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PRESENTACION

Un nuevo afio, el cuadragésimo primero de CHRIS-
TUS, representa una posibilidad mas de continuar al servi-
cio de los cristianos que buscan operativizar, hacer creible,
dinamizar el mensaje de JesUs en nuestra tierra. La eferves-
cencia vital de la Iglesia en un pais como México estd exi-
giendo que se aborden situaciones retadoras que no permi-
ten mas dilacion, El evangelio que es Jes(s esté ante quienes
se confiesan seguidores de él,

Atender a esta interrogante solo sera posible si los cris-
tianos permiten que las coyunturas que el pais esta vivien-
do, los conflictos relevantes, los procesos globales, lieguen a
plantear preguntas por su modo de vida, por su participa-
cion en actuar obras que aceleren el Reino, por su lucha
contra los mecanismos retardatarios de la salvacion histori-
ca. CHRISTUS intentara recoger, aglutinar, hacer emerger
estos interrogantes lanzados a los cristianos. Su tarea teold-
gico-pastoral, junto con su tradicional preocupacion por el
surgimiento de una opinién plblica eclesial, concentrardn
sus energias; de esta forma, pronunciara su palabra critica,
siempre discutible y capaz de correccion, en el ambito de
nuestra vida social.

Asi, CHRISTUS cree aportar un servicio fundamental.
Pero requiere cada vez mas del apoyo de amigos y suscripto-
res. Ustedes son quienes la dan a conocer, la promueven, 1a
difunden. Solo con su solidaridad y ayuda podremos llegar
a la meta que nos hemos fijado en este renglon: duplicar el
niumero de suscriptores durante este aio de 1976, Conta-
mos con ustedes.

La Redaccion,

Intencion General.- Que aumente |la esperanza de los que
trabajan en el ecumenismo. Intencion Misional.-Que el amor
fraterno entre los creyentes sea signo misionero para la
unidad de todos los cristianos.

y miembros de la redaccidn de 'Christus’

Luls Agullar Villanueva, Profesor de Sociologia. (UIA).
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LA IGLESIA EN LA ACTUALIDAD

CONTRA LA IGLESIA “"DE AVANZADA?”’

- HECHOS EN HONDURAS Y
DOCUMENTO EN BOLIVIA -

1. TENSION Y MUERTES EN HONDURAS

Honduras 1975. Golpe de Estado el 31 de
Marzo de 1975. Todavia se resienten los problemas
causados por el terremoto. Ademas la economia
nacional es fuertemente afectada por la crisis de la
economia mundial. Se producen enfrentamientos
entre distintos sectores: campesinos—terratenien-
tes, empresarios—trabajadores, pueblo—gobierno
militar. Clima de fuerte tension.

Entre los campesinos existe la UNC: Union
Nacional Campesina. Estra produce nueve ocupa-
ciones de tierras en el departamento de Olancho, el
18 de Mayo. Y la toma de puentes como manifesta-
cion de protesta el 11 de Junio. Planeaban para el
25 de Junio una marcha hacia la capital, Tegucigal-
pa. Pero en Olancho no existe solo la UNC. Existe
la AGAO: Asociacion de Ganaderos y Agricultores
de Olancho. Hay tension entre UNC y AGAO.
También hay militares. El nuevo Comandante, Ma-
yor Chinchilla, pide que dialoguen. Pero en Olan-
cho también hay clero. Y se manifiesta preocupado
por la situacion critica del campesinado: “La paz
es ante todo obra de la justicia”, 24 de Mayo. Y
parece que los terratenientes quieren deshacerse de
algunos miembros del clero: Ivan Betancourt, sa-
cerdote colombiano.

ENRIQUE VALENCIA L, S.J.

25 de Junio. Dia especial. Se tenia planeada la
marcha de campesinos a la capital por la UNC. Se
organiza ese mismo dia en Olancho, en Juticalpa, la
manifestacion de dos escuelas primarias contra la
UNC. A las afueras del centro de capacitacion cam-
pesina “18 de Marzo”, de la UNC. No habfa con-
sentimienfo de los padyes de familia, ni de algunos
maestros. A pesar de todo se hace. A los nifos se
les dijo que iban a jugar. Después de los nifios,
llegan al centro de capacitacion los militares. Van a
“proteger” a los nifios. Y se oyen unos disparos. Lo
de siempre: los de la UNC provocaron. Los milita-
res ‘“tuvieron que intervenir'. Mueren seis perso-
nas: un anciano, el vigilante, el hermano del jefe de
presidio y tres mas. Y fueron apresados varios. En-
tre ellos, el sacerdote norteamericano Michel Jero-
me Zypher (P. Casimiro). Circunstancialmente esta-
ba en Juticalpa. Que se le apreso porque “el desor-
den se debia a la instigacion de los extranjeros”. E
Ivin Betacourt se dirigia de Tegucigalpa a Cataca-
mas. En el camino fue interceptado. Se le capturd
junto a dos mujeres jovenes.

La marcha de los campesinos a Tegucigalpa
fue disuelta. Las informaciones oficiales dicen que
la disolvieron pacificamente las fuerzas armadas.
Pero que se les encontraron armas a los campesi-
nos. Y se apresaron a elementos de nacionalidad



extranjera que “dirigian y alentaban” esas accio-
nes.

El paradero de nueve personas capturadas se
ignora: los dos sacerdotes, las dos muchachas
acompanantes del P. Ivan y otras cinco personas,
entre ellas, el secretario de la UNC. Por varios cana-
les se reclama por ellos. Confusion. Se habla de
asesinatos. El 17 de Julio se anuncia el encuentro
de los cadaveres: en un pozo artesiano de veinte
metros de profundidad. Ya en estado de descompo-
sicion. Fueron asesinados el 26 de Junio, en la ma-
drugada. Con tractor se ocultaron las huellas. Se
acusa al P. Ivan de hacer declaraciones: que el clero
es subversivo. La declaracion fue, precedida de tor-
fura. Para que no hubiera testigos se asesina a las
dos acompanantes del P. Ivan: su futura cufiada y
una estudiante.

Ademas de las anteriores muertes: el personal
de la diocesis de Olancho fue retirado. Se allanaron
y saquearon el obispado de Juticalpa, las casas cu-
rales y religiosas de Olancho. Fueron apresados va-
rios sacerdotes y seminaristas. Extranjeros. Radio
Paz, de Choluteca, es ocupada por militares. Se le
acusa de “‘abierta labor de incitacion a la subver-
sion”.

Comunicados oficiales. Gubernamentales,
eclesiasticos y de organizaciones privadas. Los hay
contrarios. Los informes oficiales del gobierno se-
nalan como culpables a los de la UNC. Que provo-
caron un clima de inseguridad. Que dispersaron la
manifestacion de nihos y maestros a balazos. La
detencion de algunos sacerdotes: por colaborar con
la UNC. El Mayor Chinchilla decia que la Iglesia se
dedicaba a fomentar exclusivamente la subversion
entre 1os olanchanos. Que la UNC no quiso dialo-
gar. En cambio la AGAO, si. La organizacion FE-
NAGH (Federacion Nacional de Agricultores y
y Ganaderos de Honduras) dice que “Amaos los
unos a los otros predico Jesucristo. Odiaos los unos
a los otros predico nuestro clero”.

Se nombra una comision investigadora de los
hechos. Que quedan aclarados los asesinatos. Y
apresan al Mayor Chinchilla y a otras personas. Los
comunicados oficiales sefalan que todo se debid a
una conspiracion del FENAGH y miembros de la
empresa privada. Que querian crear un clima de
caos.

Y en los medios eclesidsticos ;jcomo se inter-
pretan los hechos? “;Y de parte del gobierno mili-
tar, qué razones pudieron ocasionar el ataque a la
Iglesia? Fundamentalmente una vision simplista de
que la UNC, la DC y la Iglesia son una misma cosa.
Desde que los coroneles jovenes tomaron el poder,
ésta era la fuerza que les estaba “‘creando proble-
mns” y habia que meterla en vereda y recordarle
quién mandaba en el pais’. Seguramente hubo otras
razones, como la declaracion Comayagua a proposx-
to de la forma de reclutar jovenes para el ejército
que les debieron doler mucho ( ...)

Por ultimo habria que seﬁalar la relacion tan
intima que ha existido entre los jefes militares y los
grupos economico—politicos fuertes. Desde hace

tiempo los grupos poderosos son expertos en rela-
cionarse rapida y eficazmente con las autoridades
militares” (1).

2. DOCUMENTO EN BOLIVIA

Asi paso Honduras por una fuerte tension so-
cio—politica. Senalar responsables no acaba con to-
do. La tension tiene que seguir. El derramamiento
de sangre campesina, de sacerdotes y otras perso-
nas, no queda ocultado. El hecho se dio. Las muer-
tes flotan en el ambiente. Y mas cuando hay ten-
sion por la situacion economica. Asi sucedio la cali-
ficada como la tension mas grande en la historia de
Honduras entre Estado e Iglesia.

Quedemos con lo anterior como marco de re-
ferencia. El 24 de septiembre del mismo 1975, el
periodista Lopez Saucedo, de Excelsior, da a la luz
publica un documento interesante: plan del gobier-
no boliviano vs. la Iglesia ““de avanzada’. Este do-
cumento también fue publicado por la revista Con-
tacto, en Junio de 1975. Y a la redaccion de Chris-
tus llegd un resumen del mismo, que se encontro
en Honduras. Rumor: que el mismo circula entre
algunos gobiernos latinoamericanos.

He aqui el texto:

1. No se debe atacar a la Iglesia como institucion y
menos & los obispos en conjunto, sino & una parte de la
Iglesia mas avanzada. Para el gobierno, el principal represen-
tante de este grupo es monsenor Manrique. Los atagues a él
deben ser de tipo personal. Hay que separarlo de la jerar-
quia y crearle problemas con el clero nacional.

2. Hay que atacar, sobre todo, al clero extranjero vin-
culado al grupo de “Justicia y Paz”, que promueve la cam-
paia de “Las mil firmas” y que sostiene una vinculacion
estrecha con los partidos politicos de izquierda. Para ello
hay que vincular su accion con la guerrilla de Teoponte y
con la actuacion del cura Prets. Hay que sefialar insistente-
mente que estos son continuadores de aquellos que predi-
can la lucha armada, que estdn vinculados con el comunis-
mo internacional y que han sido enviados a Bolivia con la
finalidad exclusiva de llevar a la Iglesia al comunismo.

3. Es necesario controlar muy especialmente a algunas
ordenes religiosas como dominicos, oblatos, jesuius y sus
vinculaciones con Radio Fides, Pio XII e Indios, asi como
vigilar su actividad religiosa en el altiplano, con los algodo-
neros y sobre todo en las minas.

4. Contamos con la colaboracion de la CIA al través
de Freddy Vargas y de Alfredo Arce que han decidido en-
trar directamente a este asunto, Ambos se han comprometi-
do a proporcionar una informacion plena de algunos sacer-
dotes, sobre todo norteamericanos. Y han puesto en mano
del ministro del Interior una informacion completa de algu-
nos —documentacion personal, estudios, amistades, direccio-
nes, publicaciones, contactos con el exterior. En este traba-
jo ha colaborado también el sefior Lamasa. Se tiene ya in-
formacion de otros sacerdotes y religiosas que no son nor-
teamericanos.

5. El cambio de jefe de servicio de inteligencia se debe
a esto. El no estaba dispuesto a realizar una lucha frontal
contra la Iglesia. El nuevo jefe de Iteligencia, el mayor Va-
caflor, es un hombre muy duro, con tendencias sadicas y
que ha colaborado directamente en algunas torturas. El esta



dispuesto a llevar a la practica dicho plan.

6. Se ha abierto ya un fichero especial para sacerdotes
y religiosas, asi como para algunos obispos y varias 6rdenes
religiosas.

7. Urge controlar algunas casas religiosas para tener
localizados a algunos sacerdotes y poderles seguir. Igual-
mente se ha de controlar al obispo.

8. Por principio ya no se han de allanar casas religio-
sas, ya que esto genera mucha publicidad. A los sacerdotes
de la lista se les apresard en la calle, preferentemente donde
no haya gente, o en el campo. Los agentes han de ir de civil
en taxis contratados para el efecto. Se cuenta también con
algunos Volkswagen que no tienen placa oficial, pero que
cuentan con servicio de radiocomunicacion.

9. A la jerarquia se le presentaran los hechos ya con-
sumados. Los sacerdotes apresados seran conducidos al mi-
nisterio del Interior, sigilosamente. Conviene que mientras
el ministerio del Interior toma las medidas que mas conven-
gan, se les llevard a lugares alejados de la ciudad. A los
obispos solamente se les comunicard la expulsion como un
hecho ya realizado.

10. Los apresamientos se han de hacer preferentemen-
te en el campo, en las calles silenciosas y a altas horas de la
noche. Una vez que se haya realizado la detencion, el minis-
terio tratard de introducir en el portafolios del sacerdote y,
si es posible en su habitacion, propaganda subversiva y algu-
na arma —preferentemente pistola de alto calibre— y se ha
de tener listo su historial para desprestigiarlo ante el obispo
y ante la opinion piblica.

11. Al través de algunos medios de comunicacién so-
cial sobre todo por el periédico, se publicardn desplegados
para desprestigiar a Monsefior Manrique y a aquellos sacer-
dotes y religiosas que representan una linea de avanzada en
la Iglesia. Se ha de acentuar la intimidacion a “Presencia”
—diario catolico— para que a lo sumo dé una explicacion
muy parcial de los hechos. Se ha de exigir la firma para
cualquier comunicado, de tal modo que se pueda controlar
de donde viene y quién lo escribe.

12. Es prudente mantener relaciones de amistad con
algunos obispos, miembros de la Iglesia, con algunos sacer-
dotes nacionales, de tal modo que la opiniéon piblica no
crea que hay una persecucion sistemdtica a la Iglesia, sino a
algunos de sus miembros. Se ha de insistir en la autenticidad
de una Iglesia nacional.

13. Se ha prometido retribuir a los agentes que mejor
trabajen en este plan con las pertenencias que se confisquen
en las casas de algunos religiosos.

14. En este momento ya esté elaborada la lista de los
diez sacerdotes que deben ser aprehendidos.

15. Se ha confirmado la acusacién que se presento
contra “Justicia y Paz”, firmada por diez sacerdotes y reli-
glosos bolivianos. (2)

El texto es por si mismo muy elocuente: esta-
blece una oposicion basica entre Iglesia institucio-
nal, nacional vs. Iglesia ““de avanzada’ y conectada
con los de izquierda. El interés: atacar y difamar a
la Iglesia “de avanzada”. Modo: conectarla con el
comunismo internacional, control de ficheros,
apresamientos clandestinos y ataques especiales al
clero extranjero. Ya conocemos el efecto ideologi-
co que tiene la etiqueta de “comunismo’ en nues-
tra sociedad latinoamericana.

3. CONTRA UNA IGLESIA PELIGROSA

Ahora comparemos este documento con lo su-
cedido en Honduras. Ataque sobre todo al clero
extranjero. Por subversivos, sinonimo de comunis-
tas. Ya son dos paralelos. Otro paralelo: detencio-
nes y modo de proceder clandestino: ;Hasta la
muerte! También, hay que reconocerlo, hay sus
diferencias: allanamientos y, en sintesis, en Hondu-
ras una manera de trabajar mas tosca.

Pero lo importante no es ver si los hechos de
Honduras reflejan exactamente que se usd del mis-
mo documento. Lo importante es ver que los pro-
cedimientos y las causas son las mismas. Se ataca a
un tipo de Iglesia. Se le ataca de una manera espe-
cial. No se busca el enfrentamiento, la discusion
directa. Se ataca a una Iglesia que es peligrosa. A la
Iglesia que no causa problemas no se le dice nada.
A la Iglesia ausente de los problemas del pueblo se
le coquetea. Dejémosle la palabra al editorial del
Boletin Eclesial de Honduras (Mayo-Junio 1975):
“;Qué motivos hemos dado para un ataque tan
frontal, y podemos decir también, tan poco inteli-
gente? Quiza el mas importante y de fondo sea la
opcion practica de la Iglesia de Honduras por el
campesinado pobre y su promocion. No es casuali-
dad que el pozo malacate mezcle a cadaveres de
curas y campesinos. Cuando la Iglesia se embarca
en un trabajo no solo de asistencia, sino de promo-
cion de los derechos de la persona humana que
cuestione el ‘orden y la paz’ vigentes, necesaria-
mente tiene que provocar la persecucion de los ‘ca-
tolicos’ que la acusan de predicar el odio y no el
amor. jComo si pudiera existir amor auténtico sin
justicia! ;Como si el status quo existente fuera el
querido por Dios! ”

Ciertamente la Iglesia que haga la opcion por
los oprimidos y explotados sera perseguida. Serd
atacada. Sera acusada de comunista. Se le acusara
de estar olvidando su mision “espiritual”’. Una Igle-
sia auténticamente comprometida, realmente pro-
motora de la justicia, vivira en el cautiverio. Porque
los intereses creados no se dejaran vencer facilmen-
te. Porque el poder no va a ser dejado tranquila-
mente por los poderosos. Porque el camino de la
resurreccion, de la victoria de la justicia a los opri-
midos, no se hace sin cruz. Honduras 1975. Y en
Latinoameérica crecen los grupos de cristianos y no
cristianos que buscan las justicia. Seglares, sacerdo-
tes, no creyentes. Todos seran atacados de comu-
nistas. Se les dira: sirven a una potencia extranjera.
No a la CIA precisamente . . .

(1) Editorial Boletin Eclesial, Mayo-Junio de 1975, Honduras.
(2) Excelsior, Miércoles 24 de Septiembre de 1975, pig. 3-A.

La crisis del catolicismo latinoamericano se abate sobre una lIglesia ain adolescente, con estructuras
tan ‘conservadoras’ como débiles, que no pueden absorberla.

Segundo Galilea.



— Oiga Sefiora Mari: ;qué pasé con los de Alpi-
zar? ;Ganaron?

— No son de Alpizar, Carmelita, son de SPICER, y
la meéra verda, no ganaron.

— Pos ;no dicen los periodicos que el conflicto se
soluciono, dizque satisfactoriamente?

— Pos eso dicen, pero usté ya sabe que en Méxi-
0. ..

Asi comentaban en dias pasados dos mujeres
obreras que estuvieron presentes en las manifesta-
ciones de apoyo a los obreros de SPICER. Cierta-
mente tenian clara conciencia de que, una vez mas,
se habia perdido una lucha obrera independiente.

1. Los medios de comunicacion, manifiestamente
aliados a los grupos de poder en México, nos fue-
ron informando a cuentagotas y de manera trivial
del proceso conflictivo. Como siempre, dejaron de
publicar alguna informacion, y la pubhcada, obvia-
mente nos ofrecio la lectura 1deologlca tipica y per-
misible., Algunos editorialistas mas atrevidos, pero
dentro del margen de tolerancia en que comunmen-
te se desenvuelven, supieron explicitar su clara op-
cion en favor de los obreros en huelga; otros, como
en anteriores ocasiones, no tuvieron empacho en
atribuir el movimiento a intereses extranjeros: de-
mocracia cristiana —como claramente lo asegurd
LEA—, tercera internacional, corrientes ultradere-
chistas o corrientes promarxistas.

Constantemente insistieron en presentar el
conflicto con caracter intergremial: dos sindicatos
que luchan por la auténtica representatividad. Cla-
ramente no era éste el caso, pues quienes estaban
en conflicto eran precisamente los obreros, que de-
seaban un sindicato independiente (el del Hierro y

IGLESIA Y CONFLICTOS LABORALES

J. ANTONIO ROJAS, S.J.

el Acero), y los empresarios, en estrecha relacion
con el Sindicato Minero de Napoleon Gomez Sada.

Para darse una idea del resultado final basta
leer las peticiones formuladas al principio por los
trabajadores y confrontarlas con el convenio que
puso fin a la huelga:

Peticiones:1) Planta a los trabajadores eventuales.
2) Reinstalacion a los obreros despe-
didos.

3) Realizacion del recuento y la ins-
peccion para el reconocimiento del
sindicato.

4) Otorgamiento de la titularidad del
contrato colectivo.

Convenio:1) La empresa reinstalaria a 450 obreros

(sobre 580) que habian dejado de la-
borar el 18 de agosto. Ademas, abriria
100 plantas para los trabajadores even-
tuales; liquidaria a 127 trabajadores
cesados “‘conforme a la ley” y con un
procentaje de salarios caidos.
2) Los trabajadores, en cambio, desis-
tirian de su demanda por el reconoci-
miento del sindicato y por el otorga-
miento de la titularidad del contrato,
que seguiria manejada por el Sindicato
de Mineros. Tendrian, sin embargo,
“el derecho a mantenerse en calidad
de trabajadores libres’.

El problema tuvo una “solucién legal”, de
ninguna manera una solucion justa. El fondo del
problema, de caracter politico —pues se exigia el



reconocimiento de un sindicato independiente— no
fue resuelto. Se hizo desistir a los trabajadores de
ese derecho; nuevamente quedd manifiesta la difi-
cultad por obtener la autonomia y la independen-
cia sindicales.

2. La huelga de SPICER se ubicd dentro de las
relaciones de explotacion capitalista mexicana, de-
pendiente (SPICER depende de DANA Corpora-
tion, de Detroit, Mich.); dentro, también de sus
contradicciones actuales: en lo econdémico, en lo
juridico politico e ideolégico —basta reconocer el
programa inicial de gobierno de LEA y confrontar-
lo con los resultados; la huelga mostré la incapaci-
dad gubernamental para resolver problemas estruc-
turales basicos —la posicion de la Secretaria del
Trabajo y en especial de la junta de Conciliacion y
Arbitraje lo indican; por {ltimo, sefial6 que el apa-
rato ideologico—politico, base de la mediatizaciéon
popular, empieza a tener serias ineficiencias, pues
cada vez son mayores los brotes de sindicalismo
independiente: Tesoreria, Sandak, Tendencia De-
mocratica SUTERM, STEUNAM, etc.

La lucha de SPICER adquiri6 un caracter
ejemplar y ejemplarizante; fue signo caracteristico
de una nueva clase obrera dentro de un contexto
historico de lucha de clase que, sin embargo, toda-
via puede ser recuperada por el sistema.

En sintesis, la huelga se perdi6 ya que no se
reconocio el sindicato independiente ni se lograron
las plantas para los eventuales (solamente se otorga-
ron 100). Pero si empieza a resurgir una clase obre-
ra capaz de generar y renovar sus medios de lucha
para irse constituyendo cada vez mas, en una fuer-
za menos espontanea y mas organizada.

3. Algunos elementos eclesiales tuvieron su inter-
vencion; no intento enjuiciarla, sino presentarla y
plantear, a partir de ella, una interrogante.

i) Comision permanente del Secretariado So-
cial (Manuel Velazquez).

Le senalan a la’ huelga un significado profun-
do para la sociedad “que busca cambios profundos
que nos saquen de la ruta del desarrollo dependien-
te de los Gltimos 35 anos”. Indica que la huelga de
hambre hace recordar que “los intereses de las tras-
nacionales no concuerdan con las soberanias nacio-
nales ni con la autonomia sindical”; ademas, pone
en evidencia “‘los mecanismos ‘charros’ de control
obrero que destruyen todo esfuerzo de organicidad
sindical autonoma”. Finalmente, ve en la lucha “un
llamado a la conciencia cristiana tan distraida en
cultos y practicas finalista, tan empefiada en la sola
salvacion individual y tan pervertida en habitos y
gustos burgueses” e indica insistentemente que en
esta lucha estan presente “valores de solidaridad y
dignidad colectiva, de sacrificio y coraje publico.
Ayunos como los de Cristo estan en ella realizados,
no para lograr pureza angelical, sino para sacudir a

la sociedad hacia su depuracion, su conversion, su
resurreccion”. (Excelsior, 12 de octubre).

ii) Don Sergio Méndez Arceo dijo que la lu-
cha era liberadora y que él se consideraba parte y
no juez. Senalé que Dios esta en el grito de todos
los que reclaman su realizacién humana. (Excelsior
27 de octubre).

iii) Un grupo clerical —como lo llamé la
prensa— (Iglesia Solidaria), también expresd su
apoyo a los obreros de SPICER, sefialando que “su-
fren una franca injusticia ante la cual no pueden
permanecer callados; sefalando algunos parrafos
de los Documentos de Medellin dicen sentirse com-
prometidos a “alentar y favorecer todos los esfuer-
zos del pueblo por crear y desarrollar sus propias
organizaciones de base para la reivindicacion y con-
solidacion de sus derechos y por la blsqueda de
una verdadera justicia . . . ” Piden al pueblo cristia-
no que tome conciencia del sufrimiento de sus her-
manos obreros y busque caminos concretos de apo-
yo a la justa lucha. (Universal, 22 de octubre).

Los grupos clericales que intervinieron sefa-
lan, pues, que hay una lucha justa y liberadora en
la que Dios estid presente invitando al pueblo cris-
tiano a mostrar su solidaridad y apoyo. Hay en
ellos un intento de lectura en la fe del aconteci-
miento y una praxis concreta que pretende, como
alguno de ellos dijo, mostrar una Iglesia solidaria
que no puede permanecer callada ante la interpela-
cion de un grupo humano que sufre injusticias y
atropellos al no reconocérsele sus derechos funda-
mentales,

4. Es en este momento donde quiero plantear una
interrogante que nos ayude a reflexionar sobre
nuestra posicion de cristianos ante un conflicto la-
boral como el de SPICER.

En el Vaticano II, la Iglesia ha hablado de su
gran amor a la clase trabajadora con quien resuelta-
mente ha optado identificarse como amiga. (Cfr.
Mensajes del Concilio a la Humanidad: A los traba-
jadores).

En Medellin hemos empezado a explicitar
nuestro pensamiento respecto a la interpelacion
que nos hace el mundo; hemos reconocido que los
obreros sufren ansias y se esfuerzan por un cambio
que humanice y dignifique su trabajo. Hemos sefia-
lado como caracteristicas de nuestra época la an-
gustia colectiva creada por la constante frustracion
de legitimas aspiraciones, caracteristica que como
hombres y como cristianos no podemos ignorar.
Hemos reconocido la falta de solidaridad que gene-
ra el pecado cristalizado en las estructuras injustas
que vivimos. Nos hemos presentado como portado-
res de un mensaje para todos los hombres del conti-
nente que “sufren hambre y sed de justicia”, sa-
biendo que el amor a Cristo y a nuestros hermanos
es la fuerza liberadora de la injusticia y la opresion,



y el inspirador de la justicia social. (Cfr. Documen-
to JUSTICIA en Medellin).

5. Como vemos, tanto en Vaticano II como en Me-
dellin y en diversos momentos, hemos esbozado
algunos puntos que inspiran nuestra posicion ante
conflictos como el de SPICER. Tenemos respuesta
en varios documentos. Pero de hecho nuestra pra-
xis cristiana, nuestra praxis eclesial ;tiende a favo-
recer los esfuerzos del pueblo por crear y desarro-
llar sus propias organizaciones, y no sélo en lo que
pudiéramos llamar “ambito civil” sino aun en el
seno mismo de la Iglesia? (Favorecemos mediante
nuestra posicion ante los multiples conflictos socio-
politicos y econdmicos, basicamente estructurales,
el que el pueblo mismo se organice y ejerza su
poder?

No podemos negar que poseemos poder.
¢Como lo utilizamos? ;Se justifica nuestra inter-
vencion abierta —como sacerdotes— en conflictos
como los de SPICER? O mas bien se justifica nues-
tro silencio. Si nos sabemos portadores de un men-
saje para los hombres que sufren hambre y sed de
justicia ;como se lo transmitimos?

Me interroga profundamente nuestra posi-
cion y la explicitacion que hagamos de ella. Me

interroga nuestro silencio. ;Cual es el papel de la
Iglesia jerarquica ante estos conflictos? ;Cual es la
posicion de la Iglesia frente a un mundo franca-
mente en lucha de clases?

No creo que tengamos una respuesta definiti-
va. Sin embargo experimentamos la interpelacion
que Dios nos hace en las luchas de un pueblo que
busca su liberacion y nos sentimos, como sacerdo-
tes y como cristianos, invitados a una respuesta en
la fe.

6. Espero que quede suficientemente claro el in-
terrogante que planteo; de ninguna manera justifi-
co que no tengamos conscientemente alguna posi-
cion frente a los conflictos que, como el de
SPICER, se nos ha presentado y se nos seguiran
presentando. Creo de veras, que hay una profunda
interpelacion a la que debemos responder como sa-
cerdotes y como cristianos. Pienso que en honda
cercania con el pueblo que experimenta vivamente
los conflictos no solo fuera, sino aun dentro de la
misma Iglesia; solo en estrecha relacion con ellos,
participando en sus angustias y en sus gozos, en sus
sufrimientos y en sus esperanzas, podremos descu-

brirnos y hacermnos mas vitalmente solidarios en
nuestros comunes esfuerzos de liberacion.

La amplia crisis eclesial, en la que momentaneamente nos hallamos, tiene segin creo, su méas profunda
explicacion en el hecho de que la cristiandad ha dilapidado un mucho de aquella libertad que le ha sido

regalada y que la interpela continuamente.
E. Kasemann.
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EL MUNDO EN QUE VIVE LA IGLESIA

ERNEST BLOCH, FILOSOFO DE LA UTOPIA

Emst Bloch es uno de los mds grandes pensadores
marXistas vivientes. El afio que acaba de pasar cumplié no-
venta aflos. Se puede decir que es el marxista que mds ha
influido en la teologfa catélica y protestante de las dos
Gltimas décadas. La teologia de la esperanza, que ha renova-
do o podria renovar sistema y método teolégicos, surgié
con J. Moltmann y J.B. Metz sobre la base del pensamiento
de Bloch. Un pensador solitario, pero uno de los pocos que
osan afin hablar de la verdad y del valor, si bien desde una
perspectiva nueva, la utopica, para evitar las caidas ideolégi-
cas de la filosofia tradicional. “La creacion verdadera no
estd al principio, sino al final”. Esto suena imposible para
demasiados oidos y demasiado acostumbrados a pensar des-
de atris o desde arriba ser, verdad y valor. Sin embargo esta
es la propuesta de Boch: aprender a pensarlos desde adelan-
te y desde después, desde el apocalipsis y no desde el géne-
sis.

El mérito tedrico de Bloch dentro del marxismo ha
sido el redescubrimiento de la utopia, “‘esa tierra que alguna
vez ha brillado ante nuestros ojos y que nunca hemos pisa-
do”. Su tema utépico, ademds, es una de las mds radicales
acusas lanzadas a un cierto marxismo decadente de cufio
cientifico y tecnocritico, devorado por aspiraciones impe-
rialistas.

Bloch ha visto a lo largo de su vida la impotencia de
los partidos comunistas europeos en su conquista de poder,
el nacimiento del nazismo y del fascismo, el imperialismo
staliniano y el sofocamiento ruso de las revoluciones popu-
lares de Hungria y Checoslovaquia. La imposibilidad del
comunismo de alcanzar el poder movilizando las masas tra-
bajadoras y obteniendo su consenso ideologico, por un la-
do, y los rasgos dictatoriales deshumanizadores de los esta-
dos socialistas, por el otro, han planteado a Bloch serios
problemas que lo han llevado a pensar de nuevo y desde
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adentro toda la teoria y praxis marxista. Hay que darse
razon de la impotencia y de la involucién del materialismo
historico que, a partir de los analisis de la sociedad capitalis-
ta, aparece como algo viable y emancipador. Hay que descu-
brir la razén de tan gran fracaso y, sobre todo, hay que
preguntarse si la razon no esté dentro del mismo materialis-
mo histérico o dentro de su interpretacion “oficial”.

Socialismo cientifico y utépico.

Frecuentemente se afirma que el socialismo es cienti-
fico y no utdpico. Se dice que las utopias sociales nacidas
en los siglos XVII, XVIII y XIX como alternativas criticas a
la organizacion social de la burguesia (por ej. las de Owen,
Fourier, Saint—Simon) fueron definitivamente liquidadas
por Marx y Engels, los cuales al ensuefio ético o psicolégico
de un futuro sin contradicciones opusieron con diagnésticos
y prondsticos cientificos las reales contradicciones del cami-
no (método dialéctico—historico) que, superables y supera-
das, conducen al futuro sofiado por la utopia.

La realidad proyectada por la utopia es considerada
como un puro rebasamiento subjetivo de la objetividad so-
cioeconomicopolitica, un salto psicolégico o ético por so-
bre la realidad y mds alld de ella; por tanto, todo proyecto
utdpico es irreal e irrealizable, al no pasar prictica y revolu-
cionariamente por dentro de la realidad social y sobre su
base. En cambio, la ciencia dialéctica, la que analiza las
contradicciones presentes y analiza su posibilidad de ser
contradichas y superadas, es la que hace viable una tenden-
cia concreta del presente y no un proyecto abstracto de
futuro.

Este sentido peyorativo de la utopia es lo que Bloch
quiere dejar de lado. Y, alin mds radicalmente, Bloch hace
observar que lo que el socialismo debe tirar por la borda no
es la utopia, sino una cierta concepcion de la ciencia: esa



ciencia superpositiva—mecdnica y ese materialismo empa-
rentado con ella que silenciosamente ha invadido y corrom-
pido el genuino marxismo, no obstante que la “intheligen-
tsia” oficial socialista (de Lenin o Stalin) la profese como la
interpretacion ortodoxa.

No es este articulo el lugar para mostrar toda la con-
frontacién critica, tan contundente y perspicaz, de Bloch
con la doctrina oficial. Para él, acusado de “revisionista”, el
cientismo soviético se camufla con los epitetos de dialéctico
e historico y no tiene que ver ya nada ni con la auténtica
dialéctica ni con el auténtico materialismo histérico.

En efecto, se pierde toda nocion de dialéctica e histo-
ria cuando se recae en el objetivismo, cuando el sujeto queda
totalmente determinado en su accién por la naturaleza o
por la economia, cuando se absolutiza de tal manera la
dialéctica de la naturaleza y la economia, que los sujetos
humanos se vuelven solo instrumentos ejecutores de una ley
objetiva autonoma y externa 2 ellos.

Es decir, no hay espacio para una relacion dialéctica
materialista entre sujeto y objeto, si no hay de algiin modo
transcendencia del sujeto para con su objeto (su objetiva-
cion). Y donde falta, ademds de la inmanencia del sujeto
dentro del objeto, la posibilidad de transcenderse del sujeto,
como sucede en la version soviética del marxismo, no hay
ya espacio para la libertad, la creatividad, el futuro. Simple-
mente no hay ya historia, sino destino fémreo y predetermi-
nacion automatica. El materialismo histdrico es, entonces,
substituido por un totalitarismo ontoldgico que tiene toda
la magia artificial de la intuicién intelectual del ser (y, por
tanto, no ciencia) y la brutalidad del absolutismo de lo
factual. Aqui la dialéctica materialista, que es la teoria-pra-
xis de la emancipacion y de la humanizacion, pasa a ser
ideologia del poder justificadora de la servidumbre y de la
deshumanizacion, ideologia del imperialismo soviético.
Aqui la supuesta ciencia concreta no es otra cosa que filoso-
fia abstracta confeccionada a uso y consumo del poder oli-

garquico.

Hoy, en cambio, la libertad y la empancipacion estin
en el terreno de la utopia y no de la ciencia tecnocratica,
estan en esa negatividad del aqui y ahora que denuncia la
utopia (ou-topos) y no en ese pretendido cardcter positivo
de la ciencia. Lo positivo yace en el futuro proyectado
como realmente posible por la utopia y no en el dato empi-
rico u objetivo que examina pedantemente la ciencia topo-
grifica, la ciencia encantada del “topos”. Lo cual equivale a

decir que el genuino socialismo debe redescubrir la utopia..

La utopia obviamente no deberi ser fideista, un deseo ciego
y veleitario. La utopia, mds bien, para poder ser iluminada
y realista deberd recurrir a la ciencia que hard el diagnostico
de la situacion presente y, determinando vez por vez, lo
realmente factible, orientard y organizard la praxis concreta,
que lleva a cabo el contenido utdpico. Pero, viceversa, la
ciencia, si no quiere anclarse en el mundo de los objetos ya
dados y en los procesos unidimensionales que de sus analisis
se derivan, deberd englobarse dentro de la aspiracion y anti-
cipacion utdpica. El camino correcto del marxismo debe ser
una relacion dialéctica permanente entre ciencia y utopia,
donde la ciencia realiza la utopia y la utopia orienta la
ciencia. Por la utopia la ciencia se vuelve dialéctica, por la
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ciencia la utopia se vuelve realista. Por la utopia la ciencia
se convierte en praxis revolucionaria, por la ciencia la uto-
pia se convierte en una realidad posible.

La filosofia tradicional

Es pues decisivo redescubrir la utopia. Pero lo paradé-
jico del descubrimiento de Bloch es que la categoria utopia
0, si se quiere “la categoria futuro” no ha sido nunca fi-
losofica, sino religiosa.

La filosofia se ha ubicado siempre en el cielo de lo
transcendente y lo ahistérico, desde Parménides hasta
Heidegger. La filosofia se ha movido siempre metodolégica
y sistemdticamente bajo “la fascinacion de la andmnesis”,
entendiendo la teoria como celebracion y recuerdo de lo ya
sido, del ser que desde siempre y para siempre es y es igual a
si mismo (Dios, esencia, logos, substancia, naturaleza, idea,
itomo. . . ), como contemplacion de la Identidad. La con-
signa de “salvar los fenomenos” de la mutiplicidad y contin-
gencia, de la historia y del mal, ha terminado siempre olim-
picamente con una salvacion mds alld de los fenémenos o
antes de ellos, con la transcendencia o arqueologia de la
salvacion. Siempre arcadia, nunca utopia. La filosofia es la
mds gigantesca operacion de reduccion de lo histérico al
plan eterno, de la materia en proceso a la idea espiritual, del
fenémeno a la esencia, de la potencia al acto, del mal
terrenal del hombre a un orden celestial y providente. En
breve, la sabiduria filosofica es saber y amar el ser ya sido
por sobre todas las cosas y por dentro de la costra fluyente
del tiempo, region de la ignorancia y del pecado.

Por esto, la cultura occidental es “nostalgica™. La nos-
talgia de algo 6ptimo antes de la caida, de algo valioso que
fue perdido u olvidado en el camino, con un colosal senti-
miento de culpa por tan gran pérdida u “olvido del ser” y
una tendencia a la redencién concebida en términos de
“regreso a las fuentes”, “eterno retorno”, “restauracion del
orden”, “paligénesis”: renacer o nacer de nuevo. Hasta aho-
ra la filosofia ha sido escrita con “la logica del génesis™,
logica férrea de un orden de verdad y valor dados de ante-
mano ¢ infaliblemente al hombre, a su naturaleza e historia.
Con esta logica es solo logicamente posible entender la ver-
dad como adecuacion a la cosa ya dada y vivir el valor como
obediencia a lo ya prescrito e inscrito en la cosa. El senti-
miento 1ogico es “la resignacion’ (“re-signare”, resellar, ra-
tificar), la ratificacién y confirmacion interior del programa
ontologico: orden cosmico o providencia divina. Por un la-
do “nomos kai kosmos”, por el otro “amor fati”; es decir,
“todo estd consumado” antes de la propia historia y desde
el nacimiento, no al final de la tarea humana.

Evidentemente si esta interpretacion filosofica se apli-
ca a la fe y al culto y los contagia, se termina en “‘Religion”
(re-ligare): un religarse al pasado o a lo abstracto y estar
ligados absolutamente por ese atrds o arriba absolutos. Es
también obvio que esta filosofia y esta interpretacion filo-
sofica de la relacion del hombre para con Dios cae en ideo-
logia, en legitimacion del orden ya dado y constituido ante
el hombre y antes del hombre, en legitimacion de la inter-
pretacion valoracion social de la realidad (la relacién suje-
to—objeto) y de la organizacion social monolitica que de tal



“summum bomum et verum™. Y la utopia es precisa-

formulacion del bien posible en contraposicion al
| presente. El ser es asi la utopia de si mismo y, por esto,
u}m y la historia es ¢l “laboratorium possibilis salu-
tis". Bloch afiade a este primer descubrimiento de la rela-
cion entre utopia y dialéctica (y, por tanto, entre esperanza
ymm. no hay esperanza sin dialéctica, no hay dialéc-
tica sin esperanza”) un segundo: la relacion entre utopiay
materia.

- La materia en Bloch no es definida mecanicisti-
‘camente como un nimero de elementos primordiales cuan-
 titativos cuyas combinaciones originan las formas fenoméni-
‘cas. La materia tiene, en cambio, el sonido aristotélico de
- potencialidad o real posibilidad de forma. Bloch con Aristo-
teles define la materia como “‘dynamei on” (ser en posibili-
‘dad) y “kata to dynaton™ (segiin la posibilidad). Si ademds
$¢ arranca a la materia su caracteristica de pasividad (un
residuo ideologico aristotélico) y se introduce en ella el
‘cardcter de fuerza y actividad, a la manera de los arabes
~medioevales (“la izquierda aristotélica™) y de los materialis-
tas renacimentales y romdnticos (G. Bruno, J. Bohme), el
resultado es una materia que a la par refine potencialidad y
potancia activa, disposicion objetiva y factor subjetivo de
- sus formas,
: Como dice Bloch, para el marxismo es tan decisivo
‘Hegel por su concepto de dialéctica, como Aristoteles —y
no Demécrito— por su concepto de materia. Afirmacion
‘inaudita para el materialismo dialéctico. La conclusion de
‘Bloch es que utopia y materia dialéctica, utopia y materia-
lismo historico son sinénimos. El verdadero materialismo es
filosofico—utépico y no cientifi co—utopnco, dicho contra
Engels y los idedlogos soviéticos y, segiin Bloch, dicho en
favor de Marx, pero también mds alld de Marx.

Utopia concreta y altima.

~ El descrédito de la utopia se debe al malentendido de
su sentido comiin y peyorativo: confundir “utopia” con
“atopia”, castillo en el aire, ensuefio irrealizable. Bloch lla-
ma a este tipo decadente de utopia “‘utopia abstracta”. En
cambio, la utopia genuina es “utopia concreta”; es decir,
cuando proyecto y realidad, aspiracion y factibilidad coinci-
(den, cuando “‘spes quae speratur” y “spes qua speratur” son
lo mismo. La utopia es concreta cuando lo deseado y antici-
pado tiene su base en la dialéctica de la situacion material
presente y obtiene praxis dialéctica y material. Sin éstas no
hay utopia real y racional, hay sélo veleidad psicologica e
irracional. solo rabia instisfecha y aventuras revolucionarias.
~ Mas aln, la utopia no mira sdlo al “Novum” de un
futuro, a un “futurible” entendido como algo posible en el
futuro, sino mira también al “Ultimum” (eskaton) de la
‘historia: a la identidad del ser, de la verdad y valor. En
efecto, el campo de la utopia no es sélo sociologico, sino
también ontologico. Mientras haya “no-ser”, habrd
“ain-no-ser” o, lo que es lo mismo, habri utopia de
“ser”, a secas y puramente. En efecto, coherencia logica
pide que la dialéctica mire a la identidad y la dialéctica de la
materia @ la forma perfecta.

Esta aspiracion al “Totum et Ultimum™, al Reino y
Patria de un hombre cosmico y un cosmos humanizado, al
1eino de la libertad que abate hasta el Gltimo determinismo
de la muerte, es lo que Bloch llama “el materialismo calien-
1&", “la corriente caliente del marxismo". En cambio, la
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dialéctica del presente que anticipa los futuros proximos, y
que la ciencia detecta y diagnostica, ¢s “la corriente fria”
La fria sin la caliente se reduce a tictica econdmica, estrate-
gia politica, desarrollo social. La caliente sin la fria se vuel-
ve solo algo abstracto e ideal. Inscidibles hacen que el mar-
Xismo sea globalmente emancipatorio, que no considere ter-
minada su tarea en un partido, un modo de produccion, un
estado. En el fondo, el marxismo recoge la inquietud del
alma humana, la pasion iluminista de la libertad, el hilo rojo
de la biblia; recoge y sublima la herencia filosofica v religio-
sa de la historia humana.

Utopia y teologia.

Bloch ha influido mucho en “los tedlogos de la espe-
Tanza™ alemanes que han querido salvar la utopia escatolé-
gica del cristianismo sin condenar la transcendencia, aprove-
chando de todos los temas tedricos del filésofo marxista.
Bloch, aunque los aprecia, es tajante con ellos, al plantear el
problema a manera de disyuntiva: aut-aut, o esperanza o
transcendencia, o utopia liberadora de la historia o teologia
ideologica de la historia. (En realidad opino que los tedlo-
gos verdaderos y no epigonos deberian medirse con el plan-
teo de su problema, mds que tratar de rebautizar su marxis-
mo utdpico, pues por su problema, si resuelto, pasa el futu-
ro del cristianismo),

A Bloch no interesa “la desmitologizacion” de la es-
critura, sino su “‘desteocratizacion”. Hay que darle la razén;
mucha “desmitologizacion™ o *“‘desacralizacion™ no han si-
do lamentablemente otra cosa mis que “Burguesificacion”
de la palabra de Dios, la produccion cultural de una teolo-
gia burguesa que pone al dia de su sociedad burguesa su fe
y esperanza, otra maniobra ideologica mds para tratar que la
iglesia no pierda ni poder social ni rango cultural dentro de
la burguesia, la actual clase dominante de la sociedad y, por
consiguiente, para que tal clase perpetie su dominio politi-
co e ideologico. En el fondo “la revolucion™ de la desmito-
logizacion, que tanto pdnico provocd en las iglesias cristia-
nas, no era sino retocar una ideologia conservadora que
habia perdido su crédito cultural y, por tanto, habia debili-

tado su control social. Bien analizados los teblogos desmito-
logizadores y desacralizadores hacen el juego del poder poli-
tico y hierocritico.
En cambio, “escatologizar™, utopizar”, “‘esperanzar”

y “desteocratizar” la teologia, esto si es **peligroso™ para el
poder, pues esto revolucionaria la organizacion civil y reli-
giosa y la conciencia que de ella se tiene. Aqui si estamos
ante la “desideologizacion” de la teologia magisterial y aca-
démica, aqui si critica radicalmente el modo de produccion
teologico, su “‘cui bona™ y su encargo social. Una “theolo-
gia pauperum”, una teologia plebeya o de la clase domina-
da, es la piedra de escandalo, pero quizis la piedra angular
del edificio religioso venidero. Es fastidiosa e inoportuna,
pero quizds decisiva para el futuro de la iglesia y para la
revelacion del misterio a los pobres y pequefios (dicho sin la
demagogia de moda). Y esta teologia seria justamente el
renacimiento de la utopia biblica, de su hilo rojo que hilva-
na todavia creyentes, sacerdotes y tedlogos. Para esta tarea
quizas ni Bloch ni Marx sean necesarios, pero al menos son
amonestadores y aleccionadores.



CUADERNO: LA CRISIS DE LA BASE

Introduccion

Cuaderno
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La Redaccion.

Ya no es posible hablar de crisis parciales. Todos los sectores
de la sociedad contempordnea estan siendo abatidos por diversos
flancos. La escuela. La empresa. El Estado, La Iglesia. Los medios de
comunicacion. La familia. El trabajo. Nada continuara igual. Absolu-
tamente nada. La reconstruccion de un futuro maés participativo estd
siendo antecedido de una deconstruccion de un pasado que ya agotd
sus posibilidades.

En este contexto global serd necesario ubicar la realidad totali-
zante que llamamos “crisis’. Las aproximaciones que presentamos a
nuestros lectores son eso, meras aproximaciones. Al elaborar este
niimero nos encontramos con la dificultad de precisar sus limites.
Podria hablar de todo. Y de nada. Podria llevar la clésica reflexion
sobre la crisis, pero vista y analizada desde los sectores minoritarios
de la poblacion. Crisis de autoridad. Crisis de identidad. Crisis de fe.
Pero la palabra la tenian sprisionada los que piensan, los intelectus-
les, los responsables de grupos, los... Y los cristianos ordinarios,
ino sufren crisis? Las nuevas formas de evangelizacién éno estén
provocando procesos de crecimiento, con frecuencia inmanejables?
Porque también el pueblo sencillo es sujeto de crisis.

Nuestro esfuerzo se centrd, por tanto, en un intento por reco-
ger la experiencia vivida de cristianos de base. La tarea, dificil. Ante
ustedes tienen dos resultados, tomados de medio campesino. Y un
tercero es también de un miembro de la base, Jess de Nazareth.
Porque él también vivid la crisis de ser hombre, de estar ante el
futuro, de insertarse en una sociedad concreta.

Un cuarto articulo intenta dar un marco referencial més am-
plio, desde las diferencias culturales, como base de crisis sociales.

“Entre idolos e imagenes” sitOa la problematica inherente a la
vida religiosa latinoamericana, mds como constatacion de una crisis
que como respuesta organica.

“Crisis y praxis de liberacion" esboza lo que podria llamarse,
una teologia de la crisis cristiana, teologfa como reflexion de una
praxis conflictual de cristianos comprometidos.



écudl crisis en Jesus?

Quiza parezca chocante hablar de las crisis de
Jests. Ya tenemos suficiente con Jesucristo supers-
tar y Godspell. Los movimientos alrededor de Je-
sis, tan en boga en las capas medias de nuestra
sociedad de consumo, sobre todo en nuestro pode-
roso pais del Norte, nos tiene hartos con sus slo-
gans. ‘Jesis, hombre en crisis', un slogan mas. Un
esfuerzo por proyectar en aquel personaje misterio-
50 la problematica inherente a la cultura occidental
contemporanea.

Ademas, es demasiado atrevido aplicar este
adjetivo ‘en crisis’. Esta bien que fue hombre. Pero
écual crisis pudo tener Jesis? iCémo es posible
que Dios pueda pasar por tal proceso? Yarayaen
el exceso querer colgarle hasta los rasgos de nuestro
tiempo. Jests sabia de antemano el camino que iba
a seguir, conocia la historia que todavia no estaba
escrita. Le bastaba cumplir la voluntad del Padre,
llevar adelante lo anunciado por los profetas. El
proyecto del Padre ya estaba disedado. Lo U(nico
que requeria era realizarlo, poner los medios para
que ese proyecto no quedara inconcluso. Tenia que
ser plenificado. Y eso hizo Jests.

Por tanto, debemos cuidarnos de atribuirle a
Jesis lo que cualquier hombre de esta época esta
viviendo. Jests es Jesus, el Hijo de Dios, el que
‘ejecuta el designio eterno de Dios, el Mesias prome-
tido, el Senor resucitado.

Mas no conviene adelantar respuestas clichés.
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JESUS, HOMBRE EN CRISIS

ALFONSO CASTILLO, S.J.

Es obvio que el solo planteamiento, ahora si que
pone en crisis ya no a Jesus, sino a las reflexiones
que se han hecho desde los primeros siglos, a las
cristologias vigentes en amplios sectores de la teg
logia cristiana. Una cristologfa dogmatica, preocu-
pada por afirmar que Jesis es verdadero Dios y
verdadero hombre, se contenta con enunciados abs-
tractos y universales, |{mites y obligantes, pero no
puede introducirse a la realidad histérica del hacer-
se hombre de Jesis. Una cristologia biblica centra-
da en los titulos de dignidad predicados de Jesis
(Mesias, Logos, Hijo de Dios, etc.) sefiala mas pecu-
liarmente al Jesas que vivid, y permite mayor clari-
dad en la comprension de su filiacién divina, pero
los titulos desvirtian el proceder cotidiano y la
variedad de actitudes de Jesus; al partir de un con-
cepto universal y aplicarlo al concreto, la unicidad
de Jesls se diluye. Una cristologia de la resurrec-
cion tiende a dejar de lado el proceso seguido por
Jes(s para haber llegado a ser el resucitado. La con-
templacion del vértice de una existencia convierte
en irrelevante el camino que posibilité tal vértice.
Una cristologia existencial que gira ya sea en la
predicacion de la muerte y resurreccion (de tinte
kerigmatico) o en la experiencia del Cristo presente
hoy, que invita a la conversion y a la experiencia
comunitaria (de tinte pentecostalista) desprecia,
por ser inaccesible o por ser irrelevante, la vuelta al
Jesls que vivio en Galilea y regiones vecinas. Una
cristologia soteriologia, interesada en la funciona-
lidad trascendental de Jesis, y que observa a Cristo
a partir de un interés clave, no puede tener interés
en los concretos. La certeza de la salvacion acaeci-
da en Cristo serd er verdad lo unico fundamental.



Todos estos enfoques de Jesus, el Cristo, a
fin de cuentas, convierten en irrelevante la realidad
historica, concreta, temporal, de Jesis de Nazareth;
la despojan de todo contenido teoldgico y cristiano
normativo; a lo mas, se vuelven los ojos a él para
encontrar un ejemplo ético de vida.

Ante esta serie de enfoques, surge la pregunta
por édénde pues, encontramos a Jesus? Si todos
los matices sefalados estan viciados en si mismos,
icon qué se queda la fe cristiana? éSera posible
superar todas estas limitaciones, propias de cual-
quier reflexion humana? Porque, como arriba se
insinud, la crisis ya no es la de Jesus, sino la de los
cristianos, la de las teologias, la de la Iglesia que
anuncia e intenta sequir a quien anuncia. La acepta-
cion de la crisis de Jesus pone en entredicho el
discurso teolégico mas comun en la lglesia. Porque
a fin de cuentas, no es la crisis como tal, ni ningin
hecho aislado de Jesus el que provoca de esta for-
ma el proceso reflexivo cristiano, sino la totalidad
de la vida de Jesus, el irse configurando la persona-
lidad historica de Jesus, personalidad que recibio la
plena confirmacion por el Padre en la resurreccion;
es el conjunto global, pero concreto y limitado del
existir del nazareno en la tierra de Juda e Israel, el
gran inquisidor de nuestra fe.

La razbén Gltima de todo esto es que al hablar
de Jes(is, al hacer afirmaciones de él, al buscar su
realidad (nica, inconfudible y menos manipulable
por el interés de los hombres, se hace ineludible
volver los ojos al actuar y hablar preciso del profeta
de Galilea, al testimonio que de él dieron las prime-
ras comunidades cristianas, al evangelio. Y desde
ahi descubriremos que no es tan simple y transpa-
rente, ni tan obvio el poder negarle a Jesus un pro-
ceso calificado como critico, una dinamica envuel-
ta en tinieblas, una carrera en que las alternativas se
entrelazan ambiguamente.

En sintesis, ante el inaudito pensar a Jesus en
crisis, pues no embona con diversos enfoques de la
reflexion cristiana, es indispensable dejarnos cues-
tionar por la totalidad de la existencia concreta de
Jesls. Totalidad que los evangelistas se han esforza-
do por transmitirnos, desde perspectivas diversas,
de acuerdo con sus destinatarios. Todo este esfuer-
zo esta ubicado en una dimension latinoamericana.
Pues la teologia latinoamericana da una prioridad
teologica a la salvacion en la historia, y conse-
cuentemente, a la salvacion que en la persona de
Jests se hizo historia. Historia que se ha intentado
evadir o ignorar porque es una historia provocado-
ra, una historia desafiante, mas una historia estimu-
lante y creadora de futuro.

La crisis de Jess, como un momento consti-
tutivo de esta historia, mas superado por esta mis-
ma historia, sera un lugar privilegiado, y por tanto,
normativo de la existencia cristiana, en cuanto re-
vele algo de la peculiaridad de Jesas; por tanto, la
atencion a las condiciones que hicieron posible su-
perar el estado critico de Jes(s sera fundamental,
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ya que senalara paradigmaticamente las condicio-
nes que los cristianos requeriran para ir mas alla de
sus crisis ‘cristianas’. Conviene precisar que la in-
tencion de estas lineas es indicar el hecho de crisis
en Jes(s, las causas de estas crisis, las condiciones
que existieron para su superacion; y por lo tanto,
aprender a discernir cuales de las crisis que los cris-
tianos estamos viviendo son crisis ‘cristianas’, es de-
cir, surgidas de un proceder al modo de Jesus, pues
no cualquier crisis sera cristiana. S6lo aquélla que
tiene el mismo origen que la de Jesus, y que tendra
como condicion de ser superadas las condiciones de
Jesls, en cuanto condiciones estructurales, seran
correctamente apeladas como crisis cristianas. Las
demas crisis, por las que todo hombre pasa y que
en ninguna forma desmerecen, seran lo grave que se
quieran, pero no por ser sufridas por cristianos ten-
dran caracteres de cristianas.

pero los evangelios no son biografias. ..

Cuando los cristianos, especialmente en Amé-
rica Latina, estan entusiasmandose apasiona-
damente con los evangelios, no es extrano descu-
brir que creen leer ahi una biografia de Jesus, un
retrato cronologico y puntual del proceder de Je-
sis. Se ven sorprendidos al darse cuenta de ciertas
incoherencias, enexactitudes o aun contradicciones
entre los evangelistas. Su impulso natural, y una
guia con frecuencia no capacitada, les conduce a
una absolutizacion de textos, a una lectura impre-
sionista o fundamentalista de los pasajes selecciona-
dos, de acuerdo a necesidades sentidas.

Por esto, es indispensable tener presente que
los evangelios no son retratos escritos; es inatil tra-
zar una coherencia temporal o geografica. Porque
ante todo, son testimonios de fe de los primeros
cristianos; reflejan la comprension que la lglesia
primitiva fue adquiriendo de la vida de Jesus. Los
evangelios fueron sufriendo un largo proceso hasta
que fueron redactados como los leemos ahora. En-
tre la muerte de Jesus y la configuracion que tene-
mos ahora mediaron cuando menos treinta anos.
Tiempo suficiente para que se fuera diluyendo, de-
teriorando, pulverizando el quehacer y el hablar de
Jests, para que se le fueran afadiendo elementos
no propios de la historia de Jesus, para que la Igle-
sia primitiva proyectara algunos de sus problemas
en Jesus, y asi se motivara a los cristianos a enfren-
tarlos como él los enfrento.

Ante todas estas objeciones, en gran parte
validas, es importante destacar lo siguiente. Antes
de ser redactados los evangelios como conjunto, ya
existia un serie de confesiones cristologicas (Fil 2,
6: 1 Tim 6, 16; Col 1, 15ss, etc.); corrian dichos de
Jesus, colecciones de milagros y parabolas; el relato
de la pasion ya estaba bastante completo. Entonces
ipor qué los evangelistas se vieron obligados a es-
cribir los evangelios? ¢Por qué no bastaban de he-
cho todos los materiales que circulaban? ¢Cual fue
la intencion mas profunda de sus autores? ¢Satis-



facieron mas que nada necesidades inmediatas de
las comunidades?

~ Para cualquier espiritu admirador surgird la
pregunta inquisitiva. Y tendrd que afirmar que la
primera sorpresa es que se hayan escrito, que nos
haya sido entregado un testimonio global —no glo-
balizante— del existir histérico de Jesis. Adquiere
este hecho una categoria teoldgica, es decir, Ia his-
toria que ellos narran, historia testimonial no bio-
grafica, ha sido necesaria para la existencia cristia-
na. No les bastaban los himnos cristoldgicos vigen-
tes, no les bastaba la predicacion de los inexpertos
misioneros, no les bastaba que Jests habia sido
constituido Sefor. Requirieron volver a hechos rea-
les, concretos, no manejables al azar y a la imagina-
cion. Porque entrevieron el riesgo de convertir a
Jests en un mito o en un simbolo, comparable a
cualquiera de |la mitologia griega o romana. Y el
escollo solo podia ser sobrepujado apelando a testi-
monios historicos fidedignos.

Los evangelios son pues, los testimonios de
cristianos apasionados con un reto, el reto de mani-
festar que el Dios de Jesus es incuestionablemente
mayor que los dioses hechos a base de proyeccio-
nes humanas. Pero no son testimonios simplemen-
te. Se trata del testimonio de una historia, de un
acontecimiento, de una existencia delimitada. No
es el testimonio de ellos mismos, sino de uno ma-
yor que ellos, alrededor del cual gira la historia de

“sus vidas.

Este acontecimiento, para los evangelistas
evidentemente salvifico, no es la irrupcion de Dios
en la historia, en el mundo; ni siquiera es el anun-
cio de otra vida después de ésta. Se refieren al ca-
mino que vivié un hombre, este hombre originario
de Nazareth, camino que es la manifestacion del
Dios siempre mayor. Adquiere la salvacién caracte-
res determinados. No es un dios cualquiera. No es
una historia cualquiera. Es la historia de Jesus la
que nos sefiala el camino que culmina en su Padre.
Y de esta historia precisa es de la que ha surgido la
fe cristiana. Y aunque la fe cristiana tuvo su origen
en el acontecimiento de la resurreccion, no le esta
permitido establecer ahi su proyecto realizador,
pues de esta forma intentard estar con el Cristo
resucitado sin acompanar el proceso que llevo a
Jests a ser constituido el Cristo. De ahi que la
historia, adquiere relevancia trascendental, porque
sefiala el proceso que todo apasionado por el futu-
ro de Dios debera recorrer. Vivira como el crucifi-
cado para poder ser resucitado al término de la
historia.

ni sabemos la autenticidad de todos
los pasajes. ..

La objecion mas tipica a este planteamiento
es que no es posible reconstruir, con los datos que
nos son accesible en la actualidad, la historia de
Jesls. Tanto porque los evangelios tienen enormes
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lagunas, como porque pasajes de los mismos evan-
gelios no son auténticos, como ha probado la inves-
tigacion exegética. Aceptado esto con ciertas res-
tricciones, podemos proceder admitiendo algunos
caracteres generales que los evangelistas nos trans-
miten, y que no son facilmente rebatibles. Ademas,
la dificultad para acceder al Jesus historico, no legi-
tima la acostumbrada evasion simplista, propia de
las cristologias clasicas de nuestro siglo. Lo Gnico
que sugiere es una mayor rigurosidad en la afirma-
cion de su autenticidad, fruto de un estudio meti-
culoso e ingrato, pero que los cristianos venideros
agradeceran enormemente. Porque de este modo, la
fe cristiana volvera a anclarse en una historia.

Al presentarnos los evangelistas a Jesus, nos

encontramos con un inicio historico, el comenzar
su actuacion en medio del pueblo de Israel, con el
desarrollo de esa actuacion, y con su culminacion,
la resurreccion de quien habia sido crucificado. Al
ser reflexionada esta vida con una optica filosofica,
se empezo a construir una cristologia de la encarna-
cion. Un Dios que se hace carne de hombre toma la
preponderancia de la teologia y de la existencia
cristiana.
O la cristologia de la resurreccion de la que ya se
hablé es la que toma la preeminencia. Y asi queda
montado el puente que guib largo tiempo el pensar
cristiano. Puente que olvidé el hacerse carne de
Jeshs, al afirmar simplemente que se hizo carne, y
que olvido el proceso hacia y el acontecimiento de
la crucifixién, anticipo de la resurreccion. Y los
evangelistas no intentaron eso. Trazaron el entra-
mado que vincula ambos extremos. Y ese entrama-
do fue para ellos vital.

¢En qué consiste ese entramado? En que la
Buena Nueva que es Jesucristo, afirmacion central
en Marcos, recorrio un trayecto, el trayecto que
todo hombre esta llamado a recorrer. Trayecto que
es camino, Que es proyecto. Que es vida. Que es
historia. Este recorrido de Jes(s no se encuentra
libre de obstaculos. No esté pulido y brillante. Esta
ante él como una montafa escabrosa.

Para Lucas, la vida toda de Jests no es sino el
camino hacia Jerusalén. Para Marcos, es un camino
espiral, que va desde Galilea hacia Jerusalén y que
vuelve a Galilea. Sin que se exagere la sucesividad
de los eventos en ambos evangelistas, es patente su
intencionalidad teoldgica. Intencionalidad teologi-
ca que tiene su raiz historica. Jesus vivio un itinera-
rio, que ofrecid material a los evangelistas para que
fuera organizado teologicamente.

datos del proceso critico: nivel pablico.

1. Conflictos con el poder religioso.

Abundan los datos histéricos que revelan a
Jess como alguien que pone en entredicho la ley,
tal como era comprendida tedricamente y vivida
practicamente por sus representantes oficiales y
por los judios piadosos. Las consecuencias histori-
cas de tal atrevimiento es la gradual, pero definitiva



oposicion de los sectores dominantes, Al desenmas-
carar los mecanismos de manipulacion para contro-
lar y prolongar una situacion de opresion religiosa
entre el pueblo, se opone el poder religioso institu-
cional.

Jes(is contrapone el servicio al reino a la ley,
contraposicion con caracter de irreductibilidad. La
autoridad de los antepasados ‘se les ha dicho' es
enfrentada a su autoridad 'yo ‘les digo’, y que su
operativizacion consiste en el sequimiento radical.

Mas alla pues, del cuestionamiento concreto
a situaciones precisas, la intencionalidad de Jesis
mira hacia el Dios que la religién judia de su época
estad manifestando. La cuestiona de raiz; cuestiona
el discurso tedrico (la Torah); cuestiona su praxis
historica (el templo, el sdbado, etc). Ubica fuera de
la ortodoxia judia el acceso a Dios, y en ultima
instancia, la concepcion misma de Dios. De ahi que
sea condenado, desde el punto de vista de la reli-
gion judia, por blasfemo, por negar al dios que la
sinagoga tenia aprisionado. No podia ser de otra
forma. La conflictividad provocada por toda esta
critica, y sobre todo por sus afirmaciones claves,
mas a nivel de praxis historica que de discurso teé-
rico (su radical preferencia por los excluidos, los
sin esperanza historica) permitio prever una muerte
violenta. La profundidad y dimension de su exis-
tencia global conducfian logicamente a una ruptura
de parte de los detentadores de ‘Dios’ y de sus
mediaciones, ruptura que se concretizo en su ani-
quilamiento.

Paralelamente a la relativizacion de factores
primordiales de la religion judia vigente, Jesls ma-
nifiesta otro tipo de exigencias, mas radicales y
provocadoras, pero siempre situadas desde la radi-
calidad de la existencia humana de los otros, de la
masa desprotegida ante la ley, desde el futuro de la
historia de los sin-historia. Esta radicalidad desde
los otros y este futuro escatoldgico le obligan a
denunciar, como condicion de posibilidad de la lle-
gada global y totalizante del reino de Dios, la anti-
historia creada por el pecado y la obstinacion de
los hombres religiosos.

2. Conflictos con el poder politico.

Es necesario ubicar la innegable incidencia
politica de Jesis en la situacion historica en que
vivio. En su época existia una enorme politizacion,
particularmente de indole nacionalista. Los peque-
fios grupos reformistas, entre los que destacan los
celotas, proliferan en el siglo I.

La incidencia de Jesus en el ambito del poder
directamente politico podria sefalarse a partir de
estos hechos: aparece una relacion de Jesas con los
celotas, de los que toma clara distancia; el meollo
de su mensaje, el Reino de Dios ha llegado ya, esta
cargado de connotaciones politicas; su critica a las
autoridades y grandes de su tiempo es la expresion
concreta de su profetismo antiopresivo; los anate-
mas, como prototipos de su denuncia, son colecti-
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vos e impugnan el pecado estructurado, los egofs-
mos colectivos; finalmente, las circunstancias de su
muerte atestiguan su caracter eminentemente poli-
tico. Las autoridades romanas lo ajusticiaron como
rebelde y agitador politico.

En el ambito no directamente politico, pero
de innegables repercusiones politicas, en el nivel de
las relaciones sociales entre los hombres, Jes(s inci-
de vigorosamente en la organizacion politico social
de entonces. No solo porque anuncia verbalmente
la llegada del Reino, sino que plastifica con su pra-
xis concreta este acontecimiento, primero con
obras en poder (milagros y exorcismos), y con su
opcion por los exclaustrados de la sociedad (publi-
canos, pecadores, leprosos) y finalmente con la en-
trega de su vida, como Gltima mediacion de Dios
operativizada por la incuestionable esperanza del
Reino, mas extirpada por los poderes de este mun-
do, los arrebatadores de la vida y amantes de la
muerte.

3. Estas dos series de conflictos externos
—religiosos y politicos— no son ajenos al proceso
de hacerse hombre de Jes(s. Su relacionalidad con-
creta es la que va siendo el lugar de revelacion de
Dios y de su autocaptacion interna.

Sintéticamente, antes de pasar al nivel inter-
no de la crisis de Jesus, podemos quedarnos con
esto. Su practica, reforzada por su palabra, es la
que anuncia el arrivo del Reino, y asi viene a poner
en entredicho lo que media a Dios. Expresa con sus
actitudes que no es la religion judia historicamente
experimentada por él, la que media a Dios. Tampo-
co media a Dios el poder politico, que ejerce una
dominacion sobre el pueblo y que le posibilita con-
tinuar encubriendo su participacion en la anti-his-
toria, en el pecado instalado.

datos del proceso critico:
a nivel conciencia.

La conflictividad externa, apenas apuntada
anteriormente en forma condensada, tuvo un pro-
ceso temporal que concluyd con la muerte. Esta
situacién conflictiva obviamente que repercutio en
Jes(s en alguna forma. En los evangelios encontra-
mos algunos datos que sefalan la crisis de concien-
cia vivida por Jesds, datos que no siempre estan
presentados biograficamente, sino ya como refle-
xion teolbgica y sistematica.

El caso mas tipico es el relato de las tentacio-
nes, colocado por los evangelistas al inicio de la
vida plblica, inmediatamente posterior al bautis-
mo. Ante la experiencia de la mision, de ser envia-
do, de recibir una tarea historica, —este es el signifi-
cado del bautismo—, se presentan artificiosamente
los obstaculos para llevar adelante el envio. Las
tentaciones pretenden recoger eso, las seducciones
que Jes(s vivio a lo largo de su mision, y no solo al
comienzo. Toda su vida es una existencia tentada



(Hbz. 18; 4, 15). Su caminar vera las dificultades
reales para instaurar el Reino, dificultades concep-
tualmente agrupadas en el pecado del mundo de
Juan. y en las tentaciones de los sinopticos. Otro
sefialamiento de este peregrinar plagado de tropie-
zos es el gradual distanciamiento de la gente. Pri-
mero la masa va dejando de creer en él; en seguida
sus conciudadanos, y finalmente los duscupulos Si-
tuacnbn que va a confluir en la llamada ‘crisis gali-

?' que va a tener su culmen en la confesion
\mos ilmente heterodoxa de Cesarea de Filipo.
. La constatacion de esta ‘crisis galilea’ en los
cuatro evangelistas permite entrever su historici-

dad. En el pasaje de la confesion, aparece Jesls
tratando de ubicarse, a partir de las apreciaciones
que la gente va teniendo de él. Su predicacion ha-
bia arrastrado a multitudes, Sus milagros testimo-
niaban la llegada del Reino. Sus actitudes ganaban
el rechazo de los grandes. Y el Reino que él anun-
ciaba era cada vez menos claro para la gente. De
ahi que se detenga a replantear la realizacion que
esta llevando de su mision. El pueblo estaba pro-
yectando diversas iméagenes en su persona, lo que le
permitia verificar el efecto de su praxis.

Las respuestas son diversas: Juan el Bautista,
Elias, alguno de los profetas. Y los amigos que le
han venido acompafiando también tienen una res-
puesta, colocada en boca de Pedro: el mesias. Jesus
no se queda impavido. Reacciona. Y esa reaccion
debemos leerla tanto en el texto inmediato como
en el conjunto que nos presentan los evangelistas
posteriormente.

Inmediatamente, Marcos nos consigna que
Jestis les mandé guardar silencio y dos versiculos
mas adelante, reprende a Pedro con una dureza sin
paralelo en los evangelios. La imagen que Pedro ha
adquirido de Jesis contradice, en forma semejante
a las que el pueblo se ha ido formando, al futuro
que Jesis entrevé,

Mediatamente, aparece una nueva constante
en los evangelios a partir de este momento. La tac-
tica de Jesus se modifica. Ya no predica a las gran-
des masas. Los milagros que obra son contados. La
predicacion del Reino, caracteristica de la primera
etapa, se va convirtiendo en la aceptacion de él,
operativizada en el sequimiento. El Reino de Dios
que ha llegado en poder de obras y palabras de
autoridad, se manifestard en poder de la entrega
radical. La perspectiva global desde el Reino, pro-
pia de la primera parte, se trastocara en la perspec-
tiva global desde Jesis.

El limite mismo de la crisis de Jesus aparece
en la oracion en el huerto. No solo al inicio de su
mision, ni durante su actuacion libre encontramos
momentos privilegiados del desafio critico que vive
Jesis. Al borde de su vida surge nuevamente la
pregunta por el sentido de su existencia, por el
futuro de su mision. Contempla ante si el espectro
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de la muerte. Los poderes de este mundo, represen-
tados por los detentadores de la religion y de la
politica, ponen en entredicho una existencia cen-
trada en el bien. El mal se muestra mas poderoso.
Y ante esta constatacion, Jesis se ve tentado a to-
mar su vida en sus manos, a buscar alternativas al
dinamismo de repudio al Reino y a él. Mas la vo-
luntad del Padre es la que tiene la palabra. El poder
de los hombres es el que controla a Jests; la alter-
nativa se cierra en la entrega total, porque el Dios
de Jesls se media por el poder del amor, como lo
ultimo de su ser. Por esto, el Dios de Jesis es el
Dios del futuro, porque el poder del amor se ha
hecho historia, y exige de los hombres que aceleren
esta historia, siempre combatida por la anti-historia
realizada por el poder de dominacion y opresion.

mds alld de los datos.

La realidad de una serie de actitudes de Je-
stis, no es un conglomerado de simples datos inco-
nexos. Revelan la historia de una interioridad que
se inserta en la situacion de su época, y que se ve
modificada por ella. Su vida estd muy marcada por
las diversas relaciones y contactos, pues estan sien-
do la ocasion (nica por las que va captando su
historia futura. A través de su existencia relacional
con los pobres, con los fariseos, con los pecadores,
con los despreciados de la sociedad de entonces, va
tomando conciencia que su presencia, claramente
conflictual, no puede permanecer al margen de la
historia de sus dias. Y los evangelistas explicitan
abiertamente que Jesiis no renuncia a lo conflictual
de su existencia.

La confluencia de todos estos fenomenos de-
semboca en una crisis radical. La angustia por el
sentido de la vida, por el significado real de las
acciones, por el valor de su palabra, por la realiza-
cion de la mision. En ultima instancia, es la pregun-
ta por la identidad fundamental y por la posibili-
dad de la fidelidad en un mundo de negacién de la
vida, necréfilo. El Dios que Jesls anuncia y hace
presente, reconocido en el Antiguo Testamento co-
mo el Dios que actla itiene que recibir el rechazo
de los hombres? La vocacion a la liberacion que
Jesus operativiza, éno tiene otra salida que la res-
puesta opresiva? La lucha por el bien, por el futu-
ro, por la historia, iesta destinada a ser superada
por el mal, por el pasado, por la anti—historia?
Entonces, a fin de cuentas, iqué es lo que hace
posible que el hombre camine hacia el absoluta-
mente otro, hacia el Dios de Abrahan, Isaac y Ja-
cob, si la experiencia historica senala el fracaso de
este intento?

Ante estas y otras muchas interrogantes se
encuentra Jesus. Y el miedo hace presa de él. Por-
que las inseguridades van en aumento. De las ma-
sas, a los discipulos; de los discipulos a la soledad.
Del poder obrar prodigiosamente a la infruc-
tuosidad de ese poder, mirado desde el Reino. Su
mision se precipita hacia el fracaso. Y los discipu-
los prefieren tomar distancia. Pues el Reino anun-



ciado nada mds no se presencializa.

Los evangelistas dan testimonio de toda esta
situacion critica. Porque también la existencia de
las comunidades cristianas primitivas se aproximan
al conflicto vivido por JesUs. Pero mas alia de esta
situacion, se especifica la manera que Jesus enfren-
to esta experiencia tentadora. Se apuntan dos mo-
dos fundamentales, que permiten atisbar la profun-
didad de este Jesus.

la vivencia de una existencia critica.

Los evangelistas no dejan entrever que la per-
sonalidad de Jests se fuera desgarrando, que fuera
adquiriendo caracteres esquizofrenicos. La conflic-
tividad fue aceptada como condicidon de una
opcion anterior. Los polos de la tension se man-
tuvieron vivos. Los dos polos que permitieron en-
frentarse a su historia fueron su honda experiencia
de ser enviado en medio de los hombres a actuali-
zar el Reino, y la peculiar relacion que Jesis man-
tuvo con su Padre.

El primer polo, funcion Onica de su persona
en la llegada del Reino, se detecta en su praxis que
atestigua la llegada del Reino. Milagros, perdén de
los pecados, palabra con autoridad, cercania con
los excluidos sociales. Todo ello como signo del
Dios que se acerca en gracia, particularmente a los
sin-esperanza, herederos de una anti-historia. Pero
como condicion de esto, el captar que su persona
no es indiferente para la vida de los hombres. Al

contrario, la relacion que con ella hagan los hom-
bres serd decisiva para el futuro salvifico. Obvia-
mente que la exigencia de seguimiento tiene esta
suposicion.

El segundo polo, relacion tnica con el Padre,
es afirmado por los evangelistas constantemente.
Tanto en el apelativo que utiliza ‘Abba’, expresion
de una confianza particular, como en la respuesta
vital en la obediencia, aparece lo méas profundo de
Jes(is. Del Padre recibe el llamado historico a pre-
sencializar el Reino, primero con la palabra y la
obra poderosa; posteriormente, con la entrega in
condicional y amorosa, como palabra servicial Glti-
ma al llamado histérico. Su obediencia historica es
posibilitada por su confianza incondicional. Porque
Jesis no vive de si. Ha recibido la vida de otro, de
su Padre.

Por lo tanto, estos dos polos, verdaderas es-
tructuras relacionales de la personalidad de Jesus,
le animaron a caminar entre la historia de los hom-
bres, haciendo de la historia de ellos su historia, y
ofreciendo para e! futuro su historia como la tnica
historia seguible. Estos dos pilares le acompanaron
toda su vida, como la tentacion. Y triunfo la fideli-
dad. Fidelidad al Reino que desde la muerte de
Jes(is se mediatiza a través de seguimiento, hacien-
do las obras de Jesus, y fidelidad al Padre que se
mediatiza a través de la destruccion de cualquier

idolo, de cualquier modelo, de cualquier institu-
cion absolutizante y absoluta.

la crisis del cristiano.

La historia de la Iglesia ha sido historia de
tentacion y de caida, de crisis y superacion. Porque
asi como la tentacion acompafio a Jesus hasta la
muerte, la lglesia y los cristianos no nos veremos
libres de la tentacion. De ahi, el estado critico que
debe ser propio de los sequidores de Jesas. La crisis
pertenece a la esencia de la fe y de la existencia
cristiana La huida de la crisis sera la tentacion de
eludir el reto que Jesus ha planteado al hombre y a
la sociedad.

Mas no cualquier crisis de un cristiano o de la
Iglesia sera una crisis cristiana. Proliferan en la ac-
tualidad las situaciones criticas. Se habla de lengua-
je critico, de una teologia critica, de una lectura
critica de la biblia, de una lglesia contestataria, de
un ministerio profético—critico. La peculiaridad de
la crisis, lo que nos permitira afirmar su temple
cristiano, no esta en que sea vivida por cristianos.
Porque nos atrevemos a insinuar que un no cristia-
no puede atravesar por una crisis cristiana. ¢En qué
radica pues la crisis cristiana?

No nos queda otro camino que acercarnos al
Jests historico, aquel que los evangelistas se esfor-
zaron por transmitir, aunque sea alcanzado con di-
ficultad. Y el recorrido hecho hasta ahora ha sido
un intento por aproximarnos a la experiencia de
crisis de Jesus. Hemos anotado dos niveles, el de la
conflictividad externa y el de la conciencia, mutua-
mente implicados. Ambos amenazaron a Jesus, a su
obra y a su palabra. Ambos produjeron un cambio
de estrategia en su proceder. Sus actitudes se vieron
trastocadas por su contacto con sus contempo-
raneos y por el efecto que producia su actuar. Por-
que su preocupacion vital era afirmar la cercania
gratuita de Dios.

Ante este mensaje, puesto en peligro constan-
temente, Jesls siempre mostro dos rasgos peculia-
res: el mantenerse obediente a la voluntad del Pa-
dre, impulsado por una confianza inquebrantable.
La tentacion de aceptar que la voluntad del Padre
estd en el cumplimiento de la ley o en el ejercicio
del poder dominante se vio superada por la afirma-
cion de la mediacion altima de Dios, el servicio
incondicional hasta el aniquilamiento de la vida.
Asi, la cercania del Reino fue el impulso vital del
vivir de Jesus.

La crisis cristiana no podra dejar de lado esta
historia concreta de Jes(s de Nazareth. Nuestra his-
toria serd la que surja de una opcién por el Reino
que se acerca en gracia, pero que se operativiza por
el quehacer historico de los hombres. Esta opcion
engendrara una historia de conflictos concretos, y
llegara al fondo de la conciencia personal o eclesial.



Ahi apareceré el espectro de la tentacién, con todo
su atractivo, con toda su actualidad histérica, con
toda su fascinacion. Y sera la tentacion la que ates-
tigie que la pasion es por el Reino, que el segui-
miento de Jesus es seguimiento y no imitaciéon va-
porosa, que la anti-historia contina experimentan-
do la amenaza surgida del enamoramiento por la
vida, por la esperanza de los sin esperanza, de los
exclaustrados de este mundo. La historia de los
cristianos continuara el drama de Jesus, provocado
por los negadores de futuro. Y el anuncio de Jesus
sequird movilizando el corazén de los seguidores,
cuando los pobres vayan siendo evangelizados, y la
cercania del Dios gratuito se vaya verificando en su

existencia arrebatada.

Pero la condicion de posibilidad de superar
estas crisis cristianas sera la misma que Jesus vivio.
La obediencia a la voluntad del Padre, provocada
por una confianza inquebrantable en el Dios del
futuro presente en el servicio amoroso sobre todo a
los hombres sin esperanza y sin historia; servicio
que no podra borrar el espectro de la muerte. Pues
para Jes(s ese espectro tomé rostro en la cruz pre-
parada por los mantenedores de la anti—historia,
los amantes de la esclavitud y de la dominacién.
Fue su Gltima palabra. Y también la de los cristia-
nos.

El anuncio de Jesis por ser escatologico, presenta al hombre la exigencia moral en forma de crisis, e
histéricamente en forma de alternativa: “no se puede servir a dos sefiores”. Esta alternativa puede ser
descrita teologicamente (Dios o el dinero), cristolégicamente (“el que no estd conmigo estd contra
mi”) o antropolégicamente (el que gana su vida la pierde y el que la pierde la gana) Pero lo importante
es el caracter estructural de la alternativa. La alternativa no se presenta como complementariedad,
como si fuese posible reconciliar parcialmente reino de Dios y situacién presente, ni siquiera como
dialéctica, como si la situacion presente quedase negada, incorporada y sublimada en el reino de Dios,
sino que se presenta en forma de alternativa excluyente: o0 mundo actual o reino de Dios.

Jon Saobrino
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EL CAMPESINO Y LA PEOR DE LAS CRISIS

A. No juraras el nombre del campesino
envano...

iQué dificil es escribir sobre el campesinc
para los que estamos teniendo una pequefia dosis
de participacion en su vida! El reportero, el edito-
rialista, el politico pueden llenar muchas veces pla-
nas y planas sin levantar la pluma, sin que pare el
teclado. Yo necesito vencer una repugnancia para
escribir estas lineas... Hoy no existe periddico,
revista, y, mucho menos, discurso politico que no
se explaye a costa del campo; pero esa ola de papel
y de letras y palabras sin fin parece ser tan estéril
como muchas tierras cada vez mas cansadas del
campesino también cansado en su campo.

Vencer una repugnancia, porque percibo
muy exigua la aportacion eficaz que vamos dando
cuantos trabajamos en esto —antropodlogos, sociolo-
gos, sacerdotes—, y me entra el temor de estar afta-
diendo un eslabon mas de explotacion a la cadena
ya enorme y pesada que arrastra tras si el campesi-
no: la explotacion de los que lo instru-
mentalizamos para “sentirnos en onda"’, para lucir-
nos en conferencias, tesis o escritos, para ‘‘tranqui-
lizar las conciencias’’: idisecciones de nifios que
analizan morbosamente un coledptero y, después
de hacerlo pedazos, lo arrojan a la basura con as-
co!

Pero las "'crisis o no crisis” del campesino son
un “yo acuso' tan vehemente a todas nosotros sin
excepcion, que quizas, a fuerza de insistir e insistir,
algunos nos reconozcamos culpables y, dejandonos
rozar siquiera por el polvo y el dolor del campo,
pronunciemos en conversion eficaz nuestro *“yo pe-
cador': culpables por mantenernos ajenos a esto,
culpables por un sacerdocio inoperante que legitima
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injusticias, culpables por aproximaciones muy timi-
das —estudios sin compromiso, investigaciones fu-
gaces—; culpables, en fin, por solidaridades de jue-
go e incoherencids flagrantes.

Quiero conservar la esperanza de que se mul-
tiplique ese tipo de hombres que “no juran el nom-
bre del campesino en vano", que no profanan su
realidad, sino saben tocarla como tantos que supie-
ron “tocar" a un hombre de rancho —Jeslis—, se
marcaron con tal experiencia, y nunca jamas lo de-
jaron...

B. “ iPero si viven felices! "

“Viven felices" es la eterna afirmacion del
industrial cuando habla sobre el campesino, y de la
sefiora enjoyada que devora un ‘‘canapé', mientras
decide si “vulnera” o no “vulnera” el pozo de la
canasta uruguaya. “No tengo ya ‘ni una criada por-
que les encanta su mugre de rancho''; o, en pala-
bras mas técnicas —que, por cierto, no entiende *‘su
inatil sirvienta''—: “el campesino, por lo visto, no
padece crisis alguna"’.

Y, sin embargo, a pesar de convivir con el
campesino de Jalisco —por tanto, de nivel economi-
co-social relativamente alto—, yo considero que es-
ta afectado por la peor. de las crisis: la que nunca
llega a nacer porque es ahogada en el seno. Es que
“crisis’" llamaré en este articulo solo a la que hace
crecer, a la que tiene dimension salvadora: cuando
el flujo y reflujo de tensiones obliga a una toma de
conciencia, a una conglutinacion de todas las fuer-
zas en el hombre afectado, y, finalmente, al impul-
so que hace brincar adelante. Y ésta es la "crisis”
que —de manera increible— se gesta si, pero nunca
llega a su parto.



¢Atino en mi juicio? ¢Para cuantos campesi-
nos es valido? No sé; quizas las comparaciones van
concluyendo que el campesino de un sitio es muy
diverso al de otro casi contiguo, pero también que
todos poseen semejanzas basicas casi gemelas. Y
mucho me temo que en este tipo de crisis —la que
no ve la luz— practicamente todos coinciden.

Obvio, “crisis'" como palabra no existe entre
ellos; como realidad, pudiera creerse a primera vista
que por doquiera deberia estallar y iprofusa-
mente! Tendria que ser ‘“‘connatural’’ al hombre
del campo, porque su respiracion misma la logra en
conflicto tensionante con la naturaleza: la pugna
por sobrevivir pareceria caldo de cultivo ideal para
una magna crisis. —'‘ iComo negreaba alla arriba,
pero nada de agua! " “la sequia nos dejé nomads
Jiloteando la milpa" "llovié ora tanto que se agua-
chino toditita la tierra" “soltaron el aguadel rioy
se nos aniego el garbanzo''. Insegura el agua, escasa
la tierra: ‘‘dos hectareas, de plano épa'qué nos al-
canzan? "' “étierra? écual tierra? : la que traimos
en los talones”, ‘nomas tenemos el lomo, como los
burros'.

¢Por qué no explota la situacion de quien
practicamente lucha con este mundo araiandolo
~para arrancarle los minimos? : “hacer adobe me va
a trair puras riumas, pero no hay de otra”, 'dizque
no debia trabajar con el dedo cortado, pero équién
tira el rastrojo? . Y la salud y ila muerte! : apenas
habra familia que no tenga que contar siempre pe-
gados los vivos con los hijos muertos: '‘somos on-
ce: siete vivos y cuatro muertos”, “ya a mi mujer
todo se le va en ““‘camas chicas'' (abortos).

Lo peor, que el problema de susbistencia au-
menta y aumenta: "‘con el alza, pos nos pusimos a
rechinar los dientes; de trapos, con la puritita mita.
De plano, nomas 2 necesida; I'otro, pos ni hablar",
“nos pagan el maiz a 1.50, pero —por no sé qué
enredos del petréleo— los insecticidas estan de no
verse, y los fertilizantes, igual”. Y el ahorro y los
créditos? : * iUy si voy a meter al Banco, ja, ja:
aqui ni los conocemos’, ““a los de riego si les em-
prestan; a los que somos de temporal, ni'agua"’.

Capitulos y capitulos de la realidad conflicti-
va del agricultor mexicano que, en sintesis, ‘‘tiene
que ganarse el pan con mds, mucho mas que el
sudor de la frente .. . . " En sus palabras: “esta duri-
ta la vida, ya ve''. En fin, felices no viven por mads
que quiera la sociedad enganarse. Hace un mes un
campesino y su mujer me detuvieron: *' inos bauti-
2a este nifio, Padre? Se estd muriendo”. Era el
‘séptimo, recién nacido, y efectivamente era pura
palidez verdosa de muerte ese nifio. "‘Bah —dicen
los entendidos— les nacen y se les mueren los hijos
como puerquitos: ahi no pasé nada’. Y los mas
_entendidos anaden: "hasta angelitos' los llaman y
los cubren de blanco, contentos porque ya se fue al
“cielo y no tendra que sufrir en la tierra”. Pero Ma-
ria, la madre, lloraba de veras, y al hombrezote,

José, se le saltaban las lagrimas. . .

Es la creacion -total en torno al campesino
una gran matriz engendradora fecunda de crisis,
mas ninguna se logra. ¢Es posible?

C. La crisis abortada.

Quiza lo que pasa es que no es tan deplorable
el estado del campesino.

iEs deplorable! , pero los abortivos de la cri-
sis que podria liberarlo son demasiados.

Los abortivos:

1. La inconciencia.

Imposible decir que el campesino no advierte
su situacion de miseria: es espina clavada en la
planta del pie. No esta ciego ante la diferencia de
recursos: “‘los ricos del fraicionamiento hicieron su
pozo en un santiamén''; nosotros en seis afios no-
mas nos ganamos un “palpito” (el depdsito de agua
—aln sin agua— que puso Salubridad)”, “el rico
nos trataba a puntapiés hasta que lo mataron al
muy jijo de...", "ese puede esconder el grano,
para darlo después mas caro: es rico. Uno pobre,
pos équé hace?

La conciencia de los hechos es muy clara.
Pero la conciencia de los porqués es totalmente
minima: "'sabe..." es la expresion que trae siem-
pre el campesino a flor de labios: ““no sabemos
nada, no tuvimos letras'. Se infravalora, pues qui-
zas son ya demasiadas las veces que les hemos recal-
cado lo que “‘desde nuestras alturas' llamamos ig-
norancia: ‘' ibola de gueyes! ... nos decia el Se-
for Cura"; y aun llega a vislumbrar lo initil de
tomar conciencia y discernir Gltimas causas en el
macrosistema opresor que vivimos: ‘‘pa‘que nos
abren los ojos, si al cabo nomds nos van a quedar
bien pelones''.

2. La ilogicidad.

De todas maneras insistimos tenaces en la po-
sibilidad de concientizarlo, y nos entusiasmamos
con lo rapido que aprende y repite las *‘razones
estructurales” de tanto mal que les damos. Pero, al
minuto siguiente —ioh sorpresa! —, torna el cam-
pesino a sus razonamientos ingenuos: ‘*si todos jué-
ramos pobres, la cosa estaria de plano mal; pero, si
todos juéramos ricos, équién serviria? Por eso I'a-
pariencia (ejemplo) de los talentos, que dicen los
Padres en Misa"'.

Claro que aprenden y son especialmente lis-
tos para repetirnos las frases bonitas que saben nos
gustan. Con todo, apenas confrontan los nuevos
conceptos con sus antiguas ideas. Los dejan subsis-
tir simultdneamente, y1a mas abierta contradiccion
no les causa problema.



¢Por qué es tan ilogica la mente de tantos
rancheros: pasmosamente sensatos en un minuto e
ilogicamente ingenuos al otro? ilncapaces de ha-
cer sintesis! éSeran habitos escolares que no tuvo
a la mano? ¢Seran, mas bien, defensas internas
muy fuertes para no extraer conclusiones y perder
un piso fraguado a través de siglos de explicaciones
tranquilizantes —piso, al fin, por mas que sea fal-
so? llégico en su pensar e ilogico en sus acciones, 0
quiza mejor, muy logico en sus acciones, dado lo
ilogico de su pensamiento. Acepta que Dios no
puede gozarse con el sufrimiento del hombre, vy, a
continuacion, lo encuentras entrando de rodillas al
templo’’ pa’ que el Seror esté mas contento™ . ..

3. La superficialidad.

No que sea un sujeto superficial con una vi-
sion ligera del mundo, sino que sus agitaciones "“bu-
llen'" en la epidermis: dificilmente tocan un fondo
que se ha venido calcificando como piedra milena-
ria.

Todo estd conectado: la concienciade los
veraderos porqués, la ilogicidad y la superficialidad
son parientes, y todas abortan la posibilidad de un
sacudimiento trascendente en la médula del campe-
sino. No es impavido en todo, ni impertérrito. Cier-
tamente existe un nivel donde hay rejuego y, en
cierta forma, pequenas crisis de crecimiento; pero
no ahi donde tendrian que debatirse los grandes
giros de la vida, sino en terrenos como mas maneja-
bles, mas entendibles, donde aun puede ceder un
poquillo sin que se le bambolee su mundo.

Pequefias crisis de crecimiento se dan en la
relacion con hijos e hijas: ies inflexible ante el
cambio de unos hijos que deciden mas por si mis-
mos, que se van al “Norte", a la ciudad, a las fabri-
cas; que se relacionan mds abiertamente con el otro
sexo, que ivan dejando ei sombrero! ; con las hijas
que paulatinamente se van poniendo “qu'el panta-

16n, que la midifalda, que la miniblusa" y las cami-:

sas entalladas con letreros picantes en el pecho? Se
violentard un dia el ""terrible padre’ —"que quede
claro quién manda”— (“me sacé de la escuela
que'esque por andar noviando"), y otro dia se haré
‘‘de la vista gorda”: "les digo a mis hijas que, pa
que-se vayan de juidas, mejor les doy el permiso”.
Y a base de sumar "'vistas gordas’ del padre e inter-
cesiones y mimos de las sufridas mujeres, la vida de
la juventud va cambia que cambia, mas también en
la mera epidermis: el campesino en lo substancial
permanece inumatable. El joven que cambia mas
hondo se va.

4. El tradicionalismo.

Y afirmar '‘permanece inmutable' equivale a
decir que es tradicionalista de “punta a cabo". Un
suceso experimentado en carne viva nos dilucidé
diafanamente todo esto.
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Era un gozo ver en nuestro tabajo el auge de
la reflexion biblica, la participacion litargica, la
captacion de los énfasis actuales en la pastoral
—"“con esta fiesta, con tanto gentilismo que se dejo
venir, ora si qu'entendi la Resurreccion de nuestro
Senor", '‘pos claro que le interesa a Dios esta tie-
rra, si hasta la glieva es pecado’'—; pero vinieron los
famosos "libros de texto' y todo se vino por tierra.

Basté que no apoyaramos las invasiones y en-
suciadero de escuelas, |a quema de libros y el retiro
de los nifios, para que cayéramos en miniperse-
cucion y desgracia. Inutil leer las exhortaciones de
su Cardenal "al empleo de vias pacificas"”, y las
declaraciones de que no era lo mismo Episcopado y
Union Nacional de Padres. Los textos habian he-
cho cosquillas precisamente a la columna vertebral
del campesino de Jalisco —""hueso duro de roer co-
mo ninguno''—, y el pie de guerra fue inmediato.
En la periferia no les problematizaba mucho acep-
tar a unos "'misioneros’ de la Secretaria de Educa-
cion —enfermeras, maestra de tejido, de cocina, de
canto—; pero los textos pisaron el callo de su tradi-
cionalismo politico, social, ético y religioso.

Casi nadie leia los textos mismos; les bastaba
el arguende: “ya deciamos que el Gobierno es el
demonio’’, “‘nos quieren quitar a Dios"', "van a dar
las clases desnudando a las ninas'’, ‘““después nos
quitaradn a los hijos”, " ies el Comunismo! ". Y pa-
radojicamente los tres abortivos de que hablabamos
antes_que frustran todo cambio radical en mejor

—inconciencia, ilogicidad y superficialidad—, se
aliaron a las mil maravillas con el cuarto abortivo
—el tradicionalismo— para ser fecundos en protes-
tas que, naturalmente, no propiciaban el menor de
los cambios: al contrario, buscaban seguir conge-
lando el pasado.

iQué inconciencia de la realidad verdadera
—primer abortivo— en quienes tachan de comunista
a un Gobierno capitalista a mas no poder en sus
personas y en sus planteos econémicos! Ingenua
ceguera en quienes se enojan porque los textos ar-
guyen que ‘‘los curas somos ricos y amigos de ri-
cos” (éacaso no es cierto? )

iQué ausencia tan triste de l6gica —sequndo abor-
tivo— experimentaba yo al conversar con uno de
los mas exaltados que, mientras comia unas cuan-
tas tortillas y unos miserables frijoles, afirmaba
" jes que el Comunismo nos va a racionar la comi-
da! Y los mismos que saben y repiten que no tie-
nen nada, parecen prestos a morir con tal que no
lleguen esas ideas que impiden tener pro-
piedades ... iQué superficialidad —tercer abor-
tivo— en los cambios de quienes parecen ir
admitiendo que el cuerpo es don todo de Dios, y
que por el tabu del sexo han sufrido matrimonios,
mujeres e hijos; mas, de repente, se salen de quicio



en cuanto un libro explica al nifo su cuerpo —con
palabras mds sanas por cierto, que las que usa el
ranchero—!

Y todo robusteciendo aun mdas ese basico
cuarto abortivo: el tradicionalismo hermético, cie-
go, pétreo, fanatico. Por él nuestro buen campesino
se priva del sentido comin en que podia ser exi
mio, y se vuelve presa facil de cualquier manejo:
los sefores de la ciudad le pasan en filminas —como
o més obsceno de esos libros de texto— las mismas
escenas que él y sus nifios contemplan a diario con
gran sanidad: un pollito saliendo del cascarén, una
puerca amamantando a los lechones, el parto de
una ternera, la madre dando el pecho a la crituray
la desnudez pulcra del muchacho y muchacha; y
entonces nuestro hombre del campo se rasga las
vestiduras.

Y el colmo de los colmos es verlo entrampa-
do por su fradicionalismo en filigranas teoldgicas
mientras lo pisotea todo el mundo. Dada su si-
tuacion infrahumana, équé mas da que provenga
del polvo,del chango o de un 0so? Pero el asunto lo
alarma. No quiere provenir de un animal a quien
los hombres tratan mejor que a él en los zool6-
gicos. . .

¢Quién tiene gran culpa en todo esto? Llega
el momento de abordar el quinto y peor abortivo.

5. Lo peor: la enajenacion religiosa.

Después de tantos obstdculos para que el
campesino alcance una vida distinta, con todo dere-
cho podriamos esperar que, al menos, la religion
estuviera impulsandolo en la prosecucién de un
mundo donde viviera y fuera tratado conforme a su
dignidad humana.

¢De donde, si no es de la religion, podemos
esperar tal impulso? ¢De la educacién, por ejem-
plo? Cualquiera que se asoma un poquito a nues-
tras escuelas rurales se llena de escepticismo gran-
de: “cada afio cambian maestros" “unos ni duran
el afio” ““tienen todos los grupos revueltos: primero
con cuarto” “ya le anda al maestro por ganar que’s-
que una plaza en el pueblo o en la ciudd" “uh,
falta mucho al maestro: cuando no se va a juntas,
se enferma o alarga el domingo"” Y équé opinara el
maestro de sus discipulos que facilmente le faltan
porque se escapd la chiva, porque se enfermod la
‘hermana y no habia quien acarrera el agua? Pero
mas que nada épodemos esperar algo valioso de
una educacion que repite los discos demagogicos de
la “Revolucion’, que forma en la conciencia de su
poder a los nifos acarreandolos ya desde chicos a la
entronizacion, ya no del Presidente, sino aun del
Candidato recién elegido?

Por eso, vuelve uno los ojos a ese potencial
‘que, en teoria, reconoce en el Gltimo campesino un
“hombre, hijo de Dios, hermano de Cristo y templo

vivo del Espiritu: la religion.

Pero aqui nos aguarda la desilusion casi total.
¢Como proyecta la fuerza religiosa al campesino
hacia la conquista de sus derechos?
Lamentablemente el grueso de la religiosidad cam-
pesina es el quinto y peor abortivo, el peor, porque
marchando del brazo de la inconciencia, la ilogici-
dad, la superficialidad y el tradicionalismo, los em-
palma en la dimension de lo divino y fragua enton-
ces con ellos una amalgama durisima.

Mucho se ha escrito sobre la religiosidad cam-
pesina —providencialista, pesimista, polarizada en
el sufrimiento, supersticiosa, independiente de la
conducta moral, acientifica, sin compromiso terre-
no; religiosidad, en fin oprimida, no de los vivos,
sino de los muertos, no del ““mas acad”, sino, enfati-
camente, del ““mas alla": ienajenante! Y todo, sal-
vO en muy raras excepciones, es dolorosamente
cierto. Dolorosamente porque este tipo de religiosi-
dad ha provisto al campesino de respuestas que le
explican todo su cosmos y lo dejan inerte,

éPruebas? Hay un océano de pruebas: “no
llovio porque no lo merecemos’’ “dejaron la Adora-
cion Nocturna y cada vez estan mds pobres: icasti-
go de Dios! " "“Dios nos echo a este mundo a su-
frir; por algo decimos qu'es ‘‘valle de lagrimas'"
“este San Antonio es mas milagriento que el de
Puente Grande’ *los Santos no perdonan' “‘el Ni-
o del Agua Escondida crece cada aio' “‘bendizca
mi casa pa’ que se salga el demonio” “siempre dije-
ron que entrar al templo con el pelo suelto es peca-
do", “me sacoé del templo el Padre porque el nifio
que llevaba en brazos no estaba bautizado: dijo que
estaba metiendo al templo un marrano”, "'si el san-
to peca diez veces al dia, équé no haremos noso-
tros? Y anadale los miles de Misas por los difuntos
(los vivos poco interesan) y los responsos, las fies-
tas, peregrinaciones, cohetes, los besos al suelo y
las sobadas al Santo, las confesiones estereotipadas,
formulisticas y los sacramentos verticalistas,rituali-
zados que no se conectan con el perdon, con el
saludo en la calle, con la verdad, icon el amor! ,
y ... ibasta! , no viene al caso seguir.

En cambio, si viene al caso preguntarnos
—como en lo tocante al tradicionalismo— icuanta
culpabilidad tenemos en esto los responsables de
anunciar las Buenas Noticias de Dios? "' ¢Qué tanto
le hemos hecho el juego a cuantos estan muy, pero
muy interesados en mantener a los miserables siem-
pre dociles, con los brazos caidos y los ojos fijos
mads alla de las nubes donde otean su descanso y el
premio a sus penas?

Un punto es patente: mientras la religiosidad
del campesino siga siendo de ‘“‘muertos” no corres-
pondera al Padre de nuestro Sefor Jesucristo que
es Dios especificamente de ivivos! Pero iaten-
cion! No bastard con cambiar el lenguaje de las
homilias, ni con lograr mayor participacion litargi-
ca: es preciso modificar el mundo integral del cam-
pesino: su economia, su vida social, su accion poli-
tica, todo. Porque es este todo lo que, al fin de
cuentas, aleja al campesino de una crisis que culmi-
ne en el triunfo.



6. Finalmente, el universo total.

Los factores hasta aqul examinados, ni aisla-
dos ni de conjunto explican adecuadamente el con-
flicto de la crisis campesina. Su universo total es
quien le ha encadenado las manos. Esta inmerso en
un torbellino donde las causas se vuelven efectos y
los efectos se convierten en causas, sin distinguir
bien qué fue lo primero. ‘' éDe donde sacamos juer-
zas para salirle a l'orilla? ™', preguntan, y iqué difi-
cil es contestar! Les imponen los precios del gra-
no, les imponen las leyes agrarias, les imponen go-
bernantes, contribuciones multas incluso. ¢éDoénde
tienen voz, donde tienen voto? 'Se nos larga el
dinero en echar viajes a Guadalajara y a México
para arreglar el ejido y todo se queda en papeles y
cuentos"

Se aprovechan, los explotan: **1,000 nos saco
un ingeniero para el asunto de limites, y desapare-
cid para siempre’ 12 centimetros' decia el papel
para la plancha del basquet, y le pusieron 5. No les
firmg: pero nomas se sonrieron’’, La justicia no se
hizo para ellos: "Ya hace el afio que mataron a mi
muchacho; me pedian 5,000 para empezar a buscar
al hombre del arma, y —usté sabe— yo no tenia ni
5 pesos''.

Solo, queda el campesino indefenso. Quizas
unido. Pero ¢cudndo lo ha estado? Recelos, des-
confianzas, arguendes, rivalidades inveteradas entre
familias y pueblos: "los del Saucillo se mataron
entre todos” ''se metieron a nuestra tierra y dicen
que este afio sembrardan maiz o calaveras; les res-
pondimos que entonces no ganarian nada de tierra:
puritito monte (porque, si corria sangre, tendrian
que huir)". Y, por si fuera poco, es preciso que
hagan partidos para el comisariado ejidal, y de ve-
ras se parten. ..

Alguna vez se unieron, si, y lloran cuando lo
cuentan: la cosecha fue desorientacion y fracaso:
““se arreglaron arriba, y nos mataron los jefes"".

iExisten, entonces, palabras que puedan

mantener en este medio una llama, "“aunque sea
asinita’', de esperanza?

D. Epilogo: Surrexit Christus, Spes mea!
(Ha resucitado mi Esperanza: iCristo! )

*La mujer en los dolores del parto se encuen-
tra triste, decia Jesus, pero, al dar un hijo al mun-
do, se olvida del sufrimiento y se llena de gozo"
¢Podra algin dia el campesino completar semejan-
te proceso de vida nueva? Todo parece quedar
ahora en dolores de parto y no mas. . .

Quizds muchos piensen que mi exposicion es-
ta exagerada. Admito que hay infinidad de matices
—cada persona es un matiz en el campo—, admito
que hay un millon de destellos humanos que emo-
cionan y, pese a tantas circunstancias adversas em-
bargan de jubilo; pero la substancia de la realidad
campesina, desde mi angulo pequefio de vista, la
veo sinceramente tal como la he presentado.

Me diran que soy pesimista y cierro todo ho-
rizonte. No. Estamos luchando contra siglos de
una vision de Dios, en parte mal anunciado, pero,
mas, que nada, mal captado por lo determinante
que es en el hombre una experiencia ardua de vida;
estamos luchando contra un sistema opresor desco-
munal, Quiza necesitaremos también siglos de es-
fuerzo para lograr un viraje. Y en este peregrinar
valoro inmensamente un milimetro, una micra que
avancemos hacia una Tierra Nueva y unos Cieios
Nuevos.

Infinidad de preguntas quedan aun en el aire
—todas candentes—: éCuadles son los ultimos por-
qués de una situacion rural tan patética? iquiénes
los maximos culpables? iquiénes, los complices?
icudles las sendas de un quehacer eclesial que logre
resarcir los errores? Y tendremos que seguir bus-
cando respuestas, aun cuando el reto sea en la refle-
xion, y mas en la accion, gigantesco. Por mi par-
te...

Por mi parte, estoy seguro: aunque nuestro
campesino permanezca como grano caido en tierra
durante afos y afnos, germinard en verdor pleno
como la mejor de sus milpas, porque ya hubo Al-
guien ... —de rasgos muy similares— que cayo una
vez en tierra, y ha resurgido precisamente para que
ellos resurjan no solo en un cielo futuro, sino ahi
donde el campesino nace, se hace y deshace. ..
ien esta su Tierra!

La crisis de la pastoral establecida se produce, segin los diversos paises, entre 1930 y 1950... Los
afos Gltimos agudizan el proceso. La crisis tiene un elemento central de maduracion: la creciente toma
de conciencia en los cristianos mas lGcidos y comprometidos de la inadecuacion de la presencia de la
Iglesia en el continente, al haber entrado la sociedad y la cultura en un cambio profundo. La crisis
alcanza tanto las dimensiones especificamente religiosas como las relaciones con la sociedad y la
politica, e implica un serio cuestionamiento teoldgico.

Segundo Galilea




Las diferencias culturales se encuentran en la
base de muchas crisis que frecuentemente quieren
solucionarse sin llegar a esta raiz fundamental.
Resulta logico adaptarnos, aceptar puntos de
vista diferentes. .. cuando vamos a convivir con
un pueblo diferente. Resulta l6gico especialmente
si ese pueblo es lejano, de colorido desusado y mis-
terios milenarios. Podemos con gusto esforzarnos
para comer de modo diferente, para comprender
sociedades extrafas, para aceptar lo que no nos
resulta precisamente logico. . .

EL ABSURDO DE ‘LA CULTURA'

En nuestra propia tierra, sin embargo, no
aceptamos que otras culturas puedan coexistir con
la nuestra. Por cierta inercia estamos acostum-
brados a pensar en una sola cultura, una sola, inter-
nacional. Nos sentimos poseedores de ‘la cultura’.
Hemos nacido en un medio que se siente: el mejor
orientado en la historia, poseedor de la verdad, co-
nocedor de los equilibrios perfectos en las situacio-
nes humanas, juez del valor que corresponde a cada
Todo lo medimos asf, con nuestros esquemas
?’_m]turalos. Todo lo que no caiga en ellos pasa a ser
‘incultura’, inferior. Esto nos da una rigidez nefasta
“en los tiempos de cambios, nos hace dogmatistas,
intolerantes. .. y lo que es peor, nos hace incapa-
‘ces de jugar el papel historico que deberiamos
“afrontar en este mundo injusto a punto de estallar.

UNA RAIZ TAL VEZ OCULTA

J. RICARDO ROBLES, S.J.

Si en lugar de juzgar desde nuestra verdad,
estuviéramos dispuestos a aprender de ‘la verdad
del otro’, de modo muy diferente abordariamos los
problemas criticos de nuestros tiempos.

PROBABLEMENTE...

Quiza es demasiado pedir a quienes se forma-
ron con la idea de poseer, no solo la verdad, sino
toda la verdad, en la mejor formulacion y para to-
dos los tiempos, que aprendan ahora de esas sospe-
chosas formulaciones de la verdad que hacen otros.

Quiza pediriamos demasiado a quien se acos-
tumbro a ver su cultura como criterio de juicio de
la verdad y el bien, el pedirle que ahora dude de la
capacidad que tienen sus marcos culturales para
comprender la problematica que nos rodea.

Probablemente la historia nos exige hoy de-
masiado, pero parece claro que asi lo pide. Resulta
indispensable reconocer que la cultura no es una,
que los occidentales no van adelante ni son superio-
res. Es necesario aceptar que la cultura tiene multi-
ples manifestaciones valiosas, que no hay una cul-
tura, sino culturas en paralelo de crecimiento; que
nadie puede decir que su cultura es superior, como
cultura, aunque tenga aspectos mas desarrollados,
pues todas los tienen.

Si llegaramos a -aceptar esto, no en teoria,
sino en las actitudes de la vida diaria, probable-
mente estariamos en posibilidad de comprender
mejor nuestro mundo actual.



UN MUNDO YA DIFERENTE

La efervescencia de nuestras sociedades en
cambio es ya un indice del cambio no solo futuro
sino actual. La voz de muchos grupos antes andni-
mos cuyo papel era callar, no es ilogica. Nuestro
mundo no es el mismo que el de nuestros padres.
La gran cantidad de problematica que sale a la luz
debe modificar muchos enfoques. La explosion de-
mografica, la inmediatez de la comunicacion uni-
versal, la aceleracion del transporte, los contextos
economicos internacionales en la opinion publica,
el surgir de una nueva solidaridad entre los paises
del tercer mundo . .. son signos del cambio que ya
estd aqui y no para detenerse.

Si el mundo no es ya el mismo, hay que acep-
tar que los esquemas que tradicionalmente funcio-
naron, las formulaciones que hicieron luz sobre los
problemas, no bastan ya.

Si en el pasado parecid bastar la vision de ‘la
cultura' Unica, capaz de encuadrar cualquier cuali-
dad y darle un valor; hoy resulta imprescindible
reconocer que de ahi nacieron grandes discrimi-
naciones e injusticias de hoy, que ante la concienti-
zacion de las clases oprimidas hay que aceptar la
evidente pluralidad cultural en la que nos move-
mos. Nos circundan culturas multiples. La cultura
del oprimido y del opresor no son la misma. Los
grupos indigenas, los campesinos de diversas regio-
nes, los obreros de diferentes ciudades o barrios,
los-de |a pequena o gran industria... forman cul-
turas propias. Tienen una serie de conocimientos
que les permiten hacer frente a la vida desde su
posicion econdémico—social; tienen una escala de
valores propia, una vision del universo, una moral,
unas costumbres, un vocabulario... que son bien
diferentes de un grupo a otro.

Es este mundo pluricultural —hoy mas cla-
ro— en el que debemos actuar sin alternativa posi-
ble, por la justicia hacia la fraternidad. En cual-
quier lugar convivimos hoy con multiples culturas,
en retos no postergables; a menos que sofiemos vi-
vir en la legendaria torre de marfil de ‘la cultura
unica'.

RAIZ OCULTA DE MUCHAS CRISIS

Muchas crisis ocultan esta pluralidad cultural
no comprendida claramente, desde las que nacen
por falta de comunicacion y equivocos, hasta las de
los que optan por un cambio en la orientacion de
su vida sin ver que al cambiar de medio entran en el
terreno ignoto de otra cultura. El resultado se ve en
frustraciones, fracasos o en el dafo producido a
guien se quiso hacer bien.

No es extrano que, hablando con un extran-
jero, a senas, sin comprension verbal; llequemos a
equivocos y confusiones que pueden ser tragicos.
No deberia extranarnos el que hablando con un
indfgena, un campesino, un obrero o un industrial;

cualquiera que no pertenezca a su ‘clase’ lleque a
confusiones, que creyendo entender |leque a con-
flictos o distanciamientos.

Aun entre generaciones podriamos hablar
hoy de culturas diferentes. El hombre que no com-
prende ya la musica de sus hijos, porque le aturde,
le incomoda; no comprende sus inquietudes por un
mundo distinto, en la preocupacion por una socie-
dad que estalla y en la necesidad del riesgo o la
enajenacion. Se crecié en contextos tan diversos
que las valoraciorfes y las reacciones ante un mismo
hecho son casi opuestas.

L o que podia lograrse en épocas de estabili-
dad dentro de cada cultura, resulta ya imposible en
tiempos de grandes cambios y de creciente concien-
cia de pluralidad cultural. Hoy es practicamente
imposible formular de manera universal valora-

ciones, juicios. .. que se comprendan igual y sean
aceptados por tan diferentes culturas. Gran parte
de las crisis que nos rodean parecen tener esta ‘ig-
norancia de la pluralidad cultural’' como raiz im-
portante. Creemos estarnos comunicando cuando
en realidad no tenemos capacidad de traducir al
otro.

PUEDE SER DEMASIADO...

Quiza sea mucho pedir que haya hoy esa con-
ciencia de ‘relatividad’ de nuestra propia cultura
frente a la cultura de los demas; aceptar como rela-
tivas nuestras expresiones, valoraciones, aprecia-
ciones. .. y aceptar que el ‘otro’, quienquiera que
sea —pues todo hombre vive una cultura—, formu-
le, valore, aprecie diferentemente los mismos he-
chos.

Quiza sea especialmente dificil aceptar que
esa manera diferente puede ser tan profunda como
la nuestra y aun mejor frecuentemente. Puede ser
demasiado puesto que exige reconocer nuestro pe-
cado de discriminacion y de injusticia; reconocer
nuestra responsabilidad por remediarlo.

Quiza es demasiado. Para eso habria sido ne-
cesario un ‘entrenamiento’ desde la infancia, duran-
te toda la vida en la que la cultura nos ha ido
conformando. Si un valor central de nuestra propia
cultura fuera esa apertura, hoy seriamos capaces
del urgente didlogo intercultural. Sin embargo, pese
a que lo que aprendimos va mds bien en sentido
contrario, podemos y debemos esperar con opti-
mismo en nosotros mismos y mds que en nosotros
en las nuevas generaciones. No es posible que todos
sean herméticos, incapaces de ver la luz mas alla de
si mismos, mas alld de su propia cultura, puesto
que todos somos capaces de aprecio, de amistad, de
amor.

Es necesario acercarse al ‘otro’ con el afecto
pese a todas las diferencias. Bastaria abrir el cora-
zon frente al ‘otro’, frente al ‘diferente cultural’,
para ver que no es el que veniamos antes y que
urge actuar.




Debemos abrir nuestro corazén para vivir
nuestro momento histérico, pero sobre todo debe-
mos impulsar —o al menos no estorbar— a los-mas
jovenes para que lo abran alin mas. Esto implica el
riesgo de creer en ellos con un amor grande que
acepte que sean diferentes y casi incomprensibles
para nosotros. Cuando seamos capaces de vibrar
con las inquietudes de otros — culturas o genera-
ciones— porque vemos en ellos un mundo mucho
mejor que el que nosotros logramos dejarles; enton-
ces seremos capaces de vivir sin detener la historia,
sin frustrarnos y sin frustrar.

NO ES TAN SENCILLO

Lo dicho arriba supone tal vez ejemplos mas
concretos para ser claro, pero mas que eso supone
una serie de problemas a profundizar.

Se pueden por ejemplo tomar posiciones c6-
modas o suicidas. Comodas como las del que en
adelante hablara en el café de algin tema interesan-
te conectado con la pluralidad cultural o la injusti-
cia; como las de quien desde un puesto de autori-
dad cree convertirse al publicar directivas y docu-
mentos que no cambien en nada su propia vida;
como las de quien se pone a teorizar en adelante y
a buscar las fallas tedricas de los demas en torno al
tema. Eso a lo mas, tranquilizara las conciencias.
Puede haber dolorosamente —detras de generosida-
des impresionantes— posiciones suicidas por lanzar-
se al medio del otro, negando la propia cultura sin
ver que en estos cambios es elemental conservar la

propia identidad. Puede suceder también lo contra-
rio, que creyendo adaptarse por un encuentro su-
perficial tratemos de imponer las soluciones que
nuestra cultura daria a los problemas que alli en-
contremos, pero que distaran mucho de ser verda-
deras soluciones y verdaderos problemas, con lo
que solo se lograria hacer dafio pese a toda la bue-
na voluntad que se llevase.

Solamente cuando las nuevas generaciones va-
yan aprendiendo _desde sus principios a convivir in-
terculturalmente, se podra llegar a fondo en las so-
luciones. En el contacto intercultural hay siempre
sorpresas y conflictos internos. Nunca sabemos qué
nos exigird el medio nuevo en el que nos adentra-
mos. Acostumbrados a prever las consecuencias y
reacciones dentro de nuestros marcos culturales po-
demos sentirnos perdidos, maniatados o arrastrados
por la vida de las otras culturas si llegamos de ver-
dad a tomarlas en serio. Es entonces cuando por ser
leales al ‘otro’ nos despersonalizamos frecuente-
mente nosotros mismos y rompemos con nuestra
propia historia, con nuestras opciones basicas. . .

La esperanza estd en aquellos que antes de
llegar a sus opciones vitales hayan tenido la expe-
riencia, hayan superado los conflictos, hayan
aprendido a respetar de verdad al ‘otro’ y permane-
cer sin embargo ‘ellos mismos' ... porque en esto
las teorias son siempre endebles, la experiencia vivi-
da es lo que nos da la libertad de optar.

Es el antiguo camino del Sefior que se hizo
hombre. Paso haciendo el bien, opté por la entrega
radical de la cruz y resucité asi de entre los muer-
tos.
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ENTRE IDOLOS E IMAGENES

Reflexiones Latinoamericanas
sobre la Vida Religiosa
y el Compromiso Social

En 1956 publico Karl Rahner uno de sus fa-
mosos articulos que habrian de ganar fama interna-
cional. (1) Significaba un trabajo de avanzada en el
incipiente proceso de desmixtificacion de la obe-
diencia religiosa y un esfuerzo por reinterpretarla a
la luz de la nueva teologia.

Mucho tiempo antes habia aparecido ya los
primeros impulsos a un nuevo camino en la vida
religiosa. Cuando Charles de Foucauld abandonaba
la Trapa para compartir la pobreza de los peones,
servidores del monasterio, realizaba una de las mas
radicales desmixtificaciones de la pobreza religiosa
institucionalizada y ponia al descubierto la linea
axial en que iba a girar el cambio de la vida religio-
sa. E| que se habia propuesto ser el ultimo de los
servidores reencontraba con nuevo espiritu la clara
voz de Cristo en sus hermanos dolientes y la con-
vertia en la norma que habria de rectificar conti-
nuamente su vida. Su decision pudo haber parecido
por entonces como un generoso empeno por resol-
ver una situacion dificil o como un rigurosisimo
camino por el que Dios puede llamar a unos cuan-
tos héroes a una vida auténtica. Pero dificilmente
podia apreciarse en su original modernidad y fe-
cunda imitabilidad.

El presente articulo es una reflexion sobre el
proceso de reajuste de la vida religiosa latinoa-
mericana, orientado por la primacia del compromi-
so social y de su asentamiento en los nuevos ci-
mientos culturales. (2)

Ahora se ve claramente que el proceso de
cambio de la vida religiosa obedece a la necesidad
de poner en moldes de cultura empirica lo que
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antiguamente habia fraguado en moldes clasicos. El
cambio en la vida religiosa es un proceso penoso de
destruccion de idolos que habian sido hechos del
material de |a misma vida religiosa y de creacion y
disefio de nuevas imdagenes de vida cristiana que
aun no parecen adquirir su sabor de religiosidad.

Latinoamérica vive momentos decisivos y pri-
vilegiados. Su circunstancia la interpela a una res-
puesta creadora. El ajustamiento original de su pa-
labra a la inmensidad, variedad e intensidad de su
contorno sera también su mejor aportacion creativa
al resto de! mundo.

La Iglesia ha aceptado también el reto. Se esta
empenando en la tarea gigantesca de encarnarse en
su propia cultura y proclamar su Evangelio con el
testimonio de su vida.

La problematica religiosa latinoamericana ha
venido desarrollandose dentro de un marco cultural
comun con rasgos muy definidos.

El formar parte del Tercer Mundo significa ya
tener que enfrentar problemas semejantes en el de-
sarrollo de la economia, en la creciente diferencia-
cion de clases sociales, en la inestabilidad politica,
en la relacion de dependencia de los paises mas
ricos e industrializados. Mas aun: el formar parte
del Tercer Mundo no significa sélo retraso y depen-
dencia, significa también vanguardia y originalidad.
Vanguardia, porque al experimentar en cabeza aje-
na la encrucijada en que se han metido las socieda-
des postindustriales (3) puede rodear el obstaculo y




emprender la delantera. Originalidad, porque iré re-
solviendo sus problemas y tomando sus decisiones
en virtud de su poder creador.

Aln no puede hablarse de una cultura lati-
noamericana propia y homogénea. Ha habido dife-
rentes culturas autoctonas, y la herencia ibérica no
ha llegado todavia a fundirse homogéneamente con
‘la indigena. Ademas, esta masa étnico-cultural aGn
no bien mezclada —en algunos casos se da la simple
yuxtaposicion de culturas— experimenta rapida-
mente un cambio mds hacia una cultura moderna
cosmopolita y pragmatica.

Estos tres elementos culturales inciden diver-
samente en el campo de la religiosidad. En muchas
ocasiones se ven yuxtapuestas claramente tres cla-
ses diversas de religiosidad, correspondientes a los
estratos culturales.

Latinoamérica no ha producido ningln siste-
ma cultural o religioso propio. Tampoco ha podido
adoptar integralmente los sistemas importados,
porque le resultan inoperantes. Asi, se ha ido con-
tentando con aceptar los rasgos que le parecen fun-
cionales, pero sin llegar a dar unidad al rostro.

Era necesario desarrollar desde |a base un mé-
todo que permitiera continuamente llegar a resul-
tados cada vez mas progresivos —mediante descu-
brimientos continuos— y cumulativos —mediante
sintesis cada vez mas comprensivas y englobantes.

El método pastoral

El Vaticano Il y especialmente la Constitu-
cion Pastoral representan el suceso mas importante
para el desarrollo de la nueva vida de la lglesia, por
el viraje que dan al modo de pensar cristiano con la
aplicacion del método pastoral de escudrifiar los
signos de los tiempos. (4).
Se perfila mejor el nuevo método pastoral si
se contrasta con el proceder de la teologia clasica,
que reducia la pastoral a la aplicacion de la doctri-
na. Para el primero, lo mas importante de hecho es
la Palabra de Dios, porque la mision principal de la
Iglesia es la de proclamar el Mensaje de Salvacion.
Esta predicacion es una realidad viva y concreta
que puede inspirar diversas doctrinas o interpre-
taciones sistematicas. Sin embargo, lo original y vi-
vo no es la estructura conceptual, sino la Palabra
viva que tiene que dar la lglesia. La antigua teolo-
gia, por el contrario, se esforzaba por dar vida prac-
fica a las abstracciones doctrinales. Segun el méto-
do pastoral, la teologia tiene mucho que aprender
de la practica pastoral. Pero, segln la segunda, la
‘pastoral era la aplicacion conclusiva de esquemas
doctrinales. El primero confronta los problemas de
nuestro tiempo como lugar de la Palabra de Dios.
La sequnda aplica las doctrinas a todo tiempo. El
primero mira a una ortopraxis, incluyendo y ele-
vando la ortodoxia. La sequnda vela sobre todo por
~ la ortodoxia y supone una automatica ortopraxis.
Estos métodos estan intimamente relaciona-
dos con los dos modos de concebir la cultura:
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“Cuando la nocién clasicista de cultura prevalece,
la teologia es concebida como logro permanente, y
entonces uno diserta sobre su naturaleza. Cuando
la cultura es concebida empiricamente, la teologia
es reconocida como un proceso que marcha hacia
adelante, y entonces uno escribe sobre su método"

(5).

La cultura clasica y la vida religiosa

La cultura clasica se desarrolla conforme a la
nocion aristotélica de ciencia, que procede por de-
duccion de principios universalmente validos y
tiende a establecer certezas sobre la esencia inmuta-
ble de las cosas. Es, pues, normativa y abstracta.
Trata de establecer definiciones esenciales, validas
para todo tiempo. Con ellas forma un sistema fijo

de verdades eternas y necesarias. Es normativa y no
admite formar parte de un pluralismo cultural.
Tiende a ser ahistorica, puesto que la adaptacion a
las circunstancias no puede afectar la sustancia de
las cosas. Por tanto, se concibe también como in-
mortal: no puede considerar seriamente la posibili-
dad de su propia desaparicion.

Parece que las codificaciones de los institutos
religiosos han sido hechas en clave de cultura clasi-
va. Tal vez el ejemplo mas patente sea la definicion
que da el Codigo de Derecho Candnico de todos los
religiosos, comprendiéndolos en una unidad norma-
tiva y abstracta. Mucho se ha dicho ya sobre el
dafio que se siguid a los carismas de las fmilias
religiosas por el afan de sistematizacion, Otro ejem-
plo es el de la concepcion del superior que actua
como si estuviera bajo la inspiracion directa del
Espiritu Santo (6); implicaba no solamente la defi-
nicion esencial del superior, sino también la teolo-
gia clasica del origen de la autoridad. Y aun recien-
temente, entre los documentos preparatorios de la
Congregacion General XXXII de la Compafiia de
Jesus, el que trata de la pobreza abunda en detalles
validos para cualquier situacién y tiempo, ain no
da el paso a la normatividad situacional que impri-
me la evangelizacion concreta de los pobres.

La cultura moderna y la vida religiosa

La cultura moderna se desarrolla a partir de la
nueva nocion empirica de ciencia. Es pragmatica y
pluralista. Es historica, porque toma muy en consi-
deracion todas las esferas de simbolos y significa-
dos como constitutivos de la vida humana. El len-
guaje simbolico y poético es una manifestacion hu-
mana previa al conocimiento y capaz de enrique-
cerlo siempre.

En este contexto, cultura es el conjunto de
significados y valores que impregnan un modo co-
mun de vida. La comunidad es el grupo humano
que tiene un campo comun de experiencias y viven-
cias; una manera comun, o al menos comple-
mentaria, de entender el mundo y los demads; crite-



rios, valores y objetivos comunes. Lo que da cohe-
rencia y efectividad a las comunidades es la coope-
racion.

La autoridad reside en la comunidad toda y se
entiende como la fuerza moral, legitima que ejerci-
ta, especialmente a través de todas sus institucio-
nes, para organizar la cooperacion, lograr sus metas
y distribuir entre los miembros los frutos de la coo-
peracion.

Las autoridades dependen de la autoridad.
Son las personas concretas a las que la comunidad
ha confiado ciertos oficios y delegado ciertos pode-
res. Sin vida comunitaria,sin experiencias y viven-
cias comunes, sin mentalidad comdn, sin criterios y
valores comunes no puede haber la fuerza legitima
comun, la autoridad ni los representantes de esa
fuerza, las autoridades.

El poder es legitimo por la autoridad. La inau-
tenticidad revela al poder como mera violencia, La
autenticidad es resultado de los continuos esfuer-
zos por superarse y autotrascenderse.

La autoridad comunitaria tiende a potenciarse
cada vez mas por el crecimiento de las relaciones
sociales: las masas también —no solo las élites—
tienden a tomar mayor conciencia de la igualdad y
la participacion.

Estas nociones pertenecen a una mentalidad
moderna comun. El religioso participa de ella. Y
segiin ella, tiende a cuestionarse. ¢Qué tan intensas
son las relaciones sociales, los contactos interper-
sonales de los religiosos entre si? éCudles son las
experiencias y vivencias comunes y cuales los divi-
den? ¢Existe una mentalidad comun, una criterio-
logia comin, una apreciacion valorativa comun?
Dificilmente puede pedirse a la mentalidad moder-
na una vinculacion juridica —sin mayor significa-
do— con personas con las que no tienen una real
sintonia en experiencias, perspectivas, apreciacio-
nes.

Hay que atender también a la vinculacién y
cooperacion social con que se relacionan los religio-
sos con los hombres de su época. La consideracion
de ambas perspectivas permite valorar el grado de
cohesion y adaptacion sociales que tienen los reli-
giosos con la comunidad humana para poder descu-
brir cudies son de hecho los grupos que funcionan
comunitariamente y el grado en que es0s grupos
estén interfiriendo o no con la Comunidad religiosa
tradicional.

El nuevo concepto de autoridad comunitaria
esta resonando también muy fuertemente en el sec-
tor de la vida religiosa, especialmente en cuanto a
la pobreza y obediencia. ¢Cudl es la autoridad co-
munitaria que de hecho tienen las comunidades re-
ligiosas ante el mundo? Su vida de pobreza y obe-
diencia, ¢hacen creible el Evangelio? La nueva
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concepcion de las “autoridades’ deja soslayar ya el
problema que se presenta al religioso moderno. Por
una parte, se tiende a que todos los miembros de la
comunidad, aun los menos calificados, participen
en las tomas de decision. Por otra, se agudiza el
conflicto en torno a la figura del superior: su exis-
tencia y su funcion.

Es muy posible que una comunidad funcione
auténticamente por una unica autoridad comunita-
ria, sin delegacion en un superior. Pero del nuevo
concepto de autoridad tampoco se deduce el que
ya no haya necesidad de un superior. Todo va a
depender del grado de personalizacion y socializa-
cion y de los objetivos concretos que se ha trazado
la comunidad.

Todas estas nociones modernas son ejemplos
elocuentes de la nueva mentalidad. Son nociones
empiricas, descriptivas, funcionales. No se despren-
den de una naturaleza humana anterior al desarro-
llo histérico ni de un estudio tedrico de la naturale-
za humana o la esencia de la sociedad. Pertenece a
la amplia region de la realidad humana que no ha
sido dada naturalmente, sino construida socialmen-
te. La realidad humana esta constituida en gran
parte por el significado. El significado en si es una
realidad, es parte de la vida humana. No es sola-
mente el espejo donde se refleja una “realidad”
previamente dada. En otras palabras: no se puede
hacer la distincion entre la pura significacion y la
realidad significada. La pura significacion es ya una
realidad de la vida humana.

Hay, pues, dos clases de mundos: el mundo
inmediato revelado a los sentidos y vivido sen-
timentalmente y el mundo mediado por el signifi-
cado y motivado por los valores. El desarrolio hu-
mano consiste en la incorporacion del mundo in-
mediato en el mediato.

Igualmente, la vida cultural puede estar mas
cercana al mundo inmediato creando simbolos y
formulando mitos, o puede ir mas alla y establecer-
se en el mundo mas amplio mediado por el signifi-
cado, mas alla del mundo en que ordinariamente
vivimos y que sabemos es insequro, porque ademas
de la verdad se da el error; ademas de los hechos, la
ficcion; ademas de la honestidad, el engano, y ade-

mas de la ciencia, el mito.

Las culturas oscilan entre el mundo inmediato
y los mundos mediados y constituidos por el signi-
ficado: los mundos que conocemos y hacemos.

La construccion social de la realidad suscita
una distincion entre infraestructura y superes-
tructura. La infraestructura es el conjunto de dis-
posiciones sociales que originan la vida social pro-
piamente humana, con maxima simplicidad, clari-
dad y espontaneidad. La superestructura representa
el desarrollo auténtico, continuo y cumulativo en
la creacion de nuevos mundos de significado.




La autenticidad es condicion indispensable pa-
ra un crecimiento cultural. Marx y Freud represen-
tan un avance definitivo en la invencién de técnicas
regresivas que permiten comprobar la autenticidad
del crecimiento desde la infraestructura.

Latinoamérica ha sido teatro de violencias cul-
turales. Existen mitos y simbolos de las cosas mas
obyias de la vida junto a una superestructura no
auténticamente desarrollada, sino impuesta desde
fuera y desde el tiempo de la conquista. Se han
sequido desde entonces continuas importaciones de
ideologias que se han sobrepuesto mas o menos
violentamente. La radicalizacion de la opcion poli-
lica entre capitalismo y marxismo, negando la posi-
bilidad de crear un tercer camino propio, debe ser
analizada muy cuidadosamente para descubrir to-
dos los elementos que tenga de ideologia impuesta.

La ciudad secular

Un suceso importante en la historia latinoa-
mericana fue la repentina y efimera irrupcion de la
teologia secular americana, especialmente el libro
de Harvey Cox The Secular City (1965). Provoco
una radicalizacion del horizontalismo arreligioso y
trajo como consecuencia una sofisticada crisis de
identidad cristiana.

Aunque Cox distinguia entre secularizacion y
secularismo y rechazaba este Gltimo como ideolo-
gia, se entendio que proponia un cristianismo arre-
ligioso. A eso mismo parecia llevar su descripcion
de secularizacion (7). Era muy critico en desacrali-
zar las formas culturales clasicas, pero poco insistio
en la resacralizacion conforme a los nuevos patro-
nes culturales. Mas bien parecia rechazar todo mol-
de religioso concreto. Por entonces no se llego a
formular claramente que el cambio cultural no es-
{riba en el paso de religioso a lo arreligioso, sino de
una cultura universal y normativa con formas reli-
giosas propias a otra cultura pluralista y pragmatica
que exige nuevos moldes religiosos.

La teologia secular americana se entendio ge-
neralmente como la tendencia a hacer desaparecer
las instituciones y acciones cristianas en la oscuri-
dad del anonimato secular. Pero pronto se vio cu-
bierta por una ola mucho mas elevada: la liberacion
cristiana.

Lo mas propio de este movimiento es que na-
ce auténticamente de una toma de conciencia de la
actual situacion social, de una lectura explicita y
evangélica de los signos de los tiempos. Cambia a
una perspectiva valorativa (opresion—liberacion) el
modelo econdomico de los paises capitalistas: desa-
rrollo—subdesarrollo. Con este cambio, la antigua
tendencia a difuminar el cristianismo en el anoni-
mato secular se ve superada por otra: reavivar la
conciencia cristiana, juzgar la situacion, denunciar
1a injusticia institucionalizada y comprometerse a
un cambio de estructuras.

Pero esto no significa que el problema de la
secularizacion haya desaparecido. En Ia misma teo-
logia de la liberacion hay varias tendencias. Hay
que analizar detenidamente en cada una de ellas lo
que significa la experiencia religiosa en el proceso
cultural para detectar si la secularizacion tiende a
una resacralizacion moderna o a un secularismo
que reaviva tacticamente la conciencia cristiana pa-
ra utilizarla en el proceso de cambio.

El movimiento de secularizacion comprende
dos momentos: deshacer una sacralizacion y favo-
recer una secularizacion. Un ejemplo de seculari-
zacion politica, segun Gonzdlez—Ruiz (8), es el
proceso que vive actualmente Espana, al pasar '‘de
|'état de chrétienté a I'état de prophétie”

Pero el movimiento de secularizacion es in-
completo si no lo sigue su complementario: el de
sacralizacion, que fomenta una nueva sacralizacion
y resiste a otra secularizacion. Porque la experien-
cia religiosa se objetiva de dos maneras: una, mas
simbolica y mitica de tiempos, lugares y objetos
sagrados es propia de la infraestructura; otra, con-
forme al mundo mediado por el significado, espe-
cialmente en la forma de asentimiento a un credo,
es propia de la superestructura. Lo que se dice pre-
cisamente en la objetivacion de la superestructura
puede decirse también muy auténticamente en la
objetivaciéon simbolica de la infraestructura. Unica-
mente existe la dificultad de la ambiguedad propia
de todo lenguaje simbolico. Pero sin la prioridad
del lenguaje figurado sobre el literal no se puede
dar ciencia nueva ni cultura moderna (9). La ex-
presion simbolica es creativa. No es contemplacion
pasiva de la naturaleza, sino plasmacion muy tangi-
ble de la arcilla de nuestro mundo inmediato e in-
fusion de una significacion que trasciende esos lin-
deros: humana, espiritual y divina. La simboliza-
cion, pues, se constituye en sacralizacion tangible
del mundo mediado por el significado y motivado
por el valor. Cuando la superestructura frena el
proceso continuo de simbolizacion se autocons-
tituye en un sistema fijo en inmutable que sélo
cambia de ornamentacion,

El secularista niega con razén que el simbolo
tenga un sentido literal, pero no le niega significado
objetivo. El secularismo, en cambio, da al simbolo
un significado puramente subjetivo y, en conse-
cuencia, toda sacralizacion religiosa le resulta alie-
nacion. Pero impone asi el fanatismo de un nuevo
mito. Y no solo sacraliza, sino idoliza.

El proceso historico es, pues, el paso de la
destruccion de idolos a la configuracion de image-
nes. Y es un proceso constante porque las imagenes
tienden, con la estagnacion cultural, a petrificarse
en idolos. Continuamente hay que negar al simbo-
lo su sentido literal y afirmar su significado objeti-
vo.



El proceso historico de Latinoamérica fomen-
ta una nueva sacralizacion, como nuevos signos
evangélicos, como preparacion a la evangelizacién,
cada vez que impulsa la personalizacion, la sociali-
zacion, la pacificacion internacional, la denuncia de
la injusticia institucionalizada. Son los nuevos
simbolos de los tiempos que anuncian la presencia

de Dios.

Las grandes masas de desarraigados latinoa-
mericanos viven en la absoluta necesidad de nuevos
simbolos. Estan situadas en medio de un abigarrado
sincretismo religioso. No han podido decir su pala-
bra. La conquista trajo una mezcla de fe y cultura
normativas. Y las culturas posteriores se han im-
puesto autoconstituyéndose intérpretes "autoriza-
dos'" de 13s necesidades de los pobres.

Ahora los religiosos quieren anunciar el evan-
gelio como evangelizadores evangelizados, hablan-
do y escuchando, dando y prestando mutua ayuda
en el desarrollo de la concientizacion. No se puede
seguir imponiendo culturas exclusivistas o sistemas
redentores. Hay que aceptar la continua basqueda
de la verdad en un pluralismo cultural. Hay que
hacer juntos el camino de secularizacion y sacrali-
zacion.

La conferencia de Medellin

Medellin representa un hito importante de la
historia latinoamericana. Su gran contribucion fue
la denuncia de la violencia institucionalizada, de la
injusticia estructural. Respecto a su opcién por el
socialismo, Christian Duquoc refiere que el Episco-
pado sudamericano habia optado hacia poco en
Medellin por un camino original hacia el socialis-
mo. Este no podia ser un socialismo importado,
sino surgido de la experiencia sudamericana, un so-
cialismo alejado del economicismo y de la mistica
del desarrollo de los paises occidentales y, ademas,
ajeno a la oposicion religiosa de los paises del Este.
Para el Episcopado chileno, la experiencia de Allen-
de rompe con este suefio que habia creido préximo
a realizarse cuando el gobierno de Frei (10).

A seis anos de distancia, Medellin ha quedado
definitivamente superado para un sector de cristia-
nos —muchos de ellos religiosos—, radicalizados por
fa opcion politica.

Al propésito de este articulo interesa mas el
proceso del compromiso social que la calificaciéon
de las opciones politicas. Medellin parece impulsar
a los religiosos a un compromiso social, pero solo
hasta un cierto Iimite. Si asi es, épor qué razones
frena el proceso? Examinemos esta cita del docu-
mento 12 —sobre los religiosos— en el nimero 3:
“Por otra parte, en medio de un mundo peligrosa-
mente tentado por instalarse en lo temporal, con
un consiguiente enfriamiento de la fe y de la cari-
dad, el religioso ha de ser signo de que el Pueblo de

Dios no tiene una ciudadania permanente en este
mundo, sino que busca la futura. Si es verdad que
el religioso se coloca a cierta distancia de las reali-
dades del mundo presente, no lo hace por despre-
cio al mundo, sino con el propésito de recordar su
caracter transtitorio y relativo"".

Inmediatamente antes de esta cita insiste el
mismo documento en que el religioso ha de encar-
narse en el mundo real, y hoy con mayor audacia
que en otros tiempos, y en que no puede conside-
rarse ajeno a los problemas sociales.

¢Como se pueden combinar ambas afirmacio-
nes? Cuando se hace un compromiso social con
personas concretas, ¢coOmo es posible mantenerse a
cierta distancia? El parrafo, éno parece mas ininte-
ligible a los cristianos laicos militantes en politica?
¢No pueden ellos anunciar, en medio del compro-
miso politico, el caracter absolutamente trascen-
dente del cristianismo?

El mantenerse a cierta distancia de las realida-
des del mundo presente con el propésito de recor-
dar su caracter transitorio parece que no puede en-
tenderse en el sentido de mantenerse en la ausen-
cia, en la inaccion, en la omision sociopoliticas,
sino en la actitud de fe, que, por el hecho de relati-
vizar todas las cosas ante Dios, las valora en su justa
medida y por la secularizacion del fanatismo politi-
co, reduciéndolo criticamente a su auténtico valor,
libera la capacidad de decision.

Si, pues, solo se mantiene a distancia del mun-
do presente quien viva desde el corazén del mundo
una actitud de profunda fe en el compromiso so-
ciopolitico, es un testimonio de vida que anuncia la
presencia de Cristo en los dramas de las naciones.

El compromiso politico no parece, pues,
representar por estas razones un problema teol6gi-
co a la trascendencia absoluta del cristianismo.
Habria que estudiar otros motivos teolégicos o la
actual funcion social que los religiosos cumplen de
hecho en la sociedad para dar una opinion defi-
nitiva; porque es muy codiciable, tanto por el
capitalismo como por el comunismo, la
movilizacion de la antigua monolitica estructura re-
ligiosa en favor de su opcion, por la autoridad
moral que sigue representando en las masas. La
vida religiosa no puede ser nunca un instrumento
de dominacion.

Expuestas las perspectivas del cambio
cultural, écudles son las dificultades principales que
se estan presentando al religioso latinoamericano?

La primera es que no se percibe la relacion
entre la entrega a Dios y el drama de su sociedad.
Hay quienes se cuestionan seriamente el modo de
su entrega a Dios en la actual vida religiosa al
considerar que pueden mas eficazmente entregarse




‘modificar

otros los que unen entre si a

auténticamente en el

a resolver los dramas de su patria en otro modo de

vida. Otros aceptan acriticamente que la vida
secular moderna no puede dejar de ser arreligiosa y
se confunden en el anonimato de la corriente.
Tampoco faltan los que aln no toman conciencia

de que su vida religiosa es un testimonio que tiene

glcance intramundano y se contentan con cultivar
el huerto del claustro. Estas tendencias apuntan a
un problema basico: éComo y en qué grado los

‘critenos de una auténtica renovacion de la vida

rehglosa van a ser modificados por la cultura actual
y como y en qué grado los mismos criterios van a
la cultura actual? La diversidad de
criterios sobre el cambio explica por qué lo que

‘para unos representa el fin del cambio para otros es

apenas su comienzo, y por qué los que han
emprendido y favorecido un cambio de pronto se

oponen a lo que parece ser la secuencia del cambio

aprabado.,

Otra dificultad que se percibe es sobre lo que
realmente, y de hecho, estd aglutinando una
comunidad religiosa. Porque unos son los nexos
reales que unen concretamente a los religiosos con
los demas miembros de la comunidad humana y
la comunidad
religiosa. Los primeros tienden a crecer
continuamente por el movimiento de encarnacion
en el mundo. Los sequndos tienden a debilitarse. Es
lo natural que un religioso que se compromete
trabajo social de una
comunidad vaya encontrando y creando nuevas

relaciones que lo unen y comprometen a una
‘tooperacion mds absorbente. Después de un cierto

tiempo de trabajo en comun, empieza a notarse el
crecimiento de una comunidad heterogénea
vinculada muy profundamente: religiosos y
religiosas de diversos instituos, jovenes militantes,
matrimonios dedicados de lleno al trabajo... No

es raro enconirar en estas comunidades nuevas
‘mayor apertura y comprension que en las antiguas.

Entran poco a poco en un profundo intercambio y

en la busqueda comin. Tarde o temprano llega el

momento de preguntarse en cudl de los grupos se
da su verdadera y real comunidad.

Esta dificultad es general y no solamente
propia de los institutos apostélicos. Porque toda
vida religiosa es testimonio e intercomunicacion
comunitaria. No hay transmision mecanica de la
Palabra. Es evangelio viviente, de persona a
persona, de comunidad a comunidad. Aun una
comunidad estrictamente contemplativa -esta
llamada a ser testimonio de Cristo para las

‘comunidades que la rodean en el lenguaje de una
pobreza compartida.

En cuanto se toma conciencia de que la vida

religiosa es testimonio comunitario se suscitan
preguntas muy criticas:
comunitaria, personal,
realmente anunciando con el testimonio de la vi-

iqué tipo de vida,
social y religiosa, se esta

- da? ilnvalida ese testimonio la evangelizaciéon o la

.

‘hace creible?

La dificultad de fondo sobre la pobreza pro-
viene de la toma de conciencia de la mision de
llevar la Buena Nueva a los pobres y se expresa en
dos niveles: el personal y el estructural.

La pregunta personal que se hace un religioso
es si su género de vida es un testimonio coherente
con el mensaje que predica y creible por el pobre.
Este planteamiento hace inutil toda distincion en-
tre pobreza evangélica y pobreza socioeconomica.
iNo se puede sequir teniendo buena conciencia de
ser pobre evangélico y no ser pobre socioceconomi-
camente porque la eficacia del trabajo asi lo pida!
iLa maxima eficacia de una vida de testimonio es
que sea creible!

En el nivel estructural, el cuestionamiento es
aun mas critico. ¢Hasta qué punto la pobreza indi-
vidual del religioso queda nulificada y superada por
un género de vida de la institucién que, al menos
en casos concretos, mantiene barreras aislantes con
el exterior, como si la pobreza no fuera una virtud
social? Ya se dijo fuertemente en el Concilio que
no es posible llevar una vida personalmente pobre
si la institucion a que se pertenece es rica. La virtud
de la pobreza no puede desaparecer en la obedien-
cia.

La critica del nivel institucional es una critica
sobre los hechos de la institucion. ¢Es esa pobreza
una garantia de la libertad e integridad del mensaje
cristiano? (Queé clase de relacion tiene la institu-
cion, por sus propiedades, con los ricos de este
mundo? Hay que trascender |a aparatosidad exte-
rior de la pobreza y preguntarse por las relaciones
reales, economico—sociales, que guarda la institu-
cion con las estructuras de poder. Ademads, ies la
pobreza institucional, como género de vida social,
un modelo vivido que se propone para ayudar a
resolver el problema social?

Tanto en el nivel estructural como en el perso-
nal se corre el riesgo de entrar en el circulo del

diablo: una predicacion menos eficaz cae en la ten-
tacion de querer hacerse eficaz con la riqueza;
cuando a lo que llega irremediablemente es a hacer
menos creible ain el mensaje, a mayor dependen-
cia de la riqueza, y asi indefinidamente.

Una Gltima dificultad se presenta en torno a la
obediencia. Karl Rahner aclar6 ya que la obe-
diencia religiosa no es obediencia pedagodgica (la
primera es para gente madura, la sequnda tiende a
desaparecer conforme se madura), ni la obediencia
a un superior como si estuviera bajo la inspiracién
directa del Espiritu Santo, ni una obediencia sin
iniciativa del subdito (como si el superior fuera so-
lo actividad, sin capacidad de escuchar) (11).

La obediencia, como género de vida, es el tes-
timonio secularizante de toda absolutizacion del
poder humano, su critica mas radical: obedecer a



Dios antes que a los hombres, Pero es ademas un
testimonio sacralizante que da a la autoridad y au-
toridades un valor objetivo y simbolico de la volun-
tad de Dios.

De esta forma, la obediencia lleva a término la
perfeccion de la libertad, incoada por la pobreza.
Pero los cuestionamientos concretos son muy difi-
ciles: ¢Cuando el poder humano es simbolo de la
voluntad de Dios? iCuando se convierte en abuso
del nombre de Dios? (Quién es en Gltima instancia
el que dice concretamente la voluntad de Dios?

La desmitificacion de todo poder absoluto va-
le igualmente para el poder polltnco como para el
espiritual. ¢Qué le da a un supenor el ser nombra-
do legitimamente? iCon qué exclusividad y priori-
dad se constituye un superior sobre las otras for-
mas de manifestacion de la voluntad de Dios?

Por un tiempo se creyd que el discernimiento
comunitario iba a mediar entre el superior, el sub-
dito y la comunidad. Pero no pocas veces ha resul-
tado lo contrario. Porque una comunidad en discer-
nimiento realiza nuevos éxodos por caminos impre-
visibles y mas alld de los horizontes coherentes de
un derecho constituido. Y cuando el superior y su
comunidad trascienden de los linderos establecidos,
équién prevalece: la comunidad o el superior? En
esas circunstancias, ipor qué corresponde al supe-
rior y no a la comunidad confirmar el discerni-
miento comunitario? Y cuando el religioso se em-
barca con una comunidad heterogénea, ile es licito
hacer una opcién en contra de su superior religioso
para sequir los dictados del discernimiento comuni-
tario? O mas radicalmente, ile es licito hacer una
opcion en contra del discernimiento comunitario
para seguir la indicacion de su superior? Un discer-
nimiento comunitario que necesite la confirmacion
del superior para ser verdadero es un discerni-
miento que termina siempre confinado dentro de
un mismo horizonte, Y esta dificultad se agudiza
cuando a fa comunidad le parece que no debe deli-
berar sobre lo que el superior propone a delibera-
cion, sino sobre otros topicos o aun sobre temas
que el superior no permite se lleven a discerni-
miento.

Tal vez estas dificultades se aclaren desde el
cambio a una nueva clave de categorias teoldgicas
(12) A la cultura clasica le correspondi6 una teolo-
gia teodrica, sistemdtico—deductiva, basada en una
psicologia metafisica y en una metafisica del ente
en cuanto ente. A la cultura moderna parece co-
rresponder una teologia metbdica, basada en el
analisis intencional y en el método trascendental de
una metafisica heuristica.

Una diferencia de ambas se ve claramente a
proposito de la gracia. La psicologia metafisica
concibe la naturaleza humana en término de esen-
cia, potencias, habitos y actos. Pero la gracia se
contradistingue de la naturaleza, la trascienden y
perfecciona. La teologia metddica concibe la gracia

como una autotrascendencia de un amor sin condi-
ciones ni restricciones, que se derrama en los cora-
zones y lleva a continuas conversiones y autotras-
cendencias, une los sujetos y hace la historia de
salvacion (13).

En forma paralela podriamos hacer una com-
pracion de la autoridad. En la primera clave, la
autoridad sobrenatural se contradistingue de la na-
turaleza: el constitutivo de la autoridad es el tener
las veces y autoridad de Dios y no el ser muy califi-
cado en dones naturales y humanos. En la sequnda
clave, la autoridad es la fuerza de un amor incondi-
cionado que se manifiesta en la cooperacion de co-
razones, en |a autenticidad de los valores humanos,
en el vencimiento del mal con el bien, en el des-
cubrimiento de nuevos signos de presencia de Dios.

La concepcion de la gracia en la nueva clave
permite una integracion en el discernimiento comu-
nitario no solo de nuevos datos y vivencias, de nue-
vas hipotesis y analisis cientificos, de nuevos crite-
rios, valores, creencias, sino también del levanta-
miento de la infraestructura en una superestructura
propia, auténtica y original.

La lglesia, en la nueva linea axial de su com-
promiso social, estd encontrando definitivamente
los nuevos simbolos de la presencia del Sefior. Que-
da a la originalidad de los cristianos su resacra-
lizacion profunda e inspiradora.

Entre la destruccion de los idolos y la crea-
cion de nuevas imagenes parece abrirse el camino a
las nuevas comunidades cristianas de Latinoa-
meérica.
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I. LATOMA DE CONCIENCIA CRITICA Y
EL DESAFIO PLANTEADO A LA FE

Cualquiera que sea el nivel de conciencia que
el hombre viva, siempre llegara a plantearse una
cuestion fundamental. {Cudl es la significacion
ss%ncwl de su existencia y de toda la historia huma-
na

1.1 iCudl es la significacion de nuestra
existencia y de la historia humana?

Esta cuestion sera planteada diferentemente
por un pueblo de conciencia intransitiva, por una
‘masa de conciencia mgenua, por grupos que viven
ya £On una conciencia mas critica.
! Esta cuestion puede ser planteada a partir de
‘cualquiera de los aspectos o dimensiones de la reali-
‘dad humana. Se puede también partir de las situa-
“clones sicologicas, de la fisica nuclear o de los ele-
mentos de la antropologia cultural. El anélisis de
- cada uno de estos aspectos de la realidad significa
{ ;lma aproximacion a la realidad humana total que
ede permitir el planteo de la cuestion decisiva de
) aexistencna humana.
Los acontecimientos de la vida cotidiana, es-
-'_f:, ialmente ciertos acontecimientos particulares
£Omo un nacimiento, un casamiento, una muerte,
‘una catastrofe, un éxito profesional, un aconteci-
n;nmo polmco. etc. puede llevarnos a plan-
3arnos quiénes somos. a donde vamos, qué sera de

CONCIENCIA CRITICA INTERROGA A LA FE

DOCUMENTO DE REFLEXION DE UN GRUPO
DE CAMPESINOS CRISTIANOS.

nosotros, a donde va la humanidad toda en su evo-
lucion historica.

Ciertas situaciones como el paso de la infancia
a la adolescencia o de la juventud a la vida adulta,
ciertas situaciones revolucionarias, una guerra, una
lucha politica, la exigencia de un nuevo compromi-
so pueden ser también momentos en donde esta
cuestion se plantea de una manera explicita.

Es a partir de este interrogante fundamental y
decisivo que se plantea la cuestion de nuestras rela-
ciones con Dios y de su misma existencia. La mane-
ra de plantearla y la respuesta que se le da depen-
den del nivel de conciencia en que uno se encuen-
tra y del contexto cultural y del momento histori-
€O que se vive.

En los grupos humanos que viven con una
conciencia intransitiva, el interrogante decisivo so-
bre el sentido de la existencia y de la historia se
expresa a través de los mitos, de una concepcnon
magica y supersticiosa del hombre y del universo y
de sus relaciones con Dios. Se puede decir que a
pesar de sus expresiones limitadas e incluso ambi-
guas, esos grupos son capaces de realizar verdaderos
actos humanos, es decir son capaces de una
verdadera toma de conciencia, de establecer verda-
deras relaciones de amor y buscar una superacién
de ellos mismos. En ellos se encuentra una sabidu-
ria sobre todo bastante rica y profunda, que expre-
sa su valor humano, aunque las formas y los signos
de expresion parezcan inadecuados y discutibles



con relacion a una toma de conciencia maés critica.

Sin embargo, esta crisis les lleva a plantear de
una manera diferente, ya despojada de sus expre-
siones magicas e ingenuas, la cuestion decisiva de su
existencia y del sentido de |a historia.

Al liberarse de las concepciones antiguas, de
las explicaciones tradicionales que ya no correspon-
den mas a su nivel de conciencia, los grupos que
viven una conciencia critica se plantean la cuestion
de la existencia de un Dios personal que da sentido
a toda la existencia humana, de un Dios que esta en
el corazon de |a historia humana y de la conciencia
personal de cada uno, pero que al mismo tiempo
los supera infinitamente.

1.2. Dios: proyeccion del hombre o persona vi-
viente revelada por Cristo.

¢En qué medida Dios es alguien, una persona
viviente, 0o en qué medida aquel a quien ‘llamamos
Dios es unicamente una proyeccion de nuestra con-
ciencia en su esfuerzo para tomar reSponsabilidades
como sujeto de la historia, de vivir mas profynda-
mente la gran aventura del amor humano, de supe-
rarse en un proyecto permanente de mayor liber-
tad?

Para los cristianos, esta cuestion fundamental
esta esencialmente ligada a la interpéelaciéon que la
vida y el testimonio de Cristo nos plantea.

¢En qué medida la experiencia historica
de Cristo, recibida y vivida por la lglesia primitiva,
constituye una experiencia privilegiada y tnica que
nos revela la significacion profunda de lo que es el
hombre llamado a su plena realizacion por la comu-
nion con Dios que es Amor? ¢En qué es diferente
esta experiencia de la experiencia religiosa de aque-
llos personajes extraordinarios que constituyen el
fundamento de las religiones no cristianas?

Nosotros vivimos la Fe cristiana en la medida
en que recibamos esta experiencia de Cristo vivida
y testimoniada por la lglesia primitiva, vivida y tes-
timoniada por la Iglesia de hoy, en una sucesion
ininterrumpida de veinte siglos, como una expe-
riencia Unica, decisiva y determinante para toda la
historia humana y para cada hombre en particular.

Nosotros vivimos |a Fe cristiana en la medida
en que acojamos esta experiencia como la revela-
cion de Dios que es Amor y del hombre llamado a
superarse, a realizarse en la comunion con ese Dios
y con sus hermanos en la historia hasta su término.

Nosotros vivimos la Fe cristiana en la medida
en que recibimos esta experiencia de Cristo testi-
moniada hoy por la Iglgsia como un elemento fun-
damental y un punto de referencia de nuestra toma
de conciencia y de nuestros compromisos. Para los
cristianos, la experiencia de Cristo, que nos revela
el amor de Dios y el amor humano en su profundi-
dad y autenticidad, no presenta una formula defini-
tiva sino que es mas bien una inspiracion funda-
mental que debe animar y orientar la toma de con-
ciencia del hombre sujeto de la historia, buscando
su libertad y superacion en el amor y en la solidari-
dad con sus hermanos.

Esta aceptacion del misterio de Cristo no
constituye una evidencia en tanto que conclusion
de un razonamiento de la inteligencia. Nuestra inte-
ligencia, nuestra toma de conciencia pueden deter-
minar los motivos por los que creemos en Cristo.
Pero esta aceptacion, el acto de Fe es
fundamentalmente un acto de Amor y un riesgo.

1.3. La fe en Cristo: una aceptacion y un encuen-
tro existencial.

Es a partir de la cuestion fundamental del sen-
tido de nuestra existencia que Cristo intenta reve-
larnos, iluminarnos que podemos llegar a aceptar a
Cristo y vivir existencialmente en comunion con
El, como miembros de la comunidad eclesial.

Esta aceptacion debe profundizarse perma-
nentemente, ponerse en tela de juicio constante-
mente a partir de nuestra existencia de cada dia, en
confrontacion con la experiencia de Cristo testimo-
niada por la lglesia.

Esta aceptacion de Cristo puede devenir una
realidad para los grupos y pueblos que viven un
nivel de conciencia intransitiva ya que ellos son
capaces de verdaderos actos humanos. Pero las ex-
presiones de su Fe presentan muy a menudo las
formas visibles y los signos que traducen su nivel de
conciencia intransitiva. Lo magico, lo supersticioso,
una cierta concepcion mitica del hombre, del uni-
verso y de sus relaciones con Dios devienen expre-
siones importantes de esta fe.

Como la fe en Jesucristo es, en primer lugar,
un encuentro existencial entre personas, es decir, la
aceptacion que hacemos de la experiencia de Cristo
confrontandola con la toma de conciencia de nues-
tra existencia, la manera en que esta aceptacion se
expresa deviene en una cierta medida relativa. Por
otra parte, en la medida en que este acto de Fe,
esta aceptacion de Cristo no es sino una dimension
nueva de un acto de Fe, esta aceptacion de Cristo

no es sino una dimension nueva de un acto verda-
deramente humano, el cristiano esta llevado, inclu-
so muy lentamente, a superar las expresiones su-
persticiosas, una cierta concepcion sacral y magica
del hombre y del universo. En esta perspectiva, la
fidelidad y la profundizacion de esta aceptacion
conduce a largo plazo (en el espacio de uma vida
humana o incluso de la vida de varias generaciones)
a superar las experiencias de una conciencia intran-
sitiva y a orientarse hacia una conciencia mas criti-
ca.

Semejantes observaciones pueden aplicarse a
los que viven en un nivel de conciencia ingenua. A
menudo, las crisis experimentadas por muchos cris-
tianos respecto de la Fe son mas bien relativas a las
expresiones y a las formas visibles que esta Fe ha
tomado en un momento historico preciso o en un
periodo de la vida. Si nosotros confrontamos va-
lientemente nuestra toma de conciencia existencial
con la experiencia de Cristo testimoniada por la
lglesia, podemos recrear las nuevas expresiones y
los nuevos signos capaces de significar esta acepta-




cion profunda de Cristo que corresponde a lo mas
intimo de nuestra conciencia y de nuestras relacio-
‘nes de amor fraternal.

1.4. Conciencia critica y aceptacion de Cristo.

La toma de conciencia critica pone normal-
mente en tela de juicio las expresiones y las mani-
festaciones de una Fe vivida al nivel de una con-
ciencia ingenua o intransitiva. La toma de concien-
cia critica puede incluso cuestionar la aceptacion
‘de Cristo y su experiencia como fundamento de
nuestra vida y de toda la historia humana. El acto
de Fe no es el resultado de una evidencia intelec-
tual. Mas bien es un acto humano que comprende a
todo el hombre en la aceptacion del amor de Dios
revelandose en Jesucristo.

Por otra parte, una conciencia critica, incluso
“5i no confiesa su Fe en Jesucristo, llegara a plan-
tearse de una manera u otra el problema de la exis-
tencia humana, de la significacion de la historia, de
la existencia de Dios. Puede suceder, y hoy con
mas frecuencia, que personas con una conciencia
critica bastante profunda no crean en la existencia
~de un Dios. Incluso en esta situacion, ellas no pue-
den eludir el problema de su propia existencia. El
‘dinamismo de su libertad les impele a la confronta-
cion con los otros en un esfuerzo permanente por
‘una mas grande realizacion.

Podemos afirmar, a la luz de la revelacion de
Dios en Jesucristo que en la medida en que alguien
llega a vivir el amor humano abierto al amor de
Dios ya participa en el misterio de Cristo. No pode-
mos decir que confiesa la Fe en Jesucristo sino mas
bien que vive ya la salvacion y que no esta lejos del
Reino de Dios.

Para los cristianos que viven al nivel de una
“conciencia critica y que han aceptado a Cristo co-
mo fundamento de su existencia y de toda la histo-
ria humana, la Fe constituye una nueva dimension
‘de esta conciencia critica si ella permanece fiel a la
realidad. Ellos tienen en cuenta un nuevd punto de
referencia en el analisis de las situaciones, en la
_precision de los objetivos, en el examen de las di-
‘versas posibilidades de accién transformadora. En
“este caso, no se trata de referirse a principio exte-
riores a la realidad. Por la fe, creemos que Cristo
“esta presenta y actuando en la historia. El juega en
~ella un ro! Unico y privilegiado que nos es testimo-
‘niado por la Iglesia de hoy a partir de la experien-
‘cla y del testimonio de la Iglesia primitiva.

La toma de conciencia critica ademads lleva a
cada cristiano y a toda la Iglesia a una revision

profunda de las expresiones de la Fe y de las expre-
siones sacramentales de la Iglesia. A partir de una
toma de conciencia critica ¢como comprender el
pueblo de Dios, la celebracion liturgica de la Salva-
cion? écomo comprender y expresar la vida cristia-
na, el misterio de la Iglesia, especiaimente el miste-
rio jerarquico? icodmo considerar la participacion

siasticas?

en la comunidad eclesial y en las estructuras ecle-

Es a partir de nuestra toma de conciencia exis-
tencial y critica en el mundo de hoy, en confronta-
cion con la experiencia de Cristo testimoniada por
la Iglesia, es en el dialogo con nuestros hermanos
cristianos y no cristianos, que nosotros podremos
recrear las nuevas expresiones y formas visibles de
nuestra fe profunda en Cristo.

2. LA OPCION: UN MOMENTO
DECISIVO PARA LA FE

La opcidn debe significar para nosotros un es-
fuerzo para devenir mas conscientes, mas solida-
rios, responsables y libres. Son criterios que deben
orientar la eleccion de objetivos y de actividades
transformadoras.

2.1. La fe, inueva dimension de la opcién huma-
na?

Para los cristianos es también a la luz de su Fe
que deben tratar de precisar lo que significa ser
concientes, mas solidarios, responsables y libres.

A partir del analisis de la realidad, ellos deben
precisar y elegir la concepcion del hombre y de la
sociedad que parezca corresponder mejor a la toma
de conciencia critica y al verdadero desarrollo de la
humanidad. Pero para los cristianos esas opciones
también tienen en cuenta a Cristo como referencia
fundamental.

La fe en Cristo, orientando estas opciones,
marca toda la vida del cristiano. No es totalmente
una nueva opcion sino que da toda una nueva di-
mension a cada opcion humana. Ella fundamenta
también la esperanza cristiana de que cada hombre
y toda la humanidad pueden llegar a su mas grande.
realizacion. Esta esperanza no debe ser una dimen-
sion ni una espera pasiva con pretexto de que la
realizacion humana es un don de Dios. La esperan-
za evangélica, por solidaridad cada vez mas amplia,
es una responsabilidad y un esfuerzo crecientes de
liberacion si el hombre quiere recibir el Amor de
Dios revelado en Jesucristo. El amor no puede ser
vivido sino entre personas conscientes, responsables
y libres.

2.2. Fe en Cristo: éuniformidad o pluralismo de
opcion?

Como ya lo analizamos en la primera parte,
hacer una opcion significa muchas veces un conflic-
to y se realiza en la tension. Este conflicto puede
suceder dentro de nosotros mismos y nos lleva a
elegir entre varias posibilidades, a aceptar los Iimi-
tes impuestos por esta opcion y a tomar |os riesgos
frente al futuro que necesariamente es una aventu-
ra. Pero ese conflicto también tiene lugar en la con-
frontacion con otros. EI hombre viviendo en socie-
dad no puede hacer sus opciones individual y sepa-
radamente: esas opciones deben integrarse en gran
parte dentro de las opciones del conjunto de la/
sociedad, incluso si él la cuestiona y trata de trans-



formarla. En una misma sociedad diferentes grupos
pueden inclinarse por opciones divergentes. ¢éCual
de ellas eleqir?

Los cristianos, por fidelidad a Jesucristo, a ve-
ces descartaran ciertas posibilidades de opcion por-
que a la luz de la Fe ellas no aportaran una mas
grande liberacion del hombre.

Pero también, en la fidelidad a la Fe, cada
cristiano o diferentes grupos de cristianos pueden
comprometerse en opciones diferentes e incluso
contradictorias, excluyéndose mutuamente, Hoy
‘observamos estas tensiones y divergencias en casi
todos los aspectos de la vida humana, y en todos
los niveles de la sociedad. Estas divergencias se ma-
nifiestan tanto en cuestiones de orden economico y
politico, como de relaciones sociales, problemas fa-
miliares y demograficos y sobre la concepcion mis-
ma de la religion y de la Iglesia.

La fe no resuelve necesariamente esas tensio-
nes. Hay que reconocer que a través de esas con-
frontaciones y conflictos, a veces dolorosos, se lle-
ga a una mas grande fidelidad a Cristo y a nosotros
mismos.

Ese pluralismo de opciones puede ser un enri-
quecimiento y una profundizacion. No hay que la-
mentar esto sino que por el contrario tenerlos seria-
mente en cuenta en un didlogo y en una confronta-
cion permanentes.

2.3. Reino de Dios: éllamada decisiva a la supera-
cion liberadora?

El reino de Dios se realiza en |a historia huma-
na pero no se identifica con ninguna sociedad, con
ninguna cultura, con ninguna expresion de esta his-
toria. Esta en realizacion. Plantea siempre nuevas
exigencias, invita a una superacion permanente.

La lIglesia debe marcar una presencia efectiva
en la historia de los hombres y testimoniar este
Reino realizado por Cristo, pero nunca debe identi-
ficarse con las sociedades ni con las culturas ni con
un momento historico determinado. El reino de
Dios esta presente en la historia humana y siempre
toma expresiones transitorias. Es un llamado cons-
tante a la superacion hasta la superacion total y
definitiva al fin de la historia. Asi podemos com-
prender la tentacion y la ambiguedad que significa
una sociedad sacral o una “‘cristiandad”, en la que
la Iglesia arriesga identificarse con una concepcion
politica, con un conjunto de valores culturales y
modelos de sociedad. A veces se reprocha con ra-
zon a la Iglesia de que estd demasiado identificada
con la civilizacion occidental del hemisferio norte.

La misma lglesia, en tanto que comunidad de
creyentes, no puede identificarse con el Reino; de-
be dar testimonio de él, estar a su servicio, partici-
par en su realizacion, pero el misterio de salvacion
la supera. La lglesia estd invitada a una conversion
y @ una superacion permanentes para ser fieles a

Cristo y al hombre. La comunién del hombre con
Dios en Jesucristo constituye el sentido mismo del
Reino.

3. LA ACCION: UNA POSIBILIDAD
DE VIVIR A FONDO LA FE

Si no pasamos a la acciéon, no podemos vivir
verdaderamente a un nivel de conciencia critica ni
traducir nuestras opciones y decisiones en la reali-
dad. Esto implica un compromiso real.

Nosotros no jugamos con la historia humana
para pasar el tiempo, para divertirnos o simplemen-
te para esperar una felicidad que vendrd después de
la muerte. Es por la accion transformadora que po-
demos superarnos, realizarnos mas plenamente con
los otros, tomar en nuestras manos nuestro destino,
hacer la historia.

Esta accion que de una forma u otra compro-
mete toda nuestra vida debe ser coherente con el
analisis de la realidad que hemos hecho y con los
objetivos que hemos elegido. Para los cristianos,
esta accion debe estar orientada hacia el Cristo que
ellos recibieron como fundamente de su existencia
humana.

También debemos reconocer los limites y el
caracter transitorio de cualquier accion. Al com-
prometernos a fondo, no podemos apegarnos a una
realizacién, a una actividad que necesariamente nos
limita en el tiempo y en el espacio. Cada instante
debe invitarnos a una nueva superacion.

Esta actitud nos invita dejarnos ilusionar o
quedar desamparados por la decepcion o el fracaso.
Nos lleva también a superar el dogmatismo estre-
cho que se aferra a un aspecto de la realidad sin
situarlo en la totalidad. Tampoco permite los extre-
mismos violentos que consideran sus concepciones
del hombre y de la sociedad como absolutas. Esa
actitud abre el didlogo a la confrontacion, a la su-
peracion.

La accion del cristiano significa, a la luz de la
Fe, una participacion mas explicita y consciente al
misterio de Cristo y a la construccion del Reino. El
cristiano esta llamado a comprometerse a fondo
por fidelidad a Cristo, a si mismo y a todos los
hombres sus hermanos. Es asi que en la accion él
vive su fidelidad al hombre y que recibe la expe-
riencia de Cristo como punto de referencia funda-
mental de la plena realizacion humana.

Esta misma fidelidad le hace reconocer el ca-
racter trasitorio de su compromiso, le empuja a una
superacion constante. Esta exigencia humana devie-
ne para él igualmente una exigencia del Reinoy al
mismo tiempo un criterio decisivo para medir la
eficacia de su compromiso y de su accion. Como
para todos los que viven en un nivel de conciencia
critica, la accién no es eficaz sino en la medida en
que conduce a una mas grande responsabilidad y a
un ejercicio creciente de libertad y de solidaridad.




CRISIS Y PRAXIS DE LIBERACION

La veri-ficacion historica del Logos cristiano

FERNANDO DANEL JANET

“Cain, Cain, ¢donde estda tu hermano Abel?

de mi hermano? " (Gn 4, 9).

"“Apartdos de mi, malditos.

. No sé, isoy yo el guardian

Porque tuve hambre y no me dlstels de

comer, tuve sed y no fe dnstels de beber, fui extranjero y no me recogisteis,
estuve desnudo y no me vestisteis, enfermo y en la carcel y no me visitasteis'

(Mt 25, 41-43).

1. Condicionamientos de la Teologia.

Se puede escribir sobre un tema de teologia
desde las aportaciones que el desarrollo del discur-
50 cientifico ha producido en si mismo. Es decir, se
puede elaborar una reflexion teoldgica desde la
exégesis, la dogmatica o la moral, consideradas co-
mo “‘aparte’ de sus condicionamientos histéricos y
sociales, que en el mejor de los casos son considera-
dos como lugares para la aplicacion de lo que en la
teoria se postula. Asi la realidad refleja al pensa-
miento, que seg(in esta actitud, estd “por encima”
de esas incomodas vicisitudes de lo contingente.
Asi se hace teologia, desde la misma teologia, con-
frontando su devenir ad intra y separandolo de las
fuerzas reales que le han dado vida y sentido histé-
rico. "En otras palabras, son conceptos ‘idealistas’
que no tienen conciencia de sus condicionamientos
de base y de su inevitable subalternacion a las leyes
del desarrollo historico y social... se trata de
‘universales vacios' que resbalan sobre los conflic-
tos reales. .. " (1). Este tipo de trabajo teoldgico,
universalista, abstracto y desinteresado, oculta los
presupuestos desde los cuales emerge. La *'autono-
mia relativa de la teologia"”, como Segundo lo ha
designado, implica una posicion metodoldgica bien
tipificada en la situacion latinoamericana: es el
 cientificismo (2).

Esta postura metodologica, que ha sido de-
nunciada recientemente en el Encuentro de Teolo-
gfa de México, ignora en el mejor de los casos, pero
~ por lo general oculta. el proyecto socuo—htsténco
~ de base, logrando asi elaborar su teologfa '‘por en-
cima” de la conflictividad real de los intereses en
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pugna, y sin embargo esto es solo una quimérica y
peligrosa pretension. En realidad, esa teologia cien-
tificista es casi siempre la legitimadora del “orden
establecido', es una teologia que pretendiendo des-
prenderse de lo terrenal esta ahi mas presente que
nunca, tal vez en lo que de mas diabélico esto pue-
da tener. El manejo de conceptos y discursos teolo-
gicos in abstracto ocasiona que cuando se los invis-
te de valores normativos, universales y omniabar-
cadores (por ejemplo, ‘“hay que amar al préji-
mo ..., o “el cristiano debe construir el Reino de
Dios. .. "), en situaciones concretas caracterizadas
por la conflictividad, estos conceptos funcionan de
hecho como "ideologias legitimadoras del ‘orden
establecido’ en beneficio de los grupos hegeméni-
cos constituidos en el nivel regional o internacio-
nal" (3). Frente a esta pretension, porque no es
mas que eso, hay que generar una metodologia en
teologia que sea critica de sus supuestos o condi-
cionamientos y que a partir de estos sitte el desa-
rrollo analitico de sus temas. El discurso teoldgico
sera entonces la mediacion reflexiva y critica del

proceso de la historicidad real (socio-politica) don-
de se juega en verdad la fe y donde se revela la
interpelacion de Dios que Ilama a la justicia y a la
libertad en un mundo concreto lleno de conflictos
y penosas contradicciones, de opresiones estructu-
rales e individualizadas en las cuales el cristiano
esta inmerso (a veces causandolas, “pensando que
asi dan culto a Dios"”, Jn 16, 3) y por su praxis
debe dar un testimonio de fe y amor.

La intencion metodoldgica pretende situarse
en la dialéctica de la historia real, en su conflicti-
vidad esencial y concreta, y desde alli preguntarse,



en ¢qué consiste la crisis cristiana? icomo aqui y
ahora se da el seguimiento de Jests? , écoOmo en
este mundo irredento, “empecatado’’, puede hacer-
se praxicamente un testimonio cristiano, base de
cualquier proclamacion?

Tratar del tema de la crisis no puede hacerse,
segun lo anterior, prescindiendo de nuestra concre-
ta situacionalidad historica (geopolitica) latinoa-
mericana y mexicana en particular. Con respecto a
la primera localizacién, somos una region estruc-
turalmente dependiente del “centro”, y en lo na-
cional el juego de fuerzas dominantes es por demas
evidente: una estructura de clases que por lo visto
y sin duda por lo que veremos, es incapaz de sub-
vertir el estado de cosas'’ en que vivimos. En am-
bos niveles y con la funcionalidad obvia que se da
entre uno y otro el régimen de injusticia es prevale-
ciente (4). La teologia y la praxis cristiana aqui se
juegan y aqui se prueban. Nuestra reflexion ha de
cuestionar estas situaciones, y a la vez ha de ser
cuestionada por ellas.

Segin lo anterior y puesto que la teologia ilu-
mina en la fe el proceso historico de un pueblo,
dandole cateogrias para juzgar una situacion de pe-
cado, la manera como desde latinoamérica se elabo-
ran los femas teoldgicos, es desde una contextua-
lidad diversa (epocal y geopoliticamente distinta) a
la europea o0 norteamericana. Pero decir esto no es
suficiente. Nuestra reflexion no sbélo diverge de
otras por estar en otra situacion; también, y esto es
lo mas importante, hay ciertas relaciones de “in-
fluencia' de un contexto sobre otro. Estas “in-
fluencias' historicamente han sido consideradas
(desde el S. XVI) como la dominacion colonial, y
ahora sobre todo imperialista, del “‘centro’ sobre la
“periferia’’, configurandose de esta manera una cre-
ciente relacion de dependencia en los paises, que
como el nuestro, pertenecen a ese tipo de region
subdesarrollada (5). Por ello, aqui no se va a expli-
car todo lo implicado en lo anterior; nuestra teolo-
gia estd muy cerca de los procesos de liberacion
concretos y por lo mismo, so pena de ser ideologi-
ca, es denunciativa y critica frente a la dominacion
en la escala mundial y en lo nacional. Descubriendo
criticamente un pecado historico en la geopolitica
mundial que las teologias del "‘centro’ ocultan, y
por ello, en funcion ideologica, refractan y legiti-
man esa injusticia, y denunciando una situacion
opresiva creciente en el pais, nuestra teologia ha de
acompanar en lo téorico el proceso de liberacion
popular. Por esto esta reflexion teoldgica no es sélo
otra (y analdgicamente cercana a las otras teolo-
gias), sino sobre todo es una teologia conflictual
que esta junto a un proceso, que en la praxis descu-
bre la dominacion y se avanza como un caminar,
como el del calvario, expuesto contra aquellos que
impiden esa concreta manera de construir el Reino
de Dios.

La teologia de la crisis tiene que ver en su
totalidad con estos condicionamientos de la situa-
cién latinoamericana y nacional. La reflexion teo-
lbgica descubre una real situacién de pecado, un
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mundo irredento dentro del cual esta; desde allf,
puede emerger una praxis de fe y una teologia que
ayude a orientar esa praxis de liberacion. Asi la
accion cristiana del seguimiento concreto de Jesus
aqui y ahora, es una praxis en crisis. A la vez es
interpelada y pone en cuestion, al mismo tiempo
retada por una injusticia concreta, por el oprimido
y que pro-voca, y también reta al sistema opresivo.
Es pues una praxis y una teologia conflictuales,
siempre en crisis y de respuestas testimoniales no
previsibles ni definitivas. Esa praxis y su teologia,
como reflexion critica que a la luz de la fe situada
en relaciones conflictuales avanza un proceso de
liberacién en la historia, es lo especifico del l6gos
(la racionalidad) cristiano, es lo tipico del testimo-

nio de Jesus y sera, como sin duda ha sido, la ve-
ri—ficacion historica del cristianismo.

Este breve trabajo, todavia no concreto, parte
pues de la siguiente afirmacion: la teologia de la
crisis cristiana (bien distinta de otras crisis) es el
reflejo tedrico de una praxis conflictual de cristia-
nos comprometidos en la liberacion popular, nacio
nal y latinoamericana, donde se juegan por su fe,
como seguimierto de Jesus y responsabilizacion
por el hermano oprimido. Asi, de esta manera, la
teologia descubre el tema de la crisis, como com-
promiso con la voz pro-vocante del oprimido que
clama: ‘“héagase justicia''. De la respuesta testi-
monial a esta interpelacion histérica de Dios en el
pobre sera juzgado (estar-en-crisis) el ser cristiano
hoy en latinoamérica.

2. La especificidad de la crisis cristiana.

Hemos intentado presentar de manera muy
suscinta, la idea de que la teologia es la mediacion
teorica de un proyecto praxico de liberacion de la
situacion de dependencia y de opresion y que esa
practica teérica en que la teologia consiste, ha de
iluminar desde la fe situada, los acontecimientos en
conflicto que en la historia suceden. Por ello pre-
guntémonos ahora, éen qué consiste lo especifico
de la crisis cristiana en latinoamérica?

Renunciando al valor universalista de un con-
cepto teoldgico y confirmando que s6lo tiene senti-
do en un contexto bien concreto socio-histérico,
queé significa crisis y cual es la crisis cristiana.

En multiples obras y diccionarios teolggicos
se hace la definitiva aseveracion: crisis significa en
el contexto cristiano (vetero y neotestamentario)
juicio, juzgar, justicia, justificacion, juicio de Dios,
sentencia, condenacion, tribunal, etc. ( TWNT, The
Greek New Testament, DTAT, Sacramentum Mun-
di, Diccionario Teoldgico, Diccionario de Teologia
Biblica, etc.). Segin estos datos, la crisis no signifi-
ca algo subjetivo e intimista; por el contrario, en
esta primera aproximacion se hace una afirmacion
bien tajante: crisis implica relacion a alguien, desde
quien o por quien somos juzgados segun un cierto
criterio valoral. De entrada, explicitamente se
muestra que la crisis cristiana no es un estado de
conciencia mas o menos infeliz, tampoco un sentir
la intimidad profundamente desazonada, no es si-




quiera una “‘crisis de identidad". Pareciera que el
punto de partida de |a crisis entendida como juicio
no depende de uno, sino del otro, del préjimo y en
verdad del mismo Dios, Otro que nuestra intimidad
y nuestro propio mundo.

Entonces la crisis cristiana es y sélo puede ser
juicio con respecto de alguien, implica siempre una
relacion. En todo el AT, y en el NT de manera mas
evidente, el juicio se determina por la justicia vivida
0 al menos procurada, el juicio se determina por la
justicia vivida o al menos procurada. De manera
concreta, en toda la tradicion judeo—cristiana y en
Ia historia entera del cristianismo el juicio al cristia-
no y del cristiano tiene que ver con el compromiso
con el préjimo y por él con Dios. Se perfila pues la
idea de que “estar-en-crisis” significa ser llamado
por otro-que-yo a una responsabilidad, por la cual
soy juzgado.

Para no parecer neutral y abstracto, precise-
mos mas la cuestion. Ese projimo ocupa una situa-
cion que en la dialéctica histérica ha sido siempre
de dominacion o de opresién; asi por ejemplo, en
Isafas 1, 17 se afirma: * ... buscad lo justo, dad
sus derechos al oprimido, haced justicia al huérfa-
no, abogad por la viuda". Esto es como un llamado
del otro, una interpelacion critica que se nos hace.
Es evidente que de la respuesta "‘ajustada’ a esta
pro-vocacion serd el juicio. Se avanza que la crisis

cristiana, ademas de implicar una relacién a
otro-que-yo, presenta un projimo en situacion bien
concreta: es el pobre, el oprimido, el desheredado.
No es entonces cualquier otro, es sobre-todo el
projimo desposeido por una situacion de pecado,
empobrecido por una injusticia.

El juicio cristiano es juicio de Dios. Y Dios se
presenta siempre como interpelando, pro-vocando
en el rostro del oprimido una actitud y una praxis.
Lo que se haga con el hermano se le hace al mismo
Dios; ademas el culto a Dios sélo se hace como
servicio (habodah) al hermano: “Yahvéh no exige
justicia interhumana ‘ademas’ del culto ... mien-
tras el clamor del préjimo necesitado no sea para
nosotros Dios, estamos condenando a la humani-
dad (a) ... la opresion' (6). El juicio de Dios, su
crisis, llama y convoca una praxis de liberacion del
oprimido: en esa interpelacion de Dios por la
pro-vocacion del pobre estriba el inicio del juicio
eristiano. “‘Hacia justicia y derecho, y eso es bue-
no; defendia la causa del pobre y del indigente, y
€50 es bueno; ino consiste en eso el conocerme?
dice Yahvéh' (Jer 22, 16).

En importante pasaje del Exodo se perfilan
categorias nuevas para el tema de la especificidad
del juicio cristiano. Es el pasaje del Ex 2, 11—15y
el pasaje del 3, 1-12.

Moisés descubre, como bien lo muestra el pa-
s3je indicado, mas alla de la totalidad de su mundo
a un "hermano' que lo llama a liberarlo de una
opresion: “ ... vio como un egipcio mataba a un
 hebreo, uno de sus hermanos” (Ex 2, 11). Moisés
~ descubre al que antes era solo esclavo, como un
{Iguien digno, como una libertad no manipulable,

como una realidad personal. Su mundo ha sido in-
terpelado por el otro por quien es ahora responsa-
ble. La crisis, como se ve, no es algo subjetivo; es,
en realidad, el llamado de el otro oprimido a una
responsabilidad profética: la voz pro-vocante del
projimo pone en crisis la totalidad de mi mundo,
posibilitando un compromiso en l|a praxis por su
liberacion. En esa provocacion del hermano esta
presente la voz de Dios:

““He visto ia opresién de mi pueblo en Egipto, he ofdo
sus quejas contra los opresores, me he fijade en sus sufri-
mientos. Voy a bajar a liberarlos de los egipcios, a sacarlos
de esta tierra para llevarlos a una tierra fértil y espacio-
sa ... El clamor de los israelitas ha llegado a mf, y he visto
cbmo los oprimen los egipcios. Y ahora marcha, te envio al
Farabn para que liberes a mi pueblo..."” (Ex 3, 7ss). La
voz de Dios interpela, pone en crisis, juzga a una situacién
historica de dominacién a través del clamor del oprimido:
Dios ha ofdo los lamentos de su pueblo y exige del profeta
una responsabilizacién por aquellos préjimos esclavizados.
En ese compromiso liberador, en esa crisis del sistema domi-
nador por la praxis del profeta y del cristiano, se juega y
realiza el verdadero acceso a Dios. El culto a Dios, asi en
Moisés como en Jesls, es la praxis de liberacién del pobre,
del oprimido. El otro como exterioridad negada por la tota-
lidad dominadora, es el desde donde se pone en cuestién, en
crisis, las contradicciones y la explotacién del Sistema: la
pro-vocacién del pobre denuncia una situacién de pecado
histérico y posibilita el enjuiciamiento y la transformacién
de “este mundo"'. La praxis profética de liberacién, que es
el testimonio cristiano y el modo (nico de acceso a Dios, es
Iiniciada por la interpelacién (puesta en-crisis) del pobre
(nuestro préjimo mds préximo) que impele a un servicio en
la préctica; que Jesis, como veremos, llegaré a ser persegui-
do por el compromiso con él, y al fin, a morir en cruz,
realidad definitiva de la crisis cristiana.

3. La crisis de JesGs.

La vida de Jes(s es el juicio mds radical a la historia:
en su vida se manifiesta el juicio de Dios sobre la domina-
cién y la opresién del hermano; su mesianismo es la subver-
sion del pecado del mundo, su crisis.

La vida de Jes(s, situada en un contexto socio-religio-
so de Injusticia, es el testimonio plenario de liberacién del
hermano como cumplimiento de la voluntad del Padre: “Je-
sts experimenta en si la generosidad radical e imperiosa de
Dios” (7). Jesls hace presente entre los hombres la justicia
del Dios vivo, cuya forma histérica y concreta es 1a libera-
cién.

Jes(s se enfrenta en un mundo de pecado a los poderes
establecidos. Ante todo rechaza la religién muerta y el culto
idolétrico, fetichista, de la estructura jerdrquica de su tiem-
poJ

“Lo que Jes(s desenmascara en el fondo es una mani-
pulacién del ‘misterio de Dios" que de hecho sirve para
oprimir al hombre . .. su actitud histérica ante la religién y
sus representantes hay que comprenderia a la luz de su
concepcion de Dios. .. JesGs ve en la religidn, tal como a
él se le presentd ficticamente, un esquema segln el cual el
hombre responde a Dios a través del cumplimiento de cier-
tas obligaciones. Dios es pensado como distinto y mayor
que el hombre, pero en clerta continuidad con él, Esta con-
tinuidad puede ser explicada filosdficamente en cuanto
Dios explica el mundo, o religiosamente en cuanto garantiza
el orden establecido. El esquema de acceso a Dios estd tam-
bién caracterizado por la existencia de lugares privilegiados
de acceso: el templo y el culto. Jesls constata que los hom-
bres entran gustosos en ese esquema, pues a pesar de sus
exigencias, reciben a cambio una Gltima sequridad y pueden
ademds manipularlo para no atender al clamor de los opri-
midos. El esquema religioso inmuniza contra la divinidad,
ya que est§ bien enmarcada en sus exigencias, y ademds ese



esquema permite una casufstica para desoir las necesidades
del préjimo, para contemporizar y justificar situaciones de
opresidn®'. (8)

Asi la praxis de Jesls presenta a un Dios, su
Padre, que estd en contradiccion con la situacion
religiosa y social. La pastoral de Jesis también po-
ne en crisis la situacion polftica, su oposicién a la
dominacion y el poder, es la forma de su amor
situado: “'su amor hacia el oprimido se manifiesta
estando con ellos, dandoles aquello que les pueda
devolver su dignidad, que les pueda humanizar. Su'
amor hacia el opresor se manifiesta estando con
ellos, dandoles aquello que les pueda devolver su
dignidad, que les pueda humanizar. Su amor hacia
el opresor se manifiesta estando contra ellos, inten-
tando quitarles aquellos que les deshumaniza" (9).
Su definitiva denuncia social esta en oposicién con
el poder politico: el tema de la riqueza—pobreza
(Lc 6, 20—26) es el ejemplo explicito: el tema de
la riqueza-pobreza (Lc 6, 20—26) es el ejemplo ex-
plicito de esto. Jes(s avanza como fundamental
una fe politica, que contra toda forma de opresion
se expone por el hermano: “El espiritu del Sefor
estd sobre mi, porque él me ha ungido, para que dé
la puena noticia a los pobres, para anunciar la
libertad a los cautivos y la vista a los ciegos, para
poner en libertad a los oprimidos, para proclamar
el afio de gracia del Seftor” (Lc 4, 18—20). La pre-
dicacion y la mision de Jesls son el juicio definiti-
vo, la crisis radical de la historia: crisis del poder
religioso y crisis del poder politico.

La praxis de Jesus y el Dios que anuncia con
su vida han de considerarse en una dimensién poli-
tica (10). El “Reino de Dios" que proclama, la
manera como ha de llegar, su denuncia y enfren-
tamiento con los "‘poderes de este mundo”, etc.
ayudan a comprender como su praxis de liberacion
del hermano oprimido como Gnica via de acceso a
Dios, le llevé necesariamente a la cruz. El mesias
como Siervo de Yahvé es condenado y "*ajusticiado
por razones politicas” (11). La praxis de Jesas re-
vela el modo de acceso al Padre: es liberando al
hombre como se revela el Reino de Dios; no hay
otro acceso a Dios mas que el mostrado por la vida
de Jesis. Hoy, como siempre, el sequimiento de
Jests aqui y ahora es el signo de credibilidad del
cristiano y la verificacion historica del Dios que
proclama.

A Dios se accede liberando al hombre, y “‘pre-
cisamente a aquel tipo de hombres (que se piensa)
estdn mas alejados de Dios...: el extranjero, el
hereje, el impuro cultico, el pecador, el deshereda-
do, el pobre, el huérfano, la viuda, el enemigo, etc.
Estos hombres no son solo el ‘material pasivo’ para
acceder a Dios ejerciendo la virtud hacia ellos, sino
que son la auténtica mediacion para acceder a Dios, -
coma lo tipifican la pardbola del buen samaritano y
la parabola del juicio final"” (12). En la crisis del
Sistema de dominacién por la irrupcién practica
del compromiso cristiano con el oprimido, esta el
inicio del Reino; asi la praxis de Jesus lo llevé a la
cruz por ser “testigo de la Verdad''; murié por ser

testimonio fiel de un Dios liberador que hasta las
Ultimas consecuencias asume |a historia de los hom-
bres. Por eso, solo en la liberacion Dios estd presen-
te, como estuvo y esta presente, en la cruz de Jests
y las cruces historicas de hoy en latinoamérica; por
eso nuestro Dios es un Dios en la historia, y en ella
un Dios crucificado (13).

En la vida y en la cruz de Jes(s, el mismo Dios
esta crucificado. “EI Padre sufre la muerte del Hijo
y asume en si todo el dolor de la historia. En esa
Gltima solidaridad con el hombre se revela como el
Dios de amor, que desde lo mas negativo de la
historia abre un futuro y una esperanza” (14). Asi
el logos de la existencia cristiana no es otra cosa
que participar del proceso del amor de Dios, como
amor situado en un mundo irredento, para desde
ahi, descubriendo al hermano oprimido, liberarlo
poniendo en crisis |a totalidad del pecado historico,
y de esta manera, acercar el Reino y en la praxis
acceder a Dios.

Si Jesis es “la verdad de Dios en persona”,
solo viviendo aqui y ahora su misma vida, puede el
cristianismo hoy ser creible. El amor de Dios plas-
mado historicamente en la praxis de liberacion de
Jesis y en su cruz, afirma, y en esto consiste |a fe,
que mas allad del pecado histérico, pero solo a tra-
vés de él, hay un Reino que se acerca en justicia, y
que en un mundo como el nuestro, dominado por
el pecado, se puede, “por la liberacion en la histo-
ria, que es la forma histérica del amor de Dios",
creer, esperar y amar,

4. El seguimiento de Jesis y la credibilidad del
cristianismo.

La salvacion de Dios en la historia se constitu-
ye como praxis de liberacibn de un mundo,
“empecatado” por la injusticia, en lo nacional y lo
mundial. La praxis ético-politica del cristiano entra
hoy en conflicto con el Sistema establecido; de
igual manera como Jesus, revelando a su Padre, en-
juicié (poner en crisis) a su situacién histérica, pro-
bando experiencialmente, el potencial revo-
lucionario del amor situado de Dios, y afirmando
que desde dentro de la historia es posible, sélo des-
pués de su cruz, un si definitivo al amor sobre la
muerte y a la justicia sobre la opresion. Solo desde
dentro de la dialéctica y la conflictividad historicas
tiene sentido una proclamacién de fe: el mundo es
la crisis (en enjuiciamiento) del cristiano, como la
praxis del cristiano es la crisis del mundo.

""Por eso hay que perder la vida por el Evangelio. Sélo
asi se puede comprender a Jes(s. Por qué Dios, en Jesis, se
ha hecho contradiccién, sufrimiento v muerte. Por qué
Dios, en Jes(s, se ha hecho lucha por la justicia, por el
amor, por la libertad, por el autodespojo y el
desprendimiento, por el reparto, por el don de todo y de si
mismo, en favor de los que son pobres, estdn oprimidos y
son explotados... Para el cristiano y para Jesus, el Gnicc
modo de estar en Jerusalén es el enfrentamiento, aunque
termine en la crucifixién, Jerusalén es el lugar de la crisis
decisiva para todo seguidor de JesGs" (15).

El seguimiento de Jesls aqui y ahora es la
forma histérica concreta de participar en la misma




~ vida de Dios y de hacer creible a un mundo
domlnado por el pecado, que la experiencia del
“amor es el dltimo sentido de la existencia, como
’cpmpromlso que se expone por la liberacion del
_hermano oprimido. La fe en el Dios de Jesis no se
de modo argumental y académico; sélo se
veri-fica (verum facere) como praxis historica del
“amor. No hay prueba de Dios, hay algo aun mas
radical: solo la praxis critica y de denuncia,
compromehda en la lucha por la justicia en el
muhdo es la experiencia concreta de la salvacion
‘de Dios. La salvacion de Dios en la historia se
“veri-fica como el cuestionamiento que el rostro del
‘pobre hace a los poderes de la tierra, que en cuanto
_que se dejan juzgar son subvertidos hacia una tierra
_nueva. En este caminar de liberacion se hace la mas
‘grave y definitiva probacion historica de que el
‘Reino de Dios se acerca en justicia, y es juicio
“sobre un mundo totalizado por el pecado, que en el
cuestionamiento y la praxis cristianas, revela y
\descubre el poder del amor, “por el que hemos
pasado de la muerte a la vida" (Jn 5, 24).

' Hacer creible al mundo que Dios es amor y
“que Jesus resucitado, es tarea que han de probar los
~cristianos en la préctica. eso es |a crisis del mundo,
‘como encarnacion historica del amor de Dios. Solo
por el sequimiento de Jes(s se hace real el amor de
Dios manifestado hasta la cruz. Entender qué es ser
cristiano O la salvacion de Dios, fuera o antes de la
historia real es cmposnble. Unicamente en el
seguimiento de Jesis aqui y ahora, se puede
_experimentar la historia como salvacion y la

NOTAS

' { 1) G. Giménez, De Is ‘doctrina social de 1a Iglesla’ a la ética de
liberacion, en Panorama de la Teologia Latinoamericana. |1
Salamanca, 1975, pp. 50-51.
( 2) E1 cientificismo atirma que la ciencia es Independiente de sus
condicionamientos soclo-historicos, encubriéndose asi el
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aflrmaciones sb1o son cientificas si son abstractas, universales y
desinteresadas de las contradicciones historicas. Por eso, para
hacerse concreta busca sdlo la aplicacion deductiva de sus
conclusiones 1edricas de la vida real. Cfr, para esto, O.
Vuunky. Ciencia, Cientiticismo y Politica. Bs. As., 1973, Para
1a teologia, J.L. Segundo, Liberacion de la Teologia, Bs. As.,

1975,

ol ( 3) ldeologia en sentido estricto, significa un conjunto de
proposicionss o enunciados no verdaderos que ocultan,
encubren y legitiman una forma de dominacién socio-historica,
La bibliogratia sobro el tema es Inmensa. Especialmente lnal:o.
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1972; Marx y Engels, La ideologia alemana, cap. 1. En el
contexto teoldgico, H. Assmann Teologia desde la praxis de
Hleracion, Salamanca, 1974; J. Guichard, Options politiques et
structures igdologiques de I'église, LV., No. 108, 1971, pp.
7631.; E. Dussel, Sobre la Historia de 1a Toolooia en Am. Lat,,
aparecerd en las actas del Encuentro de Teologia de México,

1975.
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‘Nov., 1975, pp. 8-33; R. Hansen, La Politica del desarrollo
‘mexicano, México, 1974; A. Aguilar, Dialéctica de la economia
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Trimestre Econbmico, México.

'5) El tema de la dependencia marca 1a ruptura epistemologica
milm do las clenclas sociales en latinoamérica. La teologia
de la liberacién estd en gran medida posibliitada por esta
‘categoria sobredeterminante. Cfr. entre otros, F.
‘Hinkelammert, Ideologias del desarrollo y disléctica de la
“historia, Argentina, 1970; Varios, Problemas del subdesarrolio
atinoamericano, México, 1975; F. Cardoso y E. Faletto, La
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esencia del cristianismo: conocer a Dios y acercar
su Reino, es inseparable de la vida de Jesls, como
camino a subvertir la injusticia y el pecado del
mundo.

Si la fe se prueba como praxis histérica del
amor al oprimido, frente al poder del pecado, *‘la
esperanza cristiana no es el.optimismo que espera

mas alld de la muerte, mas alld de la injusticiay la
opresion, sino que es esperanza contra la muerte,
contra la injusticia y la opresion" (16). El amor
cristiano, como amor situado en presenciz de
injusticias concretas y estructurales, ha de probar
su fuerza en las contradicciones de la historia como
compromiso en la construccion de una nueva tierra
y en la liberacion de las opresiones que ahogan
nuestro tiempo y endurecen el corazon. Jesis fue
un hombre para los demas, hasta tal punto que dio
la vida por sus amigos (Jn 15, 13). Hoy en
latinoamérica y en Meéxico, la prueba del amor
tiene caminos muy claros y cada vez mas exigentes.
La vida y la cruz de Jesus son la permanente crisis
del ser cristiano, y a la vez, el inequivoco signo de
la liberacion de Dios como la forma histérica de su
amor en este mundo. No toda crisis es crisis
cristiana, solo lo es aquella que comprometiéndose
en la praxis con el pobre, el huérfano y el oprimido
se enfrenta por ellos hasta el final. El cristianismo,
como liberacion de la dominacion del pecado, se
realiza solo en esta historia, con respecto de la cual
seremos juzgados: ‘“Cain, Cain, ¢dénde esta tu
hermano Abel . ..? ".

1974; D. Ribelro, EI dilema de América Latina, México, 1974;
son Importantes también l3s obras de A. Gunder Frank, H.
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PREDICACION

DE LOS DOMINGOS CUARTO A OCTAVO ENTRE ANO

Del lo. al 29 de febrero

COMENTARIO EXEGETICD

DOMINGO CUARTO ENTRE ANO (1o. de febrero).

1o. En la primera lectura, Dios anuncia la mediacion de
futuros profetas, del futuro Profeta que hablaré con autori-
dad, La 3a. lectura nos presenta a Cristo que habla con
autoridad. La 2a. lectura presenta un tema distinto: un as-
pecto del matrimonio y de |a virginidad.

20. Deuteronomio 18, 15-20. En el contexto anterior se
habla de la mediacion sacerdotal (v. 1-8) y de una media-
cion invalida para el pueblo de Dios (la magia, la adivina-
cion, etc, v. 9-14), En lugar de esta falsa mediacion, e}
Sefior ofrece la mediacion profética. Aunque es més bien en
el ejercicio mismo donde descubrimos lo que es el profetis-
mo, en este enunciado se nos presenta ya una cierta figura
de lo que es el profeta en el A.T., prenuncio de lo que es
Cristo (Ac. 3, 22s; 7, 27ss) y de lo que es el cristiano como
profeta en Cristo {(Ac. 2, 17ss; 1 C 14; 12, 28s). El profeta
aparece asi como escogido por Dios, es hermano entre los
hermanos, su palabra es Palabra de Dios, habla a sus herma-
nos, para eso es enviado, con autoridad porque su palabra
no es suya sino del que lo envia. Se debe escuchar su Mensa-
je, obedecerle. Por su parte, el profeta debe ser fiel a anun-
ciar la Palabra del Sefior y no anunciarse a si mismo o
anunciar a falsos idolos y esto bajo pena de muerte. Se le
pide un constante discernimiento en una total docilidad a la
mocion del Espiritu.

30. 1a. Coriontios 7, 32-35. En el capitulo 7, Pablo respon-
de a diversos problemas concretos, (7—14). En este capitulo
se refiere al matrimonio y a la virginidad, tema que se toco
también el domingo anterior. En este breve trozo se ponen
de relieve los siguientes puntos: 1o. Pablo afirma que el
marido debe estar procupado por como agradar a su mujer,
y la esposa, de igual modo con respecto al marido. En Efe-
sios 5, 21-33 se expresa el profundo significado de este
valor cristiano. 20. Sin embargo esta misma preocupacion
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produce una cierta dualidad de intereses que Pablo ve como
menos perfecta en comparacion con el estado de total con-
sagracion (la virginidad). 3o. El estado de virginidad que
considera como de ““mayor perfeccion®, de ninguna manera
indica una superioridad personal de dignidad o de privilegio
sino un modo més apto de servir méas a Dios en los demas,
Claro estd que esto es independiente del modo concreto
como se comporten las personas. (Cf. Christus, Ag. 74. La
escatologia y la vida religiosa). 40. Pablo afirma simultdnea-
mente |a libertad que tiene el cristiano para escoger lo que
mejor le parezca delante de Dios. (v. 35-39).

4o. Marcos 1, 21-28. Todo el evangelio de Marcos esta escri-
to bajo la consigna de revelar lo que es Jes(s. En este pasaje
concreto se enfatiza el rasgo de que Cristo habla y obra con
autoridad. De una manera implicita se descubre asi que
Dios esta ““con EI"” (Ac. 10,38). El breve pasaje tiene dos
partes: la. parte (21-22): se presenta a JesGs entrando, por
primera vez, a ensefiar en la sinagoga. No se dice el conteni-
do de la doctrina (el Reino 1, 15) ni el modo parébolas.
cap. 4); se recalca todavia mas el asombro ante |a autoridad
de JesUs: su solo hablar lo revela como el enviado con auto-
ridad. La Iglesia que escribe y lee esto, encuentra aqui el
sentido de su propia obediencia. 2a. parte. (23-28) Las pala-
bras del espiritu inmundo dan la clave de la autoridad de
Jests, El es el Santo de Dios. A la luz de la primera lectura
vemos a Cristo profeta y més que profeta: no sélo dice las
palabras de Dios, sino que es la Palabra, y al afirmarse al
mismo tiempo que es el hombre Jesis de Nazaret, se nos
descubre que es la Palabra de Dios para nosotros, El asom-
bro de las turbas une perfectamente la autoridad doctrinal
con el testimonio potente de arrojar el mal con su palabra.
Tiene especial significado que Marcos nos presente el primer
milagro de Cristo como un exorcismo: viene a arrojar el Mal
que domina el corazén del hombre.




DOMINGO QUINTO ENTRE ANO (8 de febrero).

1o, En la forma explicita los temas parecen un tanto disper-
s0s; con todo, podemos encontrar un elemento que uno los
tres temas: el hombre! La primera lectura nos presenta al
hombre cautivo de su “normal’ condicién humana. La ter-
cera lectura nos presenta a Cristo (hombre—Dios) que libera
al hombre de sus “condicionamientos” y que (3a. lectura)
lo hace libre para el servicio, mediante el cual ayuda a que
los demds alcancen y él mismo alcanza la “'salvacion”’

20. Job 7, 1-4. 6-7. Después del primer didlogo con sus
amigos {cap. 3-6), Job inicia un soliloquio que poco a poco
sé va convirtiendo en un dialogo con Dios. Los primeros seis
versiculos son el monélogo ante Dios y en el v. 7 se inicia el
didlogo. Job ve la vida humana como una servidumbre (del
soldado, del jornalero, del esclavo), como un moverse sin
sentido (como la lanzadre sin hilo), como una inquietud, un
tedio y un dolor. En este cuadro desolador, pero veraz, de
la condicion humana, Job “‘encuentra’ la pista para la salva-
cion: el dialogo con el Sefior (“recuerda”), ante El pondra
$U angustia y su amargura,

30. 1 Corintios 9, 16-19. 22.23. A prop6sito de comer la
carne ofrecida a los idolos, Pablo sienta el principio de la
libertad cristiana, pero este principio debe estar sujeto al
hacer el bien a los demas. Este fin hace que se pueda y aun
se deba renunciar a los derechos si asi se logra ganar a
algunos para Cristo. En este contexto Pablo usa su propio
ejemplo: renuncia a los derechos, aun econdmicos, que le
da su funcion apostblica (v. 15), acepta someterse aun a la
ley judia y a la no-ley de los gentiles para ganarlos para
Cristo; se hace todo a todos para que al menos algunos
alcancen la libertad en la ley de Cristo. Renuncia asi a sus
posibles privilegios para entregarse al servicio. (v. 18-19). En
el mismo sentido ve su actividad apostélica como una “‘mi-
sion”, un envio (v. 17) y su gloria es entregar el Evangelio
en plena gratuidad. En forma similar, Pablo espera de los
corintios una renuncia de sus privilegios en favor de los més
débiles. Si comparamos con la primera lectura encontramos
la paradoja cristiana: para que el hombre llegue a estar “lle-
no”, a alcanzar la salvacion, debe vaciarse, entregarse en el
servicio de los demds (v. 23). Esta misma capacidad de en-
trega le viene al hombre por el don del Padre en Cristo (Ef.
1, 3-14; Col 1, 12:23; etc.) Notemos finalmente que el
grito de Pablo: " iay de mf si no predicara el Evangelio! *
tiene plena validez eclesial tanto comunitaria cuanto indivi-
dualmente,

do, Marcos 1, 29-39. El pasaje se puede dividir en tres par-
165, unidas todas por el hecho de que nos descubren algo de
lo que es Jess, a través de lo que dice y, sobre todo, a
través de lo que hace. 1a. parte (29-31): también con los
“de casa” Jess muestra sus favores y la restitucion es tan
_completa que al punto “ella se puso a servirles”. Leido este
_passje en el contexto eclesial en el que fue escrito, vemos
una relacion entre ser “curado’ por Jes(s y la tarea del
“servicio a los demds. 2a. parte (32-34) si tomamos en cuenta ’
la primera lectura podemos ver en estos versiculos una des-
¢ripeion de la condicion humana, la conciencia de que solo
‘Jesiss puede realmente curarnos y la predileccion manifiesta
‘de Cristo por los més necesitados. Es notable también la

insistencia de Marcos en sefialar |a curacién de endemonia-
dos (1, 23s; 5, 15; 3, 15; 6, 13; 7, 26 etc.) como signo de
que en Cristo, el Reino de Dios esta presente. 3a. parte
(35-39): cuatro elementos, que podrian comentarse amplia-
mente, aparecen aqui: Jes(s se retira a orar aun en medio
de sus actividades apostolicas, el pueblo lo busca para escu-
char su palabra y recibir sus favores, los discipulos le acom-
pafian en el ministerio, Jes(is aparece, ya desde el principio
del evangelio, con una “misién” que va a cumplir (para eso
he salido”).

DOMINGO SEXTO ENTRE ANO. (15 de febrero).

1o. La primera lectura nos presenta la condicion del leproso
en Israel, la tercera lectura nos presenta la relacion de Cristo
con un leproso. Ambas lecturas proyectan su luz sobre la
condicion general del hombre y sus relaciones con Cristo.
La segunda lectura nos presenta la libertad del cristiano y al
mismo tiempo los criterios de ese actuar cristiano en la
libertad.

20. Levitico 13, 1-2. 44-46. Esta seccion esta dedicada a las
reglas sobre la pureza e impureza (cap. 11-16). Bajo el nom-
bre de lepra se designan muchas enfermedades diversas y las
reglas son higiénicas en su contenido y se prescriben como
religiosas en su forma externa, legal. La formulacién apare-
ce como una defensa de la comunidad, defensa, sin duda,
justificada. El individuo tendrd que resignarse a vivir “‘sepa-
rado’ de la vida de la comunidad, hasta que desaparezca la
enfermedad, si es que desaparece; mientras tanto es un im-
puro, un manchado y asi debe proclamarlo. La tercera lec-
tura nos presentara la realidad de la lepra en su relacion con
Cristo y le dard asi un sentido mucho més terrible y al
mismo tiempo con una esperanza mayor: ahora hay quien
la quite.

3o. 1 Corintios 10, 31-11,1. En el pasaje actual tenemos la
conclusion sobre la consulta que le hacen los corintios a
proposito de comer la carne inmolada a los idolos. (cap.
810). En el contexto inmediatamente anterior, Pablo re-
cuerda la libertad cristiana en el actuar (“todo es licito”),
pero al mismo tiempo recuerda que esa libertad esta regida
por el criterio de la edificacion y del servicio a los demds (v,
23-30). El texto concreto tiene tres afirmaciones que sinte-
tizan todo su pensamiento: 1a. (v. 31) un modo de expresar
el criterio de toda accion cristiana, aun las mas triviales, es
el de afirmar que todo se debe hacer para gloria de Dios. En
su forma mas amplia encontramos la misma afirmacion en
Col. 3, 17: "todo cuanto hagdis, de palabra o de obra,
hacedlo todo en el nombre del Sefior Jes(s, dando gracias
por su medio a Dios Padre”. (Cf, Ef. 5, 20; 1 Tes. 5, 18); la
formula aparece también como un sinénimo de “hacer la
voluntad de Dios"”, lo cual aparece explicito tanto de Cris-
to, cuanto del cristiano (Rom 12, 1; Ef 5, 17;6, 6;Col 1, 9;
4, 12). 2a. (v. 32) Ese mismo criterio de accion se expresa
ahora en una forma parcial y negativa: no dar escandalo ni a
los de dentro ni a los de fuera. El contexto inmediato nos
pide traducir aqui la palabra escéndalo como hacer una
obra en si buena pero que no ayuda para la “edificacion”
de los demds en Cristo. En su forma positiva, aparece en el
V. 24: que nadie procure su propio interés, sino el de los
demas. Aun en lo que licitamente puede hacer, el cristiano



debe buscar ante todo el servicio de la fe, lo que ayuda a
construir a los demas en Cristo. El criterio no sera tanto: “a
qué tengo derecho”, sino: qué ayuda més al servicio de los
demds. 3a. (v. 33 y 11, 1). Pablo, en la verdad del Espiritu,
no duda en volver a ponerse como ejemplo {cap. 9). En no
pocas ocasiones hace esto Pablo (2 Tes 3, 7; 1 C 4, 16; Gal
4, 12; Fil 3, 17), consciente de que todo lo que é| tiene y
es, viene dado como don de Dios que tuvo misericordia de
él (1 Tim 1, 12-17), por cuya gracia €l es lo que es y esa
misma gracia, por su misericordia, no ha sido vana en Pablo
(1 C 15, 1—10). Pablo sabe que la imitacion substancial del
cristiano debe ser la de Dios mismo (Ef 5, 1), traducida en
una imitacion de Cristo (1 Tes 1, 6; Fil 2, 5) y que llega
hasta una imitacién de unos por otros (1 Tes 1, 7; 2, 14).

4o. Marcos 1, 40-45. En varias ocasiones (Mt 10, 8; 11, 5;
Le 7, 22; 5, 12; 7, 12) aparece JesUs en relacion con los
leprosos. En la interpretacion del texto actual debemos te-
nerlos en cuenta, sobre todo LCc 7, 22 (signo de la presencia
del Reino, la curacién de leprosos) y Mt 10, 8 (los discipu-
los, para prolongar y“anunciar la presencia del Reino, son
enviados, también, a cyrar a los leprosos). El contexto gene-
ral es el que los leprosos son excluidos de la “‘comunion’ de
Israel, son como muertos para la comunidad. Tomando en
cuenta que la narracion tiene una forma catequética (como
todo el Evangelio), cada paso del proceso tiene un significa-
do que trasciende el momento concreto: el hombre es un

“leproso’ que no puede curarse por si mismo y cuya salva-
cion le viene de fuera; para curarse debe reconocer su condi-
cion y acercarse suplicante y confiado a Cristo (si quieres,
puedes . . . ); Cristo es compasivo y quiere curar; Jes(s “res-
peta” las condiciones higiénico-legales de su tiempo (ve a
presentarte. .. ); el leproso curado se pone a proclamar la
obra de Cristo en él. El valor de la proclamacién cristiana
no esta en predicar un Cristo académico o abstracto, sino
predicar al Sefior que lo ha curado. En esto se basa el entu-
siasmo del leproso curado y la conmocién que produce en
el pueblo.

DOMINGO SEPTIMO ENTRE ANO (22 de febrero).

10. No hay un tema comin que una explicitamente las tres
lecturas, pero de modo implicito si podemos encontrarlo en
el sentido de que la obra de salvacién es ante todo obra de
Dios, pero que supone al mismo tiempo la actitud coope-
rante del hombre. Una mayor unién se puede detectar entre
la primera y segunda lectura en el tema de la promesa dada
a lIsrael y realizada (es el “'si"" de Dios) en Cristo; la tercera
lectura nos presenta a Cristo llevando a su realizacion esa
promesa (perdon de pecados y curacion del paralitico).

20. Isaias 43, 18-19. 21-22.24b-25. Estamos en la seccion
llamada “libro de la consolacién de Israel” (cap. 40-55),
donde Dios consuela a su pueblo, le asegura su favor y le
promete un liberador (siervo de Yahveh); en el contexto
inmediatamente anterior, Yahveh, creador del pueblo, habla
a Israel de su futura liberacion (43, 1-7), le pide que tenga
en El total confianza pues sélo El es Dios (v. 8-13) que
rescata a su pueblo y destruye a sus enemigos (v. 14-15). En
el texto actual, Yahveh pide al pueblo que se acuerde del
antiguo éxodo, pues va a presenciar otro mayor, el nuevo
éxodo bajo la guia de Yahveh. El tema se refiere directa-

mente al gran retorno de Babilonia, pero detras de éste, estd
el gran éxodo de los tiempos mesidnicos y que sera compa-
rable a una nueva creacion. Esto se sefala como una obra de
Dios, pues el pueblo mds bien es reacio y aun quiere usar de
Dios como un pretexto o un paliativo para sus iniquidades:
““me has convertido en siervo con tus pecados”. Ahora, en
el Nuevo Testamento, ya se han cumplido las promesas del
Sefior en Cristo (el si de las promesas de Dios), pero sigue
siendo valido el reproche del Sefior a su pueblo y la prome-
sa de su fidelidad constante.

30. 2 Corintios 1, 18-22 Pablo explica en esta seccion por
qué tuvo que cambiar sus planes de viaje; los motivos son
plenamente justificados y la razon del cambio no es un
mero capricho, como si Pablo tuviera falsedad en su modo
de hablar, como si su “’si”* fuera también “no” (hipocresia).
En egto, como en todo, no hace sino procurar seguir a
Cristo que es el si veraz del Padre. El texto nos habla de
esta veracidad de Dios con respecto a nosotros: Todo lo que
Dios habia prometido en su fidelidad, en Cristo se realiza
cumplidamente. Cristo es la “plenitud de Dios (Col 1, 19; 2,
9) y de El nosotros recibimos toda gracia (Jn 1, 16) y en El
somos colmados (Col 2, 9). En Cristo Dios nos hace dona-
cion, ya desde ahora, de su propio Espiritu que nos confor-
ta (nos sostiene en el apoyo firme de su fuerza) (Rom 15, 8;
1C 1, 6 Col. 2, 7; 1C 1,8s), nos unge (nos da la participa-
cidbn del mismo Espiritu que estd en Cristo. 1 Jn 2, 20.27.
Con el mismo Espiritu con el que estd ungido Cristo mis-
mo: Lc 4, 18; Ac 4, 27; 10, 38), nos marca con su sello de
pertenencia y de consagracion (Ef 1, 13; 4, 30; Ap 7, 3).
Por eso el cristiano, que todo lo recibe por Cristo, expresa
con sus obras el agradecimiento total al Padre: por Cristo
“dice" Amén.

4o.Marcos 2, 1-12. Si recordamos que los milagros no son
meramente signo de poder sino también una revelacion di-
recta de lo que es Cristo para nosotros, podemos entender
con menor dificultad la ensefianza catequética que la comu-
nidad primitiva plasmoé en este relato. El contexto historico
nos presenta a JesGs rodeado de la multitud, proclamando
la Palabra y en controversia con los fariseos sobre quién es
El. En el texto podemos fijarnos especialmente en los si-
guientes puntos: 10. Jesis no solamente devuelve el movi-
miento fisico de los miembros sino el movimiento espiritual
del corazén (perdona los pecados), con lo cual, en la reali-
dad del paralitico aparece otra realidad mucho mds profun-
da: la paralisis del espiritu del hombre por el pecado. El
hombre no puede salir, desatarse de la una ni de la otra por
si mismo. Esto lo puede y lo hace Cristo. Es de notar que la
palabra que se usa ‘‘levantate”, es el mismo verbo usado
para expresar la “resurreccion’ (el paralitico, de una muer-
te vuelve a la vida). 20. La unién intima que hace la narra-
cion entre el “desatar” fisico y el espiritual nos sefiala con
claridad que Cristo es el que desata (libera) al hombre de |a
atadura de todo mal. 30. Aqui, como en otros casos, se
explicita la necesidad de que el hombre afirme la respuesta
de confianza y de entrega total (fe) y, en esta ocasion, se
afirma de un modo asombroso, y lleno de consecuencias, la
dimension comunitaria de esta fe: “viendo la fe de ellos”.
El N.T. nos da suficiente base para poder afirmar que pri-
mero es la fe comunitaria y que la fe individual no es sino
subordinada y participada de esa fe comunitaria.




'DOMINGO OCTAVO ENTRE ANO. (29 de febrero).

1o, La primera lectura desarrolla el tema del amor de Dios a
su pueblo, bajo fa metéfora matrimonial. La segunda pre-
‘senta el resultado de ese amor de Dios en Cristo, bajo la
‘metifora de que somos ““carta de Cristo”. La tercera hace
una alusion a la figura matrimonial y enfatiza la radical
‘novedad de la nueva economia en Cristo.

20, Oseas 2, 14b. 15b. 19-20. El tema de la infidelidad del
pueblo de Dios (de nosotros) y del amor y fidelidad de Dios
para con ese pueblo, se presenta bajo el simbolismo violento
y crudo de los desposorios con una meretriz. En varias oca-
siones, la literatura profética nos presenta la relacién de
Dios para con su pueblo, (no a nivel individual) bajo la
figura matrimonial. La infidelidad del pueblo se describira,
asi, como una prostitucién o una infidelidad conyugal. El
simbolismo tiene especial impacto cuando se describe, co-
mo en este caso, la actitud de Yahveh, el poderoso y el
terrible, que por amor quiere que vuelva la infiel (Jr 2, 2; 3,
1-12; Ez 16, 23; Is 50, 1-54, 6-7). Mas a(n, Yahveh hace
la promesa de un desposorio eterno (Os 2, 21), una alianza
nueva y definitiva que San Pablo describe en términos simi-
lares en Ef 5, 21, 33, La nueva alianza que Dios ha hecho
con su pueblo expresa la realizacion de esa promesa, pero al
“mismo tiempo, la nueva comunidad sabe que aunque ya
‘realiza en ella la promesa de vida, todavia no ha llegado la
manifestacion plena y que vive (vivimos) asi, como en par-
18, en el A.T.; vive, por lo tanto, en una mezcla de fidelidad
y de grandes infidelidades. La fidelidad en la Iglesia es asi
un misterio de amor en un misterio de iniquidad y que pide
de ella una constante conversién.

30. 2 Corintios 3, 1b-6. Pablo aclara que no necesita de
especial justificacion ante los corintios, puesto que los mis-
mos corintios, lo que ellos son, es su mejor recomendacion
aun ante los demds, Habiendo usado la metéfora de la carta,
Pablo elabora una serie de comparaciones basado en la figu-
ra de “la carta”: los corintios.son su carta de recomenda-

cion, ante ellos mismos y ante los demds; son carta escrita

por Cristo mediante el ministerio de Pablo (los corintios
dan testimonio de Cristo), la ““tinta" es el Espiritu Santo,
carta escrita no en la piedra inflexible, dura e incapaz de
responder, sino en el corazon (décil al Espiritu, generoso,
capaz de responder). Viendo lo que son los corintios, Pablo
siente consuelo y al mismo tiempo lo atribuye todo al ver-
dadero autor: Dios es el que capacita a Pablo, pues Pablo
por si mismo es radicalmente incapaz; su fuerza le viene del
Espiritu de Cristo, Espiritu que da la vida. (Col 1, 12; 2C
13, 3s; 11, 30; 12, 1.9). Se afirma asi que el cristiano es una
obra de Dios, puesto para dar testimonio y que su fuerza y
capacidad viene de Dios.

4o. Marcos 2, 18-22. El pasaje se inicia con una pregunta:
¢por qué tus discipulos no ayunan, cuando los discipulos
de los fariseos y de Juan si lo hacen? La respuesta de Jes(s
se mueve en un doble plano: apropidndose la imagen del
A.T. (1a. lectura) de que Yahveh es el esposo de Israel,
Jes(s afirma que su presencia, inauguracién del cumplimien-
to de las promesas, comienzo de los nuevos tiempos, le
quita el sentido al ayuno; al mismo tiempo sefiala un tiem-
po futuro de ausencia en el que si tendra sentido el ayuno,
A esta luz, el tiempo de la Iglesia apareca como un tiempo
simultaneamente de ausencia y de presencia (Mt 28, 20; Jn
14, 18-21; Mt 18, 20; etc.); la lglesia participa asi del tiem-
po de fiesta y del tiempo de austeridad: habrd momentos en
que se deba enfatizar uno u otro, pero siempre deben estar
los dos presentes (es tiempo de adviento) hasta que llegue la
manifestacion (parusia) total. Las otras dos comparaciones
(v. 21-22) enfatizan el aspecto de radical novedad de la
nueva era que aparece con Cristo y que en otras ocasiones
se describe en forma vigorosa de la nueva creacion, de que
los que pertenecen a Cristo forman una nueva raza de hom-
bres, una nueva comunidad, una nueva alianza (Mt 26, 28 y
par.; 2C 5, 17; Gal 6, 15; Ef 2, 15; 4, 24; Heb 8, 8-13; 9,
15; Col 3, 10; 1 C 5, 7; etc). Aqui no se explicita claramen-
te en qué consista esta novedad, aunque estd insinuado en la
“presencia’” del Esposo de lsrael. La novedad radical es la
presencia “corporal” (Col 2, 9) de Dios entre nosotros, de
Cristo muerto y resucitado que envia su Espiritu para que
vivamos en el Quevo precepto (Jn 13, 34).
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COLABORACIONES

LA EVANGELIZACION SEGUN
LA TRADICION GUADALUPANA

Anélisis de un folleto popular

Estudiar el sentido de la “evangelizacion” es el tema del Sinodo de
los obispos en Roma en el aiio de 1974,

Este tema que en la época de la “conquista espiritual” del Nuevo
Mundo. por los europeos parece estar exento de comentario y
estudios por ser considerado claro e inequivoco, suscita actualmente
controversias, inseguridades y criticas: ¢Qué es evangelizar?
—&tCulles son las tereas concretes de la evangelizacién? —La
terminologia se torna insegura y esté siendo sometida a estudios de
variados enfoques: biblico, dogmético, antropoldgico, histdrico y
socioldgico. El presente trabajo procura insertarss en estas tentativas
de esclarecimiento, aportando algunos elementos de reflexion a
partir de un enfoque que nos parece importante: el enfoque de la
tradicion popular: (Oué es lo que el pueblo entiende por
evangelizacion? —éQué dice sobre esto la cultura popular latino
americana? {Qué “tesis” presentaria el pueblo latino americano en
la reunion de los obispos en Roma, por la que fuera represantado
vélidamente?

Procurando captar de manera satisfactoria la tradicion popular,
vamos @ analizar una de las mds antiguas y mds persistentes
tradiciones populares latino americanas; la tradicion alimentada en
torno al santuario de Nuestra Seiora de Guadalupe, en la capital de
México. No tuvimos oportunidad de investigar ampliamente la
actual tradicion popular guadalupana por falta de tiempo, por eso
estuvimos forzados a limitar nuestro estudio al anélisis de un folleto
popular que se vende actualmente en el santuario de Guadalupe y
estd titulado: “El maravilloso milagro guadalupano: la epopeya del
Tepeyac”, publicado en 1944, (1) A través del andlisis de este
folleto pensamos que es posible decir algo, con validez, respecto de:
la tradicion guadalupana en particular, y de la tradicion popular
latinoa americana en general, en torno al tema de la
“evangelizacion”.

EDUARDO HOORNAERT

Seguiremos este recorrido en la exposicidn de este trabajo:

1. Algunos datos iniciales para entender la historia de Guadalupe;
2. La estructura del “cuento” guadalupano;
a) lectura cronoldgica
b) lectura herdica
c) lectura estructural
3. El sentido de esta estructura:
a) ¢qué nos revela esta estructura?
b) los tres actores del cuento: la Virgen, Juan Diego,
Juan de Zumérraga, el obispo.
4. La evangelizacion segin la tradicion guadalupana:
a) la evangelizacion en la tradicion eclesidstica
b) la evangelizacion en la tradicion popular,
5. Conclusion: nuestra tarea actual.

1. Algunos datos iniciales.

Los aztecas comenzaron a habitar en el emplazamiento de la actual
capital mexicana en dos islas dentro de un lago: Tenochtitian y
Tlatelolco. Tenochtitlan era la isla més importante, pues llegd a
poseer un conjunto templario de setenta y dos edificios, pero
Tiatelolco tenia también su templo con una escuela de formacion
para jovenes aristocratas.

A partir del dia primero de septiembre de 1520 el conquistador
Herndn Cortés comenzd a hacer la guerra contra Tenochtitlan, que
contaba en aquella época unos 80,000 habitantes. El dia 30 de
marzo de 1521 comenzo el sitio de la ciudad, que cayd en las manos
de los espafioles el dia 13 de agosto del mismo afio (2). Después de
destrozar los simbolos religiosos aztecas y de iniciar la demolicién
de las pirdmides, que demoraria 15 afios para ser concluida, Hernén
Cortés pide al rey, religiosos franciscanos para iniciar la obra de
evangelizacign,




Los primeros franciscanos llegaron en 1523 e iniciaron la
_evangelizacion en un clima de libertad y creatividad, con poca
influencia romana. Para el primer grupo franciscano, la cristiandad
india estaba destinada a reencontrar la pureza del cristianismo primi-
‘tivo corrompido en Europa por los excesos de la organizacion. El
‘mundo indigena les parecia un punto de partida ideal para realizar
hwtoplu con las cuales Europa sofaba sin poder aplicarlas (3).

Cuando llega el primer obispo, fray Juan de Zumdrraga, estas prime-
ras libertades son prontamente quitadas y sustituidas por la organi-
zacion. El obispo se instala en el palacio construido en Tenochtitlan
con las piedras de la piramide azteca destruida, y organiza después
un colegio en Tlatelolco para la joven aristocracia; asumiendo asi
inconscientsmente la tradicidn dominadora de los aztecas bajo
~simbolos cristianos. “Tenochtitlan” y "Tlatelolco™ existen de nue-
¥0, &n términos cristianos.

En este contexto debe situarse la historia de Guadalupe, fechada en
¢l afio de llegada del obispo: 1531.

Zumérraga avanza rapidamente en pos de la organizacion de una
“Nugva Espana” por la “conquista espiritual”: entre 1536 y 1538
introduce la primera imprenta del Nuevo Mundo, instrumento pode-
roso de evangelizacion por la propagacién de catecismos, gramética
'y vocabularios. La lengua castellana marginaliza las lenguas indige-
nas. Los colegios para jovenes mestizos, primera generacién mexica-
na, florecen. Ya se prepara el primer concilio mexicano en 1551 que
consagrard dos elementos importantes para la ulterior evangeliza-
cion;

~la negacion de fas funciones sacerdotales para los indios;
~1a marginalizacidn de las lenguas indigenas.

_Entramos ya en la era de las conversiones masivas, y de la organiza-
cion favorecedora de una cristiandad colonial.

2. La estructura del ""cuento”
guadalupane.

L actitud del primer obispo Juan de Zumdrraga implica de por si
una vision ‘ideologica’ de la evangelizacion, que serd impugnada por
¢l pueblo. Esto se se puede percibir por el analisis de la tradicion

Ellmdiabn tiene que ser estudiada en su totalidad, pues no es
ﬂﬂul fijarse solamente en alglin elemento de esta tradicién, como
mo 2l milagro, la aparicidn, o la imagen; y por eso rechazar
L .nﬁm de la tradicion, como lo hacen los historiadores liberales
(4). Es preciso estudiar la tradicion como un todo, la “epopeya del
Tepeyac” tal cual es vivida por el pueblo mexicano, puesto que los
Zm elementos como: la imagen, el milagro de las rosas, la apari-
'lﬁll. solo s8 tornan inteligibles dentro de un andlisis cientifico de
(ﬂh ¢l conjunto.

Ahora bien, la tradicion guadalupana se nos presenta como un
"mo una historia que se nos transmite de generacion en genera-
M visitante es convidado a escuchar una historia.

studiemas, pues, este “cuento” en tres lecturas sucesivas, a través
e Ias cuales penetraremos en estratos cada vez mds profundos de
) ion, Como ya lo dijimos, leemos un folleto de 1944,
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a) Lectura cronolagica.

La historia se desarrolla en cuatro dias, del sabado 9 de diciembre al
martes 12 de diciembre, de 1531. Los tres personajes son: la Virgen
Maria, el indio Juan diego, el obispo Juan de Zumédrraga.

Sabado 9 de diciembre: el indio Juan Diego sale muy de mafiana de

\su “jacal” del barrio indigena pobre de Tepeyécac (5) hacia el cen-

|

tro de la ciudad, a fin de recibir la “doctrina" en el colegio de los
padres en Tlatelolco. Se le aparece la Virgen que le pide hablar con
el “sefior obispo” recién llegado de Espafia y residente en el centro,
en Tenochtitlan, para solicitar “un templo para mi culto™ en Tepe-
yacac.

' En una primera entrevista con el obispo, Juan Diego transmite el

mensaje de la Virgen. El obispo se muestra “reservado” y pide al
indio que vuelva otra vez. El duda del indio. Por la noche, passndo
por el cerrillo del Tepeyacac, el se encuentra de nuevo en presencia
de la Virgen que platica con &l sobre el éxito de su “embajada”:

El indio:
“Mira: a mi no me creyeron
porque soy un hombrecillo
gente menuda: por eso
desconfid el sefor obispo”.
La Virgen:

*Pero debes ser ti mismo
quien ayude y solicite,
de todo punto es preciso
y asi mi afén se realice”.

La Virgen pide al indio que vuelva a hablar con el obispo al dia
siguiente,

Domingo 10 de diciembre: después de la instruccion y de la misa en
Tlatelolco el indio va al palacio episcopal para entrevistarse con el
obispo por segunda vez y repetir la peticion de la Virgen. Desconfia-
do, el obispo pide "'senal y prueba” Juan Diego pide al obispo que le
indique qué sefial quiere, pero éste permanece callado. Aumenta la
seguridad de Juan Diego y la insequridad del obispo, que pide a unas
personas de su confianza que sigan al indio y lo vigilen. Pero el indio
desaparece.

Por la noche tiene lugar una tercera entrevista entre el indio y ia
Virgen, en la cual el indio transmite el recado del obispo; por lo cual
la Virgen lo convida a retornar al Tepeyacac al dia siguiente,

Lunes 11 de diciembre: el tio de Juan Diego, llamado Juan Bernar-
dino, se enferma. El indio pasa el dia entero con él. Agravindose la
dolencia, el tio pide a Juan Diego que vaya al dia siguiente a Tlate-
loico para llamar a un padre. No hay encuentro con la Virgen y por
consiguiente tampoco con el obispo.

Martes 12 de diciembre: Juan Diego pasa muy temprano por el
Tepeyécac para ir a Tlatelolco. La Virgen lo espera por el camino y
le dice que Juan Bernardino estd curado (primer milagro). Juan
Diego le responde que estd dispuesto a continuar siendo embajador
de la Virgen, mas le pide la senal que deberd convencer al obispo. La
Virgen le indica “los rosales” en la cumbre del cerrflo (segundo
milagro), El indio lleva las rosas,



“Para mostrarlas a todas
aquellas gentes incrédulas”

en su manto. En el palacio hay curiosidad y confusion en torno a su
« llegada. En presencia del obispo el indio abre su manto:

“Cuando las rosas caian

en la manta iba surgiendo

la dulce Virgen Maria

la sefiora de los cielos

la Reina de las Américas

de México la Patrona,

la Virgencita morena

nuestra Madre protectora”. (tercer milagro).

EI obispo se convierte y manda construir el templo de la Virgen en

| Tapeyécac Guadalupe.

" Esta primera lectura cronoldgica pide mayor profundizacion. Descu-

\ brimes en |a narracion la estructura comin a todas las historias de
‘aventuras, en las cuales el héroe o la heroina tiene que vencer una
serie de obstaculos (primera etapa) para después obtener una serie
de victorias (segunda etapa). Podemos decir que los tres primeros
dias son dias llenos de obstaculos, en tanto que el cuarto dia es el
dia de tas victorias,

Pasemos pues a una lectura "herdica” del texto:
b) Lectura “heraica”,

En una sequnda lectura percibimos el “cuento” guadalupano como
la historia de las “aventuras de Juan Diego, embajador de la Virgen

Santisima, ante el sefior obispo de México”. El héroe es Juan Diego,
indio pobre y despreciado, en tanto que el “adversario” es el sefior
obispo, poderoso y autoritario.

En la primera fase de sus aventuras, Juan Diego pasa por cuatro
adversidades o peligros:

—los dos encuentros frustrados con el obispo (sibado y
domingo);

—la inquisicion por parte del obispo (domingo);

~la enfermedad del tio Juan Bernardino {lunes).

El consigue vencer las tres primeras adversidades, pero la cuarta
paraliza sus funciones de embajador de la Virgen. El lunes es el dia
en que la narracion llega a un punto decisivo, el momento de mayor
“suspenso’’ en el que ‘alga’ nuevo tiene que acontecer.

En la madrugada del martes, Juan Diego parece haber abandonado el
proyecto de hablar con el obispo y se dirige a Tlatelolco a fin de
llamar a un padre para el tio enfermo. En este momento viene &l
“desenlace” del cuento heroico, el viraje clasico en este tipo de
literatura (6). Aparece la Virgen y opera sucesivamente tres mila-
gros, tres victorias, que son:

~la curacion del tio Juan Bernardino
—las rosas del Tepeyacac
— su imagen en el manto de Juan Diego (todo en el martes).

los dos encuentros frustrados

la pesquisa por parte del obispo

la enfermedad del tio Juan Bernardino

"Viij"

Esta es una presentacion esquemética del cuento:

imagen de la Virgen

las rosas del Tepeyacac

la curacion del tio

El relato es pues la historia de un “desvio”, de un camino dificil,
que no alcanza directamente su objetivo,

La lectura "heroica” del texto hace avanzar nuestra interpretacion
~ en dos puntos importantes:
en primer lugar, percibimos con mas claridad Ia insuficiencia de la
interpretacion liberal y ‘burguesa’ en general, de la tradicion guada-
lupana. Esta interpretacion estd representada en México por el gran
historiador Garcia Icazbalceta (7), que en su “Carta acerca del ori-
gen de s imagen de Nuestra Sefora de Guadalupe de Méjico"
{1883), escribe lo siguiente:

“En mi juventud crei, como todos los mejicanos, en la
verdad del milagro; no recuerdo de donde me vinieron las
dudas, y para quitdrmelas acudi a las apologias: éstas con-
virtieron mis dudas en certeza de la falsidad del hecho”'.
(8).

Puede hacerse esta pregunta: ¢Qué es lo que significa “la falsidad del
hecho™ de la que habla el historiador lcazbalceta? iSignifica la
“falsedad”: del milagro de las rosas, o de la curacion del tio Juan
Bernardino, o de la imagen de Nuestra Sefiora conservada én Guada-
lupe?

Asi pues, no ayuda el separar los "hechos milagrosos” de la tradi-
cion en la cual estan insertados. Los milagros forman parte de una

historia_heroica que consta de dos momentos: el momento de [as
advemdades en que el héroe tiene que demostrar su capacidad y
coraje, y el momento de las victorias o éxitos, o 10s *'milagros” en
este caso, momento en que el héroe recibe la recompensa de sus

esfuerzos, Lo;mﬂms_mnihgan el éxito de Ia emwa Lcldl

por Juan Diego ante el obispa en nombre de la Virgen, y deben ser
entendidos dentro de este contexto. Lo importante no es el milagro,
sino el conjunto mayor en el que el milagro estd insertado. Para nada
sirve discatir por separado el Valor histdrico del m "”Hijro,,}ues'T
"@nero fiterario” de la narracion no es propwmum el género hista-




~rico, ¢n &l sentido en que la ‘ciencia historica’ moderna lo define.
 Aistadamente el milagro queda sin sentido, no es comprensible. E|
conduce hacia un sentido mayor, el mensaje global del relato. Lo
\ lnpomml ¢s, la misma “epopeya del Tepeyac™ vivida por ol puablo
m[ggo la tradicion popular que da sentido y hace comprensible

) milagro.

En una tercera lectura procuraremos profundizar el “género litera-
rio” del “cuento” y determinar qué tipo de historicidad le debe ser
atribuido.

En segundo lugar percibimos como esta segunda lectura, que califi-
tamos de “heroica”, clama por una tercera que tendrd que revelar-
nos la estructura propiamente dicha del relato: en este sentido es
interesante observar como el primer momento, el de las ““aventuras”
dal indio, corresponde al momento de a “incredulidad™ del obispo:

“A creer se resistia

lo que el indio mguraba
pues mas bien le parecia
ficciones, cosas sofiadas™

En tanto que el sequndo momento, el de las victorias, corresponde 3
Jafey ala conversion del obispo y de sus familiares:

“Todos cayeron de hinojos

absortos y reverentes
sin hablar, lienos.de asombro,
ante el milagro patente”.

El relato es pues una historia, no sdlo de aventuras heroicas, sino de
un cambio de .rqenmlldad Es una historia que nos ilus ilustra respecto de

la mantahdad y de la i posicion del obupo “Es necesario profundizar
todo esto.

c) Lectura estructural.

Al releer el texto por tercera vez percibimos que la narracion tiene
por finalidad la transformacion del oyente. La linea descendente y
ascendente de la narracion de las aventuras de Juan Diego es atrave-
sada por una linea no—narrativa, no—explicita en el texto, que parte
de un “remitente”—A, en direccion de un “destinatario”—8, con la_
finalidad de transformar su incredulidad en fe: es una narracion de
orden “performativa”,

La ‘historia de Juan Diego con el obispo’, se sitGa dentro de una
historia que es repetida por la continuidad de la tradicion guadalupa-
na: y es ‘la del remitente —A al destinatario—B'. La primera es de
orden. narrativa, Ja_segunda de orden_performativa (10), esto es,
tiende a “performar” el cambio de actitud de B; es una accion
dirigida contra la situacion (social, psicolgica, ideolbgica) de B.

Juan Diego

Remitente — A —

- = = (discurso performativo) — — —

(discurso narrativo)

Presentamos todo esto de manera esquematica:
Obispo

- Destinatario — B

Lo narrativo de la historia se sitGa dentro de lo performativo de tal
manera que aquel no tiene sentido si no es en relacién a lo performa-
tivo. Los elementos de lo narrativo pueden alterarse (por ejemplo:
sxisten historias guadalupanas més o menos resumidas, con omision
de ciertos detalles y aumento de otros, o con inversion de los acon-
tecimigntas, etc.), pero lo performativo permanece inaiterable: la
historia siempre invita a una toma de_posicion, ella n es neutra. EI°
destinatario~B. tiene_que_reaccionar, no_puede permanecer indife-
rnte, Lo _performativo revels el verdadero sentido del relato, pues
10 52 trata solo de ‘contar una historia del pasado’, ni de ‘llevar a
dlguien & venerar una imagen’: se trata de mudar de "Iugar"
mﬁm como e} obispo Zumdrraga se convirtio (o no se convir-
lib: esto para nada cambia la mmctura de la narracién, tan soln
wmiu, el héroe es Juan Diego, y el oyents es el obwpo de México.
En Ja performativa, el remitente es la misma tradicidn popular, Ta
tultora populer, y los destinatarios somos todos nosotros, sobre
 todo los situados en el lugar del poder y de la violencia.

Durante cuatro siglos se opera ya la funcion performativa de la

~cambios de posicion ante el pueblo. Esta tradicion no puede ser
uuiwladl por los detentores del poder econdmico, politico o reli-
iuoc es del pueblo mismo, a pesar de todas las tentativas en contra. ./

tradicion guadalupana en México, clamando por una reflexidn sobre \

Lo narrativo es solamente la envoltura de un movimiento no mani-
fiesto pero mucho més importante. Juan Diego no va solamente 2
pedir al obispo la ‘construccion de un santuario’, sino a sacarlo de
una falsa sequridad y encaminarlo hacia nuevos horizontes abiertos
por la inseguridad. Plantea el problema entre las relaciones de dos
hombres, separados por el “lugar’’ pero unidos por Ia fe: un indio y
un obispo.

Lo performativo transforma a lo narrativo en una tradicion eficaz y
operadora, que conduce a la accion, a la transformacion, al cambio.
El movimiento de lo performative no termina en la identificacion o
en la verificacion, sino que lleva hasta la transformacion. Si el obispo
hubiera ordenado solamente la construccion del santuario en Tepe-
yécac, permaneciendo en su ‘lugar’ de seguridad que era Tenochti-
tlan, &l habria demostrado poca comprension.

La Virgen, a través de su embajador, hizo algo mucho mas profundo,
cuestionar la legitimidad del mismo lugar en el que el obispo estaba
situado: el lugar de la violencia y de la dominacion ejercida sobre los
indios.

De estas consideraciones destaca la siguiente afirmacion: el género
literario del “cuento” de Guadalupe no es ‘histdrico’ en el sentido
cientifico de la palabra, esto es, no estd basado en la documentacion
considerada como valida para la investigacion histdrica en el sentido
que actualmente le s atribuido a esa terminologia. La documents-



cion vélida para la investigacion historica es privilegio de losricos,
Solamente los ricos estdn en condiciones de proferir los discursos
cientificos que serdn guaradados en la documentacion aceptada por
los dictdmenes de la ciencia. Los ricos, a través del discurse cientifi-
co ratifican oficialmente su posicion en el mundo, que estd en reali-
dad basada en la dominacién, y consagran este poder estableciendo
las estructuras necesarias para la organizacion de una sociedad en la
cual procuran englobar a los pobres. lMarw__'p_m;b__lm;n_de_og
mentaciin legitimadora.de_los discursos cientificos es el famoso
tratado de Tordesillas de 1494, que repartia oficialmente al Nuevo
“Mundo entre los espaiioles y los portugueses, y en cuyas paginas estd
la base de la organizacién juridica de América Latina, por lo menos

simbolicamente ya que nunca fue revocado. La actual ciencia econd-

mica. latinoamericana tiene como base la aceptacion de la toma de
lugar y de poder, por los espaiioles y portugueses en el Siglo XVI,
legitimada por el tratado de Tordesillas que garantizd a todas las
generaciones que vendrian a dominar a América Latina un cuadro de
referencias dentro del cual estaba considerado como legitimo el ex-
pulsar y marginalizar a los indios.

Claro que los indios nunca aceptaron ni aceptardn el tratado de

Tordesillas; con todo, ellos no tienen |a posibilidad de proferir los

discursos cientificos que pudieran objetar la situacion: nunca les fue

dada la posibilidad de tener un didlogo de igual a igual con los
/ dominadores. Siendo asi, los indios, y los pobres en general, recu-
| rren al discursos ‘fabuloso’ o legendario, para expresar su vision de
las cosas. El discurso fabuloso dice con respecto a la realidad, tanto
cuanto el discurso cientifico, con la diferencia de que aquél estd
completamente desprovisto de cualquier espiritu de dominacion. El
discurso gientifico en cambio, perpata la dominacion fisica por una
dominacion cultural en el sentido de que tiene la pretension de:
hacer las leyes, organizar el mundo, menipular a las personas.

| Asi pues, en el mundo organizado a partir de la violencia, no queda
‘ lugar para el indio.

Esto significa que en la ‘historiografia oficial’ de México, no se da
cabida a la tradicion de Guadalupe, sino solamente en los sectores
marginales, como: el folklore, las tradiciones populares, o Is religio-
idad popular, ’

 Esta tradicion fue relegada al émbito de las ‘fabulas’ o de las ‘leyen-
das’, no porque le falte verdad histdrica, sino porque su verdad no
puede ser aceptada por los dominadores, por serles contraria. La
verdad de Guadalupe es la verdad de los dominados. Como podré el
dominador escuchar sinceramente (esto es: segln la verdad) al domi-
nado sin transformarse, y por consiguiente transformar a la socie-
dad?

La ingenuidad de muchos que ‘confian en su ciencia y desprecian al
pueblo’ consiste en que ellos parecen ignorar el verdadero sentido de
un discurso fabuloso: dan la impresion de creer que el pueblo da
crédito a las apariciones y a los milagros por ‘ingenuidad’ e ‘ignoran-
cia’, La realidad es bien diferente: el pueblo sabe muy bien que, al
hacer uso de! discurso fabuloso, €1 se dirige al rico, haciendo uso de
Ia Gnica fuerza de expresion que no le puede ser robada: la fuerza de
la reflexian, El pobre dice continuamente al rico que éste tiene que
considerar si no estard recorriendo caminos equivocados, que tiene
que atender al hombre hermano suyo cuya miseria es el sustentdculo
de su riqueza.

El discurso de Juan Diego al sefior Obispo dice claramente que ‘la
Iglesia estd mal encaminada’, puesto que vive establecida en medio

de los ricos y dominadores. Pero con todo, para decir esta verdad, el
indio hace uso del discurso fabuloso, que bajo apariencia narrativa
tiene estructura performativa, como ya hemos visto. El di:cur:o
fabuloso difiere del discurso cientifico en otro sspecto de

“portancia, ya que es no-violento. El discurso cientifico participa de

%wummu Tegitima el
en establecido, fundamenta las leyes, organiza el sistema, ejerce
domimo  sobre las personas. En la narracion Guadalupana el discurso
del obispo p0_estd acompafiado. de expresiones de fuerza y de dominio;

eTuUTsT:o manda construir iglesias, y colegios, organiza parroquias y
conventos, de | 1urisdicc56n sacramental y espiritual.

El discurso de Juan Diego por el contrario, no se impone sino aps-
lando a la inteligencia. Su fuerza estd en razon de la evidencia. No
necesita de pruebas externas de poder para obtener una mayor credi-
bilidad, La misma sefal dada por la Virgen para confirmar las pala-
bras del indio, no pretende forzar al obispo para que acepte la
argumentacion del indio, sino para ayudarlo a vencer sus prejuicios.

Esto es lo que una lectura estructural del relato de Guadalupe, 2
partir de la distincion entre el elemento narrativo y el elemento
performativo, nos permite comprender, acerca de la tradicion popu-
lar.

{ Nos queda explicar el ‘sentido’ de esta estructura.

3. El sentido de esta estructura,

a) LQué es lo que nos revela la estructura del “cuento” Guadalupa-
no?

| El relato de Guadalupe presenta un didlogo entre dos hombres: un
indio y un obispo. Lo que separa a estos hombres es el “lugar: el
| indio viene del Tepeydcac, barrio pobre al margen de la ciudad,

« donde viven los indigenas, que después de soportar la dominacion

. azteca, estén shora sometidos a la dominacién espaiiola. El obispo
vive en Tenochtitlan en el palacio construido con las mismas piedras

| de la pirémide azteca, simbolo de dominacion. La autoridad del

( obispo se extiende sobre el barrio de Tepeyacac donde vive el indio.
Esta es la distribucion de los “jugares”,

. Antes de acontecer ese hecho inusitado y completamente inespera-
do: la visita de un indio al palacio del obispo, esta distribucion de
lugares era considerada como normal e indiscutida. Lo que en la

\ superficialidad de la vida diaria no aparece, es repentinamente reve-
ado con fuerza por la visita del indio. Por su simple presencia el
ndio plantea el problema fundamental de la convivencia humana en

éxico: LQuién puede ocupar los lugares?

La pretension de los espafioles al conquistar la tierra mexicana fue

semejante a la pretension de todos los dominadores: expulsar a los
vencidos de su lugar, o reducirlos a esclavitud,
Después de la caida de Tenochtitlan el “lugar” era considerado espa-
fol, y la tierra fue denominada “Nueva Espafia” y era considerada
como una extension del lugar espanol europeo. En estas condicio-
nes, ¢qué lugar e queda al indio? ¢dbnde debe habitar el indio? La
respuesta es la siguiente: no hay ubicacion para el indio que perme-
nece en el ‘lugar espafiol’, dentro del summl implantado por los
dominadores. De ahi resulta qu Diego debe racibir
instruccion y “doctrina” en-Tlatelolco, en el colegio de los padres
espanoles. Ya no existe un lugar propio para el mdlo todo es de Ios
espanoles.




Partiendo de esta realidad se hizo teologia. La discusion entre los
_misioneros acerca de fa cualificacion teologica que debis atribuirse a
‘lu indios era en realidad una discusion en torno al tema del ‘lugar’
que debian ocupar indios y espafioles: clasificado como “infiel”
}(eol'no un moro) el indio no tenia derecho a un lugar; identificado
por lo contrario, como “gentil” (segGin la tesis de Las Casas), el indio
o3 ¢l legitimo duefio del lugar mexicano, y el espaiiol es el invasor: si
por otro lado, el indio fuese considerado como ““barbaro” (segln la
tradicion aristotélica), él no tiene derecho a un lugar legitima. . .

entre cristiano e infiel-gentil-barbaro no fuera mas que un disfraz
ideologica? ¢Qué sucede entonces? El hecho es que la historia de

0 quien convierte al obispo, en.vez de ser.convertido por
S—

Lz estructura del relato Guadalupano nos enseiia que todo discurso
estd condicionado por el lugar desde el cual es proferido. Antes de
Jamalizar un discurso es preciso analizar el lugar del discurso. InGtil
{Od discutir sobre evangelizacion sin analizar el lugar ocupado por
las personas que estdn discutiendo el tema. Pues el problema del
‘luger’ es un problema de ‘poder’. Por grande que sea el territorio
‘mexicano, por inmensa que sea la América Latina, no hay lugar para
el indio simplemente porque no estd permitido dentro del sistema el
darle poder. Dar lugar a alguien es aceptar su discurso, que trataré
hvltdslumnu sobre problemas de poder. Los dominadores que
vienen de fuera sin ninglin derecho a ocupar el territorio, no estan
u condiciones de discutir con los indios, en pie de igualdad los
problemas. La verdad les es absolutamente contraria. So-
0 fes resta perpetuar este régimen de dominio.

odo esto es muy importante para entender el alcance de una discu-
sion en torno a la evangelizacion,

Pero antes de abordar este tema nos parece importante enfocar a los
tres actores de la historia guadalupana, pues sus actitudes nos pare-
‘cen significativas con respecto al tema que nos ocupa:

b) Los actores del “cuento”,

“—‘

Entre los tres actores que el cuento Guadalupano coloca en escena,
I Virgen ocupa el primer lugar; su accion es decisiva, tanto sobre el
indio, como también sobre el obispo.

La Virgen: la “sefiora” de Guadalupe no entra tanto en la tradicion
arislocratica y Teudal de la Edad Media europea, que representd a
hil como: ‘Nuestra Sefiora’, ‘Notre Dame’. En América Latina,
M e “sefiora y nifia”, “'la virgencita mouna" “la morenita”, “la
, reina y sefiora del cielo”, “sefora, la mas puquaﬁa de mis huas.
‘mia”, “madrecita” “la madre amorosa del pueblo”. Ella repre-
@nta un mundo diferente del mundo en que vivimos, y que es es por
d"ﬁho un mundo incompre ia decididamente en

de los pobm, en esto conmta $u mporume mensaje, qun

tanto a Juan Diego como al sefior abispo. A partir de esta su

“situacion en Tepeyacac, y no en Tlatelolco, ella transfor-
ambiente: de inseguro y timido, el indio se vuelve seguro; de
‘Ulmlmtl y autoritario, el obispo se torna inseguro. El ‘lugar de
,; pabres’ es el lugar escogido por la Virgen, es a partir de este lugar
jsde donde ella ejerce su accidn. Juan Diego no comprende eso:

&Pero si el indigena fuera cristiano? Zo si, en este caso la distincion.

Juan Diego con el obispo invierte la teclogia misionera corriemTe:

“Voy seiora y nifia mia
a tu casa en Tlatelolco
donde ensefian la doctrina
y a ser buenos y devotos”

_Pm) la Vlrgen piensa de otro modo

“Que edifiquen ahi abajo

- —

el que serd mi santuario
mi morada en lo futura”. (11)

No es el centro de la ciudad, donde moran el obispo y los padres, el
lugar escogido por la Virgen como morada, sino que es la periferia,
en donde la institucion no estd todavia representada: donde no hay
sacerdote, ni iglesia. .. iesel Tepeyacac!

"Habré de escuchar sus quejas
lamentos y desconsuelos;
remediaré sus miserias

sus penas y sufrimientos”.

Maria no habitaré en la periferia para colaborar en los ‘planes de
evangelizacion’ elaborados por el obispo, para extender la accion
episcopal en los barrios pobres, sino para “oir lamentos”, “escuchar
quejas”’, “remediar miserias”. Esta es su voluntad. Esta determina-
cion serd la gran fuerza evangelizadora de la Virgen, junto al indio
(que se convierte), y al obispo (cuya conversion es incierta, por lo
menos segin la tradicion popular).

He aqui algunas caracteristicas de la actuacidn de la Virgan:

Su accion es discreta. Ella sblo quiere hacer posible un didlogo vale-
dérg éntre do¥ hombres tragicamente separados por su posicion so-
cial, Solamente por causa de la Virgen el didlogo se hace posible y el
obispo comienza a escuchar. Maria muestra asi la funcion servidora
de la religion en la vida humana: la religion es humilde, es servicial,
procura dar personalidad al pobre, y disponibilidad para escuchar al
rico,

La accion de Maria no es dominadora. Ella no pretende forzar la
conversion del obispo por amenazas o promesas, sino que actia de
manera muy delicada, por el milagro de las rosas y de la imagen. Su
accion se dirige a la comprensidn del obispo. Ella presupone que el
obispo es inteligente y que comprenderd los sobreentendidos de la
historia: el problema del lugar y del poder, en México~Nueva Espa-
fia.

La Vlrgan insinia que evangelizar no es hablar, r, proferir discursos,
impartir eXposiciones do t_l__,gmitnca:, 0 ansaﬁgrhsmo que &S Bstar con
los | pofres _escucharlos. en.’sus- quejas, lamentos. y.desconsuelos”,
con la esperanza de que se manifieste £l Dios que hace justicia. De
manera discreta, ella muestra la vaciedad os multiples proyectos
del obispo y le sugiere una obra que estd completamente fuera de
sus proyectos: la construccion de un santuario en Tepeyacac, fuera

de los planes de centralizacidn que caracterizan la pastoral del obis-
po Juan de Zumdrraga.

La Virgen no entra en los planes del obispo, no establecs un contea-
10 ¢ con la obra. de.evangelizacian.organizada por los espaiioles,.no
ofrece su colaboracion en la “conquista esplmual" de México. Co-
mo veremos adelante esta decision causs una gran msogurldcd enel
obispo, que no sabe ni qué decir:




“ante demanda tan justa
el prelado nada dice ... "

I.a Virgen representa a la primera mncién mestiza de México, a la
primera generacion eramente * 531). La Virgen sa

presenta como morena en |a tradicion Guadalupana:

“Su dulce rostro moreno
lindamente destacado ... "

Alin en nuestros dias, Ella es la patroncita de las morenas, de las
innumerables “Lupitas” de México. Entre ella y el pueblo, la com-
prension es absoluta, La interrelacién es de una ternura especial. En
¢l folleto popular que estamos analizando, la Virgen trata a Juan
Diego por cinco veces con la expresion:

“hijo mio el més pequefio”
a lo que Juan responde:
“Sefora, la mas pequedia de mis hijas”

Con el obispo, por lo contmiommmm
Ella Tfabla diciendo:.”mi.voluntad”, "mi mandato’,.”’mi.encargo”,

cuando el obispo repite su exigencia y dice:

"Traeme sefial y prueba
no me basta con tu dicho ..."

La Vltgen no_habla directamente con gl obispo, sino que lo hace
mediante la "embmda del indio. Solamente cuando escucha la voz

del indio, el obispo percibe la voz de Maria. Solamente a través del
pobre el rico percibe el mensaje y se vuelve capaz de reflexionar
sobre su propia vida. El pobre tiene contacto directo con la Virgen,
mientras que este privilegio le es negado al nco

El “indito’ {0 indio): la presencia de una figura como Juan Diego en
Ia tradicion popular latino americana aporta elementos absoluta-
mente nuevos para reflexionar sobre esta cuestion: ¢Quién es cristia-
no? o, équé significa ser cristiano? Esta tradicion no aclara la cues-
tion de saber si Juan es cristiano o no; es mas, parece desconocer
este problema, pero le atribuye la conversion del abispo, o por lo
menos el llamado a su conversion, Los papeles estin pues invertidos:
¢l indio provoca el proceso de conversion, el obispo necesita conver-
tirse; el indio es amigo y embajador de la Virgen, en tanto que el
obispo mora con los “incrédulos™:

Y le rogd a la Sefora

que sin tardar se las diera (sefal y prueba)
para mostrarlas a todas

aquellas gentes incrédulas”.

Lo verdaderamente importante es que esta situacion es provocada
por la Virgen, no por la propia voluntad del indio. En el principio,
este se siente “inquieto, preocupado, con preocupaciones”. La apari-
cion de Maria le revela su mision:

“Mi nina, sefora mia
no te cause yo afliccion:
iré donde tu me envias
para cumplir la mision”

Poco después, Juan Diego descubre la importancia, y las exigencias

de esta mision. En la madrugada del martes, después de haber “per-
dido” un dia a causa de la preocupacién por la enfermedad de su
tio, 6l se convence de la importancia del llamado y se libera definiti-
vamente de las preocupaciones que tanto perjudicaban el trabajo de
la Virgen. El indio estd plenamente indentificado con su mision de
“embajador de la Virgen™:

*Mi embajador de confianza
te he designado, Juanito™

Lejos quedan los problemas de “respeto’ y “confianza" que tanto
impedian su misidn, y todos perciben este cambio:

"El obispo y familiares

mirdbanse sorprendidos
al ver el cambio notable
en la actitud del indito”

Esta nueva seguridad del indio ante el obispo significa ya el cambio
de actitud de los dominados delante de los dominadores: los pobres
hablan con “brillantes descripciones” y ““convicentes palabras”, los
ricos permanecen “callados e inmdviles” escuchando sus palabras.
Maria se manifiesta en poder y gloria 8 través de los humildes y
reduce a los poderosos al silencio. La tradicion Guadalupana retoma
Ia tradicion biblica de: exaltacion a los humildes, caida de los pode-
rosos, rechazo de los ricos y hartura de los hambrientos {Luc. 1:
‘Magnificat’).

El sefior obispo: segin la tradicion-Guadaiupana, el-obispo. vive en-
Un ambiente.de desprecio-hacie-los-indios. Las personas de su_con-
fianza cuando son-encargedas'de seguir al indio se ponen de stuerdo
para desacreditar al “indito™s

“Que ha no dudar ese hombre
atrevido y mentiroso

con no buenas intenciones
buscaba en él (obispo) un apoyo”

Dentro de este ambiente hostil, el indio conduce al obispo a descon-

fiar de sus antiguas seguridades y a aprender el dificil arte de escu-

har y de respetar al mas humilde. Al principio, las palabras de Juan

Diego son para el obispo un “increible relato” que no merece con-

ianza. El precisa de “sefal y prueba”. Ante esta exigencia del obis-
, el indio no vacila, sino que por el contrario, dice con alegria:

“Digame que prueba guiere
para traerla en seguida"

El indio no duda un instante de la fidelidad de la Virgen que le
habré de dar lo que le pida. Tanta fe, provoca una crisis en el obispo
que comienza a percibir el valor de Juan Diego que antes desprecia-
ba, precisamente para no sentirse en la obligacion de escucharlo, y
asi no permitir que entre en su mundo:

“Ante demanda tan justa
el prelado nada dice.
Parece que se disgusta;
s@ levants, y lo despide”,

En sequida, el obispo organiza una “pesquiza”, 8 lo menos para

salvar las apariencias y procurar aclarar la sospecha de falta de hon-

radez del indio. Todo es en vano: el indio regresa con “sefial y
rueba”, y el obispo acepta Ia peticion de la Virgen.




La tradicion popular termina aqui: no explicita si el obispo realmen-
1 comprendio el alcance del llamado de la Virgen y de la presencia
del indio en su palacio. Deja la duda sobre la posibilidad de conver-
$ibn de un hombre que se identificd con la ‘institucion’. (12).

la tradicion gua

La tradicion guadalupana nos presenta una historia paraddjica: un
‘pobre’ recibe la mision de convencer a un ‘rico’ de cierta cosa que
‘éste dificilmente comprende. Esta mision no le es dada porque el
pobre sea mas santo o mas virtuoso que el rico, sino simplemente
~ porgue habita en el lugar donde la Virgen Maria ha decidido estable-
cor su morada. El lugar de los pobres es el lugar escogido por la
~ Virgen. Este es el punto de partida.

4. La evangelizacion segin

El discurso proviene de un determinado lugar, estd condicionado por
el lugar.

De ahi por qué existen en América Latina, dos diferentes discursos
sobre la evangelizacion:

~Uno que parte del lugar de 1a ‘institucidn eclesidstica’,
—Otro que parte del lugar de la tradicién popular.

La institucion eclesidstica estd situada en el centro (Tenochtitlan,
Tlatelolco), en tanto que la tradicion popular se difunde desde la
periferia (Tepeydcac—Guadalupe), Proferir un discurso teoldgico a
partir del centro, es muy diferente, que proferirlo a partir de la
periferia. El lugar es esencial, con relacion a un discurso. Esta es una
representacion esquematica:

/ — —
Centio <=
Tenochtitlan—Tlatelolco
Tradicion eclesiastica

\ /

“la calzada"

\

Perifeia V)
(Tepeyacac— Guadalupe)
Tradicion popular !

~ Juan Diego tiene que seguir la “calzada” construida sobre el lago
~entre Tepeyacac (barrio pobre) y Tenochtitlan—Tlatelolco (centro
de la ciudad) para: asistir a misa, recibir “doctrina” o “instruccion”,
'y para llamar a un padre para el tio enfermo. La Virgen viene a
pertubar este esquema: Ella escoge al Tepeyacac como el lugar de su
preferencia. De este modo Ella manifiesta claramente la existencia
“de dos lugares en la ciudad de México, y plantea el problema de la
legitimidad del lugar central, lugar del poder y de la violencia instala-
da. Partiendo de esta duplicidad de lugares en México, se tiene tam-
Inh #sa duplicidad de discursos.

Analicemos los dos discursos con relacidn al tema que nos ocupa; la

mvangelizacion:

1) La evangelizacion en la tradicion

1 discurso eclesidstico sobre la evangelizacion parte del palacio epis-
-~ copal de Tenochtitlan, o del colegio de los padres en Tlatelolco. En
B Bte discurso, Ia evangelizacion esta definida como una accion sobre
s indios. Los indios deben ser evangelizados, esto es, ellos estin
4 llﬁnldos de antemano como ‘no-evangelizados’ pues no “habian
| mo" ¢l mensaje que parte de Europa y de los que provienen
de Eurgpa. Los indios son pues objeto de evangehzacuon y por
 bonsiguiente se establece un esquema mental de este tipo: “élite-ma-
‘% (pueblo)”; en el cual: la élite ‘sabe’, en cuanto que el pueblo
“nosabe’, la élite ‘actia’ en tanto que el pueblo ‘no-actéa’.

‘La élite es culta y “activa’, el pueblo es “ignorante y pasivo’,

No seriz tan dificil sequir este patrdn mental en los escritos de los
des clasicos de la evangelizacion latino americana como son Bar-
i _'lmi de Las Casas en la América Espaiiola y Antonio Vieiraen la
nérica Portuguesa, entre muchos otros. Mas esto sale fuera del
de este trabajo (13),

El gran peligro que encierra esta definicion de evangelizacion es que
puede resultar perfectamente ilusoria. Cuando el obispo Juan de
Zumérraga predica, él predica porque estd sentado en la cétedra
/ episcopal y recibid el encargo de predicar, no necesariamente porque
\ tenga &l experiencia vivencial de las cosas que esta diciendo. En este

—

caso, su discursos facilmente se convierte en un discursos defensivo
de su lugar en la socieded. El puede dejarse engafiar por la misma
logica de su discurso y defender sus propios intereses con la ilusion
de predicar el evangelio. No viviendo las afirmaciones que pronun-
cia, €l puede facilmente llegar a creer que los indios son pasivos, y
aiin, que necesitan de mano fuerte y enérgica, que ellos son ignoran-
tes y necesitan de la instruccion y de la cultura del mundo de los
blancos.

b) La evangelizacion en la tradicion popular.

El discurso popular sobre |a evangelizacion parte de Guadalupe y

busca transformer al obispo en oyente. En este discurso, es el indio

quien habla en nombre de la Virgen, en tanto el obispo es quien
 escucha. La evangelizacion en el sentido popular, no es un movi-
\ miento pedagbgico que parte de la élite en direccién al pueblo, sino
| que es una tarea comin al obispo y al indio, en el sentido de obede-
| cer 1a mision dada por la Virgen Maria.

Los dos presupuestos basicos del esquema mental de la evangeliza-
¢ion seglin la ‘tradicion eclesiastica’ son refutados:

'El pueblo no es pasivo sina activo. Con todo, el nivel de la accion
‘popular es mas inmediato, menos universal, que el nivel de la accidn

'eclesiastica’. La lucha del pueblo se sitda en el procura diaria del

' sustento y de la sobrevivencia, sin perspectivas mas amplias, Estas
‘son privilegio de los que tienen tiempo y oportunidad de adquirir un
conocimiento mds global de los problemas. Luchar, sin preocuparse

\por las necesidades inmediatas es ya en cierto modo un privilegio,

A
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El pueblo no es ignorante. En el nivel en que el pueblo vive, éste
interpreta correctamente el drama de la vida, segin el instrumental
que tiene a su alcance. La propia miseria es fuente de lucidez y de
sabiduria para el pueblo, en tanto que el privilegiado se deja facil-
‘mente seducir por la logica que él mismo inventd para justificar su
ugar. El rico es continuamente seducido por su propio discurso con
el que justifica su posicion social. En la tradicion guadalupana que
procuramos analizar en estas paginas, la evangelizacion es: un llama-
do, dirigido por los pobres en nombre de Maria a la ‘institucion
sclesiastica’, con el propdsito de invitaria a cambiar de lugar, a dejar
el lugar Tenochtitian—Tlatelolco, lugar de dominacion y del pacto
con fa violencia de los conquistadores, a peregrinar hacia el lugar del
Tepeyécac, lugar periférico, morada de los pobres pero igualmente
morada de Maria. La evangelizacion es una llamada a peregrinar por
la famosa “calzada” por donde han pasado tantas generaciones de
mexicanos.

| Peregrinacién que parte del centro en direccion a la periferia. Er
peregrinacion la misma caminata une a los peregrinos. No hay
evangelizacion con lugares fijos y establecidos en la sociedad. No
existe evangelizacién "de clase burguesa’ en cuanto esta clase se defi-
ne como un lugar establecido en la misma sociedad, como auto—jus-
‘tificacion, Existe si, evangelizacion de los ‘ricos’ cuando dejan su
| lugar establecido, y caminan en direccion del mundo de los pobres.
La unidad, en estas condiciones, no se hace por la clase ni por los
discursos justificativos de ésta, sino por la misma caminata, por
acercamiento al otro, que es el ‘pobre’, Evangelizacion es cambio de
lugar, es caminata hacia otro lugar, por la exigencia concreta de la
idad: esto es lo que nos enseia el “indito” Juan Diego “embaja-
dor” de la Virgen de Guadalupe.

5. Conclusion — nuestra tarea.

El analisis de la tradicion popular latino americana, aln a través de
un simple folleto guadalupano, confirma lo que el anélisis de la
realidad econdmico-social-politica revela: la tarea sugerida actual
mente en el sentido de liberacion de los pobres, y de la convivencia
con ellos. La Iglesia latino americana ha pasado ya por largos aios
de ilusion, actuando como si fuera posible evangelizar a los pobres
desde el lugar de los ricos, con el discurso de los ricos. Esta ilusion
estaba basada en una percepcion por demds superficial, de fa tragica
separacion que hay entre los hombres del continente, en dar crédito
facil a los signos ilusorios de fraternidad establecidos por la liturgia,
en gestos formalistas.

Hasta ahora estamos percibiendo que vivimos en una sociedad donde
no se vive la fraternidad entre los hombres y que solamente una fe
inquebrantable en Dios Padre conseguird encaminarnos en la restau-
racion de esa fraternidad perdida por siglos de dominacian.

La primera en sugerirnos esta caminata fue la Virgen de Guadalupe
que trasladd su morada de Tlatelolco, donde los padres espaiioles
tenian colocada su imagen, para el barrio pobre de Tepeyacac, esto
ya desde los primeros aiios de la “‘conquista espiritual” de México
(1531). Maria no aclara con discursos teoldgicos la razdn de esta
preferencia suya, ni fa de elegir a un indio con el fin de pedir ese
“desplazamiento” al detentor del poder eclesidstico. Cuando el in-
dio, dudando que sea él la persona “de respeto y confianza” ante el
obispo, comienza a discutir este problema, Ella no entra en la discu-
sion sino que reafirma con fuerza su decision:

| fuerza performativa. Solamente una iglesia situada en la periferia del

| guadalupano la antigua tradicion biblica, que es una tradicion popu-

“Mucho te ruego hijo mio
aln mds, con vigor de mando
que vuelvas mafiana mismo

y le digas al prelado

que siendo mi voluntad

debe de poner en obra

el templo en este lugar

desde luego, isin demoral ”

Este asunto no se discute. No es objeto de discursos sino de decision
vital. Maria no pretende ejercer presion sobre nadie por este gesto
suyo, no pronuncia un discurso “exterminador’ sobre aquellos que
no la siguen, sino que simplemente se retira de su presencia: ya no
estd més en ‘Tlatelolco’ sino en el Tepeyacac. La comprension del
gesto de Maria estd reservada a los inteligentes, a quienes estan
dispuestos a emprender la misma caminata, y sequir la “calzada” que
lieva del centro de la ciudad al barrio de Guadalupe.

Entendido con superficialidad, el santuario de Guadalupe es ‘alivio
del pueblo sufriente’. En este sentido se ve necesario el organizar y
reconstruir, si fuera necesario, los edificios, llevar hacia allé la admi-
nistracion de los sacramentos: bautismo, primera comunidn, matri
monio, celebracion de las misas por los difuntos que el pueblo enco-
miende. La atencidn es desviada hacia el simbolo del lugar que es el
‘lugar de la iglesia’, del lugar donde se hace iglesia en América Lati-
na. El mensaje de la Virgen se dirige a las personas no s los santua-
rios. Un santuario por si mismo, no evangeliza a nadie. Es del orden
de los simbolos que sdlo tienen sentido cuando significan un com-
promiso de vida. La presencia del santuario de Guadalupe en el
‘paisaje humano de México invita a un cambio de actitud de las
personas, cambio de ‘lugar’ y no s6lo peregrinaciones formalistas.
' Sin el ejemplo vivo de personas que sigan la verdadera ‘caminata’ de
‘Maria que es desplazarse de "Tlatelolco’ hacia el Tepeyac, el santua-
rio se vuelve una tradicion equivoca, o, peor ain, muerta; significa:
liberacion, pero también, dominacién, y la mayoria de las veces no
significa nada.

La primera tarea es pues la convivencia con los pobres, De esta
convivencia surgird el ‘camino’ de la accion. La accion sera dirigida
por el conocimiento concreto de los recursos posibles. No todos los
recursos son posibles. Ni todos los caminos conducen a la liberacion.
Pero existe el “camino guadalupano”, despreciado y abandonado
durante mucho tiempo por la ‘tradicion eclesidstica’ que ha intenta:
do por otros caminos, que no eran latino americanos, liberar al
pueblo. Contamos con la accion de Ia Virgen Maria que destruye la
seguridad de los que confian en su propio poder (el obispo), y
fortalece el dnimo de los que confian en Dios {Juan Diego).

Para usar la terminologia que empleamos al analizar la estructura del
relato guadalupano: es necesario restituirle a la tradicion popular su

sistema conseguird realizar esta tarea y entonar asi con el pueblo

| lar, y que la comunidad cristiana de Palestina al principio de la era
| cristiana atribuyd a Maria (14):

. “Derriba de st trono a los poderosos
|y enaltece a los humildes.
' A los hambrientos los colma de bienes

|y alos ricos los despide con las manos vacias”.
!



