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presentacidn

Al hablar de la religiosidad popular la solemos identificar por
medio de alguna de sus cualidades, como cuando denominamos a und
persona por sus apellidos y no por su nombre, identidad nacional, ignos
rancia, supersticion, alienacion, etc.

Quizd porque se trata precisamente de un modo de ser, de expres
sarse y actuar propios de nuestro pueblo por los que se relaciona con
Dios al responder a la propia situacion y a los retos y exigencias de l&
vida y de la historia. A este modo de ser que configura su identids
como pueblo en el caminar de fe y en la historia le denominamos &p
tualidad popular.

Se va definiendo desde la practica de esa fe del pueblo oprimido y
creyente, como gratuidad y lucha, sufrimiento y esperanza, comunldc
v solidaridad. A veces es ambigua y decadente; otras, emergente y mi:
tica, Depende desde donde se desarrolle esa semilla siempre latente,
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INTERNACIONAL

( INTERNACIONAL: LAS NEGOCIACIONES SOBRE DESARME NUCLEAR )

‘Durante el verano de 1979, en el pro-
(050 de elaboracion del Tratado de Li-
‘mitacion de Armas de alcance Estraté-
“gko (SALT I1), se verificd un equili-
‘brio aproximado de fuerzas, en canti-
‘dad y calidad, de armamentos nuclea-
s estratégicos, entre la Union So-
wética y Estados Unidos. Entonces
% concluia que una parte —fa URSS—,
‘tontaba con 2,500 portadores, y la
‘otra ~USA—, con 2,300 portadores,
‘etre misiles balfsticos intercontinen-
‘fales (ICBM), aviacion estratégica y
sbmarinos nucleares armados de misi-
les balfsticos (SSBN); pero por el ni-
mero de cargas nucleares, Estados Uni-
'dos aventajaba a la URSS. La firma del
‘ratado significaba que cada una de las
‘partes contraia la obligacion de limitar
o5 armamentos estratégicos a una can-
‘fidad sumaria que, en un principio, no
‘excediera de 2,400 unidades, y a partir
‘del 1o. de enero de 1981, de 2,250
‘unidades, En consecuencia, la URSS
‘deberfa desmontar unos 250 portado-
1esy EEUU, cerca de 30 (1).

‘Paco tiempo después de los tratados,
'l administracion Carter comenz6 a
\decir que no existia paridad en arma-
‘mentos, puesto que la URSS aventaja-
bi notablemente en fuerzas estratégi-
2las de EEUU e incluso a las de la
OTAN. No habia entonces datos nue-
% que justificaran este cambio de
fectacion de la situacion. Lo que su-
jia en el Imperio era la lucha electo-

ral, ante la cual se presentaba Reagan
con su programa de ‘“‘restablecer la su-
perioridad estratégica de EEUU sobre
la URSS durante 10 anos". Reagan es
electo presidente y la respuesta de
Brézhnev no se hizo esperar: “Seria
mejor desechar —dijo— los suenos en
lograr la supremacia militar sobre la
URSS. Porque, si hace falta, el pueblo
soviético encontcard posibilidades para
emprender toda clase de esfuerzos
complementarios (. . .) para garantizar
la defensa segura de su pais. Seria mds
sensato y realista de hablar del mante-
nimiento de la paridad que existe yay
que es, como muestra la prdctica, una
buena base para conservar la paz". En-
tonces la carrera de los armamentos
nucleares inicié una nueva etapa: la
elaboracién de tipos cualitativamente
nuevos de armas que quebranta la esta-
bilidad internacional y hace que el mis-
mo control y, por consiguiente, la li-
mitacion de este tipo de armas sea
extraordinariamente diffcil o quizd im-
posible.

Weinberger, Secretario de Defensa de
EEUU, aseverd en una ocasion que “‘el
camino de la paz esta marcado por los
preparativos para la guerra”’. Las decla-
raciones de Reagan en su cruzada por
fla libertad en Europa evidenciaron la
intencién de la administracion nortea-
mericana de imponer a sus aliados de
la OTAN el rumbo de la confrontacion
directa con la URSS. “Los rusos no

podrdn alcanzarnos” dijo sin tapujos el

cowboy yanki. La politica de “arma-.
mento complementario’’ de EEUU

tiene su asiento en esa otra politica de

“confrontacion directa" que incluye la

posesion del potencial “‘del primer gol-
pe”. Frente al compromiso soviético

de no utilizar ellos las fuerzas

nucleares antes que nadie, EEUU pos-
tula su estrategia del “primer golpe"
que significa la acumulacién de un ar-
senal nuclear tal que el enemigo sovié-
tico sea destruido en el primer ataque
nuclear masivo, sin oportunidad de res-
puesta.

En las negociaciones sobre la limita-
cién de los armamentos estratégicos,
EEUU propone reducir sélo el nimero
de misiles balfsticos (con base en tierra
y mar), lo que conduciria a una reduc-
cion de entre un 50 y 60 ofo de las
ojivas en los ICBM soviéticos, y de la
mayor parte de los propios misiles. Pa-
ra EEUU significar(a, si, el desmantela-
miento de los sistemas de armas estra-
tégicas de mar y tierra, pero también la
permanencia del important(simo arse-
nal de cargas nucleares concentradas
en los bombarderos pesados nortéame-
ricanos, clave en la supremacia militar
estadounidense. De realizarse esta pro-
puesta —alegan los soviéticos— el poten-
cial nuclear estratégico de la URSS
(por el nimero de cargas nucleares) se-
ria tres veces menor que el norteameri-
cano,
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La Unién Soviética considera que la ta-
rea de las negociaciones debe consistir
en encontrar, dadas las estructuras di-
ferentes de los armamentos estratégi-
cos de las partes, acuerdos a largo pla-
zo mutuamente aceptables que bajen
el nivel de confrontacion militar de la
URSS y EEUU sin perjudicar la seguri-
dad de ambas partes. Para ello es nece-
sario que los dos bandos sostengan las
negociaciones teniendo en cuenta los
intereses de su seguridad y ateniéndose
rigurosamente al principio de paridad e
igual seguridad, y que éstas no sirvan
de cobertura para la continuacion de la
carrera armamentista,

Las recientes conversaciones sobre
control de armas que tuvieron lugar en
Ginebra se centraron fundamental-
mente, no en este tipo de armas estra-
tégicas, sino en los armamentos nuclea-
res de alcance medio y en las fuerzas
de empleo general o armas convencio-
nales. Si el futuro de la humanidad se
juega en el plano de los armamentos
estratégicos que tienen capacidad de
destruir 16 veces al mundo entero,
{por qué adquiere tanta relevancia el
armamento medio y convencional y,
en particular, el emplazamiento de mi-
siles Cruise en Europa Occidental?
Vedmoslo.

Una de las condiciones que la Unidn
Soviética puso para sentarse a negociar
seriamente en Ginebra, es que dentro
de los arsenales negociables por parte
de EEUU se contaran aquellos de los
paises europeos miembros de la
OTAN. Esto se debe a que, parece ser,
desde ya, los armamentos de alcance
medio de la OTAN pueden llevar en un
lanzamiento/salida casi el 50o/0 mds
de cargas que los medios correspon-
dientes al Pacto de Varsovia. La exi-
gencia, asf, de los EEUU a la URSS de
que desmantele todos los misiles de al-
cance medio (5520, SS4 y SS-5) em-
plazados en la parte europea de la
URSS, equivale a exigir de los soviéti-
cos un desarme unilateral, dado que en
este terreno, los EEUU solos no tienen
qué negociar. Desde la vision socialista,
OTAN-EEUU cpnstituyen un eje Gnico
de agresién a los pafses miembro del
Pacto de Varsovia, con el cual existe
hoy, desde hace varios anos, una pari-
dad en la cantidad de vectores nuclea-
res de alcance medio situados en Euro-
pa y zonas acudticas adyacentes.

Por su parte, de no desmantelarse los
vectores medios soviéticos en Europa,
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EEUU se siente con derecho de empla-
zar los célebres 572 nuevos misiles nor-
teamericanos en territorio europeo. En
caso de suceder esto, por el nimero de
portadores de alcance medio, el eje Oc-
cidental aventajarfa en mds de un
500fo a los paises socialistas, y en
cuanto a las cargas nucleares, la supre-
macia de laOTAN creceria atin mds.

Por otro lado, los nuevos misiles nor-
teamericanos en Europa no sélo altera-
rfan el balance de las fuerzas de
alcance medio, sino incluso la paridad
estratégica, en la medida en que esta-
rian dirigidos a destruir las rampas de
lanzamiento de misiles intercontinen-
tales de la URSS, Es decir que, con re-
lacién a la Unidn Soviética, los nuevos
misiles norteamericanos tienen un ca-
rdcter estratégico.

Al montar en Alemania Occidental va-
rios cientos de misiles estadounidenses
con un alcance de 2,500 Km y una alta
precision, EEUU puede asestar golpes
contra los objetivos de la URSS al ca-
bo de sélo 5 6 6 minutos después de su
lanzamiento. Eso cambia sustancial-
mente la situacion estratégica. El pro-
p6sito real de los norteamericanos al
pretender emplazar cohetes en varios
pafses europeos no es, como pretende
justificarlo ante la op|n|6n publica eu-
rooccidental, 1a seguridad de Europa
sino la aspiracion de disminuir la fuer-
za de golpe de respuesta contra el te-
rritorio de EEUU en caso de ataque a
la URSS.

Las negociaciones bilaterales en este
plano de los armamentos nucleares en
Europa arrancan de la propuesta nor-
teamericana de la famosa “opcidn ce-
ro”. Esa propuesta consiste en que la
URSS deberfa desmantelar todos sus
misiles de alcance medio. A cambio de
eso, EEUU renunciarfa a desplegar en
Europa Occidental misiles Pershing Il
y crucero. Al margen de las negociacio-
nes quedan los medios de emplaza-
miento avanzado estadounidenses y los
medios nucleares de Francia e Ingla-
terra. En cifras, significarfa, como diji-
mos, que la cantidad de medios nuclea-
res de alcance medio de la OTAN no se
reduciria en nada, mientras que los
medios de ese tipo de la URSS se redu-
cirfan en mds de la mitad. Con ello,
por el nimero de cargas nucleares, la
OTAN aventajaria tres veces al Pacto
de Varsovia. De no darse esta reduc-
cién, el despliegue de los 572 misiles

macia de la OTAN del 500/ r

Por lo anterior, la posld
soviéticos en Ginebra es la de
necesario considerar y exam
el conjunto de armamentos
de alcance medio tanto de la
como del Pacto de Varsovia y
mentos separados o Unj
teamericanos.

La verdadera “opci6n cero” consis
en que Europa se vea final
de las armas nucleares tanto dé
medio como tdcticas, P
cambio, la parte soviética propone!
reducir al tercio la actual cantidat
este tipo de armamentos.

Lo declarado por Helmut K&hi ~ca
ller germanooccidental— respecil
que Francia y Gran Bretana
dispuestos a permitir la incl
sus armas nucleares en las
nes sobre desarme de arsenal
cance medio de Ginebra, si la

EEUU disminuyen sustancialmer
fuerzas estratégicas, adquiere enton
una importancia enorme en favor
paz, si los gobiernos inglés y fram
confirman su veracidad. Pero aun i
lo hicieran, ya hay un indicio de g

mension global y multilateral del
blema nuclear en Europa, lo cual
bién tiene mucha importancia d v,; :
alineamiento alemdn occidental
OTAN y el armamentismo de Reaga

Esta nueva sensibilidad la explical
analista internacional (2) cuand
la que “los lideres democristi
Alemania Federal pueden ser
bles a las necesidades econém
ciales de los obreros alemanes,
ninguna manera a los terribles efec!
de la segunda guerra mundial ni alh
cho de que la RFA se encuentra &
vértice de la confrontacion militar
tre el Este y el Oeste", |

Lo cierto es que crece |a esp
que una verdadera y eficaz nege
en los planos estratégico, medio
tico, puede darse si se abandona
quema bilateral y se adopta el multi
teral con la inclusién de otras pol
cias nucleares y de la mayorfa ¢ x_
pueblos.

Respecto de la fuerzas de empleo gen
ral —que incluyen las fuerzas armad:

-



vencionales y nucleares

vas, los medios de trans-
cohetes antitanque dirigi-
¢l problema de la negociacidn
8 estar en la llamada *‘amenaza de
de la URSS. Los paises del
Varsovia admiten que, efecti-
cuentan con una cantidad
tanques que la OTAN, pero
n-,-con el ingreso de Espana a
, la supremacia oriental desa-

et

0

- d total de tropas terrestres des-
adas, tenemos que el total de divi-
65 soviéticas es mayor que el de

. Este hecho lo justifica la URSS
ndo que es completamente na-
uando se tienen mds de 20 mil
de fronteras terrestres y la
maza del Blogue de la OTAN. La
M argumentacion  exactamente
‘Occidente cuando habla de la
soviética"".

jostante parece haber una mejor
on para negociar el desarme
RSS que en el régimen guerre-
| de Reagzn El objetivo de éste ul-
i lograr una supremacia militar
ktto del Blogue Oriental es claro y
- que irrenunciable. En el
XVl perfodo de sesiones de la

lea General de la ONU, la URSS
ioVio una importante iniciativa al
poner que fuera concluido un tra-
¢ |a prohibicion de colocar en
acio cualquier tipo de arma.
B no apoy esta iniciativa.

Union Soviética propuso que la
d mundial aprobara la decla-
Prevenir la catastrofe nuclear y
para que los Estados y estadis-
fecurrieran primero a las armas
cometerian un crimen gra-
e lesa humanidad. Esta pro-
aprobada por la mayoria de
5 de la ONU en la que la
opté el compromiso de no
primero el arma nuclear. Esta-
0s no quiso apoyar la pro-
'Es evidente que si no se da el
golpe nuclear, tampoco hay un
0 golpe ni un tercero. Asi los
mientos sobre las posibilidades
nfo dejarfan de tener sentido y
nuclear dejaria de plantearse

Je en la Asamblea de Praga al
10 conciencia de que la guerra
no e Unicamente cuestion de
Jos entre las grandes potencias,

sino fundamentalmente una moviliza-
cién constante y activa de todos los
pueblos. El deber de todos los pueblos
es empenar sus esfuerzos para que el
arma nuclear nunca sea puesta en jue-
g0 y que la reduccion de las armas nu-
cleares o el congelamiento de sus arse-
nales, debe abarcar a todas las poten-
cias poseedoras de tales armas sin ex-
cepcion,

Los pueblos del Tercer Mundo asisti-
mos como expectadores a un juego de
muerte entre dos contrincantes que se
hacen ajenos a nuestros intereses,
incluso contrarios a nuestras aspiracio-
nes de independencia y autodetermina-
cién. Los pafses pobres, los paises de-
pendientes debemos censurar con fir-
meza la divisién del mundo en blogques
militares opuestos y propugnar por la
disolucién simultdnea de la OTAN vy
del Tratado de Varsovia. Evitar que se
amplien las agrupaciones politico-mili-
tares internacionales y que se creen

otras en Europa y los demds continen-
tes.,

L.a amenaza de holocausto nuclear de
la humanidad es real. En América Lati-
na parece no haber todavia conciencia
de ello, dado que enfrentamos otros
retos de transformacion radical de
nuestros pafses y de independencia na-
cional. Sin embargo, es también respon-
sabilidad de los gobiernos y movimien-
tos revolucionarios latinoamericanos
detener los intentos del imperio del
norte por conducir, a como dé lugar, al
muhdo hacia la cloaca neutrénica.

NOTAS

(1) Cfr. Quienes amenazan a la paz, Edito-
ra Militar, Moscu 1982, pp 17-21. Las
cifras manejadas en el trabajo estin to-
madas de aquf.,

(2) Cfr. José Manuel Fortuny. Todavia hay
esperanza. Desarme europeo. Articulo
de "Uno mds Uno", jullo 15 de 1983,
p 14,




MEXICO

GA COORDINADORA NACIONAL DEL MOVIMIENTO URBANO POPULAR (CONAMUP): (UNA ALTERNA

La CONAMUP surgid6 como una
necesidad de centralizar, coordinar y
sistematizar el cimulo de experiencias
de las distintas organizaciones que, de
manera aislada, habran desarrollado en
lalucha cotidiana contra las manifes-
taciones de la crisis econémica en el
sector urbano-popular.

Ante tal necesidad, las organizaciones
con mas experiencia y vision politica
convocaron, en 1980 al ler. Encuentro
Nacional de Movimientos urbano-po-
pulares, en Monterrey, Nuevo Ledn.
Producto de ello, se acuerda: mantener
una coordinacién provisional entre las
organizaciones asistentes; un pacto de
solidaridad mutuo; realizar visitas mu-
tuas para intercambio de experiencias;
luchar contra la carestia y la repre-
si6n; convocar al Il Encuentro
Nacional al siguiente afio en Durango,

Dgo.

El 1l Encuentro se realiza en abril de
81 en el lugar ya acordado. En este en-
cuentro se presentan mds de 70 orga-
nizaciones del sector y otras solidarias
(a diferencia del primero, en el que $6-
lo se presentaron 15 organizaciones),
cuyos representantes ascienden a mds
de 1,500. El avance en el contenido
de las discusiones es notorio (aunque
se evidencian los distintos niveles de
formacién polftica), lo cual se refleja
en los resolutivos finales: se caracteriza
al movimiento urbano popular (MUP)
como una fuerza motriz de la revolu-
cién, y con un aporte de fuerzas socia-
les amplio para el proceso revoluciona-
rio; se le ubica dentro de la esfera del
consumo capitalista, y por tanto orien-
tado a la reproduccion de la fuerza de
trabajo; se caracterizé la situacion de
entonces, por la que atravesaba el capi-
talismo mexicano del que se dieron
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tres posiciones (como capitalismo mo-
nopolista de estado; como capitalismo
asociado al capitalismo mondpolico
norteamericano; como un capitalismo
desarrollado); de la reforma politica se
anotaron dos posiciones: los que las
utilizan como un medio para desen-
mascarar al enemigo, llegar a sectores
mas amplios del pueblo, difundir un
programa de lucha, y educar al pueblo;
los que la caracterizan como una farsa
de la democracia, como una forma de
mediatizacion y control (*“con llegar al
parlamento no se tomard el poder
nunca”); se discutio la politica urbana
del estado,y se concluyd que era una
respuesta a la reanimacion del movi-
miento para dividirlo y controlarlo, pa-
ra que laciudad continuara al servicio
del capital; se definié una plataforma
de lucha con las demandas de todo el
sector, incluidas las de la represion; se
formaliza la existencia de CONAMUP
con la intencién de convertirla en una
alternativa real de lucha para todo el
sector,

El salto cualitativo y cuantitativo del
ler. Encuentro al Segundo salta a la
vista, Ello se debi6 a |a posibilidad de
contar con un instrumento para todc
el MUP independiente, que le permitie-
ra potenciar su fuerza frente a los em-
bates del capital, lo cual serfa un logro
mas dentro de los esfuerzos por pre-
sentar alternativas unitarias de lucha
por sector (p.e.CNPA, CNTE). El Se-
gundo Encuentro también mostré la
existencia de dos proyectos mds acaba-
dos (los dos ligados ideoldgicamente
con el maofsmo);

* Uno que reivindicaba, y lo hace has-
ta la fecha, el impulso de organizacio-
nes auténomas de masas con la exis-
tencia de alguna forma de control te-

rritorial, y el rechazo a la reformaj
tica y la participacion en las elég
nes.

* Otro, que manifestaba que el cof
territorial no era (ni es) posibh
de un estado capitalista; y pl f
utilizar las elecciones como armad
cha.

También mostré la gran disp

existente en el sector, la diversida
posiciones politico-ideoldgicas,
poca sistematizacion realizada
entonces de la problemdtica ird
Ademds, evidencio la distancia ex

te entre las condiciones ob ‘
subjetivas necesarias para el
sistema capitalista, asf como la
atencion prestada a tal aspectoy ]
tocritica respectiva. P

Lo sefialado anteriormente no di
nuye la importancia del evento, et
marca el inicio de una nueva etap
la lucha de clases dentro del se
bano-popular, y abre la posibilidad
una forma de organizacién altemat
popular.

EI 111 Encuentro se organizé penss
en que el avance de coordinacion:
bfa alcanzado un nivel suficientem
aceptable como para pasar al &
de las posibilidades de levantar de
das mds polfticas. Es asi quese
tean tres temas para su discusion: b
lance y situacién actual de
CONAMUP; posicién delutado
la problemdtica urbana; alternativa
plan de accidn. ]

Entre el Segundo y Tercer Enc
sucedieron acontecimientos im
tes para la vida mtema
CONAMUP, asf como para b



2 socledad mediante la toma del
ef politico"; se elaboraron los esta-
y se consolidé la Coordinadora
al del Valle de México (la cual
tuy6 en Mayo de81) se estruc-
funcionamiento orgdnico (pre-
) las funciones de cada comi-
anizacion, Prensa y propagan-
); se publicé con mds pe-
ad el boletin “CONAMUP",
er nGmero aparecié en No-
e de 1981, Durante este perio-
puso de manifiesto, con mayor
la existencia de los dos proyec-
a'\mcionados anteriormente,
0 las organizaciones que los rei-
dic ban (y lo hacen a la fecha) las
impulsaban, fundamentalmente,
ividades de la Coordinadora.
asurgir la presencia de organi-
que con seriedad, empeno, y
aportaron elementos para la
solidacion de la Coordinadora a
f regional y nacional; los aportes
85 que hicieron fueron: evitar
membretismo; impulsar el conoci-
ito de la CONAMUP tanto al inte-
cada organizacion, como hacia
pueblo; partir de las demandas
masas para lograr una organiza-
y combativa, También
‘que ingresaron a la CONAMUP
izaciones con una gran tradi-
de Lucha y amplia experiencia:
{Coalicién Obrero Campesina
til del Istmo), y CDP (Comité
Popular), de Chihuahua (la
mds antigua formada por inva-
nque desafortunadamente ello
fnyi traducido en el impulso y
ion de la CONAMUP, debi-
poca participacion en las diver-
clones e instancias.

jste contexto, y acicateado por los
. sintomas de la agudizacion

{a arisis econdmica, se organiza el
entro Nacional en Acapulco,
jerrero, En éste se buscaba analizar
gondiciones bajo las cuales se ha de-
do la CONAMUP, asi como las
lidades de convertirla en esa tan
ternativa para el sector. La
2 es masiva, la discusion pro-
—los temas fueron: balance y si-
~de nuestras fuerzas; posicion
0 hacia el problema urbano:
s y plan de accion— ya que
acion de las masas es mayor

en cuanto el ano anterior. Los resulta-
dos son buenos: se advierte una pre-
sencia mayor de la coordinadora en
todos los dmbitos; un mayor numero
de colonias organizadas se han venido
incorporando (la politica del Estado se
vuelve cada vez mds agresiva e insensi-
ble hacia el MUP); el plan de accién y
la plataforma de lucha presentan un
avance tanto en la formulacién como
en el contenido: se acuerdan jornadas
nacionales contra la carestia, un foro
contra la represion, y uno sobre la pro-
blemdtica urbana; la plataforma se es-
tructura en base a ejes que permiten
identificar demandas generales y parti-
culares,

Posteriormente al Encuentro se afina
el funcionamiento de las comisiones y
se forman las comisiones requeridas en
el valle de México. La coordinacion re-
gional en el Valle toma mis fuerza,
aunque ya los proyectos mencionados
se manifiestan en forma beligerante
debido a tendencias hegemonistas, y a
la discusion cada vez mids frecuente de
problemas politicos, y no de los pro-
blemas del sector; a ello contribuye la
actitud sectaria de las organizaciones
gue no tienen un proyecto definido.
Lo antejor lleva a la CONAMUP a una
situaciéon de inmovilismo en todos los
niveles, lo que parece superarse cuando
se conforma el Frente Nacional de De-
fensa ‘del Salario Contra la Austeridad
y la Carestia (FNDSCAC), en el que la
Coordinadora participa activamente. Si
bien el plan de accién se intenta llevar
a la prdctica, las discusiones viciadas y
la incapacidad organizativa impiden
que se llegue a conclusiones verdadera-
mente atiles para todo el MUP. Ello es
evidente después de la Jornada Nacio-
nal contra la Carest{a organizada por el
FNDSCAC (en la que particip6, aun-
que nunca se tradujo en beneficio para
las  organizaciones miembro de
CONAMUP), ya que la desarticulacion
de la coordinacién fué casi total hasta
que se realizé el Foro de andlisis del
MUP en marzo de 83, y se empezé la
preparacion del IV Encuentro. Dicho
foro fué el predmbulo de lo que seria
el Encuentro siguiente. Si bien, se
alcanzaron logros en cuanto a la
necesidad de tener un plan de urbani-
zacion alternativo, y se asentaron los
elementos, para estas alturas ya exis-
tfan al interior de la CONAMUP indi-
cios de enfrentamiento entre los pro-
yectos hegemonistas, y por supuesto
con sus respectivas alianzas, lo que ha-
cia dificiles las discusiones.

Los puntos de conflicto, para esta eta-
pa, ya estaban generalizados a todas
las organizaciones de la Coordinadora.
Ya no sélo se referfan a lo anotado
anteriormente, ahora se habla de blo-
queo de iniciativas, imposiciones, nega-
cién de posiciones y su subordinacién
consiguiente, tergiversacion de acuer-
dos; falta de democracia (supone, se-
gun algunos, que no se realizaran vota-
ciones en caso de falta de consenso).
Asf las cosas, se inicia el IV Encuentro
bajo los temas: sistematizacién de las
experiencias; andlisis de la coyuntura;
demandas del MUP; tareas actuales de
la CONAMUP; plan de accion como re-
sultado de los temas antes menciona-
dos.

El Encuentro se desarroll6 bajo condi-
ciones dificiles; tanto por la situacion
imperante en la Coordinadora, como
por las embestidas del Estado que no
habfan encontrado respuesta por parte
del MUP-independiente. Los
resultados: recaracterizacion de la
coordinadora como “‘Coordinadora de
organizaciones de masas”. Esto fué la
discusiéon central junto con la discu-
sion de la representatividad y la toma
de decisiones, asf como las propuestas
de convertir a la CONAMUP en un
Frente de organizaciones politicas de
masas (elemento que habia permitido
asociar a la CONAMUP con una co-
rriente politica en particular, que se
exhibia en todos los actos publicos de
la Coordinadora, lo que inhibié el in-
greso de algunas organizaciones). Tal
recaracterizacién obtuvo la mayoria de
votos, algunas abstenciones y nadie en
contra. Sin embargo ese fué el punto
que rompié la dindmica del evento, ya
que algunas organizaciones abandona-
ron el local protestando y argumentan-
do que se les pretendia imponer posi-
ciones que, en la prictica, no habfan
demostrado su eficacia. Aunque el En-
cuentro termind, la salida mencionada
provoco la realizacion de un Encuen-
tro Extraordinario para terminar la dis-
cusién iniciada. En éste se volverd a
caracterizar a la Coordinadora, se dis-
cutird la democracia proletaria, las
formas de representatividad, la toma
de decisiones, y los criterios de admi-
sién. Si bien es importante definir cri-
terios para los puntos mencionados, no
es menos importante definirlos con
respecto a que una organizacion de-
tenga el proceso de avance de un sec-
tor (con argumentos que lo Unico que
evidencian son-las tendencias hegemo-
nistas).
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E\ desarrollo de la CONAMUP muestra
claramente 2 pesar de \argos 3 anos
de existencia e intentos de consolida-
cién, que el proceso de maduracion de
los distintos proyectos politicos toda-
via estd por debajo de las necesidades
de todo el pueblo. Por lo mismo, las
expresiones de los proyectos polfticos
en el movimiento de masas todavia se
mantienen con criterios utilitarios con
respecto a la vinculacién entre las or-
ganizaciones de masas y las politicas.

En un primer momento la CONAMUP
pone en el centro la discusién de las
demandas propias del sector, pero
poco a poco va ocupando su lugar en
las discusiones el aspecto meramente
polftico. Ello se manifiesta en la poca
continuidad en la participacion por
parte de las organizaciones jévenes. Si
bien es cierto que lo deseable seria pa-
sar de los planteamientos reivindicati-
vos a los politicos, esto supone un pro-
ceso educativo que permita la toma de
conciencia de todos los sectores (en
particular el MUP) respecto de los inte-
reses estratégicos del proletariado.
Esto dGltimo se mantiene, todavia,
como uno de los retos mds grandes pa-
ra las organizaciones polfticas,

Los logros alcanzados por la
CONAMUP existen, y fueron posibles
debido a que en los momentos de ob-
tenerlos se conjuntaron los esfuerzos
de todas las organizaciones para lo-
grarlo: introduccion de servicios en al-
gunas colonias del pais; apertura de ne-
gociaciones para plantear demandas
comunes; liberacion de detenidos; -so-
lidaridad nacional e internacional; etc.
La participacién se da de manera desi-
gual por la incapacidad de muchas de
las organizaciones para impulsar las ta-
reas. Ello es debido a la falta de aten-
¢cién a la formacién en cuestiones or-
ganizativas (hay compafieros que solo
tienen “rollo”, pero no son capaces de
organizar nada).

Existen también organizaciones gran-
des que con el hécho de impulsar su lu-
cha particular pretenden hacer creer
que trabajan por la consolidacién de la
CONAMUP. Esto no ha permitido que
Ja CONAMUP tenga arraigo a nivel na-
cional ni regional, ya que en este
dltimo caso sélo se acercan a la Coor-
dinadora cuando tienen un problema y
no asisten a su construccion diaria.

El sector urbano-popular ha sido des-
cuidado durante los dltimos tiempos
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por el Estado. Pero en la etapa actual,

\a agudizacidn de Ya crisis vy, pot ende,
la reanimacion del movimiento popu-
lar le ha obligado a replantear su pre-
sencia en el sector urbano; de tal for-
ma que ha desatado una ofensiva que
tiene por objeto deslegitimizar la lu-
cha de ]a CONAMUP ante los ojos de
los pobladores no organizados, y mani-
pular sus necesidades.

A pesar de ello siguen llegando organi-
zaciones a la CONAMUP, lo que expre-
sa la vigencia de los planteamientos
que le dieron origen. Asimismo per-
manece el reto: construir una organi-
zacion que potencie las luchas del sec-
tor, y permita enfrentar unitariamente
al adversario. Esto debe llamar a la re-
flexién a todos los miembros de la
Coordinadora, y a realizar un esfuerzo
por ubicar lo mds claramente posible
los distintos 4mbitos de discusion poli-
tico-ideoldgica, y la discusion por la
busqueda de alternativas para todo el
sector (avanzar en la elaboracion de un
programa de urbanizacion alternati-
vo), teniendo en cuenta que todavfa

no se representa a todo el N
mismo no deben dejarse a las!
ciones de masas las tareas que i
rresponden & las organizaciones
cas; lo cual no supone que no 56 dews
levantar demandas con contenido
tico (por ejemplo, contra fa represion
La CONAMUP en la actualidad, cof
organizacién independiente, viene ®
frentando las manifestaciones de lag
sis en el sector urbano, Convertiria®
alternativa, real y evidente, para ot
los pobladores es una respons
que deben asumir todas las ofg
ciones miembro durante la reali
del Encuentro extraordinario.
nimacién que vive el movimiente
masas ha tenido respuestas por pa
del Estado que se han venido end
ciendo: La CONAMUP no estd
de ello y por lo tanto debe pro
la unidad de accion, asf como fa
cién con los otros sectores en luch
como la Unica posibilidad de que!
vayan forjando las condiciones nece
rias para el cambio que requiere I
el pueblo.
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\TRODUCCION

En el prologo escrito en un libro que recién han pu-
ado los misioneros combonianos sobre “El Martirio en

mérica Latina”, Enrique Dussel nos refiere que un francis-
o, San Francisco Solano, en el siglo XVI, cuando fue in-
2do por unos encomenderos de Tucumdn a presidir la
€1 una comida, se puso de pie como en senal de ora-
creyendo los comensales que iba a bendecir la mesa,
mé un pedazo de pan y dijo: “Este pan, el fruto del tra-
jo de los indios —y lo apretd y empezo a salir sangre— ha
asado con su sangre. No puedo comerlo™. Y se mar-
2 su convento (1).

- EI 24 de marzo de 1980, cuando se encontraba cele-
ando misa en la Capilla del Hospital La Divina Providen-

la capital salvadorefa, fue asesinado Monsefor Oscar
mulfo Romero, Arzobispo de San Salvador. Precisamente
1 ¢ momento 'del Ofertorio, cuando ofrecia al Padre el
1y &l vino, frutos de la tierra y del trabajo de los hom-
¢ escuchd el disparo y la bala asesina se incrustré en
0. Asf se quiso ‘silenciar la voz de los sin voz; asf
50 acallarse la voz de la justicia; la voz de aquél que
el pan y el vino, ofrecié diariamente su vida al Pa-
 Jestis, al denunciar la injusticia que se comete con el
0 trabajador, al cual se le arrebata el fruto de su traba-
ual se le quita el pan que produce. Monsefior Romero
tico Pastor y auténtico Profeta, consecuentemen-
Martir,

(3 TEORIAYPRAXIS

JESUS A DE LATORRE RANGEL

DERECHO Y JUSTICIA

EN
MONS. ROMERO

La legalidad vista desde los oprimidos

Como Profeta tocé toda la dimension social e histéri-
ca. Como Profeta abordd, entonces, lo juridico, la legali-
dad, las cuestiones de Derecho y justicia.

La primera afirmacién fundamental sobre el profeta es que
proclama la voluntad de Dios —escribe Sobrino— y la procla-
ma en directo sobre la realidad historica en toda su compleji-
dad cultural, social, econdmica, politica y cultual. , . La pala-
bra profética versa sobre la vida y la muerte de los hombres,
sobre las relaciones de justicla e Injusticia que se generan
entre ellos; sobre la opresion -y la liberacién' (2).

En todo su discurso profético, aborda pues, lo juridico.
Se refiere a la legalidad en general, a ciertas leyes en espe-
cial, y lo relativo a la administracién de justicia. Denuncia la
legalidad injusta y estructural por un lado, y la violacién de
las normas juridicas vigentes que protegen los derechos fun-
damentales de |a persona humana, por otro.

Oscar A Romero aborda lo juridico como Profeta y
también como Pastor, Me explico: como Profeta, al abordar
toda la problemdtica histdrica, toca lo relativo al Derecho;
pero ademds, se inscribe, podriamos decir, en una linea
teolégico-filoséfica del Derecho, segin la tradicion proféti-
ca del Antiguo Testamento; y como Pastor, estd inscrito
también en la tradicion mds pura de la corriente filoséfica
del jusnaturalismo catélico; es decir en la tradicion del pen-
samiento juridicopolftico de la Iglesia, y ademds también
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como parte de su misidn pastoral, cuida de sus ovejas, busca
proteger a su pueblo, concretamente dando apoyo al Soco-
rro Juridico.

Me confieso lego en cuestiones de teologfa. Pero al
hacer las afirmaciones arriba escritas estoy pisando terrenos
de teologfa eclesial, al referirme a la pastoral y a la profecfa
sintetizados en la persona de un obispo. Por lo tanto debo
intentar desentranar la cuestion.

PROFECIA E INSTITUCION

Habitualmente se entiende como una tension dialécti-
ca dentro del seno de la Iglesia, la que se da entre el conser-
var la tradicién y la institucion, que serfa fa misién del Pas-
tor, del obispo, y por otro el profetismo, la lnnovacién. Es-
tos dos carismas en el seno de la Iglesia, en muchas ocasio-
nes ladividen, hacen que atraviese el conflicto dentro de sf
misma. 3

Jon Sobrino escribe:

"Profecfa ¢ institucléon son elementos indispensables, pero
t(tls)tbrkmnte estin en pugna, y por ello surge el conflicto”
3).

Institucién y profecia son elementos indispensables,
los dos, en la Iglesia.

“La instituclén se va haciendo necesaria para tomar decisio-
nes a nivel doctrinal, ético y de vida litdrgica y comunitaria.
Se necesita Ia creaclén de una tradicién sobre Jests que se
mantenga viva que pueda ser mantenida a lo largo de la histo-
ria, y mantenida en pureza por lo que toca a lo fundamen-
tal, , .Pero la profecfa es la que justifica en ditimo término a
la misma institucién, Sin profec(a |a Iglesia desaparecer(a lite-
ralmente, Se convertirfa en depésito de una verdad abstracta;
negarfa su verdad fundamental de que Jesls es el Hijo y es
capaz de hacer de los homBres hermanos suyos que recorran
en la historla el camino que él recorrié” (4).

En Monsefior Romero se da esa rarisima sintesis de lo
profético y lo institucional en una persona. A pesar de lo
afirmado arriba, esto es posible porque Oscar Arnulfo Ro-
mero busca la unidad eclesial

“no basada en la uniformidad impuesta, nl en una fe expresa-
da genéricamente, sino en la misma mision, en el hacer como
Jests ante una situaclén determinada” (5).

Oscar Arnulfo Romero se encontrd, histéricamente,
como obispo, responsable de conservar lo establecido, la
tradicion en la Iglesia; pero al mismo tiempo supo discernir
el momento histérico de su pueblo, oprimido, humillado,
vejado. Y entonces, como hombre de Dios, tuvo que asumir
la misién de la Iglesia de hacer presente al Jesus histérico
que busca el Reino de su Padre. Y tuvo que asumir esa mi-
sién profética sin dejar de ser obispo responsable de una ins-
titucién, de una comunidad eclesial.

Estas rarisimas sintesis de Pastor y Profeta son posi-
bles s6lo asumiendo la misién de Jesis; sélo se pueden dar
en hombres fidelfsimos a Dios y a su pueblo. Monsenor Ro-
mero sin desatender la institucién que se le encomendé, es
capaz de denunciar la injusticia y anunciar el Reino de Dios.

10 CHRISTUS

Gracias a Dios

“no han desaparecido del todo de la IM:
de los cuales San Ambrosio decfa que eran de
consagraban ¢! vino en cilices de madera” (6).

Porque felizmente si bien

‘es verdad que se establecerd slempre una dialéctica ents
ministerio establecido y el carisma innovador. Sin e
en los grandes momentos histéricos de camblo, donde I i
sia debe comprometerse con los mds pobres, el eplscop

brillado frecuentemente. .." (7).

LA TRADICION JURIDICO-POLITICA DEL JUS ATL
RALISMO CATOLICO

Ese 24 de marzo, dfa de su martirio, fue un |
domingo anterior, la vispera, Mons Romero le habfa
do toda legitimidad al sistema. Si durante los dos Gltime
anos de su vida habia estado denunciando, dfa tras diay
injusticia y violacién de los derechos humanos de
objeto su pueblo, ninguna de sus denuncias habfa
tan hondo como la homilfa del 23 de marzo. Fue
que derramé el vaso si se quiere, pero la mds pesada¢
das: tocando el terreno de la mds estricta moral,
chazar toda orden injusta:

Yo quisiera hacer un llamamiento de manera espechly
los hombres del Ejército y en concreto a las bases de Ja Gul
dia Nacional, de la Policfa, de los cuarteles, Hermanos,
nuestro mismo pueblo, matan a sus mismos hermanos ¢
sinos, y ante una orden de matar que dé un hombre d
prevalecer laley de Dios que dice: NO MATARAS. ..
soldado estd obligado a obedecer una orden contra la
Dios. . . una ley inmoral nadie tiene que cumplida. .. Lalg
sia defensorade los derechos de Dios, de la ley de Dios, de |
dignidad humana de la persona, no puede guedarse callag
ante tanta abominacién. ...En nombre de Dios, puss,y ¢
nombre de este sufrido pueblo, cuyos lamentos suben his
el cielo, cada dfa més tumultuosos, les suplico, les ruego,!
ordeno en nombre de Dios: iCESE LA REPRESION!" (8]

Este alegato politico y moral de Mons Romero, |
encaminado a la ruptura de un orden establecido —"deso
den" dirfa Mounier— basado en la violencia y en [a injust
cia. Y lo fuerte del discurso es que va dirigido preck !
a los sostenedores, en dltima instancia, de ese “orden"ik
soldados.

Como escribe Alponte:

“Monseiior Romero, no sélo elegié al pueblo, sino que &t
bleci6é un propdsito, en la historia social de fa lucha, quen
rece, en este punto, extrema atencion: la legitimidad d
sobediencia; es decir, 1a moral de la desobediencia, {3 mor
en sfntesis, del pensamiento critico ante la opresién” (9).

Y esa moral de la desobediencia de toda ley u ord
injusta, que postulé Oscar Arnulfo Romero, estd insnit
dentro de la mds pura tradicion filoséfica, politica, y |
ca cristiana. Santo Tomds de Aquino y los tedlogos ju
espanoles Juan de Mariana y Francisco Sudrez, por v
nar sélo unos cuantos, avalan la postura de Mons Romera.

Santo Tomds afirma en la Suma Teoldgica que lasle
yes humanas que se establecen contra la ley de Dios"d
ningln modo pueden observarse” y aquellas que son nj
tas, “el hombre no est4 obligado a seguir tales leyes” ( 0



B

uita Francisco Sudrez escribe:

0, pues, en primer lugar, que al concepto y a la esencia
1a ley pertenece que mande cosas justas, Esta tesis no s6lo
ferta segln la fe, sino ademds clara segln la razén natu-
ral. . ." (11), “Hemos dicho que la ley humana puede obligar
~en conclencla; ahora investigamos sl esto es intrinseco a la
ley. Damos por supuesto que se trata de una ley verdadera y
vilida; porque para que una ley obligue, es preciso que sea
verdadera ley, pues l2 que no es verdadera ley tampoco pue-
de obligar como ley. Y para que una ley sea verdadera ley, es
_preciso que tenga las propiedades esenciales a la ley que se
pusieron en ¢l libro 1o. ,y sobre todo que sea Justa y razona-
ble, porque una ley injusta no es ley;y por consigulente, con-
forme a o dicho en el mismo libro 1o. tampoco puede obli-
8ar en conclencia” (12).

. Ahora bien, si en la homilfa del domingo 23 de marzo
de 1980, Oscar Arnulfo Romero, ordené a los soldados la
fesistencia pasiva, esto es, la desobediencia legftima por ra-
de tipo moral, y con esto le quito al régimen todo ti-
legitimidad, durante los dos Gltimos afios de su vida
una denuncia constante de la opresién sufrida por su
puco 0.

~ Mons Romero, como Pastor, no s6lo recurre a la tra-
ition filosdfico-juridico-polftica de rafz cristiana para de-
nder, con su discurso pastoral, a su pueblo. Sino que,
s, cuida de sus ovejas; se preocupa de los sufrimientos
0s de su pueblo y trata de ayudar a resolverlos.

Oscar Arnulfo Romero tiene una practica social acor-
e con su discurso pastoral, también en lo relativo a la
kgalidad. Mons Romero le da impulso al Socorro Jurfdico y
orpora al Arzobispado. El Socorro Jurfdico habia sido
do en 1975 por abogados y estudiantes catdlicos para
der los derechos de los pobres.

~ Con el apoyo del Arzobispado por un lado, y la cre-
te violacion de los derechos humanos por otro, la im-
a del Socorro Juridico en El Salvador se ha hecho
ental en la tarea de aliviar los sufrimientos del pue-
¢l ataque institucional a sus derechos.

~ Como Pastor conservé la tradicion del mensaje cris-
0, oponiéndose a la conservacion de los privilegios de
ses dominantes,

LA LINEA JURIDICO PROFETICA

Si hemos acentuado el caricter filosofico juridico de
| Ultima homilia dominical, la cual vimos apegada a la
48 pura tradicion jusnaturalista, queremos seguir en la mis-
id perspectiva,y afirmar que la denuncia de los sufrimien-
de su pueblo se inscribe en la Iinea biblico-profética,
itizando en muchas ocasiones como los profetas del An-
0 Testamento, |as denuncias de la legalidad opresora.

Su denuncia profética, en lo que a cuestiones de De-
se refiere, se presenta de dos formas: 1) en general, a
alidad opresora; 2) A la corrupcion de la administra-
n de justicia, en concreto.

Respecto de la denuncia general al Derecho vigente en
, sintetizé, con una frase original escuchada a un
ino, la “legalidad de la injusticia” —como dirfa

Dussel—: ““La ley es como la serpiente. S6lo pica al que estd
descalzo”,

Mons Romero constaté que las leyes promulgadas y
su aplicacion favorecia siempre a los poderosos, y aplasta-
ban al débil, al descalzo. En su Mensaje del primero de ene-
ro de 1980, afirmé que la ley debe ser para defender al po-
bre, y no una ley supuestamente imparcial, que de hecho
siempre favorece a los poderosos.

Se opuso a las leyes de Garantia y Defensa del Orden
Pdblico —pretexto jurfdico para matar al pueblo—; protestd
contra los decretos de Estado de Sitio; y las leyes que intro-
ducfan supuestas reformas sociales las veia con reserva por-
que “van tenidas de sangre” (13).

Ahora bien, Mons Romero concretd la critica ala in-
justicia legalidad opresora de su pueblo, en la acusacién di-
recta a la administracién de justicia por su corrupcion; y en
concreto culpé de la misma al mdximo tribunal de la na-
cién: la Suprema Corte.

Por otra parte, hermanos, no podemos olvidar que un grupo
de abogados lucha por una amnistia, y publica sus razones
que le han movido a pedir esta gracia para tantos que pere-
cen en las carceles. Estos abogados denuncian también ano-
malfas en el procedimiento en la Cdmara Primera de lo Pe-
nal, donde el juez no permite a los abogados el entrar con sus
defendidos; mientras, se permite a la Guardia Nacional una
presencia que atemoriza al reo, que muchas veces lleva las
marcas evidentes de la tortura. Un juez que no denuncia las
sefiales de la tortura sino que sigue dejindose influir por
ellas en el dnimo de su reo, no es juez justo”.

“Yo pienso hermanos, ante estas injusticlas que se ven por
aqul y por alld, hasta en la Primera Cdmara y en muchos juz-
gados de pueblos. iYa no digamos: jueces que se venden!
¢Qué hace la Corte Suprema de Justicia? ¢Dénde estd el pa-
pel trascendental de una democracia de este Poder que de-
bia estar por encima de todos los poderes, y reclamar la justi-
cia a todo aquél que lo atropella? Yo creo que gran parte
del malestar de nuestra Patria tiene alif su clave principal. En
el Presidente y en todos los colaboradores de 1a Corte Supre-
ma de Justicia, que con mds entereza deberfa de exigir a las
Cimaras, a los juzgados, a los jueces, a todos los administra-
dores de esa palabra sacrosanta LA JUSTICIA, que de verdad
sean agentes de justicia’ (14).

Ante el requerimiento de la Corte de Justicia de que
dijera los nombres de los jueces “venales”, Mons Romero en
su homilfa dominical del 14 de mayo de 1980, les contesta
profundizando su acusacién y denuncia de la corrupcién de
la justicia haciéndolo pormenorizadamente, repasando cada
uno de los derechos fundamentales del hombre y del traba-
jador que consagra la Constitucién salvadorefia. Y termina
diciendo que esa denuncia que hace de la injusticia que
sufre el pueblo se la impone el Evangelio “y estoy dispuesto
a enfrentar el proceso y la circel aunque con ello no se
haga mds que agregar otra injusticia” (15). De esa homilfa
de domingo de Pentecostés, entresacamos algunos pdrrafos.

. . . Los derechos fundamentales del hombre salvadorefio
son pisoteados dfa a dfa, sin que ninguna Institucién denun-
cie los atropellos, y proceda sincera y efectivamente a un
saneamiento de los procedimientos. . . Varias madres, esposas
e hijos, que de extremo a extremo, en todo el territorio han
recorrido el triste calvario de la bisqueda de aquel ser queri-
do, sin encontrar absolutamente ninguna respuesta. Nos
consta ‘que existen cerca de ochenta familias con algin miem-
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bro que ha sldo capturado, sin que hasta hoy hayan sido con-
signados a ningin tribunal. . . {Cuintos reos no han sido pre-
sentados ante los Tribunales con evidentes marcas, sefiales de
malos tratamientos. . .? ... Los obreros, de conformidad con
el artfculo 191 de nuestra Constitucion ‘tienen derecho de
asociarse libremente para la defensa de sus respectivos intere-
ses, formando sindicatos’, Este principlo. . . es vulnerado en
diversas formas. Desde el hecho de restringir |a libertad de di-
rigentes obreros, hasta otorgar sutilmente prebendas y conce-
siones a aquellos laborantes que rechacen la organizacién sin-
dical. . . Yano digamos el derecho que ‘tienen los trabajado-
res a la huelga” (Art. 192 Constitucién Polftica). Esta medida
utilizada en caso extremo por ¢l obrero salvadoreiio ha sido
reprimida y tergiversada a mansalva, Se dice que la mayorfa
de las huelgas son ‘subversivas’, ‘que obedecen a consignas In-
ternacionales’, a pesar de que como medida legal son puestas
en prictica por el trabajador para defender contratos colecti-
vos de trabajo, salarios, dias de vacaciones reconocidos en la
l(ey )Iaboral, y para proteger sus intereses profesionales. . .”
16).

Su denuncia juridica, recuerda a los profetas:

““¢{Hasta cuindo Yavé, te pediré socorro
sin que t4 me hagas caso,

y te denunciaré que hay violencia

sin que t4 me liberes?

éPor qué me obligas a ver la injusticia

y te quedas mirando la opresion?

Sélo observo robos y atropellos

y no hay mds que querellas y altercados,
La Ley, pricticamente, ya no existe,
nadie se comporta como es debido.
Como los malvados

Tienen atemorizados a los buenos,

¢l derecho aparece

mds torcido que nunca'’

(Habacuq 1,14)
PARA TERMINAR

Oscar Arnulfo Romero, como Pastor fiel a la
tradicién del mensaje cristiano¥ y como Profeta, hacien-
do historico ese mensaje dentro de la conflictividad social
que le tocé vivir, esta consciente que sin Justicia no puede
existir la Paz,

“Cumple la justicia y tendrds la paz, a fin de que se besen
entre sf la justicia y la paz" (San Agustin. Comentarios a los
Salmos).
“El fruto de esta justicia serd la paz"',

(1safas, 32,17).
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Christus diciembre de 1976, No. 493. México P 26.

( 4) Idem Supra.
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INTRODUCCION AL CUADERNO

El presente cuaderno tiene relacion con el de la “Espiritualidad de la liberacién " (Christus No,
529-530, Dic 1979) y el de “Espiritualidad latinoamericana: experiencias y pedagogia” (Christus No,
548, sept 1981). Como los anteriores es un esfuerzo conjunto de varios autores de diversos paises lati-
noamericanos, que tratan de recoger lo mejor de la experiencia y de la vida que el Esp/ritu va suscitando
entre nosotros.,

Su originalidad reside en considerar a la religiosidad popular como espiritualidad cristiana.

Clertamente hay muchas ambigiledades en la religiosidad popular: estd condicionada por factores
culturales (culturas populares dominadas), socio-econdémicas (la miseria y opresion), eclesiales (la manera
como el clero la abordé en el pasado), etc. Estos condicionamientos los trataremos en el cuaderno, Pero
la identidad propia del pueblo es religioso<ristiana: es un modo de ser, son unas actitudes, valores, expre-
siones con que las culturas populares catdlicas en América Latina se relacionan con el Dios cristiano se-
gun los desafios histéricos que el pueblo va encontrando.

Dios e historia, experiencia de lo trascendente y fidelidad a los retos de la historia, nos parece que
son lo tipico de la espiritualidad cristiana y de la espiritualidad popular integrada a los procesos histori-
cos. La religiosidad es un modo, son actitudes y experiencias con que las culturas populares catdlicas en
Latinoamérica se relacionan con el Dios cristiano.

A lo largo del cuaderno y en la lucha por la liberacién puede estar latente o patente una pregunta:
La religiosidad Zes alienacion o potencialidad? (“mistica” podriamos decir). Esta es la pregunta por toda
espiritualidad; o es pura experiencia de Dios (fuera de la historia), o es acomodo e idolatria de un poder
determinado (politico, econémico, religioso, etc). O en la sintesis estd su fuerza: a Dios se le va experi-
mentando en las respuestas que el pueblo va dando desde su fe a los retos que la historia le presenta.
Entonces el pueblo se llena de Dios y de los hombres. Esta es la mistica cristiana: paciencia, comunion,
solidaridad, gratuidad y lucha. . . vividas por un pueblo oprimido y creyente que se pone en marcha hacla
la liberacién y la vida. Entonces la religiosidad popular se descubre y actda como auténtica espiritualidad
cristiana.

Con frecuencia sélo le hacemos preguntas a la religiosidad popular; tratamos de describirla, de
acercarnos a ella, la criticamos, cuestionamos, etc. Pero lo que estd en juego es la capacidad que tenemos
para incorporarnos a la experiencia espiritual del pueblo pobre, El interrogante que estd de fondo es (Po-
demos hacer nuestra la experiencia que los pobres tienen de Dios? “Se trata de hacer nuestro —dice Gus-
tavo Gutiérrez— el mundo del pobre, su manera de vivir su relacién con el Sefior y de asumir la practica
histérica de Jesds" (Beber en su propio pozo, Cep 49).

El presente cuaderno pretende seguir, modesta e insuficientemente, algunos rasgos del itinerario
espiritual de nuestro pueblo: queremos comenzar por la raiz de nuestro presente, ver un poco de la his-
toria al considerar los diversos proyectos que la Iglesia ha tenido en relacion a la religiosidad y cémo ésta
se ha ido elaborando por la creatividad popular; cémo se da hoy esta%espiritualidad, desde la prdctica de
la liberacion, cudl es la visién del hombre;cémo se alimenta de la Biblia y alienta a la vida social fraternal
y justa; finalmente ¢cémo acercarnos a la experiencia de Dios interpretada y vivida desde las condiciones
histéricas de un pueblo oprimido y creyente?




La raiz de nuestro presente sitia a la religiosidad popular en continuidad con las grandes corrientes
espirituales de la tradicién cristiana, en particular con la experiencia de los misticos Ibéricos: lucha y gra-
tuidad, liberacién y comunién solidarias son exigencias del camino cristiano y son experiencias del
pueblo oprimido y creyente en nuestro continente; misticos y fortaleza popular se enriquecen
mutuamente.

Los diferentes proyectos de las Iglesias y de la espiritualidad popular nos presenta cémo ha tratado
el clero a la religiosidad popular, y cudles han sido los resultados de la evangelizacion; cémo los ha ela-
borado el pueblo y qué espiritualidad ha resultado. En el fondo siempre ha habido una transaccion, un
pacto entre lo “oficial” y lo “popular”, Desde la conquista y de nuevo desde Medellin y Puebla se seria-
fan los términos de una transaccion desde los pobres, mds evangélica y mds liberadora. Esto se realiza en
el caso particular de las comunidades de base, aunque subsisten proyectos de una transaccion dominado-
ra, Analizamos el caso de algunas sectas protestantes que van en esta segunda linea.

Pero iComo surge en los tiempos modernos el problema de la religiosidad popular? En particular
nos preguntamos coma se caracteriza La religiosidad popular desde la prictica de la liberacion. La res-
puesta no puede venir de una perspectiva ahistérica: considerando la religiosidad popular en si’ misma
como un- subsistema cultural que se rige por sus propios patrones de comportamiento funcionales. El
articulo nos da una explicacion desde el proyecto histérico de los pobres. Privilegia la perspectiva histé-
rica, y avanza en la comprensién del fenémeno desde la historia de nuestro pueblo, entendida como un
proceso de liberacién. Lo que da identidad a la religiosidad no es el grado de elaboracion de las Ideas rea-
lizadas, sino la prdctica histérica desde la que se elabora su experiencia religiosa, La religiosidad popular
es originalmente la experiencia de Dios interpretada y vivida desde las condiciones histéricas de un pue-
blo oprimido y creyente que busca afirmarse en la vida y avanzar en su liberacién contando con su Dios.

Segun esto, explicarla es mostrar cémo ella es una “mistica" en las diversas etapas del proceso de
liberacién del pueblo. Cabe entonces hacernos las siguientes hipotesis:

¢La religiosidad social de solidaridad es lo que lleva al pueblo a buscar una religiosidad de manifes-
taciones masivas? (Es su condiclon de oprimido, su anhelo de autonomia, lo que le impulsa a manifes-
tarse en sus actos religiosos entendidos éstos como espacios y caminos de liberacién?

¢La ignorancia es lo que la caracteriza, o se trata mds bien de una ‘Sabiduria” que expresa
entonces que los sablos y prudentes no puedan comprender?

ZLa Religiosidad Popular es el dltimo reducto de una mentalidad “mitica”, o es portadora de una
intencién profética que proclama prdcticamente una alternativa para la Iglesia y la sociedad?

La Antropologia popular de la cultura mestiza nos muestra la misién que la cultura mestiza tiene
del hombre a través del camino de su vida. Se trata de una mision que coloca al hombre en el centro de
una lucha por lograr el equillbrio y la Igualdad en el mundo, desde una experiencia en donde es necesaria
la fuerza y la valentia;en donde interviene el dinero Y LA SANGRE, Dios y el diablo, el ordenador y
e/ desequilibrador. La simbdlica y la vida popular se nos manifiestan en una nueva luz y una profundidad
dindmicas. En las condiciones el autor nos seriala lineas de reflexién y accién pastorales novedosas en la
prdctica de la religiosidad popular,

La lectura de la Biblia en las comunidades cristianas populares, y La religion del pobre son ambas
una reflexion sobre las fuentes de esta espiritualidad: la Biblia leida en este contexto y la prdctica de or-
ganizacién en nuestra situacién; no son sélo un método (ver, pensar, actuar) o una piedad expresada so-
clalmente, Se da un proceso de conversion por fa palabra de Dios, y un descubrimiento de la contribu-
¢ién de la Biblia a la lucha, y de lo que Dios nos plde en este caminar.




La comunidad profundiza en los problemas y retos de la realidad actual y también conoce mejor la
Biblia en su contexto histérico. Biblia y Realldad se unen; experiencia de Dios y lucha por la Justicia for-
man una sola historia. La lectura de la Biblia es fuente de espiritualidad, pues ayuda a descubrir lo que
Dios revela hoy a través de las luchas populares, y a consagrarnos a que de estas luchas, surja la resurrec-
clén total de nuestros pueblos martirizados.

Por la practica, nuestro pueblo ha ido experimentando a un Dios vivo, a un Dios sencillo. Y desde
una prdctica histdrica por la liberacion, ha ido expresando su religidn, como una defensa activa, como un
potencial de ofensiva, de m/stica comun,

La religién del pobre es dinamismo de comunién que redunda en la organizacién popular, La cohe-
si6n interna de un grupo humano presupone una visién comin del sentido de su vida Y de su realidad,
Junto con una serie de valores superiores para superar las diferencias internas. Los valores religlosos de un
Dios cercano y de hermandad en el proyecto de ese Dios, junto con las virtualidades personales de hospi-
talidad, honradez y fidelidad son cualidades eficaces que unen y sostienen la adhesion del grupo, No se
trata de Instrumentalizar lo religioso; simplemente se muestra su potencial histérico: la fraternidad yco-
munién hacia la liberacién plena.

Esto es lo que aborda el siguiente articulo Un acercamiento a la espiritualidad popular idesde
dénde? icomo? Quiere ser una reflexién critica desde la practica de la fe sobre la manera de acercarnos
a la religiosidad popular como sabiduria. No desde arriba y desde fuera como funclonarios eclesidsticos
o civiles, comerciantes, investigadores o cometas de izqulerda, sino desde dentro, desde la base, acom-
parfiando, criticando, participando, compartiendo dudas y esperanzas. Se trata no de un punto de vista,
sino desde dénde se ve mejor: desde un lugar y espacio determinado, y desde una lucha y una comunién
concreta. Desde una fe que es sequimiento de Jests crucificado en nuestra historia, solidario misericor-
diosamente con los pobres y los pecadores, en una Iglesia también pobre y pecadora, una, santa, catélica
Y apostolica; dividida, pecadora con privilegios y capillismos. Nuestra religiosidad viene slendo el cul-
tivo que le damos a la fe en esta tierra que es la realidad social, Hay un modo de cultivarla por medio de
la rueda de la fe (método). E| articulo nos presenta algunos elementos de esta rueda que se da en el cami-
nar de la Pascua hacia la liberacién.

Finalmente, Mariologfa desde los pobres pues “sin Maria el evangelio se desencamna, se desfigura y
se transforma en ideologia, en racionalismo espiritualista” (Puebla 301 ).

A partir de la evolucién de la mariologia y de la connaturalidad del pueblo pobre y oprimido con
Mar/a se va planteando una perspectiva en que la Virgen y madre va siendo sacramento (transparencia)
de la opcién de Dios por los pobres, Los misterios marianos reciben luz desde esta Optica: la humanidad,
su_maternidad, la asuncion, su fe, el Si' de Maria. La Iglesia encuentra en Maria un “modelo para
quienes no aceptan pasivamente las circunstancias adversas de la vida personal Yy social, y que no son vic-
timas de la alienacién” (Puebla 297) y “proclama que la salvacién de Dios tiene que ver con la justicia
hacia los pobres” (Puebla 1143).
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\TRODUCCION

- En la prictica pastoral, y en las reflexiones teoldgi-
wpastorales referentes al catolicismo popular, parece que
xtalmente hay consenso en las cuestiones fundamentales
0 I35 variantes normales en el pluralismo pastoral.

~ Hay consenso en que el catolicismo popular es com-
b: estd condicionado por factores culturales (culturas
opulares), socio-economicos (la miseria y marginalidad de
g gentes), eclesiales (el modo como el clero abordé el cato-
Eismo popular en el pasado), etc. Igualmente hay consenso
hecho de la ambigiliedad del catolicismo popular, en el
#lido que contiene valores y desvalores, y que hay que
;‘ ficarlo, reinterpretario y evangelizario.

0
0

- Pero tal vez el consenso mds importante se da en la
jonviccion de los pastoralistas de que el catolicismo popular
encialmente religion cristiana, y que la interpretacion
josa de la devocion popular debe ser la predominante,
sobre la cultural, o la econémica, u otras. Estos factores
ondicionan (de ahf la complejidad y ambigtiedad), pero
en algunas situaciones limite no sustituyen la natura-
propia de la devocién popular, que es religion cristiana.
ir, antes que nada es un modo, son unas actitudes y
jones con que las culturas populares catolicas en
se relacionan con el Dios cristiano,

Por eso, a menudo se suele describir el catolicismo
popular, como una forma de espiritualidad cristiana. Esta
jescripcion me parece bien lograda, pues al mismo tiempo
privilegia el cardcter religioso-cristiano de la devocién
pueblo, la identifica también con lo que es propio de las
ualidades cristianas: |a relacion y experiencia de Dios
e2in el modo de una cultura y segln los desaffos histéricos
gue ésta encuentra.

Creo por lo tanto que la reinterpretacién y evangeliza-
cristianismo popular- ganarfa mucho si lo aborda-
05 como una espiritualidad sin olvidar su complejidad o
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ambigtedades. Abordario como una espiritualidad supone
no sélo valorar y reinterpretar mediante la evangelizacion
sus prdcticas y expresiones, sino también percibir lo que
hay de potencial cristiano (espiritualidad) a desarrollar en
sus actitudes y valores profundos.

Quisieramos mostrar en este breve ensayo algunos
ejemplos significativos que nos permitan tomar concisncia
de que en la raiz del catolicismo popular hay valores que lo
colocan en continuidad con las grandes corrientes espiritua-
les de la tradicién cristiana, sobre todo con la experiencia
de los mfsticos ibéricos (1).

La tradicion y la encarnacién son referencias perma-
nentes en toda espiritualidad. Mds buscamos una espirituali-
dad popular “latinoamericana'’, mds debemos estar identi-
ficados con el corazén de la Iglesia, con su mejor tradicién
y con las raices mas vdlidas de la espiritualidad en nuestro
continente.

LAS RAICES HISPANAS

A este respecto serfa indtil recordar que el cristianis-
mo en América Latina, con toda su envoltura cultural, y
muy particularmente sus actitudes espirituales, tiene sus raf-
ces en la penfnsula ibérica del siglo 16. Ahf encontramos el
origen de la devocién popular iberoamericana, y de los prin-
cipales temas espirituales traidos en las sucesivas etapas mi-
sioneras. Es verdad que la devocién popular se aculturizé, a
menudo fuertemente, con elementos y actitudes de las reli-
giones pre<olombinas, pero también es®verdad que el
cristianismo indo-ibérico emergente (catolicismo popular)
tuvo y tiene como esqueleto el catolicismo hispano del siglo
16. Las contribuciones posteriores, especialmente después
de la Independencia, no han cambiado substancialmente el
origen ibérico de la espiritualidad popular.
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Esta espiritualidad se ha nutrido predominantemente
de ciertas fuentes que podemos recordar someramente:

— Un profundo sentido de la presencia y de la accion-de
Dios en todos los aspectos de la vida.

— La humanidad de Jesucristo, especialmente en sus, (05
de debilidad y sufrimiento (el pesebre, la pasion y la
cruz). De ahf el hondo sentido cristiano del sufrimiento,
las penurias y la muerte.

— Esto estd equilibrado por un aprecio de todo lo
sacramental y celebrante de la mfstica cristiana. Por sa-
cramental no quiero decir necesariamente los siete sacra-
mentos, sino todo o que tiene el catolickmo de simbdli-
¢o, ritual y encarnado en personas (los santos), lugares,
cosas, signos y actitudes. De ahi una espiritualidad mar-
cadamente devocional y simbdlica, donde la Virgen Ma-
ria ocupa un lugar importante.

Sabemos que por falta de una evangelizacion sosteni-
da, u otras contingencias historicas, estos rasgos espirituales
se presentan con ambigliedades, decadencias y a veces con
poca fuerza mistica, de transformacion y de crecimiento.
Pero se han mantenido y se mantienen, a pesar del tiempo,
de su vulnerabilidad y de toda forma de amenazas, como s6-
lidas semillas capaces de dar buenos frutos, si las condicio-
nes son propicias.

Pero esta espiritualidad ibérica, y consiguientemente
iberoamericana, tiene un sustrato y una raiz mucho mds ri-
ca: la gran tradicion mfstica del siglo 16. Los grandes valo-
res y experiencias de nuestra espiritualidad no se han dado
por azar, ni han surgido ‘‘de la base" sin relacion con co-
rrientes de espiritualidad més elaboradas y oficialmente re-
presentadas en la Iglesia. Como siempre ha ocurrido (y suce-
de también hoy en la experiencia eclesial latinoamericana),
los valores de la espiritualidad popular han influido, y asu
vez son decisivamente influidos por las grandes corrientes
de teologia espiritual predominantes.

Si queremos entender e interpretar mejor la espiritua-
lidad popular, es necesario ver sus afinidades y convergen-
cias (aGn obscurecidas y deformadas por el correr del tiem-
po y los factores humanos) con la mfstica cristiana tradi-
cional, particularmente con la mfstica espafiola del siglo 16
(carmelitana e ignaciana), y con ciertos rasgos de la espiri-
tualidad del cristianismo oriental, que el occidente adopté y
que me parece tienen sorprendente afinidad con el alma re-
ligiosa de nuestros pueblos. Esto se aplica tanto a la Améri-
ca hispana como al Brasil.

La presencia e influencia de la mistica espanola (y
eventualmente oriental) en la espiritualidad popular latinoa-
mericana no se dié de modo siempre explicito o directo, ni
en la primera evangelizacion ni mds tarde. Ni Santa Teresa
ni San Ignacio ni otros han sido nunca lefdos directamente
por el pueblo. Pero su relevancia en la espiritualidad iberoa-
mericana es tal vez més radical: los grandes mfsticos com-
partieron los mismos valores y la misma atmésfera cultu-
ralcristiana que di6 origen a la fe en América, y tuvieron
como misién el practicar y formular esos valores en toda su
plenitud evangélica. Los mfsticos ibéricos son la realizacion
madura del espiritu que América recibi6 en semilla.
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Pongamos algunos ejemplos

LA ORACION “POPULAR”

El catolicismo popular practica una oracion intuith
afectiva y con apoyos concretos y simbélicos (i ;
gares, devociones. . ). En esto es muy cercana a la esg '
lidad espaiola del siglo 16. Mfsticos como San I8
Santa Teresa y San Juan de la Cruz, sintetizan ma
mente la reaccién anti-intelectual y anti-escolastica
“devotio moderna”, acentuando la primacia del amor,d
corazén y de la simbologia en la oracién. El modo de
cién ignaciano eseminentemente simbdlico y afectivo
sus “composiciones de lugar” y su idea de que lar
cion es “para alcanzar amor” (2). Juan de la Cruz ex
experiencia de oracién con canticos y poesias (3), y Ters
ae Avila, la méds “popular” de los mfsticos, y la que misek
boré sobre la oracién, valora en ella el corazén y lo intui
vo, asf como el recurso a lo devocional (4).

No es dificil entender los parentescos y afinidades e
tre los misticos espanoles del siglo 16 y el cristianism
emergente en América en la misma época, Es mis dific
sin ‘embargo, entender las afinidades de la devocitn lat
noamericana con el misticismo cristiano oriental. ¢Afinid
des culturales y psicolégicas? {Influencias de esa misticae
el cristianismo ibérico? Sea como sea, hay aspectos eng
la tradicién espiritual de oriente tiene afinidad conla
na, y tal vez més ain con la devocion popular latinoames
cana.

Por ejemplo, el modo letdnico y repetitivo de @
y del canto que en la mfstica oriental estd sobre todo
sentada por el hesicasmo (“oracion de Jesis"), como o
cién letdnica, de repeticiones simples, que se conyierte @
oracién del corazén. Evidentemente ésta es una formad
oracién que no se entiende sino en una perspectiva de plegs
ria contemplativa y de oracion de amor. -

Pienso que el occidente cristiano ha recogido esta ma:
nera de oracion, que es al mismo tiempo una pedago
un método, en las formas de oracién letanica (“Sefior:
piedad de nosotros, Cristo: ten piedad de nosotros”, ete}
en las letanfas de la Virgen, de los Santos, y tantas ol
mds. EI mismo principio letanico lo veo en el Rosario: ufi
persistente repeticion del Ave Maria, con la mente al ¢8
mienzo puesta en un misterio de la vida de Cristo, co
objeto que la oracién se haga cordial y poco a poco contem
plativa.

Conozco muchos cristianos que abandonaron |
tica del rosario y de toda forma de letanias, por
las rutinarias y modos de oracién elementales y de“princk
piantes”. A mf me sucedié lo mismo, hasta que Gesc DI
que el rosario y lo letanico, por el contrario son formas dé
oracién “mifstica” y no de principiantes, y que el re
una férmula breve en el corazén, lleva a la verdadera
templacién y expresa contemplacion. El aprovecham
del rosario y de las formas de letanfa es mayor cuanto mé
yor es la calidad contemplativa de la oracion. Se trata de
principio que inspir6 la “oracion de Jests" (hesicasmo) ¥
las formas mds tradicionales de oracién contemplativa en
espiritualidad cristiana.
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2 parte, nuestro pueblo latinoamericano tiene
patia con esta forma de oracion; estd entre sus
¢s preferidas: el rosario, las letanfas, oraciones vo-
estribillos en los cantos repetidos. . . Sabemos que
0 esto hay ambigliedades y decadencias (dependien-
contenido pastoral y pedagégico en uso). Pero la
ia popular a la oracién letdnica nos deberia hacer re-
prdar el potencial contemplativo del pueblo creyente, y
g este potencial puede ser aptamente educado a través de
05 medios simples de la “‘oracion del corazén'. La intui-
los primeros misioneros de América al introducir lo
kjc de los cantos y devociones letdnicas que en ese mo-
¢ 4o existian en Europa (sobre todo el rosario), fue certe-
b Es un camino para hacer de un pueblo creyente, un pue-
#o mistico. Si hoy hablamos de “aprovechar" la devocién
pular en la evangelizacién, aqui tenemos un rasgo devo-
al que no sblo corresponde al alma contemplativa del
{que por otra parte me parece que en esto y én otras
mds participa del alma del cristianismo onenmal) sino
gie ademds hunde sus raices en una de las experiencias mds
ficas de la mistica cristiana.

 Entre las "otras cosas mds” en que veo afinidad entre
§ catolicismo popular y el cristianismo oriental, es en la
"; 5is entre lo devocional y lo litdrgico, lo emotivo y lo
etrinal, la devocion del pueblo y la liturgia de las élites.

. Laliturgiade oriente es tan doctrinal como emotiva y
wocional. Aparentemente, no se da en ella la distancia que
ftamente se introdujo en occidente, entre la liturgia
kial y la devocion popular. (Paradéiicamente esta distan-
‘_ no fue acortada en la reforma litdrgica conciliar, guiada
ot solidos criterios teoldgicos, pero muy occidental y eli-
1a; la devocion popular no fue tomada en cuenta). Para
1 sensibilidad, el culto oriental aparece recargado y ba-
000, asi como también la devocion popular iberoamerica-

Hoy la pastoral y la espiritualidad en América Latina
in buscando esa -sintesis entre la liturgiay la relnglosidad
opul ula , que el pueblo ya tiene, pero que requiere expresio-
$ mis oficiales. Este aporte es tipicamente popular; es
mb ién una contribucion importante para integrar defini-
vamente fo emotivo y lo devocional, a lo litdrgico. Esta in-
gracion es necesaria para el equlllbrlo de la espiritualidad
fistiana; existié en la peninsula ibérica y en la América del
16 y 17, pero mds tarde se fué perdiendo. También
qui, la experiencaa de la espiritualidad oriental puede ser
W aporte, en la medida que la conozcamos mejor, asf co-
bnlmente el modo de oracion de la mistica espafiola.

._:“' 'OCION A LA PASION, Y LA ACEPTACION DEL
RIMIENTO

~ Uno de los temas generadores de la espiritualidad en

érica Latina es el del seguimiento de Jesus por el impul-
del Espiritu. Hay un acento en la humanidad de Jesis, el
historico, el Cristo de los evangelios, como modelo de
ctica cristiana y como fuente de inspiracion y de vida.
corriente espiritual es causa y resultado al mismo tiem-
creciente contacto del pueblo y de las comunidades
05 evangelios (5).

.

Los frutos del conocimiento, contemplacion y segui-
miento de la humanidad de Jesus llevan a una purificacion
de la “cristologia popular”, y de su espiritualidad. lgual-
mente aporta una mejor fundamentacion teolégico-espiri-
tual para el apostolado, la opcién por los pobres y otros
compromisos de los cristianos: ellos perciben las semejanzas
y analogias del contexto histérico-social en que Jesus reali-
z6 su misién, con las situaciones y desaffos actuales, de mo-
do que ficilmente puedan ver en la prdctica y actitudes de
Jests, aun en su pasion y muerte, un modelo en el que pue-
dan inspirarse. La humanidad de Jesus se hace cercana y vi-
tal para el pueblo cristiano "'que busca el rostro siempre
nuevo de Cristo, que es la respuesta a sus legitimas aspira-
ciones de liberacion integral”" (Puebla, 173).

Esta revalorizacion de la humanidad de Cristo no es
de extranar: ha sido siempre una constante en los grandes
momentos de renovacion de la Iglesia y en particular de la
espiritualidad cristiana. En la tradicion latinoamericana, y
muy marcadamente en su devocion popular, la humanidad
de Jests (particularmente la humanidad sufriente) fué una
devocién muy importante desde el comienzo. Basta recor-
dar la devocion al pesebre, a la pasién, al ‘‘camino de la
cruz’ (vfa crucis) y al Cristo crucificado. Esta semilla estd
todavia presente, como base de evangelizacion y potencial
generador de una espiritualidad; nos fue traida en la prime-
ra evangelizacion del siglo 16, como testimonio de la espiri-
tualidad predominante en esa época, que alcanza su mejor
expresion en los misticos ibéricos. La mistica de Santa Te-
resa, San Juan de la Cruz o San Ignacio no se entiende ca-
balmente sin el lugar central que en ésta tenia la humanidad
de Cristo, su pasién y su muerte (6). Aqui también ellos tie-
nen mucho que decirnos para ayudarnos a entender y desa-
rrollar la “espiritualidad popular”. En la contemplacién e
imitacién de la humanidad sufriente de Cristo encontra-
mos un punto capital de convergencia entre los misticos es-
panoles, y la espiritualidad tradicional latinoamericana.

Es verdad que la devoci6n a la pasion, en la religiosi-
dad popular, es susceptible de deformaciones. Una de ellas
es el aislar la pasioén y la cruz no sélo de la resurreccion,
sino del resto de la vida activa de Jests y de su fidelidad a la
causa del Reino. La devocion a la pasion se hace un valor
“pasivo”’ en el compromiso cristiano; por eso nuestra gene-
racion desconfia de las devociones “‘sufrientes”.

Los grandes mfsticos nos pueden ayudar a recuperar
la pasién en el contexto del seguimiento de toda la vida de
Cristo, y en lo que tiene la meditacion de la pasién de gra-
cia especial, de conversion y de inspiracion para todo com-
promiso cristiano aun la persecucion y el martirio, no
ajenos a nuestra realidad.

En nuestra propia experiencia espiritual latinoameri-
cana (como sucede en toda experiencia cristiana segin la
época y lugar en que se desarrolla), en nuestra relacién con
la humanidad de Jests, privilegiamos, legitimamente,
algunas “devociones’: la predileccion y la practica de Jesds
con los pobres y oprimidos; la conflictividad y persecucién
de Jests a causa de su mensaje y prictica misionera; la en-
trega de Jesis al Reino; el profetismo de Jesis. Seguramen-
te los mfsticos ibéricos tendrian hoy estas mismas “‘devocio-
nes”, pero valorarfan la devocion a la pasion como la mds
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entranable. En esto ellos estin muy cercanos a la espirituali-
dad de nuestro pueblo, y a la tradicién iberoamericana,
donde la devocidn a la pasién es un arraigado valor a poten-
ciar, a pesar de sus insuficiencias. Creo que eso nos quiere
decir algo: nuestra devocion a la “'practica’ de Jesds no de-
berfa eclipsar la devocién a la “pasion” de Jesus. Pues es
en su pasion y muerte donde el compromiso de Jests hasta
el extremo del martirio, y donde su amor se hace misterio-
samente radical, y fuente de esperanza para los abandona-
dos. La persecucion, la pasion y el martirio de Jesds serdn
siempre el modelo mds radical de nuestro compromiso cris-
tiano, y el precio del seguimiento de Cristo.

Asf lo entiende San Ignacio (7), en quien la medita-
cién de la pasion, en la tercera semana de los Ejercicios, es
una radicalizacién de la opcion por seguir a Jesus y trabajar
por su Reino (objetivo de la segunda semana). La devoci6n
a la pasion en San Ignacio no es un consuelo en los sufri-
mientos o una identificacion pasiva con Cristo paciente,
sino que es sobre todo una motivacion para seguir radical-
mente a Jes(s, y para luchar por su Reino; es un criterio de
fidelidad cristiana y una llamada a una opcion y a un amor
siempre mayor.

Los mfsticos carmelitas (Teresa y Juan de la Cruz)
por su parte acentuan en la devocién e imitacion de la pa-
sién de Cristo su valor de verificacion de la santidad cristia-
na, que para ellos es la “conformidad con la voluntad de
Dios"”, llevada aun a los extremos del sufrimiento y las
persecuciones, al modo de Jesus (8).

La devocién popular latinoamericana también ha con-
servado un fuerte sentido de la “conformidad con la volun-
tad de Dios". Esta es basicamente la razdn religiosa (puede
haber otras razones concomitantes) de su capacidad para
aceptar el sufrimiento y la dureza de la vida sin perder la fe
y la esperanza. Sabemos que esto no estd exento de ambi-
gledades, y que puede llevar a la resignacion pasiva y adn al
fatalismo; sabemos por lo tanto que esta actitud evangélica
de “conformidad con la voluntad de Dios" requiere purifi-
cacién y continua reinterpretacion en la linea de que la vo-
luntad de Dios es en primer lugar la vida y la liberacion inte-
gral de las gentes; y que la mejor conformidad con esta vo-
luntad, es trabajar para eso.

Aln asf, la conformidad con Dios tendra siempre una
dimensién de “aceptacion”, que es lo que el pueblo cristia-
no no ha olvidado. Aceptar lo inevitable, la condicién
humana, el camino de la vida, el sufrimiento y la muerte in-
soslayables, también como conformes a la voluntad de Dios,
es buena espirifualidad. Es algo muy diferente de “sopor-
tar”. Requiere una reinterpretacion radical de la vida, que
sélo la fe puede dar, donde lucha y aceptacion son igual-
mente activas y valerosas, como diferentes modos de con-
formidad con la voluntad liberadora de Dios.

Aceptar el sufrimiento identificindose con la pasién
de Jesds es un punto de afinidad entre la religiosidad popu-
lar y la mejor tradicion espiritual del cristianismo. Los mfs-
ticos espafioles nos ensefian a transformar esa experiencia
en crecimiento de vida y compromiso por el Reino.
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LA LIBERACION CRISTIANA COMO LUCHA Y €
FIESTA

Al explicar el camino de la unién con Dios,
de la Cruz recoge dos grandes tradiciones biblicas
rresponden igualmente a otras tantas experiencias
cismo cristiano: la unién con Dios es al mismo t L
ardua lucha, y es una celebracién (9). En la tradicion
ca, la dimensién de lucha (purificacion, conversion, ¢
latrfa) estd significada en el Exodo, en los profetas y en
temdtica del desierto. La dimension de celebracion (pres
cia y comunicacién de Dios) estd significada por el
la Alianza, el culto y la fiesta religiosa. Ambas di
son esenciales en la espiritualidad cristiana. Ambas dime
siones son liberadoras: la liberacién como éxodo del peca
y de las opresiones, como conversion y punﬁcwén
nuas (el “desierto”); la liberacion como comunién solid
con los demds en la celebracion del don de Dios y ¢
alianza de amor gratuito (la “fiesta”).

Lucha y gratuidad, liberacion y comunion solida
son exigencias no sélo del camino cristiano, sino
(y por lo mismo) de la condicién humana. Igualmen
experiencias del pueblo cristiano en nuestro con
pueblo lucha, el pueblo celebra en comunidn solidaria
que sabe que |a realidad total del hombre, asf como su
cién con Dios y con los demds es mucho més que las lucha
porque sabe igualmente que la capacidad de celebrar la vid
y la alianza de Dios con nosotros es ya una Iiberaci&l.
pueblo puede vivir en la noche del dolor y de la injusticia,}
al mismo tiempo mantener la luz de su fe y de su espera
en Dios.

Hoy buscamos, junto con el pueblo, esta espiritual
dad de la liberacién, de la solidaridad con acentos diverses
seglin las vocaciones y experiencias. En esta busqueda, l¢
misticos nos recuerdan que en la experiencia de Diossed
la plenitud de estos valores y el paradigma de |a vocacid
humana, pero que en nuestra condicién historica, esta expe
riencia de Dios se da al mismo tiempo como lucha de libers
cién, y como comunion plena y humanizante (solidaridad).

Esta lucha por la liberacién y por la justicia, ¢
proyecto cristiano y popular, tiene como su rafz espui
(su motivacién mistica) la liberacién de los “‘fetiches” (l )

Los analistas sociales hablan de los “‘fetiches" de,‘
sociedad —el lucro, la produccion o el consumo, el dineroy
el poder— como fuentes de servidumbres e injusticias. £
estos andlisis se aproximan a la espiritualidad cristiana, y3
su exigencia de convertirse de los “fetiches” (fdolos, de &
sociedad en este caso) que esclavizan el corazén humano. &
verdad que las ciencias de la sociedad y las ideologias
proponen como remedio la conversion cristiana, ino.
medidas econdmicas y socio-polfticas. De ahf su insuficies
cia de cara a la liberacién. De ah{ también la importancia d&
la mfstica cristiana en el trabajo por la justicia, ya que pro-
pone un itinerario de liberacidn interior ante los idolos y
“fetiches”, que no puede ser sustituido por ninguna pri
ca social. En esto también nuestra tradicion mistica tiene
mucho que decir a la espiritualidad popular. \

Tomemos, por ejemplo, a Santa Teresa de Jes(s. Pot
una parte, ella es muy consciente de los idolos y “fetiches®



esas palabras. . .) que esclavizan a las gentes de
, también a los hombres de Iglesia: 1as riquezas, el
las honras (11). Estos rdolos se dan en todos los
idolatria, desde el pecado hasta las servidumbres
que ella advertia en sus conventos, y que en todo

van a la ceguera del corazén. En este punto Teresa
Wila es maestra en reconocer estas cegueras como una
esclavitud de la conciencia, que le impide discernir
estd su verdadero bien y su verdadera libertad (12).

eso Teresa es tan exigente en la pobreza en todas
siones, desde el estilo de vida hasta el desprendi-
0 de honras y prestigios: para ella la pobreza dispone
luz y para la libertad. La santa de Avila abunda so-
ste tema (13), que es muy propio de nuestra experien-
 latinoamericana: la austeridad y pobreza de vida como
ente cristiano de la promocion y liberacién de los
y de la solidaridad ., Pues sin pobreza evangélica, las
ones sociales crean nuevas formas de servidumbres y
5y cegueras.

Seuin la mistica teresiana, la muerte a los fdolos por
0f crea a su vez fraternidad (soltdandad) En esto tam-
1 ﬂtllnma la “espiritualidad popular”, que concibe la li-
en relacion a la fraternidad solidaria, hasta el sacri-
si mismo: de hecho el espfritu martirial forma parte
periencia cristiana popular. En la tradicién de los
, este sacrificio de sf es producto del ejercicio cons-
la solidaridad (14), y prepara para hacer de la per-
y aun de la muerte, una experiencia espiritual

Como “espiritualidad del martirio”, el mensaje de los
05 €5 importante para nuestras generaciones. Nos re-
que el auténtico martirio cristiano es una gracia que
e por la abnegacion y la caridad de cada dfa, y no
ca" ni improvisa. Nos recuerda que todas las for-
martirio y persecucion son al mismo tiempo un de-
una lucha que purifica, y una fiesta y celebracién
o que llegd en plenitud.

ION

La presencia latente o explicita de los grandes mfsti-
icos en |a tradicion espiritual latinoamericana puede
gtada en muchos de sus valores, aun en aquellos de-
por el tiempo o la descristianizacion: la capacidad
ion y de conformidad con la voluntad de Dios. El
y sabiduria ante la condicion humana. La valora-
lo emotivo y afectivo en la vida y expresiones reli-
La devocion a la humanidad de Cristo sufriente por
. El aprecio de la Iglesia y su ensefianza (aunque sea
0 general e impl(cito), como lugar de la vida cristia-

2 tradicion de los misticos es igualmente vdlida en la
2 espiritual que emerge de la experiencia cristiana y
de nuestras comunidades. Si esta bisqueda ha de
manencia y autenticidad, ha de tener raices tanto
icion espiritual del pueblo, como en la gran tradi
spiritual de la Iglesia, de la cual los mfsticos espanoles
jor expresion.

jestras generaciones cristianas actuales tienen la du-
itacion de contentarse con la lectura de articulos o

libros de espiritualidad de segunda o tercera mano, y de ha-
ber olvidado a los grandes clasicos, particularmente a los
misticos que estdn en la rafz de nuestra espiritualidad iberoa-
mericana. Paradéjicamente, tal vez el adentrarnos en la espi-
ritvalidad de nuestro pueblo lleve a nuestra generacién a
revalorizar el contacto con estos clasicos de la espirituali-
dad, Su valor como ‘‘cldsicos” precisamente reside en que
pueden ser lefdos por cualquier generacion, también por la
nuestra, con una perspectiva y redectura adecuadas (que en
este caso es la del catolicismo popular hispano-americano),
Yy que su ensefanza e inspiracion es capaz de contribuir a
la renovacién espiritual de las comunidades cristianas en
cualquier situacion, lugar o cultura,

NOTAS

( 1) Para un estudio mds elaborado y fundamentado sobre el tema
de este articulo, S Galllea, “El futuro de nuestro pasado: En-
sayo sobre los mfsticos espanoles desde América Latina"’, Ed
CLAR, Bogotd 1983,

( 2) “Ejercicios”, cuarta semana, 230,

( 3) Juan de la Cruz primero escribié poesfas y rimas que corres-
pondfan a su experiencia cristiana (y en esto es muy “popu-
lar”), y s6lo mis tarde elaboré sus obras de teologfa espiri-
tual, como comentario a sus cdnticos y poesfas,

( 4) *“Vida”, VI, 8; XiI1,2; XI11,22; “Camino de Perfeccién,
XX1,4. Es notable el uso teresiano de las imdgenes del Cristo
sufriente y en agonfa,

( 5) Puebla, 171177,

( 6) Santa Teresa es la gran defensora de la vigencia y necesidad
de |a humanidad de Jesis y de su pasion, en cualquier nivel
de la contemplacion. Ademds de los textos ya citados (4):
“Vida", 1X, 22; “Moradas’’, V1,75, etc. San Juan de la Cruz
hace de esa devocion la referencia necesaria del progreso cris-
tiano: "“Subida al monte Carmelo”, 1,13,.3; 11,75 y 9 ss, etc.
Pero tal vez es San Ignacio el mds explicitamente cristocén-
trico: el “conocimiento Interno’ del Cristo de los evangelios

es 1a clave de sus Ejercicios (Meditacion sobre la encarnacion,
104),

( 7) vagr. “Ejercicios”, tercer modo de humildad, 167,

( 8) v.gr. Santa Teresa, “Moradas” I, 1,8 etc, En san Juan de la
Cruz "Subida™, 1,5,8; 11,7 92 11, etc.

(9) ‘Subida del monte Carmelo”, 11,7,5 a 8 y “Cintico espirl-
tual”, XIV-XV, 4,28 29 entre muchos otros lugares.

(10) Puebla, 542 ssy 593 ss.

(11) “Conceptos del amor de Dios", 11,9; “Camino de Perfeccién”
11,5; 111,3; *“Vida" XVI.8, etc.

(12) *“Conceptos del amor de Dios" I1,8.

(13) *“Camino de perfeccién®, 11 dss; 1V 4ss; 1V 4; etc.
(14) *Moradas", 1,2,7; “Camino® IV,VI, VIl XXXVI,
(15) “Camino™, X11,2; “Vida™, XXXI1, 6.
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INTRODUCCION

La espiritualidad de un pueblo se va configurando o
desfigurando segln los retos, la historia,los intereses que ac-
tan sobre él, y la respuesta que a las situaciones historicas
va dando el sujeto de esta espiritualidad. Se trata pues de un
proceso historico. En este caminar, “‘el pueblo' no esun su-
jeto abstracto; ha ido fraguando una cultura (o diversas), ha
hecho sus propias narraciones, ha sido oprimido, evangeliza-
do, despojado, y lo sigue siendo hoy dfa. Hay otros agentes
que se han relacionado con él: la institucion eclesidstica, la
Corona Espafiola. Ha resultado un mestizaje ambiguo que
hay que discenir.

En la actualidad sus rafces se hunden en el pasado con
nueva vitalidad, Su creatividad y sus enemigos siguen ac-
tuando. En el presente articulo trataremos de hacer, sobre
todo en la primera parte, un recorrido histérico de la espi-
ritualidad de nuestro pueblo, de su cultura, evangelizacion,
de sus relaciones con la institucién eclesidstica. En la se-
gunda parte presentaremos brevemente el esfuerzo creati-
vo de las comunidades eclesiales de base, como un modelo
de organizacién y apropiacién popular y configuracion de
la fe de este pueblo. Veremos como surge dentro de la mis-
ma iglesia el proyecto renovado de la vida eclesial y su co-
rrespondiente espiritualidad; como se da el proceso de
apropiacion aun en la conflictividad.

Finalmente analizaremos los momentos historicos ac-
twales, los intentos de dominacién y manipulacion de la cul-
tura y espiritualidad provenientes de sectores hegemdnicos
de las iglesias institucionales (tomaremos el caso de algunas
tendencias protestantes fundamentalistas). Nos preguntare-
mos en particular cudl ha sido el objetivo, la estrategia y los
fines que quieren realizar estos sectores. Comencemos con
la historia.
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LOS DIFERENTES
PROYECTOS DE LAS

IGLESIAS Y DE LA
ESPIRITUALIDAD
POPULAR

TRES MODELOS DE PRAXIS ECLESIAL Y DE ESPIRI:
TUALIDAD POPULAR

Fundamentalmente podemos hablar de tres modelos®
de praxis eclesial, que nos ayudan a comprender |2 espiri
tualidad y la cultura popular en sectores de iglesia, partis
cularmente de la iglesia catélica.

Se trata de tres proyectos con sujetos historicos espes
cificos: diagnostico de la realidad, fines y medios, teologfa:
marco tedrico y politica cultural diferentes.

Podriamos denominarlos: Restauracion de la Cristian-
dad, Nueva Cristiandad; y Liberacién integral o Populars
Todos tienen como sustrato vivo el de la Cristiandad Colos
nial (1).

CRISTIANDAD COLONIAL

La desposesion fue el resultado de la Conquista Espi
ritual. Nuestra historia de despojo se fue simbolizando en
una desposesion religiosa como signo abarcador de a5
demds expoliaciones. La resignacion y la muerte identificas
ron desde entonces nuestra religiosidad, porque en ultima

instancia ellas definen nuestro proceso histérico.

Por 1580-1660 la religién indfgena paso a ser de una
religion arrasada —debido al método de tabula rasa de la
evangelizacién— a ser una religion desvalida. Se puede decir
que para esa época los indigenas asimilaron los elementos
bésicos de la comprensién cristiana, pero desde una cult
subordinada: la de la desposesion. Algo quedo faltindoleal
pueblo desde entonces. Se vi6 sometido a una orfandad po-
Iftica y religiosa. Las culturas indigenas resultaron desgarfas
das. Entre el oportunismo y la resignacion se vieron constre-
fiidos a adoptar la religion del vencedor. Se les obligd a ser



es, y a acepur el estatuto colonial de venci-

argo ambiguamente obtienen un puesto en el
lonial al pasar de la muerte como pueblo a la
Loion refativa de la Cristiandad.

"El catolicismo —dice Octavio Paz— le hace reanudar sus la-
5 con ¢l mundo y el trasmundo. Descubre sentido a su pre-

sencla en la Tierra, alimenta sus esperanzas y justifica su vida
u muerte” (2).

¢da asf constituida la Cristiandad Colonial: un he-
ico que pretende ser estructurante de la totalidad
unanimidad cristiana; todo consistia en ser-ristia-

este hecho reciben su consistencia el mundo, el hom-
y pensar El cuerpo es tan solo un trdnsito hacia la
1. Lo pagano simplemente no es. Lo que cuenta es
vacion individual extramundana, y el dnico medio para
rla es pertenecer a la Iglesia por medio del bautismo
de la fe entendida como doctrina (creencia) cuya
ifia es |a jerarquia (organizacién).

“Esta cultura es asumida como una cristiandad “mesti-
una sintesis bioldgica y cultural nacida del encuen-
dos razas y de dos cosmovisiones.

S Sin embargo esta nocién comunmente es usada
bgicamente en su enfoque y en su orientacién. E|
se hace sutilmente desde el blanco, él serfa el su-
pal, el polo dominante;los otros entran como in-
s recesivos, Desde esta posicion, lo gue se oculta
lamente que ese encuentro no fue simbidtico, sino

0; implicé como componente fundamental la vio-
ol que resultd que unos sean senores y otros sier-

Falta considerar otro aspecto de la herencia Colonial:
ingelizacion desde el reverso de la historia, la tradicién
: Su proyecto fue construir una cristiandad india-
8 lucha principal fue contra la Encomienda.

La contradiccion principal de la Colonia era —y sigue
su forma burguesa— entre los espafioles (europeos
0s) y los indfgenas . E| bloque de poder se com-
2 i de tres elementos: La Corona, que actuaba como me-
oli extranjera; los conquistadores y colonos —es decir
05— que demandaban la permanencia en suelo ame-
de la mayor parte posible de la cuota de explotacién;
titucion eclesidstica (3) —formada por espafioles y
, que tenfan intereses propios pero ligados en todo
estatuto de Cristiandad —ideologfa dominante—
2 su condicion de protectora de indios.

Este bloque tenia sus fisuras. Deos serfan sus
ceiones mds importantes: La primera estaba consti-
la contradiccion entre colonialismo externo —es-
y colonialismo interno —criollos. La segunda, por
isticos y los sefiores criollos, junto con los fun-
i0s de la Corona: es la contradiccion entre evangeliza-
"*‘ colonizacion.

¥ ,prlmetos que parecen haber experimentado este
o fueron los dominicos. A partir de ellos hubo
ter wsde resolver la contradiccidn, El primero consis-
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tié en el intento de separar los términos: pueblos de indios,
o colonizacién sin espafoles; pero ante la expansién
colonial fue ilusoria la separacion. El segundo trata de des-
truir el modo de produccion colonial: 1a Encomienda. Con-
siguieron en 1542 la promulgacion de las Leyes Nuevas,
pues el absolutismo real espaiol no podfa permitir que
América se estableciera bajo régimen feudal. Pero como se
sabe las Leyes Nuevas fracasaron porque no se promulgaron
o por la contienda civil que provocaron; los conquistadores
no se reconocian como funcionarios de una monarquia ab-
soluta. La Corona tuvo que reconocer la realidad inflexible
del colonialismo interno, y quedaron establecidos los tér-
minos del pacto colonial y el estatuto del indfgena: vasallo
del rey y también de hecho de los sefores de la Colonia.

El tercer intento procurd una sincera labor reforma-
dora: resignados con el estado de cosas, trataron de lograr
el mdximo de libertad juridica para los indfgenas y sus orga-
nizaciones. Por eso se orientan hacia las reducciones como
un intento de separar evangelizacion e hispanizacién. Pero
no resultd. La institucion eclesidstica trataba de separar los
fines polfticos que tenfa la colonizacién, de los objetivos
misionales. La Corona no podia aceptar esto, pues le intere-
saba usar los fines de la Iglesia como medios de su propia
expansion. Por su parte los clérigos, aunque se dejaron inte-
rrogar por los indfgenas como culturas y pueblos, no fueron
capaces de asumir ese mundo, aunque lo defendieron (4).

Por los resultados obtenidos, este intento serfa secun-
dario en la dialéctica histérica. Lo es sin duda todavia: es
una corriente histdrica vencida, y por lo tanto, marginada
ya que no suprimida.

Sobre esta doble herencia operan hoy los tres proyec-
tos de los que tratamos: restauracién de la cristiandad,
nueva cristiandad, y liberacion integral.

RESTAURACION DE LA CRISTIANDAD

La vieja cristiandad se encontraba en proceso de
desintegracion a mediados del siglo XIX debido a la llustra-
cién y a la emancipacién americana. En las Gltimas décadas
de ese siglo se inicia la recuperacion.

En 1810 la oligarquia criolla logra hegemonizar la lu-
cha por la libertad (negros), por la igualdad (pardos), y por
la independencia (criollos). Reduce el contenido de la liber-
tad al de la emancipacién de la Corona, y el de la igualdad a
lo juridico (pues el ciudadano es el propietario). En lo po-
Iftico necesitaban hacer efectiva su autoridad recién adqui-
rida, y en lo econémico era preciso la agilizacién para poder
compensar a los militares y a los nuevos polfticos. En estos
dos planos, la Iglesia era un obstdculo, y no estaba dispuesta
a ceder. Asi se “explica la fuerza del anticlericalismo oli-
gdrquico del Siglo X1X"",

Por los afios 80 el desgaste y la frustracién de las ma-
sas ante la oligarqufa (guerras federales) dieron paso a un
gobierno fuerte de signo restaurador. Porfirio Dfaz (con-
temporalizador con la institucién eclesidstica) aparecia
€OmMo un oasis y una situacion prudente para restaurar la
cristiandad golpeada por los liberales.
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La fuerza de la autoridad eclesidstica se basaba en la
organizacién de la convivencia social fundada en las normas
consuetudinarias y en el mantenimiento de la vida civil por
la introyeccion de la norma y la sancién moral cohersitiva.
El aparato estatal serfa la policia tutelar del derecho esta-
blecido.

La Iglesia incluso adquiere una fuerte impostacion so-
cial: hay una corriente simbolizada por la aplicacién de la
Rerum Novarum a través de Congresos Sociales Catdlicos y
Congresos Indigenas: “El resultado de esta actividad era
que hacfa pasar a la Iglesia del campo de obras pfas tradi-
cionales, al de la accidn social y sindical, y a la gestacién de
un partido politico catélico” (5). “‘Es casi una segunda fun-
dacion de la Iglesia” (6). Se reorganiza la administracion,
se busca una mejor formacion de los sacerdotes, se hace un
encuadramiento de los seglares, hay un progreso de las insti-
tuciones educativas catélicas y de la prensa confesional. El
centro del proyecto es la institucion eclesidstica.

Confiada en la robustez de su propio poder, la Iglesia
no apoya al dictador, pero tampoco lo ataca.

Los campesinos y los sectores populares de las ciuda-
des asumen este proyecto: viven un universo religioso como
hombres de una pieza. Su ideal es retomar la unidad cristia-
na que di6 origen a la Nacién, mds alin que la constituy6 en
su ser. El cristianismo es un sustrato radical que funciona
como referente radical y que se manifiesta plenamente en
la religiosidad popular.

Lo cristiano antes que una creencia o una practica
confesionales es —segln este modelo— una estructura bdsi-
ca tan nuclear en la vida que “aun quienes lo distorsionan o
niegan estdn referidos a esa universalidad de modo impli-
cito o explicito”. En estas condiciones negar el cristianismo
es negarse a sf mismo; y la asuncién de si mismo se daen la
religiosidad popular.

Cuando esta logica se ve amenazada y el peligro es

irremediable, la reaccion es el repliegue hacia espacios cerra- -

dos homogéneos. Pero si quedan aln posibilidades de crea-
cidn, y se reacciona con toda el alma: surge la Cristiada.

Llego posteriormente el acomodo. A partir de esa
experiencia los gobernantes se han visto mucho mds cautos
y cuidadosos; sin embargo, cuando un grupo social estrena-
ba el poder se mostraba intransigente con la iglesia hasta
que se llegaba a un modus vivendi. La Iglesia por su parte
demandaba al pueblo abandono de lo propio y respuesta en-
tusiasta y décil a su convocacidn de ella, que califica de
fidelidad y devocién.

En este proyecto se da una transacci6n entre la reli-
gi6n popular y la institucién eclesidstica: la Institucion se
reserva el derecho a definir el mundo religioso y a pautar
el comportamiento publico y privado, y el culto oficial; y al
pueblo se le concede o que no es de obligacién, lo devocio-
nal. El pueblo lo acepta porque para él, ese espacio es un
sistema completo y articulado: contiene mds o menos expli-
cita toda una cosmovision, encierra una moral y es un siste-
ma cultural que abdrca, reinterpretdndola, la liturgia oficial.
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De este modo, al mantenerse el pueblo col
religioso se mantuvo precisamente pueblo, ya qu
fue y adn sigue siendo la estructura englobante y |
de sentido para él. Sin embargo, para mantener
debe aceptar la condicién subordinada y asi salvag
cierta autonomfa aunque sin mediaciones hlstérim

La religiosidad popular aun siendo un todo hare
ciado a la totalidad; se constituye como un unive
tiene conciencia de que no abarca toda la realidad;n
sabe que lo que estd fuera de ella actda dentro, do
mundo y le impone condiciones. Ella las acepta,
las justifica. De este modo es capaz de vehicular
tencia y aun de dar sentido a |a existencia, aunque
ficacién teoldgica. Ha renunciado con todo a ce
los mecanismos de la dominacién, y con esto al
la historia. No es capaz de avanzar porque ha renu
la totalidad. Cede a la transformacién de la historia pi
salvaguardar al menos la vida. Es una religiosidad de su
tencia,

NUEVA CRISTIANDAD

Por los anos treinta se inicia en México un nue
yecto, expresion del proceso de modernizacion quon
raba en ese tiempo (7).

Comprendiéndolo y aceptdndolo desde una visi
cristiana el modelo se propone crear una Nueva Cristi;
La novedad consiste en que el sujeto del proyecto sef
ahora los laicos promovidos y formados principalments
instituciones cristianas: los colegios. La cristiani
ambiente no se hace por manifestaciones religiosas sin
se impregna por los valores religiosos expresados se
mente en el mundo del trabajo, de la polftica, de la cl
Su principio inspirador serfa la Doctrina Social de lal
La Cristiandad latinoamericana marcada atn por su
lonizada serfa obsoleta, una zona inculta todavfa. El g
se deberia desarrollar también en su religiosidad segin
ejemplo dado por las elites modernizantes.

Este proyecto marca direccion de los procesos hi
cos como trdnsito hacialacivilizacion urbano-industrﬁ
Se tratarfa de la universalizacién de la economfa, de las|
laciones sociales y de la cultura occidental. Se asumq
direcci6n, y solo se intenta detener su efecto secularizant

Pero el obsticulo mds importante a supemesla
tencia de lo indfgena como oscuridad no asimsladay SXPIe
sada supersticiosamente en la religiosidad, un crist
esplreo e ignorante, todavia no ilustrado; se extinguirf
cuando la iglesia estuviera formada por seglares cultos,

Conforme avanzaron los afos 60, las elites abandona
ron paulatinamente y tendieron a frenar esa logica ¢
distanciamiento. Asumen entonces la primera légica, k
la Restauracién y su transaccién asimétrica. La ins!
eclesidstica negocia con las elites desarrollistas bas;
que “la Iglesia es el factor mds unificante del conju
pueblos latinoamericanos” (9). Ella seria asf el ¢
social con el que fraguaria la actual configuracién
Cemento necesario ante la bancarrota de las ideologfa
sarrollistas y populistas. |



1 la acepcién de mestizaje como mediacién asi-
glesia aparece aquf como intermediaria entre las
pueblo, una parte del colonialismo interno. De-
ara sf el reconocimiento como estamento en una
mestiza (en donde supuestamente no hay estamen-
A cambio de sus servicios al pueblo (dar sentido, asis-
'y promocién) y a la clase dominante (dar estabili-
ser reconocida como intermediaria. Las elites lo
pues han “tenido por lo comun gran dificultad de
6n con sus pueblos . .. han estado divorciadas
e popular, han dependido culturalmente de los cen-
stropolitanos”” (10). No se acepta pues, |2 coloniza-
10 s¢ trata de recobrar la propia cultura.

 Asi, partiendo de lo que califican de radical sustrato
flico de nuestra cultura, establecen la ecuacion entre
blo e institucion eclesidstica.

'Sin embargo sus presupuestos sociol6gicos estan ago-
e ni 2 sociedad estamental es un hecho, ni hay una
sidad cultural, como tampoco hay una percepcion
3 justicia. Esto lo demuestran los afios 60: los mo-
populares se dinamizaron ante un estado cada vez
ramente”" burgués; la urbanizacién industrial tiende
fear una estructura asimétrica, la coyuntura econémica
diffcil, y aumenta la proletarizacion.

‘Por lo demds, este proyecto asume como tarea pri-
pdial el tratar de evitar el desgarrén en el cuerpo social
idiante la unidad y cohesién que la Nueva Cristiandad
e, El concepto clave seria “‘la conciencia de la presen-
idente de Dios (. . .). Con su fe el Pueblo de Dios
a2 esa civilizacién”. El mundo seguirfa siendo
iderado como un hogar y con la armonfa social serfa
_.d desarrollo. La religiosidad popular aportarfa esta
ad y confianza en la Providencia, de tal manera que
ructuras de la Modernidad podrian tener su base en la
i6n y la burocracia; el resto de la sociedad seguiria

o organica.

Pero ies posible disefar este proyecto desde arriba
una alianza entre los poderes establecidos, que res-
uso de 1a conciencia en el pueblo? ¢La religiosidad
no s asf la proposicién correspondiente a una ins-
eclesidstica adscrita al colonialismo interno? Otra
jegunta ulterior: ¢Esta proposicion puede legitimarse cris-
pamente?

D ACTUAL: LA SOLIDARIDAD

México como cultura y como cristianismo nacié con
 eontradiccion constitutiva, que atin no ha sido supera-
espariol considera al indigena como hermano, y como
Nuestra cultura es un entrevero hasta hoy inextrica-
ambas dimensiones. Es cierta la dimension de her-
, como horizonte utépico y en cierto modo como

zacion en el cristianismo popular; pero también es cier-
nension de explotacién que impide que este cristia-
pueda expresarse orgdnicamente, y hace que viva
rado y sin conciencia de sf mismo.

'En la década antepasada de los setenta, sin embargo,
2 una creciente concientizacién acerca de los mecanis-

mos productores del subdesarrollo gue surge como un “de-
sarrollo” dependiente y asociado al desarrollo ade los paises
ricos. Esta dependencia significa opresion a nivel economi-
co, polftico y cultural (11). La estrategia a seguir a largo
plazo es conseguir una liberacion que garantice un desarro-
llo autosustentado que satisfaga las necesidades reales del
pueblo. El sujeto histdrico de esta liberacion seria el pueblo
oprimido que debe elaborar la conciencia de su situacion,
organizarse y articular practicas que busquen una sociedad
alternativa menos dependiente e injusta.

La comunidad eclesial de base nace en este contexto
como forma original de vivir la fe cristiana, de organizarse
en torno a la Palabra y de los sacramentos, y de los nuevos
ministerios ejercidos por laicos (hombres y mujeres). Hay
una nueva distribucién del poder en la comunidad, mds par-
ticipado; se evita toda centralizacién y dominacion a partir
de un niicleo de poder. Se trata de que sea el lugar del ejer-
cicio de la democracia real, en donde todo es discutido y
decidido criticamente. Ahf el pueblo asume su palabra y
creatividad.

El ideal de catolicismo —unidad y universalidad—
toma su contenido real: se dirige a todos a partir de los po-
bres y de su causa. De ahi que la temdtica esencial sea el
cambio social hacia una convivencia mds justa, los derechos
humanos interpretados como los derechos de las grandes
mayorfas pobres, liberacion y justicia integral que pasan
principalmente por las liberaciones sociohistdricas. Su pro-
yecto, pues, no se contrapone al de una Iglesia-institucién
sino a un proyecto de Nueva Cristiandad, al colonialismo in-
terno y a la dependencia, a la transaccion de la religién po-
pular y la institucién eclesidstica.

Culturalmente se trata de asumir el mestizaje, no ya
de un modo asimétrico, sino solidario en el que expresa-
mente se haga referencia al horizonte heterogéneo y antagé-
nico en el que vive el pueblo (12). Ahi es donde puede co-
brar significado el cardcter componencial del mestizo como
un sujeto que vive en una sociedad escalonada y en ella tie-
ne que elegir y de este modo elegirse a s{ mismo. Dentro del
esquema de relaciones sociales netamente asimétrico, en
una proporcién considerable estd por decidir dénde se colo-
ca, pues no se ha roto la secuencia histérica que va del es-
pafiol americano al oligarca y al burgués, ni consiguiente-
mente la cadena que partiendo del indigena y del esclavo
desemboca en el pueblo. Este es un camino mévil. Social y
culturalmente tiene que encadenarse con los de arriba, o
solidarizarse con los de abajo y as{ definir su identidad y au-
tonom fa como también su propia originalidad.

La légica fundamental en que se basa el esquema de
nuestra sociedad mestiza se quiebra cuando el intermediario
se niega a emplear la ventaja para su provecho. En una rela-
cién solidaria tiende a convertirse en una zona de resisten-
cia que el orden establecido trata de reducir comprando al-
gunos intermediarios o por la fuerza.

Este proyecto supone la elaboracién de una vision in-
dependiente y alternativa del mundo, contrapuesta alade
las clases dominantes como condicién indispensable para la
transformacion de su existencia subalterna. En este mundo
mestizo la tarea cobra relevancia, aunque el modo de pro-
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~duccién capitalista no tenga a la religion como instancia re-

productora principal de las relaciones sociales. En nuestro
caso, dada la cosmovision religiosa predominante entre el
pueblo, la religion popular y la Iglesia desempefian una im-
portante funcion reproductora o contestataria.

En este sentido, el pueblo estd interesado y necesita-
do de una representacién comunicable de su entorno natu-
ral y social, que le permita situarse en su medio ambiente, y
actuar en el mismo. Y esto de una manera religiosa; es decir
mediante una vision de ese entorno referida a fuerzas tras-
cendentes (metasociales y sobrenaturales) con las que el
pueblo se siente relacionado y ante las que se considera
obligado a una cierta conducta (13).

Algunas caracterfsticas de la visién que se va forjando
en este proceso de produccién simbdlica podrian ser la si-
guientes entre otras: Se trata de una visién auténticamente
mitica; para el pueblo la naturaleza es una y en ella el hom-
bre y los otros seres son capaces de relaciones e intercam-
bios de comuni6n y participacién vividos sin embargo en un
mundo desgarrado y contradictorio.

Su mundo no es la Naturaleza que pare indiferente la
vida y la muerte; existe en la dialecticidad de la historia, es
una construccion ya que lo mitico como mundo-de-vida
solo puede existir como una meta, como la construccién de
un espacio y un tiempo donde valga la pena vivir y no sim-
plemente subsistir.

Se trata de una posibilidad moderna por la que el su-
jeto se constituye superando responsablemente dicha mo-
dernidad. Siendo solidario supera —por la memoria, la
ternura y la obsesion— el individualismo y la desvaloriza-
cién, y asimila los logros de la modernidad pues conoce al
enemigo desde dentro.

El concepto fundamental serfa en sintesis el siguien-
te: la realidad es un conglomerado, nada existe autirquica-
mente, todo se relaciona con lo demds y la propia existencia
es una red de relaciones. Esta ontologfa implica una ética:
el hombre debe mantenerse |fmpido, abierto y en solidari-
dad. Se trata de la constitucién del individuo, de la comuni-
dad y de fa sociedad entendidos como una red solidaria.

De aquf parte un sentido colectivo y ciclico funda-
mental simbolizado en arquetipos y paradigmas: un hombre
puede representar a todos, él puede concentrar sus anhelos,
su voluntad, o a €l se pueden transferir sus culpas. El mexi-
cano no sélo “venera al Cristo sangrante y humillado, gol-
peado por los soldados, condenado por los jueces, porque
ve en €l la imagen transfigurada de su propio destino”, sino
que ve en €l la opresion de sus hermanos que sufren la mis-
ma suerte; y al optar por ellos como Jesis, despierta de ese
sopor, de la opacidad y violencia que sufre el Cristo, y re-
cuerda ese mundo de dignidad, de limpieza, solidaridad y
armonfa, que aunque no tiene vigencia social en este espa-
cio contaminado, mantiene sin embargo, intacta su pres-
tancia. Recordar ese mundo y acordarse con él, ésa serd su
ternura,

Asf, el arquetipo y en su medida el objeto mftico a
que hace referencia condensa toda una historia, es una crea-
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cién colectiva, y se inmoviliza fuera del fluir d
concentrandolo. Sin embargo no tiene una

zante, sino que concentra en el presente
necen al pasado y se proyectan en el futuro
mo fuerza social, impulso permanente hacia el ca

El hombre, desde esta perspectiva, es un sjaf
toda la realidad, es un hombre redigado (religioso) %
bre en el mundo, hermano del hombre, y estd sobre i
gado a la fuente sagrada de la existencia. Estac
concreta le da una dignidad pero también le marcau
sién y un destino. Por estar ligado con el espacio y &
tiempo, esta tension temporal es vivida como una existe
recibida a la que él ha de dar cumplimiento. De ah|
ponsabilidad ante la comunidad, la madre tierra, Dios.,
mds es una ligazén no automdtica, sino que a
decisiones se va perfilando una trayectoria de fidel dad
lidaridad, y

Estd ligado también a la trascendencia. Esta, ré
da como destino y no como fe ciega, s el horizo
presente a lo largo de toda la vida. A su luz se toman
cisiones y se sigue el camino que desemboca en ¢
Esta memoria cotidiana no es ya un modo de esl
mundo subalterno, sino la resistencia a este orden i
y al modo correspondiente de ser hombre, y el
exigencia de que venciendo la dicotomfa actual, se res
misién unitaria y sagrada.

La tarea humana es entonces instaurar este orden
grado y restaurarlo. Lo mftico, de esta manera, no
a lo historico transformador (aunque los intereses de
sién ilustrada lo consideren asf). Mds adn, es precisan
en esta actuacion liberadora donde estd mds presente ol g
namismo mftico, :

De ahf se infiere la importancia de la memoria. Sif
visibn mftica de la vida, basada en la armonfa entre ¢l hot
bre comunitario y el mundo, no es |a que estructura ¢l esp
cio social, los elementos de esta vision solo pue
representados. Entonces la memoria es resistencia al
impuesto, y lucha por la restauracién de esa visién unit
ria y sagrada. La memoria de una dimensién neutral (el m
do como una cultura aprehende la realidad) adquiere ta
bién una dimensién ética: a través de ella el pueblo oprim
do resiste y edifica simbélicamente su liberacién. Se teal
de una sola, La memoria de la unidad e integracién no es§
un regreso material, sino una accién simbélica que el
orientada hacia una trascendencia ligada por la memoria
tidiana y asumida como destino y misién al espacio
tiempo de opresion. La memoria de launidade in
cién no es ya un regreso material sino una accién simb
se trata de buscar en el espacio y en el tiempo mitico el
conductor para vivir de un modo valioso el presente ¢
sabe heterogéneo. Es |la memoria de un pueblo
pero no desintegrado. Es la memoria de su poder.

Los paradigmas que hay en este camino son hombs
y pueblos de nuestra historia, y son los simbolos que el
crearon o recrearon como expresion conjunta de lo que rea
lizaron y de aquello mds vasto que persegufan.



Vivir es entonces tratar de encarnar estos simbolos y
s a estos caminos. Y esta referencia comuin al ho-
simbélico, y este discipulado respecto a los modelos
ma a la masa de oprimidos —posibles competidores
ados por causa de la escasez— en un pueblo solida-

- Entre esta religion y la institucion eclesidstica Se da
Una nueva transaccion: la religiosidad popular se ha venido
eNdo como un pacto en que la institucion eclesidstica
or al pueblo la acepta como sustrato constitutivo y
inante del pueblo, que a su vez mantiene reservas y
ncias implicitas pero tenaces respecto a la institu-

Sin embargo, desde la dptica de la liberacién no se
uede considerar a nuestra nacién como un dmbito cristia-
0 que hay que preservar; tampoco como una cultura atra-
ada que hay que desarrollar con gérmenes fordneos. La
adiccion heterogénea atraviesa la cultura y el cristia-
: la evangelizacion se llevé a cabo desde la cultura do-
te, y el cristianismo popular existe en condicién su-
da,

El equivoco de la religiosidad popular no puede ser
tito unilateralmente. Se requiere de una solucién dialéc-
jca entre el pueblo y la institucién eclesidstica. Se trata de
fi2 nueva transaccion cualitativamente diferente en donde
% modifiqguen sustancialmente los términos. Esta reordena-

i del pacto se condensarfa en dos puntos: reconocimien-
la creatividad religiosa del pueblo, y orientacién de la
istitucion religiosa al servicio de ese pueblo (14).

. La remodelacion de esta transaccién permitiria la
fenuncia del pacto antiguo. Acerca del sujeto evangelizador

A_._...__.-..-- . At

se rechaza la pretensién, fuente de divisién y dominio, de
que la institucién es la que evangeliza y el pueblo es el evan-
gelizado. No se trata de indoctrinar, sino de apelar a la me-
moria cristiana de nuestro pueblo. El lugar en que acontece
este encuentro no es la institucion sino la causa de los po-
bres y su organizacién y actividad. El camino es el servicio
solidario con los movimientos y organizaciones populares:
pastoral de acompafamiento le llamaba Monsefor Romero.
Se trata de una praxis comunitaria y solidaria que supone
el andlisis de la realidad, la memoria capaz de criticar esa
realidad y de impulsar a transformarla, una organizacién
?ue) aglutine al sujeto, y una serie de pricticas consecuentes
15).

COMUNIDADES ECLESIALES DE BASE: UN MODELO
DE ORGANIZACION Y APROPIACION POPULAR

El triunfo de la revolucion cubana (1959),el Concilio
Vaticano 11 (1962) y la Conferencia Episcopal Latinoame-
ricana (1968), tuvieron una repercusién significativa en la
Iglesia mexicana. Tanto el Concilio como la Conferencia
provocaron un movimiento a partir de sus cuestionamien-
tos socio-pastorales (el que mds destaca es el de hacer una
teologfa que se acerque y parta mds del pueblo, en un sen-
tido vivencial) y de una bisqueda mds creativa para realizar
su misién en el mundo de hoy.

Bajo la idea de fomentar el evangelio de una manera
transformadora de la realidad (de compromiso, organiza-
cién), surgen las Comunidades Cristianas de Base (CCB) o
Comunidades Eclesiales de Base (CEB), (16) como algo
vnal dentro de la experiencia de la Iglesia Latinoamericana:

. las Comunidades Eclesiales de Base son algo muy re-
cicnte. Brotaron en Brasil hace poco mds de 20 afos. En
1968 en Medellin apuntaban como pequefna esperanza, Y
en México empezaron a tomar forma después de Medellin
alld por 1972 (17).
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Las CEB surgen como ya se habia mencionado antes
como una necesidad de la Iglesia, para llegar a los sectores
més populares de nuestra sociedad (por eso son llamadas
de base); esta problemitica e ideas se profundizan mds en
los documentos de Medellin, donde se estudia la problemd-
tica latinoamericana y se obtiene como resultado una teo-
logia més apegada a la realidad (conocida mds como “teo-
logia de la liberacién”), la cual reflexiona a la luz de la fe
sobre la violencia institucionalizada, las minorias privilegia-
das, las masas oprimidas, la explotacion, la injusticia, las
clases dominantes y las subalternas.

El sector de la Iglesia en el cual se ubican las comuni-
dades de base, que estd con el pueblo y que rompe el dualis-
mo fe-politica, es el sector minoritario que denuncia las in-
justicias, que colabora en la concientizacion y ayuda a re-
conocer la dignidad humana, participa dentro del mismo
proceso popular como una instancia critica y con un dina-
mismo de la esperanza cristiana, la cual se manifiesta en la
blsqueda de una sociedad mds justa e igualitaria. Cuando
este sector empieza a implementar el c6mo, los proyectos
de evangelizacion se apegan mds a la realidad y se enfrentan
con una dualidad: conflicto-apropiacion. Por lo que respec-
ta al conflicto, éste se manifiesta con las “innovaciones”
(18) dentro de la evangelizacion las cuales chocan con la
religion popular (el término de religiosidad popular, lo
reservamos para designar la condicion subalterna de esta re-
ligién) que tiene costumbres de bastantes lustros; y por con-
secuencia surgen tendencias dentro de la interpretacion de
la religién popular:

La sociograffa descriptiva de la practica religiosa, en la cual
se sitdan estudios empirico<ualitativos sobre ritos, devoclo-
nes, creencias. . . realizados por regiones, grupos sociales o
etnias,

Una segunda tendencia es |a del andlisis cultural; aquf 1a reli-
giosidad popular es analizada como expresién de la cultura
popular, cultura de la marginalidad o de culturas campesinas,
indigenas.

Una tercera tendencia es aquélla de la antropologfa religiosa,
en la cual la religiosidad popular es analizada y explicada por
la experiencia existencial de la Inseguridad, la enfermedad y
la muerte.

Una cuarta tendencla se sitGa en la perspectiva de la seculari-
zacién en la cual se estudla la religiosidad popular en el im-
pacto de la modernizacion, industrializacién y urbanizacién;
en otras palabras la migracion del campo ala ciudad, medios
de comunicacién, etcétera.

Una tendencla quinta y Gitima serfa la influenclada por los es-

tudios marxistas, en la cual se ve la religiosidad como falsa

préctica de liberacion, donde las masas sometidas buscan una

;ati;fmlén sustitutiva a sus necesidades humanas bdsicas
19).

Todas estas tendencias tienen en comuin un marcado
origen académico, donde la religiosidad popular no deja de
ser un simple objeto de estudio, completamente ajeno a la
vida del investigador, promotor, etcétera.

La- perspectivaa es el cémo han ido tomando ciertos
criterios de identidad y cémo han hecho suyo factores que
les han venido de “‘afuera”, y de la manera como se han
apropiado de un método de trabajo en el cual el analisis de

28 CHRISTUS

VW T T—— e TSNy

W RSN R ST T——

la realidad, la reflexion de fe sobre la realldad
tuacién, van generando una organizacion popular.

Para entender el compromiso de las CEB en la of
zacién y proceso popular, se tiene que recurrir a la ex
riencia que viven las CEB en la ciudad y en el campo, ya|
distintos niveles y ritmos que llevan como personasy f
grupos ante el problema del hambre y la carestia, y su!
bajo, por hacer cooperativas de consumo y de prod
Ante la falta de servicios, o cobros exagerados por los *d
ficientes servicios” de las colonias proletarias, las comuf
?ad;as son las primeras que sacan la cara por el bien com
20).

La vida misma de las CEB es también en su tema¢
reflexién y en su organizacién misma una escuela que
promete cada dia mds a los que la forman, con un
tanto social como institucional; es aquf donde su
tipo de conflicto, Para entender mds este punto s
el conflicto entre el estado, jerarquia y el pueblo en el cast
de Torreén (21). 1

A partir de 1972 se inici6 un movimiento popularifs
dependiente (el cual también lo componia gente de ks
CEB) que logré, a lo largo de los afios, aglutinar a impo
tes sectores suburbanos de la ciudad de Torredn y alg
poblaciones campesinas formadas principaimente por
tarios. Constituyeron un bloque de once colonias que &
canzaron un alto nivel de conciencia y organizacion, come
lo muestran los casos significativos de Tierra y Libertad
el apoyo a las huelgas de CINSA-SIFUNSA.

En este proceso de afianzamiento del movim:
independiente, participaron un grupo de doce
con los laicos. La iniciativa privada, apoyada por los medio
de comunicacién locales y algunos sacerdotes, presiond ald
autoridades civiles y eclesidsticas para que actuaran e
contra del movimiento independiente.

Esta presion se agudizd y se ha ido repitiendo en olf3
partes de la Repdblica: en Chihuahua el caso del Padn
Rodolfo Aguilar (1977), en la ciudad de México el Padie
Rodolfo Escamilla (1977), y Gltimamente el caso del
Arceo en Chiapas: viene la represion, las muertes y lasd
pariciones. El resultado fue la destruccion y el debilitamiefs
to tanto del movimiento independiente como de los sacer
dotes y laicos mds comprometidos. En cualquier caso, todt
el proceso se realizé con la participacion activa de las ofga
nizaciones y de las comunidades de base.

El conflicto de fondo se establece entre el gobiermnoy
la burguesfa por un lado, y un movimiento organizado inde
pendiente de su control, que incrementa su organicidad e
influencia en sectores populares urbanos Yy rurales pore
otro. Esto expresa la correlacion de fuerzas sociales; sin em
bargo, todo el proceso tiende a reforzar en ellas |a conciens
cia de la necesidad de una coordinacion horizontal y ampiia
en el nivel nacional, de una blsqueda de apoyos n
distintos.

05
(=)

As{ el proyecto de CEB se muestra como aigo ¥
apropiado por los que las forman: el proyecto que sei
desde "“fuera” toma un sentido en la cosmovision de o subs



. Aunque creemos que las CEB deberfan ser tema
de n ani!lsls mds profundo y mds serio, como influencia
del sector cristiano en las luchas cotidianas (22). Pues ellas
cristalizan una forma concreta de realizar el ideal de comu-
nidn y participacion de los cristianos en la iglesia y ensayan
formas nuevas de organizacién y de lucha, y de estructuras
“capaces de abrir caminos a un tipo mds humano de socie-
‘dad. Se descubren nuevas dimensiones de hermandad; crece
‘més la experiencia critica y personalizante en la educacion
de la fe; intentan ser una respuesta a las necesidades de la
gente pobre en nuestra sociedad marginante. A veces se les
‘ye con temor, se teme su politizacion o a la instrumentaliza-
¢ibn polftica; su autonomia se ve como peligro, o por el
‘contrario otros las consideran como oportunidad para que

:::: florezca el sentido evangélico y proféticos del ministerio
nbio eclesial (23).

::r: SECTORES HEGEMONICOS DE LAS IGLESIAS INSTI-
caso TUCIONALES, Y SU INFLUENCIA SOBRE LAS CUL-

TURAS Y MOVIMIENTOS POPULARES

Nuestro andlisis indica a pesar de gque algunas iglesias,
Cinstitucionales, y en particular sectas protestantes, se han
 defendido siempre de no ser politicas ni de tomar posicio-
nes politicas como iglesias, es obvio que estas sectas (igle-
§ias) no operan en el vacio. Estin mds bien situadas dentro
g8 un contexto histdrico, concreto y especifico: un espacio
pogréfico, un momento histérico y un medio ambiente so-
gal concreto y determinado (24).

- Por lo tanto, estas sectas influyen y modifican la vida
otidiana colectiva (econdmica, afectiva, familiar, politica,
Mlitar, cultural) de las culturas populares, con fines a veces
len definidos.

'En concreto, estas sectas funcionan como 1) un apa-
I ideologico de la superestructura, y 2) una fuerza de le-
timacion del nuevo orden econdmico y politico emergen-
de México desde la independencia hasta hoy. Es decir, el
tismo en México estd ligado historicamente a la
on econémica, politica y cultural norteamericana
25). Esta implantacion-penetracién-conquista se ha llevado
por medio de una reinterpretacion de la historia
onada por los fines politico-economicos del sistema
lista,

Esta concepcion de la historia es condicionada por la
a del “Destino Manifiesto” (el pueblo escogido por
—en este caso los Estados Unidos— tiene pleno domi-
los otros pueblos y sus propios sistemas politi-
f, la filosofia provoca una re-interpretacién de la
subaiterna del pueblo mexicano ahora en funcién
| pueblo dominante; tiene que corregir las formas primi-
vivir, trabajar, descansar (formas ineficientes) y
ar |os patrones culturales para que sean mds con-
ntes al capitalismo (industrializacion-modernizacién)
como signo del “‘avance’ y por lo tanto, de la ben-
de Dios. Se mezclan la relacidn entre ciencia y
, fe cristiana y sociedad capitalista dentro de un
bloque. Se mezclan la providencia con el progeso;
), la providencia: unavisién estdtica de la historia
a a la vision indigena), para conquistar; y después
0: una visién dinamica de la historia, abundante
y desarrollo, para dominar (26).

Es una ideologia que promueve la creencia en un Dios
que estd del lado del capital, y por lo tanto legitima las in-
vasiones y ocupaciones. Esta legitimacién se realiza con
sfmbolos, formulaciones doctrinales y prdcticas eclesiales
“para preparar el camino de los agentes econdmicos © po-
Ifticos". Asi Orlando Costos plantea la problemdtica de la
empresa misionera como instrumento de domesticacién; la
relacién entre el capitalismo extranjero (principaimente de
los Estados Unidos y Canada) y el lugar de su influencia mi-
sionera en los pueblos indigenas (27)

ASPECTOS DE LA IDEOLOGIA PROTESTANTE

Aqui presentamos un resumen de varios aspectos de
la ideologia protestante de cufio liberal en funcién de legi-
timar las fuerzas dominantes del aparato capitalista:

a) El individualismo-voluntarismo recalcitrantes toman
prioridad.

b) El valor de la sumision, pasividad, desinterés en lo poli-
tico.

¢) El trabajador ideal para el capital: “‘como Dios quiere”.

d) La idealizacion de los aparatos politicos, administrati-
vos, represivos del Estado (o del partido oficial).

e) Los Estados Unidos como sociedad ideal: “el pueblo
escogido por Dios"'.

f) La promocién de una moral y un modo de vida rigi-
da y puritana (28).

Los fines de tal ideologfa pueden ser los siguientes:

a) Establecer un proyecto de control, regulacién y pene-
tracion en cuanto a los pueblos indigenas.

b) Facilitar la expansién del capitalismo en las dreas ricas
en recursos naturales (mano de obra barata).

c) Reforzar una tarea polftico-ideolégica encaminada a la
domesticacion de la poblacién.

d) Justificar las carencias de tierra y trabajo.

e) Lograr realizarse como personas (sélo dentro del con-
texto de sus comunidades eclesiales y misiones).

f) Encerrarse en una evasion mistica<€tica de neutrali-
dad.

g) Establecer un instrumento eficaz y décil de control so-
cial.

Un ejemplo del desempefio de tal ideologfa serfa el
siguiente: en el sur del pais a veces hay un solo cura que se
encarga de cinco municipios. Algunos de estos curas son
reaccionarios a la corriente catdlica de la religiosidad popu-
lar. Alli entra la influencia protestante que descalifica la
celebracion de la fiesta popular con el fin de exigirles a los
indfgenas el comprar mejor ropa, material para la construc-
cién de sus casas; en fin, de lograr una mayor distribucion
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de los excedentes en favor del sistema capitalista-consumi-
dor. El progreso individual es promovido como “lo ideal".
Este a la vez provoca la aparente distincion de clase:
algunos logran progresar y otros no. Asf brota una confron-
tacion/division dentro de la misma comunidad indigena que
afecta otros niveles de la vida cotidiana. Otros se sienten
muy ligados a las sectas protestantes en gratitud por haber-
les ayudado a superar el alcoholismo, por ejemplo. Promue-
ven una ideologfa de no meterse en problemas, es decir, en
cuestiones politicas, a pesar de que politicamente estas sec-
tas sostienen una situacidon de injusticia a nivel de la
distribucién de las riquezas que provienen de los recursos
naturales. Los que se meten en politica y cuestiones de jus-
ticia social (los catdlicos) son calificados como
marxistas-agitadores.

ALGO DE HISTORIA

Veremos ahora como se ha desarrollado esta ideologfa
y ¢6mo se han realizado estos fines dentro de la relacién
que se ha llevado a cabo entre el protestantismo y el gobier-
no mexicano, en forma esquemadtica (29):

1) Durante la Reforma Liberal de 1859, Benito Jud-
rez, defensor de la implantacion del protestantismo
en el pais, hace invitacion para que el protestantismo
se mexicanizara conquistando a los indios, obligdndo-
les a leer y no gastar sus ahorros en cirios.

2) El protestantismoy el inversionista norteamericano
penetra a México lado a lado durante el porfiriato y la
modernizacién de algunos pueblos mexicanos bajo la
inversion del capital norteamericano. El protestantis-
mo estd en su auge. Esta época es reconocida por la
influencia del pentecostalismo sobre los braceros en
Los Angeles, Chicago y Houston que provoca a su lle-
gada a territorio mexicano por medio de los presbite-
rianos, congregacionales, bautistas y metodistas.

3) Durante la revolucién democritica-burguesa se
quedaron los protestantes bastante distanciados de los
problemas sociales. Pero sin pasar mucho tiempo ga-
nan su insercién politica y social por su participacion
en el movimiento popular, integrandose al proyecto
modernista democraticodiberal, y luego al constitu-
cionalismo carrancista.

4) Con Obregén y Calles el apoyo al protestantismo
va a ser mas evidente, como entran en la estrategia de
la lucha contra la Iglesia Catdlica. Todo esto, sin ne-
gar los esfuerzos de la publicacion protestante
Evangelist que en 1926 deplora “la pretensién ridicu-
la de que el Presidente Calles y su gabinete se haya
vendido al Soviet ruso, la cual ha suscitado el fantas-
ma del bolchevismo con el que se pretende asustar al
pueblo de los Estados Unidos para que adopten una
Ifnea de accién que serd resentida a lo largo de todo el
continente” (por ejemplo, la intervencion en Nicara-
gua que en aquellos momentos fue anunciada en el
Washington Post) (30).

5) En 1937 (gobierno de Cdrdenas) la SEP respalda a

WC Towsend del , Instituto Linglistico de Verano y
su labor de “traducir” la biblia para grupos indfgenas
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del sur del pafs. (El 1LV siempre buscaba la
reacomodarse a la nueva coyuntura polftica, con f
claro de espionaje norteamericano).

6) Avila Camacho se declara “creyente" y ponef
las relaciones tensas entre |glesia-Estado. Entran )
xico las iglesias evangélicas con entusiasmo renovat
en el proyecto politico reformista del gobierno rey
lucionario de los afios 40 en adelante. !

7) De 1950-60 el desarrollo econémico capitalista
pendiente hace migrar millones de campesinos &
metrépolis. Los pentecostales y evangélicos otra ¥
aprovechan el momento. Van a ser instrumentalizad
para la nueva lucha ideoldgica provocada por el de
rrollo de la guerra fria entre Rusiay los Estados Un
dos.

8) De 1960-80 las sectas ofrecen su apoyo publico;
status quo socio-politico (31). 1

9) En 1981 empieza a cobrar importancia en Méxic
(y en América Central) la ofensiva neoconservadon
(32) que promueve un aparato de guerra ideoldgk
contra el enemigo exterior (los comunistas) y la sub
versién interna. Se toma en cuenta que cuesta mi
un ejército de guerra que un ejército de paz. El
tuto sobre Religién y Democracia es el instrument:
para esta ofensiva politicaideologica del neoconse
vadurismo, para recuperar el ‘‘control de las concies
cias en el interior de los Estados Unidos, y su pérdid
hegeménica a nivel internacional”. El Instituto
Religién y Democracia (IRD) es una instancia
tucional de un aparato privado en constitucion
desarrolla una lucha ideolégica-politica a nivel ¢
tico e internacional, contra el enemigo extenol
(URSS—Cuba) y sus aliados nacionales: proyectos ak
ternativos o subversién interna. Esa lucha se verific
en un espacio estimado como prioritario: el rel
donde la racionalidad neoconservadora no sélo
opone sino que utiliza al religioso como un campa
decisivo de accion (33).

Aquf se pueden resumir los estudios elaborados sobre
la lucha ideolégica, el papel de las iglesias en los Esta
dos Unidos, y la polftica de los Estados Unidos haci
América Latina (34). '

El lugar de las clases dominantes en oposicion a los ds
las clases subordinadas (impregnacion de la ideologlt
dominante). '

La hegemonfa que conlleva el abordaje de los
mecanismos de coercidn o persuasion ideol6gica.

El papel de las iglesias dentro de la crisis de autoridad,
moral y cultural.

La estrategia de la contenci6n (frente a los fracasosea
Irén, Laos, Vietnam, Nicaragua, sindrome de Viet:
nam).

Promover un nuevo espfritu nacionalista.



r la seguridad nacional que considera la ines-
ill soclal politica y econémica como la princi-
menaza para los intereses de los Estados Unidos.

 “nueva derecha'’ de fundamentalistas, creyentes
dos en una interpretacion literal y conservadora
| discurso biblico (con la base de una ideologia
" rriba mencionada) podria crear una fuerza que inten-
apagar cualquier movimiento-lucha popular indige-
nista al interior del pais. Maneja, con un andlisis polf-
tico simplista, la “teorfa dominé" que no permitird
tendencias socialistas en un pafs vecino (como es Mé-
Xico), La amenaza del IRD es la mds seria de nuestra
roa frente al desarrollo de una conciencia propia de
parte de las culturas populares mexicanas.

IVAS PARA LAS LUCHAS POPULARES

Como se podrd apreciar |as alternativas protestantes
mantes no ofrecen elementos positivos a quienes
por las reivindicaciones del pueblo. Sin embargo
dentro del protestantismo latinoamericano elemen-
05 que no deben descartarse. El protestantismo
nte seguird creciendo entre las clases populares
S |a penetracion capitalista del campo siga desar-
ando las comunidades tradicionales y enviando margi-
las grandes urbes. No podemos descartar simple-
t& 2l protestantismo, pues ya es un factor estadfstica-
e importante en los sectores populares y todo indica
: creciendo. Ademds desde una perspectiva popu-
tofrece verdaderas posibilidades, a saber:

£l movimiento ecuménico auspicia proyectos intere-
desde el punto de vista de las mayorias. Este ya no es
ecumenismo que unfa a los protestantes para forta-
proyecto social de penetracion ideoldgica liberal.
gunos proyectos ecuménicos tienden a surgir como
de pequefios sectores protestantes frecuentemente
rticipacion de algunos grupos catdlicos minoritarios,
pficio del pueblo.

pentecostalismo es un movimiento que vive entre
_populares. Ha demostrado en ciertas condiciones
5 que es capaz de incorporarse a las luchas popula-
ja, Chile y Nicaragua). Sin embargo donde la reac-
¢ la ideologfa hegeménica, el pentecostalismo no
jpstrado la capacidad de independizarse.

{0 podemos dejar de mencionar algunos brotes aisla-
protestantismo netamente popular: en los estados de
% y Puebla se dieron durante la revolucién Ifderes
s agraristas. El mds conocido fue Rubén Jarami-
dor metodista y |{der de la insurgencia campesi-

ha dejado un pequeiio residuo institucional de un
antismo combativo. A nivel de la produccién teolé-

Vapoya a grupos protestantes campesinos que se
0 con las luchas de las mayorias (35).
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TRODUCCION

términos generales, durante la edad media, la
dad Popular no constituye problema pastoral. Des-
ta edad media, con el aporte de las culturas bdrbaras,
'ha venido constituyendo el conjunto de las practicas reli-
i que se extienden por toda la cristiandad. En esa sin-
mds 0 menos armoniosa, se encontrardn presentes ele-
provenientes del paganismo precristiano, prdcticas y
ficias trafdas por los pueblos barbaros convertidos (espe-
mente elementos germdnicos), usos de inconfundible ori-
i judio, y todo esto amalgamado por una experiencia glo-
tiana (1), Esta Religiosidad Popular en la que partici-
cristiandad medieval, goza de una existencia relativa-
b tranquila en la Iglesia aunque ésta siempre estard
2 la necesidad de evangelizar ¢ instruir al pueblo. Si
05 €asos se inquietan los estamentos jerarquicos
que excepcionalmente, o se traspasa la barrera de la
ia, 0 se constituye (la Religiosidad Popular) en mo-
o comunal que cuestiona el orden establecido e
jurre en la violencia. Tal fué el caso de la “'pataria” de Mi-
jmovimiento que habiendo sido en sus comienzos alen-
! so por los Papas (Esteban X, 1057-1058) y la no-
83, serd posteriormente aniquilado.
-~ Tal es la situacion general: la vida del pueblo se ve sa-
constantemente por nuevas devociones que van vy
y atraviesan su precaria existencia; las misas por los
s, 1a devocion a los santos y la construccion de un
cada vez mds profuso y abigarrado, la obsesién por
ion, o al menos la veneracion, de las reliquias; las
segrinaciones, etc. El propio pueblo administra su devo-
Bn, levanta sus santos (probablemente el primer santo ca-
0 por un Papa sea San Ularico de Ausburgo, en
recupera nuevas dimensiones de la experiencia cris-
{como la imagen humana de Cristo y Maria en el pe-
gotico). Desde esa misma experiencia religiosa expre-
asionalmente su protesta contra una Iglesia demasia-
b mundana y enriquecida, y contra el poder de los princi-
pes que lo oprimen. Las circunstancias imperantes, solo per-
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mitirdn tales manifestaciones en forma ocasional. Encauza-
dos o reprimidos esos brotes proféticos de la Religiosidad
Popular, se volverd de nuevo a una existencia tranquila y or-
denada. Por eso podemos decir que, durante |a edad media
la Religiosidad Popular no constituye problema pastoral,
porque las élites no captaban en ella una forma disidente de
su version “oficial”. Sélo cuando recientemente (2) se ha
empezado a estudiar la Religiosidad Popular desde abajo,
hemos podido captar en muchos casos el mensaje codifica-
do que el pueblo transmitia mediante sus formas religiosas.
Por lo visto, al interior de la Religiosidad Popular bullfan
fuerzas y tensiones mucho mds vigorosas que lo que han su-
puesto los historiadores oficiales.

DEL HUMANISMO A LA ILUSTRACION

Parece razonable pensar que los gandes desafios que
la Iglesia Catélica enfrenta, a partir de los tiempos moder-
nos, provienen de una confrontacion de “‘proyectos histo-
ricos'. Con la Reforma Protestante, le sale al frente a |a
Iglesia Catdlica “otro proyecto de Iglesia’’; con el liberalis-
mo y el marxismo, se entabla la pugna por el modelo de
hombre y humanidad que ocupara el futuro. El primero
simplemente tolerdndola, y el segundo “criticindola’’; am-
bos le disputan |a autoridad absoluta que ha tenido durante
el medioevo. Es a partir de dicha confrontacion de modelos
que comienza a esbozarse el “problema pastoral de la Reli-
giosidad Popular",

El Humanismo y la Reforma

El retorno a los patrones de antigliedad cldsica que
propugnan los hombres mds representativos del Renaci-
miento, no era simple aforanza del pasado, sino el intento
de construir un modo de ser hombre que no se viese cons-
trenido por tutelas religiosas que impedian la expresion
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libre del espfritu humano. Por eso serd indispensable rom-
per con la Escoldstica (desprestigiada por los sutiles laberin-
tos del nominalismo) y tomar distancia de la autoridad ecle-
sidstica que se ha convertido en la gran administradora de la
fe y de la conciencia humana. Hay que liberar a la filosoffa
de su condicién de “siervadelateologfa”, Este intento de
emancipacién —no obstante que hubo importantes hom-
bres de Iglesia que participaron de lleno en el movimiento
humanista— entrard en conflicto con la Iglesia. En 1468
Pablo Il suprime |a Academia Romana, centro de difusion
del humanismo (3), y en 1513 el V Concilio de Letrdn con-
dena el principio de la “doble verdad” segln el cual una
persona podia negar una verdad religiosa en nombre de la
razén humana, y al mismo tiempo concederle el asentimien-
to de su fe.

En este contexto humanista, las minorfas cultas no
s6lo chocan con la autoridad eclesidstica (conflicto de
modelos), sino también con el ethos del pueblo y su especi-
fica forma de experiencia religiosa: la Religiosidad Popular.
El Renacimiento no fue un movimiento popular como lo
fue el que generd Francisco de Asis. Los hombres del Re-
nacimiento s6lo aciertan a tomar distancias de un pueblo
demasiado ajeno a sus preocupaciones. Erasmo, el gran pro-
totipo de hombre humanista (1459-1536) serd uno de los
mds duros criticos de la piedad popular. Para él, el ideal ya
no es el hombre piadoso del Siglo X!1, sino el hombre for-
mado en los términos en que él lo describe en su “Manual
del soldado cristiano”’, Para este humanista, el pueblo cris-
tiano (lglesia visible) estd atrapado por una religion de cere-
monias y una ley de la letra, pero desprovisto de la autén-
tica piedad. EI arma principal del soldado cristiano no son
los sacramentos y ni siquiera la realidad de la Iglesia, sino la
Sagrada Escritura (su comprension culta y humanista) que
debe desembocar en lo esencial de la vida cristiana: la préc-
tica de las virtudes de Cristo. Pero a esta prdctica, obvia-
mente, s6lo puede llegar el hombre culto. Para éste las cos-
tumbres y tradiciones religiosas populares ya no tienen sen-
tido. Es la masa que sigue presa de la religion de la Iglesia
visible la que necesita de preceptos, sacramentos, costum-
bres, tradiciones y estructura eclesial (autoridad): es la reli-
gi6n de los débiles (4).

La crisis de la Reforma Protestante sacudird fuerte-
mente a toda Europa, y de modo especial, a los cfrculos
humanistas. Reforma y Contrarreforma obligardn a definir
posiciones con nitidez. El mismo Erasmo vive momentos de
indecision entre ambos bandos, y aunque en algunos princi-
pios luteranos ve la prolongacién de su propio pensamiento,
por otra parte constata, decepcionado, que la suerte del in-
dividuo tanto en el luteranismo como en el rigor del calvi-
nismo, queda muy distante de los ideales humanistas. Final-
mente, después de haber intentado ser mediador de la con-
tienda, se decidird a quedar en la Iglesia Catdlica sin haber
superado su ambigdedad: "Y no camina mal el que, entre
dos males distintos, elige el camino del medio”, dird con-
testando a los luteranos.

Uno de los campos de batalla de la confrontacion re-
ligiosa que vive Europa en el Siglo XVI, serd la Religiosidad
Popular. Es claro que la piedad popular siempre ha sido una
experiencia cristiana expresada en gestos rituales y acciones
por los cuales el pueblo pretende tener acceso a Dios y ha-
cerlo propicio a sus necesidades. Todo eso, naturalmente,
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era expresion de su fe, profunda pero no p
Si la teorfa de la salvacién que predica Lu

sis exclusivo en la sola fe, es claro que la piedad
su conjunto queda descalificada. El voluntarismo e
en la Religiosidad Popular, para los reformadores,
blasfemo. Por eso la Reforma rompe con las multi
nifestaciones de la piedad popular® en parte por lo g
nian de magia y animismo; pero sobre todo, por o
nian de iniciativa humana en un intento tenaz debu
salvacion mediante sus practicas devocionales. Ti
mal podfa avenirse con la “salvacién sélo por la fe'
primidos los espacios sagrados (salvo las iglesias p
y los cementerios) y eliminada la veneracién a la Virg
los santos, asi como el culto a los difuntos, la piedad
lar queda reducida a los ritos oficiales de la cena, el baut
mo, el matrimonio y los ritos fnebres oficiales. De &t
modo se ofrecerd al pueblo una piedad casi exclu n
reducida a la Escritura.

Pero no siempre fue comodo el tratamiento de la Re
forma a la Religiosidad Popular. Naturalmente, |a ruptus
con el Papado no era la solucién de todos los problemas L
la cristiandad arrastraba. Muchas tensiones quedaban pen
dientes, no obstante los primeros gestos de rebeldia delg
lideres de la Reforma. El movimiento campesino de Tom
Mdntzer vino a evidenciar dichas tensiones, Mintzer,
dor de Lutero en un principio, pretenderd lograr el
de Dios para el pueblo pobre y sencillo. Lutero que, por fa
zones sobre todo politicas, habfa quedado excesivament
atrapado en sus relaciones con los principes, dificil
comprenderfa esta escision. Lutero pertenecerd, para
zer y sus campesinos, a los doctores “a quienes les g
llevar el testimonio del espiritu de Jesus a la univers
En 1525, en Muhlhausen, establece Miintzer una teocracia
radical de los pobres. Desde entonces, las turbas y los pos
bres serdn para Lutero, peores enemigos que el Papado.

Esta guerra de los campesinos alemanes, -"1
poner de manifiesto las insuficiencias de la Reforma fre
a las reformas que el pueblo anhelaba, es una excelente &-
presion del “proyecto social” que siempre alienta en la Re
ligiosidad Popular aunque no siempre llegue a explicitarse
como en este caso. En uno de sus Articulos Funda s
se lamentardn los campesinos, de que, teniendo en
que Cristo redimio a todos con su sangre, se les siga cg
derando siervos: “Por ello estd de acuerdo con |a Esc
que seamos libres” (6). Este movimiento, marginal ala |
sia Catdlica y a la Reforma Protestante, seré masacrado no
tanto por sus ideales religiosos, cuanto por sus anhelos revo:
lucionarios. Lo cierto es que ambas cosas estaban ins
blemente unidas. Lutero, después de reconocer que las de-
mandas de los campesinos eran razonables, pedird a ||
principes alemanes que los maten como a perros.

Para los hombres de la Contrarreforma (respuestaca
télica a la Reforma Protestante) la Religiosidad Popular seré
motivo de preocupacion pastoral por diversas razones
primera instancia, preocupa la vulnerabilidad de la Rel
sidad Popular ante las nuevas doctrinas de los reformadores,
Pero, en un segundo momento, el motivo de inquietud serd
la resistencia que el pueblo ofrece a la penetracion de las de-
finiciones doctrinales y normas de accion que vienen de
Concilio de Trento, como gran respuesta institucional a l&
Reforma, Curiosamente, la Contrarreforma se mueve entn
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 opuestas, e incluso contradictorias, ante la Re-
Popular: por un lado, se entiende que la Religio-
r (la devocién a la Virgen y a los Santos, por
constituye el mejor baluarte contra el protestantis-
de otro lado, en la aplicacién de Trento, se intro-
los hombres de la Iglesia una actitud critica, y hasta
fto punto “reformadora” frente a la religiosidad del pue-

Un ejemplo ilustrativo de esto que decimos, lo tene-
n el caso de Vialart de Herse (7), obispo de Chélons-
e (Francia, 1640-1680). Este hombre, sinceramen-
do en llevar adelante el espiritu de Trento, mani-
grandes reservas a muchas de las practicas religiosas
que solo serdn, para €l “‘puras devociones”. Entre
o tridentino y el modelo popular parece existir mu-
2 distancia. Es claro que el pueblo no entiende que su
feaccion'' contra el protestantismo exija el tener que dejar
0 en los campos por no trabajar el domingo. Tampoco

que tenga que renunciar al cardcter festivo que
) las celebraciones religiosas en las cuales siempre ha
0 encontrar tiempo para la procesion, para la feria y
in los escarseos amorosos que tienen lugar entre los jove-
emmorados en esas ocasiones, De este modo al llegar
3 tiempos modernos, comienza a esbozarse en los esta-
entos oficiales el problema pastoral de la Religiosidad Po-
entendido sobre todo, como la resistencia que el
ofrece a ser asimilado por las ensefianzas y prdcticas
les que se derivan de la Contrarreforma. Como expli-

global del fendmeno, algunos hombres del clero se-
la “ignorancia” en que vive el pueblo, y que al refle-
su religiosidad, provoca la resistencia popular “a los
otes y a sus libros" (8).

affo de la lustracion

L2 llustracion, entendida segin E. Kant, como “la sa-
| del hombre de su inmadurez culpable” y que debe
rse en la osadia de pensar por si mismo y utilizar
o entendimiento, acusard a la Iglesia de oscurantis-
esta acusacion se encuentra emplazada, en primera
fancia, la Religiosidad Popular. Como la llustracion
052 que no ocurrié con el Protestantismo— tuvo su ver-
On catdlica, la critica a la Religiosidad Popular se realiza-

mbién desde dentro de la Iglesia. La élites ilustradas ca-
sobre todo clericales, rechazardn la Religiosidad Po-
estar afectada de paganismo, ignorancia religiosa,
alidad, y afectividad exterior. Hay que reconocer que
ites no podfan presentar a la masa catélica en los
ilustrados y responder ante ellos en forma convin-
aquella acusacion de oscurantismo. Ciertamente,
con los criterios de la llustracién, el pueblo cristia-
religiosidad eran un amasijo de ignorancia. De ah{
ue se pretenda improvisar una pastoral ilustrada de urgen-
i llntenu transformar la piedad popular en nombre de
" rizacién bajo el control de la razén (9). Se modi-
las fiestas religiosas, se introducen nuevas devolucio-
8, y sobre todo se hacen ensayos de supresién de costum
giosas que no estdn a la altura de las circunstancias.
cion al Sagrado Corazén serd vista por muchos co-
delo de la nueva Religiosidad ilustrada que se desea
ar, En ella se descubren condiciones ideales: fuertes
# tradicionales (algunos la derivan del Siglo XI11), sim-

plicidad, solidez (crlstocentrismo y racionalidad teol6gica)
y sensibilidad (la cordial y emocional). No cabe duda que la
nueva devocién “predicada’ consigue con bastante éxito,
dos metas que son esenciales para los ilustrados catélicos:
gran participacion popular y un excelente control oficial,
Por eso no es extrafio que en 1769, el obispo de Saint-Pons
(Francia) diga de ella: “Es una tabla de salvacién apropiada
para hacer salir a los fieles de los funestos caminos en que se
habfan perdido” (10).

Estos funestos caminos eran la Religiosidad Popular
tradicional que habia sabido en parte replegarse y en parte
reinterpretar la nueva devocion. De hecho en el Siglo XiX,
algunas autoridades se lamentaran de que el pueblo, una
vez mas, ha hecho de aquella devocion ‘‘ideal’’ una “cordio-
latria”. Y una “mariolatria”. Con todo, no se piense que el
proceso fué excesivamente pacifico. No obstante el éxito
relativo de la pastoral ilustrada, la Religiosidad Popular se
repliega y resiste. En ocasiones impone violentamente sus
tradiciones. Cuando las élites censuran la Religiosidad Po-
pular, como senala B. Plongeron en la obra citada, “las de-
vociones populares toman entonces un giro ya sea de reli-
giébn de combate ya de religion paralela hasta la clandesti-
nidad". En 1789, en Cahors, la muchedumbre asedia y co-
mienza a saquear el palacio episcopal: el obispo tuvo que
consentir el regreso al calendario antiguo, y que se siguiese
tocando arrebato para protegerse de las tormentas y sus ra-
yos. Otro terreno de enfrentamiento entre la religién popu-
lar y la ilustrada serd el de las peregrinaciones y romerfas.
Por la romeria el pueblo lleva su fiesta a los confines del
campo, en torno a una ermita humilde, lejos del pueblo o
ciudad y de los poderes que la gobiernan. Es una cierta
constante del comportamiento de la Religiosidad Popular:
cuando se siente atacada por las minorias cultas, se repliega;
el templo oficial sale a la calle (la calle en estos casos gober-
nada por el pueblo y sus dirigentes) del pueblo sale al cam-
po; del dfa pasa a la noche, buscando, quizds, la cobertura
de las sombras para expresarse con libertad. De hecho, fren-
te a las romerias, el clero ilustrado tenfa grandes reservas.
En esos casos, el pueblo después de los actos religiosos se di-
vertfa de mil formas y no todas encajaban con los criterios
morales de sus pastores. Estos verdn con malos ojos esta
“marginalidad” que propicia lo clandestino; y segin ellos,
“indecencias y profanaciones", Lo cierto es que en su ro-
merfa el pueblo ha integrado funcionalmente su fe cristiana
(misa y procesién), sus creencias naturalistas (en tales oca-
siones se recogen hierbas o agua dotadas de ciertos poderes)
y su necesidad social de fiesta y comercio (danzas y feria lo-
cal). Este fue el balance de la ofensiva pastoral de la llustra-
cion. Desde su unidimensionalidad racionalista del princi-
pio de contradiccion, la logica de las élites, no podia enten-
der la condensacion de significados aparentemente paradé-
gicos de la Religiosidad Popular. Aquella Iégica quedaba
desbordada. El pueblo sabe pasar sin ningin desgarro in-
terior, de la misa a la romeria, y del bautismo de sus hijos al
toque arrebato para ahuyentar la tormenta, El pueblo por
lo comiin, no ve la necesidad de escoger entre ‘‘contrarios”,
si los supuestamente contrarios, le son funcionales y le per-
miten vivir. Pocas veces las élites ilustradas se han percatado
de que el pueblo no pretende competir con sus discursos
“teoldgicos” ni con su ortodoxia. El pueblo, en su religiosi-
dad hace un camino mds que un discurso; y en ese camino,
fe y lucha por la vida forman una unidad indisociable.

CHRISTUS 35



Desde la seguridad, la opulencia y el poder, es poco
menos que imposible entender lo que siempre ha significado
para el pueblo sobrevivir en los escasos mdrgenes de posibi-
lidad que la opresion le ha permitido. En esa precariedad
existencial del pobre, verdadero no es ante todo aquello
que tiene coherencia l6gica, sino lo que ofrece fuerza vital:
unas veces para avanzar, otras para resistir, y siempre, para
sobrevivir. iEs otra l6gica!

LA RELIGIOSIDAD POPULAR EN EL ULTIMO SIGLO
SU TRATAMIENTO PASTORAL

Desde la segunda mitad del Siglo XIX, el movimiento
de la llustracién se ramifica dando lugar a los dos grandes
sistemas teorico-practicos que hoy, no obstante encontrarse
ambos en profunda crisis interna, se disputan la configura-
cion del futuro de la humanidad: el capitalismo liberal y el
marxismo (11).

Estas dos formas especializadas de la llustracion le
disputardn a la Iglesia el espacio social que ha venido ocu-
pando, y por consiguiente su influencia sobre el pueblo.
Ambas corrientes pensardn, con menos acierto de lo que en
un principio se creyo, que la Religiosidad Popular era un re-
flejo mecdnico del absoluto dominio que la Iglesia ejercfa
sobre el pueblo. Por eso, esta religiosidad estard en el punto
de mira de sus criticas ridiculizantes.

En busca de racionalidad objetiva en la experiencia cristiana

El liberalismo teérico de la llustracién. Su ideal de
hombre serd el que es capaz de pensar por si mismo, actuar
con libertad, y reclamar y ejercer los derechos fundamenta-
les que los estados modernos le garantizan, en principio. Se
podria decir, con alguna precision que si la llustracion era
ciencia, el liberalismo capitalista es ya técnica, es decir una
serie de principios practicos para conducir la vida y trans-
formar las cosas. No se trata de la libertad afirmada como
descubrimiento tedrico, sino ejercida en la eleccién de los
gobernantes de los nuevos Estados y en la iniciativa comer-
cial sin restricciones. Todo sometido a la racionalidad de la
conveniencia humana.

Esta racionalidad tendrd, frente a la Iglesia en su glo-
balidad, la objecion de verla sometida a una Razén Supe-
rior; y frente a la forma de vida del pueblo, la objecién de
verlo, a la vez, sometido a la Razén Superior y a la
autoridad eclesidstica. Eso es otra cosa distinta a la audacia
de pensar por si mismo que se reclama para todo hombre
ilustrado. Ademds, este pueblo que vive pendiente de sus
tradiciones religiosas estd falto de iniciativa para la accién y
para el cambio. Y resultaba de sobra conocido para los téc-
nicos de la economfa politica, que el mecanismo capitalista
se atascaba si no conseguia crear un publico consumidor
iQué poco rentable habria resultado la mdquina de vapor si
el pueblo se hubiese encerrado tenazmente en sus medios de
locomocién ancestrales!

Por esta razén, para el liberalismo del Siglo XIX la
Iglesia seguird sumida en el oscurantismo cuya expresion su-
prema es la Religiosidad Popular falta de racionalidad y so-
brada de sentimientos oscuros y marcados por la magia y
supersticion,
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En esos momentos la Iglesia ensayard resps
torales mds técnicas y organizadas. En el fondo,
hombres de Iglesia estaban badsicamente de acuerdo
critica racionalista en lo que se referfa a la Religios
pular. Esta constituia para ellos un problema tedrico pré
tico que les superaba. El romanticismo fue un peg
réntesis de restauracion de una simpatia emocional
costumbres populares. Pero la actitud critica persistio,

La respuesta pastoral técnicamente ilustrada se con
gurard en torno a dos Movimientos que surgen al in
la Iglesia: el Movimiento Litdrgico, y el Movimiento
co. El primero, por iniciativa de Don Guéranger (
1875), intentard devolver al pueblo un culto dignificado e
sus formas y de participacion accesible. El Movumienw
blico, promovido por el impulso que Pio X da a los estudia
biblicos en el mundo catélico, tratard de devolver al puehl
la verdadera fuente de su espiritualidad.

Ambos Movimientos, aunque no siempre lom
ten con claridad sus representantes, intentan dar a la pi
popular bases de objetividad y racionalidad, para conts
tar el exceso de subjetividad y sentimentalismo que do
la vida cristiana del pueblo. Los medios para lograr est
metas eran simples: llevar al pueblo al culto oficial (sacra
mentos y oficio divino) como verdadero fundamento obje

tivo de la experiencia cristiana y auténtica fuente de
cién, por un lado; y por otro, llevar la Sagrada Escritur
vida del pueblo para dotarlo de la base racional de la
bra revelada. La liturgia renovada comenzard a expa
desde la abadia de Solesmes (1837) a otros mo
y parroquias. Posteriormente, el Movimiento Biblico ten
su versién pastoral en abundantes circulos biblicos, :
todo a partir del relanzamiento que realiza Pio X!I con sy
Enciclica Divino Afflante Spiritu.

Es dificil valorar el resultado de esta ofensiva pasto-
ral. Se puede decir que ambas iniciativas, pero esencial
te la litdrgica, llegan a su pleno éxito con el Concilio Vati
no 11 (1962-1965) ya que en ese evento, lo que habja ve
do siendo “corriente” de espiritualidad, alcanza su maximo
reconocimiento, y en cierto sentido, se propaga a toda la’
Iglesla Prueba de ello es la Reforma Litirgica general que
sigue al Concilio. Dicha Reforma lleva a la aplicacion los
grandes principios del Movimiento a toda Ia Iglesia. Y alp
muy semejante ocurre con la corriente biblica que seunis
versaliza en parte por medio del culto, y en parte por l:
nuevas formas de catequesis. Sin embargo, la Religiosidad
Popular sigue intacta. Se dirfa que el pueblo no parece es-
tar excesivamente necesitado de la objetividad y racional
dad que las élites le ofrecen. De hecho una gran parte del
pueblo sigue al margen de tales reformas; y aquellos secto-
res que han participado con gusto en ellas, siguen plena-
mente insertos en las prdcticas de la Relugnostdad Popular,

Hacia una eficacia historica

El marxismo intentard, sobre todo a partir de la se-
gunda mitad del Siglo XIX, abrir los caminos de una racio-
nalidad préctica. No se trata tanto de explicar razonable
mente el mundo, cuanto de transformarlo en mundo razo-
nable y justo. Asi la racionalidad no surge sélo del hecho
de tener audacia de pensar por sf mismos, sino de tener I



iberar al mundo y al hombre de la enajenacion

que sufren; para eso hay que transformar la
hay que interpretaria (12). Para esta racionali-
ica, la Religiosidad Popular serd la expresién masi-
alienacion religiosa. Por eso el marxismo no sdlo
a la Iglesia de oscurantista, sino de alienante porque
al pueblo sin posibilidad de poseerse a si mismo y
ical dependencia de instancias superiores. En tales
ciones, objetan los clasicos marxistas, el pueblo no se
Incorpora militantemente al proceso de transformacién de
M historia, No sacude las cadenas de la opresion por las flo-
1es (religion) que la adornan (13).

La Iglesia, sin duda, fue sorprendida por la fuerza del
miento del socialismo cientifico. No se puede negar
pueblo cristiano, que salfa de la edad media, era todo
5 un pueblo preparado para asumir las iniciativas y la
incia que las nuevas condiciones del Siglo XIX reque-
En lo que quizas se equivocaban los criticos era en
que la Religiosidad Popular constitufa la expresion
de la alienacion que pesaba sobre las ideas y los
imientos religiosos. La historia nos dice que mds
tlativa historica ha tenido la Religiosidad Popular que la
fa. Con todo, es claro que las masas que vivian la Re-
dad Popular en el Siglo XIX, estaban lejos de ser un
0 militante. La Iglesia lo entendid asi. Prueba de ello
impulso que Leén X1 dard al compromiso cristiano
dicatos y partidos cristianos, sobre todo a partir de su
giclica Rerum Novarum (1891). Deseaba una fuerza “efi-

que, con criterios cristianos participase en el reordena-
e la sociedad moderna. Esta respuesta pastoral que-
pletada con la iniciativa de Pfo XI quien, desde su

ica inaugural Ub/ Arcano (1922) impulsa la Accién

_ Si mediante los Movimientos Litirgico y Biblico se
#ia pretendido responder pastoralmente a lo que la Reli-
sidad Popular tenia de su subjetivismo y sentimentalis-
o, con los Movimientos de Accidn Catélica se intenta res-
ef @ lo que tiene de mitico y alienante. De modo “es-
zado™ es la Juventud Obrera Catdlica (fundada por
al Cardijn en 1925) la que se esforzard por cons-
2l respuesta desde el interior del Movimiento Obrero.
ataba de dotar a la fe popular de eficacia histérica.

- También esta respuesta pastoral tuvo un alcance limi-
4o, Sin embargo, permftasenos una distincién. Tenemos
conocer que las dos respuestas pastorales a la Religio-
Popular cuestionada por la doble vertiente de la llus-
$¢ han mostrado insuficientes. Pero por distintas ra-
5, La “oferta de racionalidad” alcanza su expresién md-
ha en el Concilio Vaticano 11, como ya lo hemos expresa-
Si 2 pesar de la ofensiva reformadora que le sigue, la Re-
Popular se mantiene al margen y defiende su au-
{3, evidentemente, debemos pensar que para ilustrar-
sé trataba de dominarla, absorberla, transformaria o
wicarla) la racionalidad ofrecida no fue suficiente. Y eso
te que los contenidos doctrinales y las acciones
5 de ambos movimientos alcanzan un reconoci-
oficial y una extension general. La segunda oferta
nalidad préctica” (AC y JOC) no alcanzé la misma
. Todavia no ha tenido lugar un acontecimiento
ssia Universal en que toda la Iglesia se vea compro-
da 4 la construccién de la racionalidad préctica que los

sectores marginados (sujeto primordial de la Religiosidad
Popular) intentan desde su prictica de la liberacién. Quizés
nos encontramos en pleno proceso, y es necesario esperar
para saber si el problema pastoral que la marginalidad de
la Religiosidad Popular plantea podrd tener una respuesta
adecuada desde una lglesia que se encuentra con su pueblo
en una misma practica cristiana de transformacion de la his-
toria.

Neorracionalismo contemporaneo

Asf llegamos a la segunda mitad del Siglo XX. Duran-
te todo este tiempo nunca llega a ser la Religiosidad Popu-
lar un problema general, Sorprende que antes del Concilio
Vaticano Il nunca haya estado presente en ningin docu-
mento oficial. Preocupa pastoralmente, como lo hemos vis-
to, desde el comienzo de los tiempos modernos. Pero tal
preocupacién sélo tiene un alcance limitado. Se dirfa que
tiene mds de desconcierto ocasional y circunscrito a peque-
fios sectores, que de atencidn sistemdtica. De hecho, los in-
tentos de respuesta pastoral fueron utilizados no desde un
acercamiento cientifico y serio al fenémeno de la Religiosi-
dad Popular. Por eso el Concilio Vaticano Il tiene un sig-
nificado ambiguo respecto al tema que nos ocupa. Este
Concilio, de indiscutibles y abundantes méritos, es la gran
respuesta “ilustrada’ a los problemas del hombre contem-
pordneo. En este sentido, la tentacion de “racionalidad”
atraviesa todos sus documentos y sus principales preocupa-
ciones. Quizds por eso la Religiosidad Popular no es men-
cionada ni una sola vez en todos sus documentos. Evidente-
mente no estaba dentro de sus preocupaciones. Lo cierto es
que el Vaticano |1, probablemente contra su voluntad, vino
a ser respaldo de cierta corriente teolégico-pastoral que
propugnaba la ruptura, si no la extirpacién, respecto a la
Religiosidad Popular. Nos encontramos en los primeros
anos de aplicacién euférica de las reformas conciliares. Esta
actitud de “postreligiosidad-popular” parte de la
suposicién simple de que la Religiosidad Popular es degra-
dante, y por consiguiente falta de vigor suficiente para en-
frentar el futuro de la Iglesia en el mundo actual. Tachada
de utilitarista, magica y supersticiosa (eco tardfo de la criti-
ca de la llustraci6n) se le sentencia a desaparecer. Si se trata
de dar a la experiencia cristiana racionalidad, objetividad y
eficacia, mejor apostar por una inversién pastoral en la for-
macion de élites ilustradamente militantes.

Esta postura adquiri6 cierta extension en el ministe-
rio pastoral. Se sentfa poyada por la teologia moderna que
inspiré y aplicé al Concilio Vaticano 11. De hecho, llevaba
implicito una comprensién etnocentrista: la Religiosidad
Popular oficial como patrén. Para quienes participaron en
aquelsmovimiento "inconoclasta” que siguié al Concilio, era
claro que las manifestaciones de la Religiosidad Popular (re-
curso excesivo a imagenes, procesiones, sacramentales, sen-
timentalismo, etc) sélo podian explicarse por la ignorancia;
ésta se convertia en clave de interpretacion del fenémeno.
La Religiosidad Popular era, entonces, el evangelio devalua-
do por la ignorancia del pueblo. Se comprendia que la res-
puesta adecuada debfa de buscarse en la educacion religiosa
del pueblo: la catequesis en sus mdltiples aspectos. Pero
semejante tarea parecia superior a las posibilidades de los
recursos disponibles, y por otro lado, las masas se resistian
testarudamente a las nuevas ideas y se aferraban con tenaci-
dad a sus tradiciones. En definitiva: siendo las masas in-
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comprensibles, se opté por una pastoral de élites. De ahi’
que a este enfoque general del fenomeno de la Rehglosidad
Popular, algunos lo designen como europeizante (por su ori-
gen) o elitista (por su método pastoral) (14). Eran los reza-
gos de la contienda de la llustracion Catélica con la Reli-
giosidad Popular.

=

Es muy probable que no haya habido en la historia de
la Iglesia, un periodo en el que tan sistemdtica y técnica-
mente (desde la teologia y la pastoral) se haya despreciado,
postergado, atacado e intentado erradicar la Religiosidad
Popular como en las dos décadas que van de 1950 a 1970.

HACIA UNA NUEVA COMPRENSION DE LA RELIGIOSI-
DAD POPULAR

Aungue, quiza, algunos estudios etnograficos e inter-
pretativos de la tendencia populista antecedieron un poco a
los trabajos de la corriente histérico<ritica o propiamente
liberadora, ambas perspectivas siguen muy de cerca a Mede-
Iifin. A partir de los planteamientos teoldgicos y pastorales
de la |1 Conferencia Episcopal Latinoamericana, se empieza
a esbozar esta segunda corriente (15). Dos fueron los pro-
puestos que animaron esta blsqueda:

a. Se imponia la necesidad de observar respetuosa
pero criticamente, el fendmeno de la Religiosidad Popular.
Si al pueblo se le tomaba en serio y se buscaba implemen-
tar eficazmente el compromiso eclesial por su liberacién, no
se podia menospreciar su religiosidad. Pero a la vez era pre-
ciso distinguir dentro de lo que con el paso del tiempo ha
venido llamdndose Religiosidad Popular. ¢éCémo conceder
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el mismo nombre, y sobre todo el mismo sig

que nace primigeniamente de los pobres y de su
liberacion expresado en practicas religiosas, y
creencias religiosas, inculcadas a veces, con unaclara
cién de control social represivo? No toda la Religiosid
pular (lo que el pueblo practica) es Religiosidad Popular{ie
que el pueblo genera y practica en funcion de su lucha

la liberacién). De esta distincién se obtendrd lo que la p§
toral deberd fomentar y corregir, acompafiando una tomi
de conciencia cada vez mds licida por parte del ¢
entendido como las clases explotadas.

b. Si la historia es una dnica historia de salvacién y
beracion, es legitimo suponer que el pueblo, en sus con
trucciones culturales y religiosas, ha expresado sus de
das de liberacién, Entonces la Religiosidad Popular deberd
ser observada como uno de los medios, con frecuench _-
tinico a su alcance, por los que el pueblo ha expresado,no
importa si precariamente, un proyecto histérico alt 0.
Desde este presupuesto también se deriva una practica pas
toral caracterfstica, Cierto, que al pueblo no se le lom ‘
serio si se hace abstraccion de su practica religiosa. f
ésta no puede ser tomada por las élites como simple ob
de conquista, sino como experiencia a compartir en ,
esfuerzo de discernimiento y andlisis tanto de los conte
dos de la fe como del acontecer histérico.

Esta bdsqueda de sentido, en funcion del proom
liberacion, se ejerce, ante todo, desde dos criterios pring
les: la Blblua y la prdctica histénca de las comunidades ¢
tianas enraizadas en la tradicion de Ia |glesia.



ord6 los |imites estrechos de una pastoral de élites.
s necesaria, era insuficiente. EI pueblo requiere una
ral en que se dé cabida a las masas que viven en su fe
|a Religiosidad Popular. De ahi, la importancia cre-
que este enfoque ha venido otorgando a la pastoral

" En relacién con todo lo dicho, se presta una atencién
a la observacion de los cambios que pudieran estar
dose en |a fe popular. El pueblo, por lo general (y

do desde nuestra experiencia latinoamericana) no
a su religiosidad bajo los efectos de una nueva toma de
a; la reedita. Asf estdn surgiendo nuevas formas,
de modo esponténeo desde el mismo proceso que vi-
in las comunidades cristianas; y otras, inducidas por el tra-
3j0 pastoral comprometido en la liberacién. Estos cambios
estin en estrecha relacion con la prdctica histdrica
pobres. De este modo sintetizan esta relacion D, Irra-
Iy T. Judo:

*Por lo tanto, la evangelizacién, por una parte cues-
jona los rasgos enajenantes que el orden socio-cultural im-

fita en la religiosidad; y por otra parte, reactiva el poten-
al contestatario en la espiritualidad y el amor vivido por el
eblo sojuzgado. En este sentido, |a relacion entre evange-
acion y religiosidad estd mediatizada por la perspectiva
£ 12 praxis del pobre. .." Enlamedida que se desarrolla el
o de liberacidn, se va reactivando mds el potencial de
esta en la vivencia religiosa del pobre (16).

YEsta es la tesls principal de esta investigacion, El cardcter Ij-
. berador o alienante no es una propiedad inherente a la reli-
- g%n 0 2 la cultura. Es la prictica social global de los pueblos
~ oprimidos lo que determina ¢l caricter liberador o enajenan-
 to de su religién y cultura” (17).

En términos generales, éstas son algunas de las pistas
b replanteamiento del tema de la Religiosidad Popular,
han venido eshozando a partir de la Teologfa de la
cion, A continuacién esbozamos el modo como cree-
jos que inciden en varios temas en debate.

RELIGIOSIDAD POPULAR, CULTURA E HISTORIA

La Religiosidad Popular, tanto en si misma como
srada, como en el debate que los estudios sobre ella
itado, se encuentra atravesada por ciertas relaciones
damentales. Algunas de ellas son las siguientes: Religio-
idad Popular y Cultura, Religiosidad Popular y pueblo

do, Religiosidad Pepular y Teologfa, Religiosidad Po-
ular y Religiosidad Oficial.

- Desarrollamos nuestra percepcion personal de tales re

ay Religiosidad Popular

Una interpretacién excesivamente culturalista de la
eligiosidad Popular nos parece insuficiente. En su momen-
fue poca coas el considerar la religion del pueblo co-
stema cultural, coherente en si mismo, que debia ser
mprendido desde sus propios patrones de funcionamien-
3, Esto va imolicaba abandonar interpretaciones etnocen-

Como se puede comprender, este camino répidamente

tristas que juzgaban las cosas desde criterios provenientes
de otras culturas supuestamente superiores. En Medell(n se
salfa al paso de esta falta de perspectiva antropélogica cuan-
do se decia:

“Al enjuiciar la Religiosidad Popular no podemos partir de
una interpretacién cultural occidentalizada, propia de las cla-
ses media y alta urbanas, sino del significado que esa religiosi-
dad tiene en el contexto de la subcultura de los grupos rurales
y urbanos marginales” (18).

Pero ocurre gque la cultura popular, la cultura de los
grupos marginados, no existe ahistéricamente. Ella es /o que
es en relacibn a “otra cultura”, la de los grupos
dominantes, que le imponen las condiciones de marginacién
y la reducen a su situacién de pobreza. En otras palabras: si
la Religiosidad Popular es funcional a la cultura de los mar-
ginados, tiene que ser funcional a la relacion dialéctica que
éstos viven con los grupos de poder; si la Religiosidad Popu-
lar, ademds de sus contenidos trascendentales, es expresion
de los anhelos de los pobres y de sus ansias de liberacién,
entonces, en sus manifestaciones se reflejara:

a. La cultura popular como existe en un momento da-
do: visién sincrénica que recogerd tanto lo que el pueblo ha
logrado en funcién de sus propios anhelos, como aquella:
representaciones colectivas que la cultura dominante ha
conseguido imponer en funcién de sus propios intereses.

b. La cultura popular como proceso de liberacion: vi-
si6bn diacrénica y memoria colectiva de la historia de un
pueblo.a partir de los grandes mitos en los que éste se afir-
ma en la vida y avanza, tanto en el dominio de la naturaleza
como en la conquista de su libertad. En este sentido, lo
mds original de la Religiosidad Popular estaria proyectando
constantemente una cultura popular, siempre en proceso de
afirmacién (por los caminos de la resistencia o la protesta)
ante modelos culturales antagénicos. Y si esto es asi, quizds
deberfamos sospechar que al interior de la Religiosidad Po-
pular (sin olvidar su carga de ambigiiedad) se esconde un
profundo anhelo de una /glesia de los pobres y de una soc/e-
dad en la que los pobres puedan ser realmente hombres.

Religiosidad Popular y Pueblo oprimido

Todos los que nos hemos venido acercando al estudio
de la Religiosidad Popular, somos conscientes de las ambi-
gliedades que entrafia el andlisis de los hechos. Mas arriba
precisdbamos el sentido que la corriente “Populista’ conce-
de al término “pueblo”. A nosotros, si nos parece que es
importante la posicion que el sujeto de la Religiosidad Po-
pular ocupa con el proceso productivo. Histéricamente, te-
nemos que reconocer que la Religiosidad Popular se genera
y es vivida entre los siervos feudales; el conflicto de la Reli-
giosidad Popular con la llustracién, no lo viven ante todo,
los comerciantes, sino los campesinos: el Sefior de los Mila-
gros en el Peri y la Virgen de Guadalupe en México, no se
genera entre los ““criollos” o entre la pequefia nobleza colo-
nial, sino entre los esclavos y los indios. La Religiosidad
Popular, primigeniamente, se produce entre los sectores
marginados, los que trabajan tierras que no son suyas y sien-
ten sobre ellos el peso de la sombra del castillo medieval, o
constituyen las razas despojadas de la colonia, o forman
parte del pueblo latinoamericano de nuestros dfas que gime
bajo condiciones de vida infrahumanas. Y es mds, esa
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ubicacién social de la Religiosidad Popular no es casual sino
causal. Muchas de las caracteristicas que se suelen atribuir
a la Religiosidad Popular, sélo pueden ser explicadas cabal-
mente teniendo en cuenta que ¢l sujeto generador y el prin-
cipal sujeto portador de la Religiosidad Popular son las cla-
ses y las razas explotadas y marginadas. £s0 no quiere decir
que las mismas practicas de Religiosidad Popular no se ex-
tienda, con el tiempo, a otros estratos sociales. Habrd que
explicar por qué mecanismos, y sobre todo habrd que averi-
guar si conservan el mismo sentido que tenian cuando
nacfan de la vida del pobre.

De todo lo dicho, hay algo que se impone: es preciso
distinguir ciertos niveles de significacién dentro de lo que
llamamos Religién Popular. Nos parece que puede ser es-
clarecedor separar, al menos, estas tres categorias:

Religiosidad Popular por su origen y por su funcionalidad

Son aquellas creencias y practicas que elaboran los
sectores marginales de la sociedad y de la Iglesia en funcion
de:

— Afirmarse ante Dios (expresarle su favor y tenerlo
cerca a sus problemas);

— Afirmarse ante la sociedad (afirmar que reivindican
un espacio humano y justo en ella).

En sus mismas manifestaciones religiosas, expresan
que su Dios, el mismo que oficialmente la sociedad cree, es
quien fundamenta su derecho a un espacio social para vivir
como hombres.

“La Virgen de Guadalupe, a partir de su aparicion en
1531, es entendida por el indio mejicano como la manifes-
tacién del poder de lo sagrado (lo cristiano y el pante6n lo-
cal estrechamente unidos) a favor de los habitantes de esa
tierra (los indios). Los Conguistadores, en nombre de su
Dios y de su Rey los despojaron de todo. .. Ahora el pue-
blo indio encuentra a la Virgen a su favor y les revela que
quiere protegerlos como sus hijos predilectos. . . La Virgen
legitima las quejas de los indios ante la injusticia colonial. . .
Aparte de los ocasionales brotes de rebeldia sangrienta {qué
otro medio tenfan los pueblos indios de expresar su
protesta contra la injusticia del orden colonial? Todo queda
consignado en el codigo simbélico de la Religiosidad Popu-
lar: La Virgen se aparece a un indio (todavia dudaba la
ideologia oficial de que fueran personas); habla la lengua
indigena; el indio Juan Diego va a anunciar el mensaje al
Obispo (evangelizado); “quiere un templo en esta colonia
(centro religioso de la cultura indigena) para proteger a los
habitantes de esta tierra’. Todo queda claro: “Ustedes,
espafioles, han despojado a quien la Virgen defiende” (19).

“Algo parecido ocurre con el Sefor de los Milagros en
Lima, Cuando a mediados del S. XVII un grupo de negros
esclavos consigue hacer respetar su devocion, no obstante
la oposicién inicial de las autoridades civiles y eclesidsticas,
estos negros tienen derecho a pensar que Dios les ha conce-
dido que, por primera vez, su voluntad prevalezca sobre la
de sus amos. Entienden que ese Cristo pintado en un galpén
en ruinas por uno de ellos, estd de su parte. De hecho, el
mayor prodigio del Sefior de los Milagros, para aquellos ne-
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gros, no debid ser una curacion inesperada o un sibis
nico que agarré a quien estaba a punto de destruir
gen. El milagro debi6 ser el hecho de que el Sefor
esclavos no habfa podido ser destruido por los amos
pués viene la afirmacion del culto y la devocion, la
dfa de negros como espacio de autonomfa tolerada
zones religiosas, los esclavos paseando su dignidad a
publicamente en torno a la imagen de su Sefor y en
ciudad colonial, etc. El supuesto Dios de los “sefores”, et
a favor de los esclavos’ (20). '

Cuando lo marginal se afirma, inevitablemente conlie:
va un cierto grito de protesta contra el orden “intra me
ros”’. Estos movimientos devocionales de Religiosidad Popus
lar, que lo son en el sentido primigenio de la palabra, “,
siempre como elementos caracteristicos, por un lado, el su
gir de las clases explotadas o razas marginadas, y generd
mente, en momentos dlgidos; y por otro lado, el recoger
expresar con la fuerza que el momento histérico permite
anhelos de liberacién de los pobres. Podrian traerse
ejemplos, pero es claro que a esta categoria de Religic
Popular pertenece el movimiento de Francisco de Asfs, tan:
to por lo que tiene de recuperacion de Cristo y Marfa com
cercanos a la suerte del pueblo, como por lo que tiene d¢
convocacion a ser Iglesia y sociedad desde los “mineros™,

Seglin nuestro modo de entender, es de este nivel ¢
significacién de donde se deriva el concepto de Religiosidad
Popular, entendida como LA FE CRISTIANA DEL
PUEBLQO OPRIMIDO Y CREYENTE, Y LAS FORMAS DE
EXPRESION QUE EL ELABORA A PARTIR DE Sl
PROPIA CULTURA Y DESDE SU PRACTICA DE LIBE:
RACION.

Religiosidad Popular por reinterpretacion y funcionalidad

No todo lo que el pueblo expresa ni el modo de has
cerlo en su religiosidad, es de origen popular. Hay elem
tos que provienen de la catequesis oficial, y otros que lle
como préstamo cultural de diversas dreas religioso cult
les. Independientemente del proceso de aceptacion inic
con frecuencia, el pueblo reinterpreta los diversos elem
tos en funcién de si mismo: los hace funcionales asu
A veces significa complicadas transformaciones del lo
inicial de una préctica. Un cura doctrinero de la colonia, pe .
dfa fundar una cofradfa para fomentar la piedad de sus s
greses; pero con el paso del tiempo y al margen del grado de
sinceridad de los usuarios, la cofradia devenfa, ademds, en
instrumento de la nueva solidaridad social que era preciso
improvisar después de las reducciones forzadas del Virrey
Toledo. Por la reinterpretacion, el pueblo hace suyas mus
chas de las realidades que le llegan de fuera y las instrumens
taliza al servicio de una mejor respuesta a los desaffos que
enfrenta en cada momento histérico. No fue poco lo que
significaron las cofradias como un modo de solidaridad y
una férmula, intachable, de arrebatar al sistema colonial los
bienes que necesitaban para garantizar sus fiestas; hacer pro<
pietarios de tierras y ganados a los Santos.

~",

Religiosidad Popular disfuncional

La Religiosidad Popular es una realidad dindmica.
Por la vida del pueblo van y vienen creencias y pricticas.
Algunas decaen y otras resurgen. Algunas de éstas puede



antarse como verdaderos aerolitos culturales
je se sepa de donde vienen, nadie sabe para qué
tratarse de alguna devocion traida por un mi-
tusiasta o de la implantacién de un mercado re-
Je con ocasion de la fiesta patronal, permite a los
de poder local hacer fortuna e imponer condiciones
es draconianas. Con el tiempo, el mercado es parte
sta no obstante su marcado cardcter antipopular.
0, también éste es entendido comiinmente como
6n de la Religiosidad Popular (21).

A Esta delimitacion de las categorias de significacién
indispensable. Es necesario saber —para poder
05 en el terreno de la investigacion e interpreta-
2 qué realidades nos referimos dentro del complejo
eno de la Religiosidad Popular. Si por inercia segui-
amando Religiosidad Popular a todo lo que de un mo-
0iro es practicado por el pueblo “religiosamente”’, di-
ente podremos llegar a un cuerpo coherente de
 explicativas y verificables. Aun entre especialistas
icil entenderse, ya que lo que puede resultar explica-
un nivel de significacion, no lo serd para otros. En
alo mds que podrfamos llegar es a hip6tesis tan ge-
como ésta: “La Religiosidad Popular sostiene y ex-
a solidaridad popular'’. Y para su comprobacién, ten-
amos |a tentacion de no entrar en demasiados detalles y
\preguntarse sobre el sentido historico de esta solidaridad
los beneficios directos de una solidaridad no criti-
re las contradicciones entre una solidaridad formal
ginacion de los bienes culturales y de las grandes
religiosas.

Creemos que, hablando con algo de rigor, deberfa li-
el concepto de Religiosidad Popular a aquellos fe-
que lo son por origen o reinterpretacién, y por
idad, en el sentido que explicibamos mds arriba.

ligiosidad Popular y Teolog(a

- Desde que comienza a esbozarse el problema pasto-
|a religiosidad, ésta es pensada en la Iglesia desde los
de las élites, desde la teologfa. Desde esta perspec-
ocentrista, por cierto) se formula un juicio de valor
retende explicar la naturaleza de la Religiosidad Popu-
: ¢l modo popular de la fe cristiana se debe, principal-
mie, a la ignorancia del pueblo frente a las verdades fun-
es de |a fe cristiana; naturalmente, con tal grado de
. 2 que llega a la supersticion y la magia; s6lo por
¥ta aproximacion benévola, se le puede considerar, en al-
na medida o “grado” parte de la Iglesia; sélo hay un
mino para tratar el problemas: instruir al pueblo.

. Esta tesis llega a nuestros dfas. Ni siquiera Medellin y
bla (22), no obstante los significativos avances que traen
¢ tema, superan este enfoque. De ahi que, a la hora
rse por tratamiento pastoral, ambas instancias,
tamente, se limitan a recomendar medidas *‘pedag6gi-
que reconocer que el problema tiene raices muy
5. Nos referimos a aquella vieja discusién teoldgica
i I fe cristiana consiste en un acto del entendimiento
voluntad, Independientemente de la vigencia que en
inos circulos mantuvo la corriente agustiniana que ponfa

Lento en la voluntad y el amor, es claro que en la teolo-

gfa occidental catélica, ha prevalecido la segunda perspecti-
va sistematizada en el tomismo. Asf las cosas, y llegando
hasta nuestros dias como doctrina oficial esta concepcién
“intelectualista”, se comprende que al tratar la Religiosidad
Popular, el criterio predominante sea aquél que la considera
como una forma deficiente de fe cristiana. Su deficiencia,
consistird sobre todo, en una apropiacion incompleta, de-
fectuosa, e inexacta de los conceptos oficiales de la fe cris-
tiana.

Este es un problema primordial que deberia ser escla-
recido. Es obvio para quienes estamos dentro de la
experiencia de fe, que la Iglesia no puede ni debe renunciar
al anuncio de su mensaje (ensenanza); pero no se puede ol-
vidar que el mensaje estd en funcion de la convocacion de
los hombres al seguimiento de Cristo. Este seguimiento,
siendo ante todo un camino, tiene mds que ver con el cora-
z6n y el amor. Por eso, sorprendentemente, es emprendido
mds por los sencillos que por los sabios (Mt |1, 25). Lo que
venimos diciendo, nos plantea un interrogante de importan-
cia: la plataforma de didlogo con la Religiosidad Popular de-
be ser el “saber racional de las élites” (teologfa) o la “‘sabi-
durfa cristiana” (la fe como seguimiento de Cristo). Si opta-
mos por el “saber racional”, la Religiosidad Popular queda
descalificada. La exquisitez de andlisis de las élites tiene
poco que ver con muchos conceptos de la Religiosidad Po-
pular. Para muchos fieles no es en absoluto claro que el cul-
to a un santo sea cualitativamente distinto que el que se
otorga a Cristo. Obviamente, las clasificaciones teoldgicas
(dulfa, hiperdulia y latrfa) pesan muy al margen de la vida
del pueblo; sin embargo, ese mismo pueblo siente la nece-
sidad radical que tiene de Dios, con una conviccion tal que
para sf ya la quisieran muchos eruditos de lo sagrado.

Entendemos que sélo hay un camino de acercamien-
to, libre de etnocentrismo, a la Religiosidad Popular; des-
cender a la sabidurfa popular desde la cual el pueblo ha or-
ganizado su fe en estrecha relacion con su condicién de
oprimido y creyente. Esto quiere decir que pueblo y élites,
sélo tenemos una plataforma comin de didlogo y compren-
sion sobre el tema: la préctica cristiana entendida como
seguimiento de Cristo. Por eso resulta aleccionador el que
un momento cumbre de la Religiosidad Popular como lo
fue el de Francisco de Asfs, haya quedado caracterizado
tanto por un regreso a la sabiduria del Evangelio, como por
una gran desconfianza respecto al saber de las universidades.
Nunca como entonces la Iglesia fue evangelizada por la Re-
ligiosidad Popular.

Ahora bien, reconocer que la Religiosidad Popular no
proviene de |a ignorancia sino de la sabiduria popular co-
mo acertadamente lo ha hecho Puebla (No. 448), implica
admitir ‘que el pueblo tiene un modo coherente de entender
su vida y de interpretar su existencia; es también y sobre to-
do, admitir que el pueblo sabe integrar los contenidos tras-
cendentes de su fe en las condiciones precarias de su histo-
ria y hacer de su religiosidad ‘“‘un clamor por una verdadera
liberacion' (Puebla, 453). En otras palabras: la sabidurfa
popular dice relacion con un proyecto de liberacion que el
pueblo lleva en sf mismo en nombre de su fe, aunque pocas
veces las condiciones de marginalidad en que vive le permi-
ten expresarlo. Pero” “entre tanto no desespera, aguarda
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confiadamente y con astucia los momentos oportunos para
avanzar en su liberacion tan ansiada” (Puebla 452).

Es claro, por lo demds, que el arte de una conceptua-
lizacién refinada es sélo caracteristico de una cultura mino-

ritaria. Por consiguiente no puede ser plataforma de didlogo .

intercultural. En cambio, el anhelo y la prictica de libera-
cién, la voluntad decidida de vencer obsticulos de la natura-
leza y el deseo de acceder a una libertad histdrica que per-
mita a los hombres ser duefios de su propia vida, es una ex-
periencia comin en la que todos los pueblos se encuentran,
con frecuencia, conflictivamente. En términos especifica-
mente cristianos: no todo el pueblo puede pasar examen de
teologia, pero sf puede confrontar su prictica de discipulo
de Jesds (sabidurfa cristiana) con aquélla de las élites. Esa
es la plataforma radicalmente humana y evangélica en la
que deberfa construirse el didlogo (pastoral y cientffico) en-
tre Religiosidad Popular y Religiosidad Oficial (23).

Religiosidad Popular e institucién oficial

La Religiosidad Popular forma parte de la “Institu-
cién religiosa”; en otras palabras: la Religiosidad Popular,
al menos en la experiencia cristiana, no es coextensiva a to-
do lo que se denomina cristiano en un momento histérico y
en una sociedad determinante. Esto significa que ella
coexiste (y para nosotros se define) en relacién intrainstitu-
cional de la Religiosidad Popular. Para describir esta rela-
cién se ha apelado a diversas terminologias: Oficial-popular,
culta no ilustrada, Doctrinalwivida, Domesticadasalvaje,
Clerical-popular, de élites-de masas, dominante-popular, etc.
El hecho de una terminologfa tan variada ya es indicador de
que ninguna es plenamente satisfactoria.

Estamos todavia muy lejos de una coincidencia de
opiniones en la comprension de la naturaleza de esta rela-
cién. iSon realidades nada mds que culturalmente dife-
renciadas? (O son, también, histéricas y socialmente
contrapuestas? ¢Son dos modos distintos o antagénicos de
experiencia cristiana que, arrancando de un tronco comin
(quizds, en términos generales, antes de Constantino) se ra-
mifican bajo el efecto de complicados factores eclesiales,
polfticos, culturales y sociales? Y en ese caso ¢Cudl de las
dos realidades ha sido la principal portadora de aquella ex-
periencia original unitaria? ¢Fue por la “oficializacién” o
por la “popularizacién’’ que se produjo esta disyuncién de
religiosidades que llega hasta nuestros dfas?

Son muchos los interrogantes que la ubicacién insti-
tucional de la Religiosidad Popular plantea. Como lo sefia-
ldbamos mds arriba, Medellin vefa esta relacién tan delica-
da, que detectaba en ella el riesgo de aislamiento de la Reli-
giosidad Oficial en un grupo minoritario que podria conver-
tirse en una especie de secta, si no incorporaba la Religiosi-
dad Popular. Pero no es tan sencillo saber quién debe incor-
porar y quién debe ser incorporado. 1

Asf expresa la relacién dialéctica oficial-popular, el
profesor M Meslin (24):

“Lo digo con toda sinceridad: el fenémeno religioso se hace
popular cuando se muestra hostil a la sistematizacion de la
creencia religiosa, cuando expresa abiertamente |a afectividad
subjetiva, y cuando ve lo divino circunscrito al horizonte co-
tidiano del hombre.
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En una palabra: el pobre humaniza tbla
de sf y poder Intercamblar dfa a dfa la imp
mido por |a omnipotencia del Creador",

Mds como hipétesis de trabajo que como
damente comprobada, presentamos nuestro plan
personal sobre los factores que han intervenido en la ubk
cién institucional de la Religiosidad Popular.

Pensamos que en el cristianismo solo se puede f
blar con propiedad de Religiosidad Popular y Rel
Oficial, como realidades progresivamente diferenci;
partir de estos dos hechos historicos:

a. La crisis constantiniana, que, ademds de otros efe¢
tos de diversa indole, va a privilegiar (por la toleranciaps
mero y después por la oficializacién del cristianismo) 2.
sector de la comunidad cristiana y lo va a elevar social
Ifticamente sobre el resto de los miembros. Esta
raiz socio-politica de la disyuncién Religiosidad Popula
Religiosidad Oficial. Con el tiempo, se desarrollarin la
efectos de este hecho: una comunidad cristiana que vive
fe separada por la |inea divisora entre sefiores y siefvos.

b. El desarrollo del monacato en Oriente y Occidents
sin menoscabo de sus incalculables aportes religiosos y
turales, introduce en la Iglesia la distincion (que posterio
mente serd separacion) entre perfectos y no perfectos. En
esta distincién, que en un principio tenia mds fa intencid
de resaltar la radicalidad de los monjes que de sub
la vida seglar, se encuentra la ra/z eclesidstica de la disyun
cién R. Popular R. Oficial. El hecho tiene dos consecuets
cias concomitantes; °

— El inicio del desplazamiento de los laicos (seculss
res) en las responsabilidades eclesiales. Con el tiempo, ¢
mino “laico” se hard sinénimo de ignorante, lego, sut
y por tanto, sin competencia en los asuntos
comunidad cristiana.

— El inicio de la configuracién de una it
intelectual, reforzada por la elevacién socio-politica a
aludfamos mds arriba (monijes, clérigos, te6logos, etc).

De estas consecuencias resultan dos centros generado
res y diversificadores de la experiencia cristiana: el pu
creyente y marginado, que durante largos perfodos y
extensas zonas estard practicamente abandonado a sfm
mo, produce su expresién religiosa en la que se
sus peculiaridades culturales, su precaria situacién ante i@
naturaleza (vida-muerte) y su marginalidad y opresién res
pecto del otro grupo social; por otro lado, la élite eclesia
que, aun conservando por momentos una buena sensibil
dad frente a la situacién del pueblo, elaborard, desde un ni
vel cultural més refinado, un culto y una teologfa cada vez
menos accesibles a las mayorfas, Estos dos “‘centros genes
radores” coexistirdn, se tocardn, ocasionalmente se tenaran
més en cuenta, pero cristalizardn en dos religiosidades en
buena medida paralelas y auténomas.

=

Sin pretender ser exhaustivo, se podria establecer e
siguiente cuadro que caracterizarfa las dos situaciones di
ferentes desde las cuales se han elaborado ambas experiens
cias cristianas:



RELIGIOSIDAD POPULAR

RELIGIOSIDAD OFICIAL

RA DEL PENSA-

Desde el principio de “participacién” que
integra el mundo: cada tcosa es ella y
todas las demds. Ademds de ser cristiano
es bueno creer en todo lo que ayuda a
vivir.

Desde el principio de “contradiccién”
que diferencia las cosas: cada ser es aque-
llo por lo que se distingue de los de-
mds.

Desde las grandes y constantes necesida-
des vitales y peligros de la existencia.
Apariencia de utilitarista.

Desde las categorias de fe religiosa. Apa-
riencia de gratuidad.

CON LA NA.
LEZA Y EL MUNDO

Relacién vital y primordial con la natura-
leza e integracidn de sus fuerzas positivas
y negativas a la experiencia religiosa.

La naturaleza es considerada mds co-
mo algo profano y poco integrada a la
experiencia religiosa, Relacién secundaria.

STRUCTURA DE  ESPA-
DY TIEMPO SAGRADOS

Aunque hay espacios y tiempos de espe-
cial fuerza convocadora, la experiencia re-
ligiosa invade todo tiempo y espacio,

Hay tiempo y espacio sagrado excluyente-
mente marcados.

CACION SOCIO-POLI-

Desde la marginalidad y la opresion.

Desde posiciones privilegiadas de poder.

CULTURAL

Pluricultural y con frecuencia, en posi-
cién de dependencia respecto a una cultu-
ra dominante.

“Predominantemente elaborada desde 13
cultura grecolatina y occidental. Posicidn
dominante.

OYECTO HISTORICO

Desde el anhelo de un futuro mejor para
los pobres, anhelo de cambio mds o me-
nos explicitamente expresado. Protesta
religiosa.

Desde una conviccién préctica de vivir en
un orden legitimado por Dios. Funcion le-
gitimadora.

A LA VERDAD DE
CIAS

Verdadero es lo que ayuda a vivir y sobre-
vivir; induccién de experiencias vitales.

Verdad es lo que se deduce de otra ver-
dad: deduccién de categorfas abstractas.

RA DEL CULTO

Predominio de lo sensorial y orético que
evoca y convoca sentimientos. Su media-
cion es el gesto y simbolo sensible.

Predominio de lo “ideolégico” cuyo prin-
cipal instrumento es la palabra. Evoca e
inculca ideas.

ION SOCIAL

Predominantemente horizontal con res-
ponsabilidades temporales que no sepa-
ran a quienes las ejercen de su grupo,

Predominantemente vertical con respon-
sabilidades permanentes y vitalicias y con
status que separan a quienes los ejercen
sobre el grupo.

RA ETICA

Etica simplificada, orientada a los grandes
problemas de la vida individual y regula-
dora de la convivencia social.

Etica muy elaborada y casufstica. Con
frecuencia instrumento de control social,

Aquf sélo presentamos una parte.

Fuente: Serie Iglesia y religion No. 16, CAM. Ahf se puede encontrar el articulo completo.
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RICARDO FALLA

ANTROPOLOGIA
POPULAR DE LA
CULTURA MESTIZA

INTRODUCCION

En este artfculo queremos ofrecer algunas Iineas de lo
que podriamos llamar “Antropologfa popular"; es decir, la
vision que el pueblo tiene de lo que es el hombre.

Nos circunscribiremos a la cultura mestiza. Supone-
mos que la visién que el pueblo indigena tiene del hombre,
aungue sea una visién popular, es distinta de la que aquf es-
bozaremos. Nuestros datos provienen de la region costera
sur de Guatemala. Creemos que son generalizables en sus |i-
neas fundamentales a la cultura mestiza de otros pafses lati-
noamericanos.

A la pregunta qué es e/ hombre intentaremos darle
respuesta a través del andlisis de ciertas creencias y ritos po-
pulares que pueden ordenarse evolutivamente: el tema del
“ojo” en la edad del nifio; el tema de la “ciguanaba” y del
“duende” en la edad del joven; el tema del “‘empactado” y
del “espiritista” en la edad adulta; y el de la brujeria en
la vejez.

La metodologia del andlisis supone un concepto fun-
damental, el cual es la liminalidad. Liminalidad significa una
situacion de paso (limen en Latin es umbral) en que la per-
sona liminal no pertenece ni a un estado previo ni a un esta-
do siguiente, sino que estd de paso, en transicion. Por tanto,
no es de ningtn grupo, ni de ninguna categoria, ni de ningu-
na clase; no es nadie, socialmente hablando.

PRINCIPIOS BASICOS

Antes de entrar en las particularidades de cada etapa
del hombre, conviene asentar algunos elementos comunes a
todas ellas. E| hombre estd compuesto de tres elementos: e/
cuerpo, la sangre, y €l espiritu. El cuerpo es como el vaso
del rito de los nueve dfas del difunto. La sangre es como el
agua con que dicho vaso se mantiene |leno durante los nue-
ve dias. Cuando el agua se derrama a las doce de la noche
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del noveno dfa se esta repitiendo socialmente |a muert

difunto. Queda el caddver vacio de su sangre. En este
mento el espfritu que tiene su sede en la sangre y
cuerpo unidos se desprende y flota volante, como un g
loco, sin fijacién en los aires. Dicho momento es peligro
es liminal, porque el espiritu se encuentra en un estado de
indefinicion, ya que no pertenece ni al vivo ni al muerto,

Los ritos de los nueve dias —nueve dfas dura esta
nalidad— hacen simbélicamente que el espiritu flotante
tenezca y se adhiera al muerto de nuevo, lo cual se ob
recogiendo |a sangre vertida y llevindola a donde estd el ci
déver. Este momento simbdlico se aprecia mejor ea
aquéllos que mueren por accidente (atropellados, machetea:
dos, baleados, etc) ya que antes de llevar las flores al fin:
de los nueve dfas al sepulcro se “levanta el espiritu” en
sitio del accidente y se recoje la tierra supuestamente ens: ,
grentada para llevarla a la tumba. '

El espfritu se fija de nuevo en el caddver unido als
sangre. Ese espfritu ya no andard vagando, sino que serdla
semilla de la resurreccion.

Gracias a la sangre, el hombre se encuentra unido
cosmos de una forma que se verifica en los momentos
liminalidad del hombre y del cosmos. Queremos decir que
no es el cuerpo el que une al hombre con todas las cosasy
ni el espfritu, sino la sangre. La sangre es la vida del
bre y ésta es en Gltimo término fuerza. La unidad del
mos, entonces, incluido el hombre, es una unidad de
za. El campesino mestizo no usa esta palabra abstracta, p
de sus creencias y ritos se puede ver cOmo en su vision se-
encuentra la misma implicita.

Esta fuerza estd contenida en el cuerpo; pero hay ,‘
mentos, como los de la liminalidad, en que el cuerpo se pee

meabiliza, como si tuviera resquicios; y esta fuerza sale ded
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él, como lo veremos mejor al tratar del
0" en la nifiez.

Pero esta fuerza, precisamente por ser fuerza, tiende a
per las barreras de contencién del cuerpo e invadir
ellos cuerpos que tienen menos fuerza interna. Enton-
%, en el cosmos, incluido el hombre, hay una atraccién
s opuestos de modo que lo débil atrae a lo fuerte, y
e repele a lo fuerte. Pero de nuevo, esta atraccién no
en acto mds que en los momentos de liminalidad,
do por ejemplo, en el hombre el cuerpo se abre y deja
alir la fuerza de la sangre o deja entrar la fuerza invasora de
0 cuerpo que estd en ese momento de paso o apertura.

Por ejemplo, la luna cuando esta llena se encuentra
‘un momento liminal (paso); y por eso puede dejar salir
7a invasora sobre el nifio tierno, quien por estar en-
a la vida es un ser liminal, y puede ser dafado. Am-
cuerpos tienen que estar en liminalidad para que se
e esa atraccion de polos opuestos, la luna y el hombre
tierno); esa atraccion o invasidn se da del cuerpo con

: fuerza (la luna) sobre el cuerpo con menos fuerza (el

. Evidentemente el pueblo no usa el término de limina-
idad. Este es un concepto analitico que aplicamos para en-
A* las creencias y las acciones rituales que él expresa
abras sencillas y pone en practica como la cosa mds
del mundo. Con el concepto analitico nosotros tra-
de llegar a los principios implicitos que necesaria-
tienen que dar consistencia a una conducta recurren-

h, colectiva y coherente.

Por fin, subyace a esta vision del hombre y del mundo
0a wiloracion positiva del equilibrio de la fuerza. Si las
jerzas mayores invaden a los cuerpos débiles entonces des-
azan a sus fuerzas menores. Aunque hay intercomunica-
tin de fuerzas, cada cuerpo tiene la suya; y si |a del otro
0 Ja desplaza entonces en vez de fortalecerlo lo destru-
e. Por eso, el equilibrio de fuerzas en el cosmos implica
cada cuerpo debe contener la suya, y no debe invadir a
dejarse invadir por la de otro cuerpo. Dicho equili-
0, sin embargo, se ve constantemente amenazado desde
ntro del cosmos por el hecho de la existencia de cuerpos
con fuerzas desiguales.

Esta vision valorativa implica por tanto e/ anhelo por
paldod de los hombres, en contra de la acumulacién de
. Pero aqui interviene un elemento externo al cos-
ese elemento externo carece de cuerpo y carece de ese
tipo de fuerza que, como agua original, permea todo
0s. Se trata del espiritu destructor —el diablo— que
me una fuerza distinta a la de la sangre, al dinero y
onifica en él. Esta fuerza propiamente es del espiritu,
puede actuar en el cosmos a través del espiritu del

El espiritu del hombre entonces se ordena a dominar
 fuerza de la sangre y a controlaria para que sea fuerza de
i propio cuerpo sin interferencias extrafias de otras fuer-
Su dindmica, por tanto, se opone a la del diablo —el de-
ador y desequilibrador— y aladel dinero. Como las
brzas del cosmos son cadticas y terriblemente potentes y
omo las mismas tienen un aliado que es el diablo, entonces

la virtud médxima del hombre que radica en el espfritu es |a
valent/a.

Esta valentia, sin embargo, tiene un aliado que se en-
cuentra también fuera del cosmos y que estd ordenado a la
creacion de las fuerzas —los cuerpos y los espiritus— y al
equilibrio de todas las fuerzas dentro de sus cuerpos. Este es
Dijos, enemigo por naturaleza del diablo, Unico que puede
devolver la igualdad a los hombres, y dominar la fuerza es-
piritual del dinero.

Veamos ahora como se aplican estos principios en las
diversas edades del hombre,

EL “0OJO" EN LA INFANCIA

El nifio tiene “sangre débil" y su cuerpo es por la
edad mds permeable a las fuerzas extranas que las del hom-
bre y del joven. Por eso, puede ser afectado por personas de
“sangre fuerte.. ya sea que permanentemente se encuentren
en esa situacién de sangre fuerte (liminalidad), ya sea que
temporalmente estén atravesandola. La invasion de la fuerza
extrana en el nifio se llama *‘ojo". Ordinariamente el nino es
ojeado por esas personas liminales a través de la vista de
ellas o de una apertura semejante que emane fuerza como
de un centro de la persona (por ej. la vagina). El nifio ojea-
do entonces se enferma.

Por ejemplo, una mujer menstrualmente tiene sangre
fuerte, y puede ojear con su sola presencia al nifo. Ella estd
en liminalidad, en paso de un estado a otro. También un
hombre con nube en el ojo tiene sangre fuerte, y si ve al ni-
fio puede dafarlo, porque su anormalidad ubicada en el
centro de emanacion de su fuerza (la vista) lo constituye en
un hombre permanentemente liminal.

Pero también los astros, como ojos del cielo, pueden
dafar al niflo, cuando se encuentran abiertos a las fuerzas
del cosmos, como la luna llena, el eclipse, el sol a mediodfa,
las estrellas de agosto, etc. Lo importante para comprender
por qué emanan fuerza es la consideracion ya repetida de la
liminalidad. En unos lugares se dardn otros ejemplos. Pero
la clave de la interpretacion es la consideracion de su cuali-
dad permanente o temporal de umbral.

Por eso, la teorfa popular del “ojo” puede extenderse
a otros seres que no son humanos, como los animales y las
plantas. Por ejemplo, un pollito puede ser también ojeado
por un borracho; o el mafz tierno puede ser dafiado (“arge-
fado”’) por los ojos del cielo, las estrellas, en un tiempo del
afio en que éstas se cubren con una nube.

El nifio carece de la valentia del espiritu para defen-
derse de dichas fuerzas controlando en su cuerpo la fuerza
propia. Entonces la madre debe protegerio con objetos que
representen la fuerza de la sangre y que por el principio de
la oposicién de polos repelan la fuerza invasora. Le pone
pulseritas rojas (de coral), colmillos de lagarto, un gorro co-
lorado, etc. El color rojo es simbolo de la sangre y de la
fuerza, Sélo otros dos, el negro, senal de la muerte, y el
blanco, senal de la vida, son tan importantes.
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Hay veces que el objeto que la madre le coloca es uno
que representa debilidad, en vez de fuerza. Pero la l6gica es
la misma: la oposicién de polos.

Hay unas semillas que se descascaran ficilmente y en
Guatemala se llaman “pepitas de cagalonga”. Estas se colo-
can en la mufequita del bebé para que atraigan la fuerza del
ojo, y asf lo salven siendo destruidas en vez de él. La prue-
ba de la destruccion es la pérdida de la cascara brillante.

Por (itimo, cuando el nifio ha sido ojeado, entonces
debe ser curado. Se le debe aplicar un polo sustitutivo que
atraiga por su debilidad la fuerza extrana interesada en el ni-
fio. Para ellos se utiliza el huevo fecundado de ave, que es
un ser vivo extremadamente débil (liminal). Se fricciona al
nifo con el huevo en cruz, y luego se quiebra el huevo co-
mo se vacfa el vaso de agua de los nueve dias, y la fuerza del
ojo se libera dejando en la yema una sefial colorada.

También hay otros procesos de curacion como el que
la mujer menstruante que ha ojeado al nifio dé un paso
sobre el mismo acostado en el suelo, para que as{ éste recu-
pere su fuerza, Pero para ello, la mujer debe haberse
quitado el calzén. Siempre es la misma l6gica. Ella retira,
como si fuera la luna llena que hiciera el recorrido al revés,
la emanacion de su propia fuerza.

LA CIGUANABA Y EL DUENDE DE LA JUVENTUD

{Cémo se hace el joven permeable a fuerzas mayores
que lo destruyen? Veremos a continuacion que se hace per-
meable por el amor, cuando éste se desborda del ordena-
miento social y del valiente dominio del hombre. La creen-
cia en la ciguanaba que pierde a los desbocados por la pa-
sién, y la creencia en el duende que confunde a las mujeres
insatisfechas arroja luz sobre el tema.

La ciguanaba vive cerca de las quebradas y les sale a
los jovenes que dejan su casa de noche y andan preocupados
por mujeres que no son la propia, ni pueden llegar a serlo.
Ella los atrae a la profundidad de un guamil (pequefia mon-
tana). El joven piensa que allf hard el amor con ella. La si-
gue mientras contempla su hermosura dnicamente por de-
trds. Pero cuando ella lo tiene perdido entonces le da la ca-
ra: “Una cara de caballo como osamenta”, seglin nos conta-
ba un sepulturero; o unas fauces como de tigre con dos san-
grientos colmillos, seglin nos contaba un campesino burlado
por ella.

En ese momento, el joven burlado y perdido en el
guamil queda como caddver: “me quedé mudo, tenia unas
patonas pesadas, no podia correr”, dird. Y para obtener de
nuevo la vida y el calor con la poca valentia que le queda,
saca el machete y le da tres mordidas en cruz. Ese es secre-
to. Tres mordidas, pero en cruz. La referencia a la
Santfsima Trinidad y a la sangre del Hijo de Dios crucifica-
do es obvia. Asi logra dominar la burla de la ciguanaba y
volver a casa como un estipido, pero vivo.

La légica de las fuerzas de nuevo se repite. La pasién
pone al joven en liminalidad. Su sangre se calienta. Su pe-
ligro, no es como el del nifio —que haya una fuerza extra-
fia que le invada— sino en que su propia fuerza se le escape.
Entonces el cosmos, cuya frialdad representa esta muijer, le
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traga su fuerza; pero eso sucede en periodos o espacio
nales del mismo cosmos. Tales son por ejemplo, la noch
camino, la quebrada, el guamil.

Particular importancia tiene la quebrada que es comn
un resquicio del mundo que permite la permeabilidad. All
se da comunicacion con el agua original que es cadtica, D
modo que la ciguanaba es una mujer cadtica y feroz, sl
mente hermosa en la apariencia, cuando se le ve el ¢
por detras, no cuando se le ve la cara. Ella es frif
—opuesta a los ojos del cielo, que son calientes Yy luming
sos— carente de toda fuerza, y por eso por atraccion, le quis
ta la fuerza al hombre que va con la pasion desbordada;y
lo deja frio como caddver.

\

El joven solo puede impedir que toda la fuerza de
sangre se le salga acudiendo a la valentia que le queda:
mo yo tenia un poquito de valor agarro a pegarle mordidas
al machete”. Ese pequefo resto de valentia no lo conduce
a confiar en su propia fuerza espiritual (distinta de la dela
sangre), sino a buscar la valentia de Dios a través de unse
creto, es decir, de un gesto ritualizado misterioso. Apunia
este gesto a una enorme valentia de Dios, que aungue no
explicita, parece ser la de haber entregado a su Hijo
muerte para dominar las fuerzas descontroladas de la sans
gre y recuperar el equilibrio. No es la fuerza de la sangre la
que le hace dar su sangre al Hijo de Dios, sino 1 del espiri--
tu: al darla es lo que es.

El duende, en cambio, se aparece a las mujeres. Pero”
como la ciguanaba, personifica la proyeccion de la fuerza de
la sangre en su aspecto de pasion sexual. Por eso, el duende
“monta” a las mujeres, como si éstas fueran yeguas.

También como la ciguanaba, el duende confunde ala
muijer y la burla. A la mujer vanidosa que se jacta de su lin-
do pelo él la deja en un estado ridfculo, porque se lo enredd
y se lo trenza (como también lo hace con las yeguas en &
establo de noche) de tal manera que no hay otra forma de
peinarla de nuevo mds que cortdndole el pelo. Esa mujerse
convierte en la burla del vecindario. También como la cigua-
naba, el duende se atrae con la persona enamoradiza, by s
a las mujeres que se encuentran en esa situacion y se les me:
te al cuarto de noche. Como la ciguanaba, tampoco tiene
cara humana. La esconde bajo un enorme charro y se ace a
a las mujeres por detrds, sin que ellas lo vean. :

Pero a diferencia de la ciguanaba, el duende es atraido
por la mujer y la busca, mientras que la ciguanaba atrae 3l
hombre y es buscado por éste. En esta diferencia, sin
embargo, hay un principio comin que lo femenino at x
siempre a lo masculino. Lo femenino se queda quieto, espe-
rando;y lo masculino se mueve atacando. '

El lector puede reirse de estos mitos y leyendas dela
gente popular, especialmente del campo, pero si es sinceroy.
si tiene capacidad de instrospeccion y més aiin de vida, que-
diga a ver si €l no se ha topado con la ciguanaba burladora,
o0 si no ha recibido en su recimara nocturna al lascivo duen-
de. Que diga también el amable lector, si no le ha faltado
acaso la valentia para recuperar sus fuerzas o mds aiin para.
ser lo que es, muriendo, como Dios, a la persona mis 4
de la tierra. El Padre murié de pena al entregar al Hijo.
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A AL DON EN LA EDAD ADULTA: EL
Y EL ESPIRITISTA -

Ahora bien, icomo se hace permeable el hombre
las fuerzas invasoras que le impiden ser lo que él
jace permeable cuando no acepta la misién en la vi-
se le plantea como un don de si mismo, con todos
. En la edad adulta al ddrsele a conocer al hom-
que sea implicitamente todas sus consecuencias, és-
s decidirse. Si no acepta la llamada a ser lo que es,
s se hace permeable a fuerzas extranas que lo enfer-
que lo encadenan, puesto que al no encontrarse en el
westo social que debe aceptar, entonces se convierte en
apersona liminal.

- Puede haber dos formas de constituirse en persona
por estar desencajado de la posicion a que el don de
o lo llama: una es cuando el hombre se distancia de
la mayorfa de los miembros de la sociedad hace,y
normas de conducta generalmente aceptadas, porque
lo llama a ser como todos; y otra es cuando el hom-
# se resiste a distanciarse de la conducta de la mayoria de
mbros de la sociedad, siendo asi que el don lo llama
upar un puesto distinto de la mayoria de los miembros

 sociedad .

Nna

En ¢l primer caso entra en liminalidad por ocupar un
Mesto marginal de la sociedad. En el segundo caso entra en
fminalidad por resistirse a ocupar ese puesto liminal que le
sponde por llamado. Un ejemplo del primer caso es el
ado del diablo que no resiste con valentia las fuerzas
gprimidas de la sangre (si estd en grave necesidad) o a las
yerzas de la sangre exaltadas (si ambiciona el dinero). Un
o del segundo caso es del que ha nacido con el “don
" para leer en el agua las medicinas del equilibrio del
, Y se resiste a seguir ese don porque su llamado su-
one abandonar la forma de vivir del campesinado y dedi-
arse al espiritismo con los riesgos de ser envidiado por los
£inos v quizas hasta de ser aniauilado.

~ Tanto en un caso como en el otro hay situaciones li-
pinales que dentro de una sociedad bastante igualitaria pue-
en definirse en términos econdmicos y sociales. El primero
gonvertird en un rico que explote a los demds, y el segun-
convertira en un hombre, que aungue no se vuelva
realmente sigue el llamado de servicio del don, sin
imbargo no trabajard ya en el campo, sino que la mayor
jarte del dfa estard sentado en su casa oyendo los proble-
mas de los demds.

En ambos casos hay un influjo probablemente mds
stacado de las fuerzas del espiritu en los relatos populares
las fuerzas del orden de la sangre. En el caso del em-
ado, aunque intervenga la sangre negativa o positiva-
te, se encuentra mas destacado el influjo del diablo co-
mo generoso dador de dinero. Y en el caso del espiritista
que se resiste a serlo, aunque aparezcan en el diagnéstico de
W enfermedad sintomas propios del orden de la sangre,
omo el acalambramiento y el entumecimiento de los
05 del cuerpo (recuérdese al joven jugado por la ci-
ba), sin embargo la causa de los mismos, se atribuye a
ia de seguir el llamado del don, el cual es del or-
den del espiritu.

Como son dos estados simétricamente opuestos, aun-
que ambos liminales, uno que no se deberfa dar (el empac-
tado) y el otro que se debe dar (el espiritista), el influjo de
las fuerzas del espiritu estdn personalizadas en el primer te-
ma en el diablo y en el segundo en Dios. El diablo es el ca-
ballero elegantemente vestido que hace participe al hombre
enganado del tesoro inacabable de dinero (monedas de oro).
Lo guarda como duefio absoluto del mismo en la barriga de
un volcdn apartado. Pero no lo hace participe sinc a cambio
de la vida del empactado, quien se ve obligado a firmar con
su sangre el documento que le condena para siempre. Dios
no aparece. Por el contrario, en los relatos de espiritistas re-
beldes el diablo estd ausente y la enfermedad que le asalta,
los suefios nocturnos que lo despiertan y las hedentinas que
lo acosan se ven mds como el castigo de las circunstancias
por no aceptar el don de Dios que como efecto del diablo.
Ese don lo trae el espiritista en la sangre y se le sale en |a
mirada, ya que es capaz de ver en el vaso de agua del centro
de una mesa las figuras de las causas de las enfermedades, de
los lugares de los objetos perdidos, de las medicinas, de las
personas envidiosas, etc. Por ser persona liminal tiene una
permeabilidad continua con el cosmos. Su sangre y el agua
original, donde se hallan las formas de todas las cosas, se en-
cuentran connaturalmente unidas. Impediresauniony re-
primir esa tendencia de la sangre que es de servicio a todos
los hombres es negar el don de Dios.

Ahora bien, aunque no aparezca explicitado en los re-
latos, el empactado puede recibir el influjo de Dios para li-
berarse de la esclavitud del dinero y volver a su estado origi-
nal, de la misma forma como el burlado por la ciguanaba
puede dominar con un secreto la fuerza que lo pierde. Tam-
bién, aunque no aparezca en los relatos, el espiritista puede
recibir el influjo del diablo para convertirse en brujo y des-
truir a los hombres. Puede ser conducido por la ambicién
del dinero que lo convierte en un explotador de los
hombres y en un farsante, aunque siempre se le reconozcan
poderes innatos temibles.

La dindmica del capital cambia la forma del fetiche
que representa al dinero. Asf, en muchas regiones no se cree
que el diablo sea duefio del dinero. Sin embargo, en la trans-
formacién surgen nuevos fetiches que a veces son dificiles
de identificar pero que desempefian el mismo papel. Por
ejemplo, los comerciantes ambulantes de las ciudades car-
gan una piedra iman que es la fuente del dinero: como el
diablo, caballero apuesto, la piedra es hermosa, piedra virgi-
nal que brilla en la noche; como el diablo, exige lealtad to-
tal y fe devota, de lo contrario su embrujo no tiene éxito;
como el diablo, sacrifica al hombre y a sus hermanos, y en-
gendra en él un corazén duro; la piedra, como el diablo, da
dinero, ya sea por atraccion de compradores, ya sea por
neutralizacion de los poderes de otros comerciantes, ya sea
por (falsa) valentia que confiere al que la porta, etc; como
el diablo, que vive en los volcanes dridos, esa piedra provie-
ne de cerros imantados, es decir, de lugares liminales.

As{ como el ejemplo de la piedra imdn se podrian
mencionar otros fetiches del dinero en los que se ha conver-
tido el diablo. En una investigacion habria que mantener la
suposicién de que todos son la transformacion de un mode-
lo comiin que se encuentra en el diablo. La mayor sorpresa
de esta investigacion serd encontrar objetos y personas ordi-
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nariamente considerados como simbolos de la presencia de

Dios, cubriendo verdaderamente al diablo.

La dindmica del capital, por el otro extremo, también
cambia a la figura del espiritista tradicional, porque ya es di-
ficil encontrar personas que vivan de acuerdo al ideal del
hombre que recibe el don de Dios en servicio de los demds
unicamente. Abundan los espiritistas que compiten por
clientes adinerados, y que incluso se convierten en brujos
al invertir el signo de sus gestos rituales.

LA BRUJERIA EN LA VEJEZ

No afirmamos que Gnicamente los viejos sufren la ac-
cion de la brujerfa, sino que dado que ellos suelen estar mds
aquejados por enfermedades, que son mds débiles fisica y
socialmente, y que se encuentran mads cerca de la muerte,
ellos son mds inclinados a interpretar sus males como prove-
nientes de la brujeria en una sociedad que cree en ella.

Las enfermedades exigen una explicacion, y ésta suele
ser la envidia de otras personas. La debilidad fisica y social
tiende a buscar en simbolos el remedio de los males cuando
no se puéde acudir a remedios del orden empirico. La sole-
dad del viejo y su cercanfa a la muerte lo hace mds proclive
al miedo, que es el terreno fértil de la brujeria.

¢{Como se hace entonces este hombre permeable a las
fuerzas de la destruccion? ¢Cémo entra en liminalidad? Se
hace permeable por el miedo y mas ain por el terror. En-
tonces la persona embrujable se abre a la comunicacion de
las fuerzas del cosmos. Pero no basta estar abierto a ellas,
sino que hace falta que haya un agente, el brujo, que esté
dirigiendo esas fuerzas para destruir al embrujado. No pue-
de hacerlo otra persona, sino aquélla que como el brujo, es-
piritista invertido, tiene el poder de abrirse al caos original.
El brujo se abre para deshacer el equilibrio del cosmos con
medidas que ordinariamente tienen aplicacion general. Tales
medidas tienen que ver con la penetracion de objetos de
destruccion en cuerpos que se identifican con la persona
que debe ser embrujada. Por eso entierra huesos en el cam-
po del embrujado. El campo se identifica con su dueno y
los huesos son senales de muerte. Pero ese campo no seria
identificable con su duefo si éste se resistiera con valentia
y no entrara en la liminalidad por el miedo,

La brujerfa, sin embargo, sigue un proceso ppuesto al
“0jo'* que se interesa en el nifo tierno. En el nifo es |a inva-
si6n de la fuerza de la sangre —simbolo de vida— la que lo
enferma, dijéramos, por exceso. En el viejo es la invasion de
un cuerpo de muerte la que lo debilita, dijéramos, por
defecto. Este cuerpo frio o destituido de fuerza atrae la
fuerza que tiene el embrujado y se la quita,

De igual manera, también la inversion del proceso
creativo genera la destruccion cuando penetra en el cuerpo
del embrujado. Por ejemplo, la quema de heces humanas en
la vecindad del embrujado para que éste las aspire y las sien-
ta en la boca es la inversion del proceso de la alimentacion.

_ Como defensa, entonces, el embrujado debe quemar incien-

50, ya que éste es un objeto liminal, que asi como la pulsera
de coral rojo defiende al nifio contra el ojo, asi protege a la
persona contra la destruccion del brujo.
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malo”, contrapuesta a la obra de Dios. El dlabio
las fuerzas del mundo y del hombre, invirtiendo su-
namiento para lograr la destruccién de los seres
especial, del hombre Por eso, es el antldiés, ya que

das las fuerzas, del orden de la sangre y del orden del espif
tu, incluso el diablo Dios lo vence.

La victoria del diablo se da a través de la valentfa d¢
hombre. Pero éste, dejado a sus propias energias espirituale
sucumbe al miedo, Por es0, la oracion es indispensable par
triunfar, sobre todo aquélla que congrega a muchas pe:
nas. Entonces la valentia procede también de la comun

De alli que el surgimiento de brujos y la multiplics
cién de actos de brujeria hasta llegar a la provocacion y lo§
asesinatos como represalia, suelen detenerse cuando se.
neran movimientos colectivos que disipan el miedo.

CONCLUSION

El hombre es el centro de una lucha. E| estd compues
to de cuerpo, sangre y espiritu. La sangre media al cuerpoy
al espfritu como el rojomediaal negro y al blanco. El cuers
po sin sangre es caddver y muerte, El espiritu sin sangre es
como un péjaro loco sin asiento que molesta a los vivos. La
sangre une a ambos. 1

A la vez, la sangre comunica al hombre con las fue
del cosmos; y el espiritu lo comunica con Dios y con el
blo. Gracias al espiritu del hombre, Dios y el diablo pu
entrar en la lucha del hombre en el cosmos. Su lucha entor
ces no es solo la de todo un pueblo unido por la sangre, sino
de la tierra y del firmamento, del agua original y delosf_
tros. El hombre entonces es el rojo donde se debate el blan-
co de Dios y el negro del diablo. El hombre es en si Iucha.

La finalidad de esta lucha es el logro del equilibrio y
de la igualdad en el mundo. El diablo personificado en &
dinero rompe el equilibrio. Dios, entregando a su Hijo alos
hombres, vence al diablo y le devuelve al mundo su equilis
brio.

Para la préctica pastoral se pueden indicar algunasif-
neas de reflexion y accion.

a) La problematica de cada etapa de la vida simbolizs
da en los temas apuntados puede servir de orientacion para
la pastoral por sectores.

b) Los temas pueden ser discutidos en grupo y desco-
dificados con la ayuda de los lineamientos que se han dado.}

¢) Particular importancia tiene la identificacion de los
fetiches en que se encubre actualmente el dinero, y su
senmascaramiento para encontrar detrds de las apariendg
hermosas al diablo de nuestros tiempos.
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d) En este analisis hay que tener cuidado, sin embar-
go, de no caer en un dualismo que no concordaré con la
vision profunda del hombre como lucha. Dicho dualismo se
darfa en la identificacion de personas, sistemas, simbolos,
etc, con el diablo, sin aceptar en todosellos también la pre-
sencia de las fuerzas que buscan el equilibrio y Ia igualdad.

¢) El anhelo de igualdad que se encuentra como Sus-
trato en esta vision no debe ordenarse al restablecimiento
d¢ un pasado glorioso, sino a la creacion de un orden nuevo
donde se encuentre la igualdad. En esta mirada hacia el fu-
Wuro se pone en crisis toda esta vision, pero hay que tener
e cuenta que ninguna cultura se desarrolla si no se la arries-

2

f) Cuanto hemos expuesto en este ensayo ha de servir,
por tanto, no para rehacer el modelo de esa vision, sino para
encontrar en ella las semillas de liberacion hacia el futuro,

g) Parece, por fin, que la semilla mds fecunda de libe-
racién que se encuentra en ellaes |a concepcion de la valen-
tia para enfrentar las fuerzas del caosy las fuerzas del espi-
ritu desencadenadas en la dindmica del capital. Esa valentfa
dice referencia al don de Dios al mundo de su propio Hijo,
y exige la formacion de una comunidad para vencer el te-
rror en la lucha. Solamente a través de la valentia de |a en-
trega de lo mds querido, ha sido Dios realmente Dios para
nosotros. La valentia de Dios empuija al hombre a entregar-
se por los demds; y en esa entrega se forma la comunidad
que vence al miedo, y acaba con las sombras de la brujeriay
con la pardlisis que engendra la amenaza de muerte.
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MARCELO DE BARROS SOUZA

LA LECTURA DE LA
BIBLIA EN
LAS COMUNIDADES

CRISTIANAS
POPULARES

PARA COMENZAR NUESTRA CONVERSACION

¢Existe en América Latina un método propio, una

-hueva manera de |eer |a Biblia?

El interés por la Sagrada Escritura crecié en las co-
‘munidades catdlicas a partir del Concilio Vaticano 1. El
‘movimiento biblico logré que la Biblia dejara de ser, como
‘era en algunos lugares de Brasil, “'el signo de ser protestan-
tes”, el libro de las iglesias evangélicas, y se convirtié en el
libro de todos los cristianos. A partir de la mitad de la dé-
‘cada de los 60, las parroquias y las congregaciones caté-
licas comenzaron a tener semanas biblicas; después broté
la costumbre del circulo biblico en las comunidades ecle-
siales de base,

Es diffcil analizar y caracterizar este método nuevo de
la lectura de la Biblia pues no hay una manera tnica de rea-
lizarlo; y ademds el método se ha renovado en estos Gltimos

- anos.

En el Brasil la lectura de la Biblia y el uso que de ella
hacen las comunidades ha sido tema de varios articulos en
las revistas teolégicas. Tres se destacan de entre ellos, ya
que nos ayudan a conocer la Biblia, como también la expe-
riencia concreta de las comunidades: Sebastifo Armando
Soares, Notas para uma reflexdo sobre o mistério da Palavra
de Deus, REB 1975, pag 663; Carlos Mesters, Interpretagdo
da Biblia em algumas comunidades eclesiais de base do Bra-
sil, Concilium no. 158,1980/ 8 pdg 51; José Comblin, Crité-
rios para um comentdrio da Biblia, REB 1982, pig 307.
Vale la pena también leer las relaciones de los cuatro
encuentros intraeclesiales.

En la misma linea de estos articulos hago estas obser-
vaciones con el fin de suscitar la discusion, verificar si coin-
ciden con la experiencia de los lectores, y si es posible, lo-
grar una sfntesis de lo original y caracteristico en la lectura
de la Biblia practicada en |as comunidades eclesiales de base

‘2 lo largo de este continente,
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UN PUNTO DE PARTIDA NECESARIO

Cuando la gente quiere Jeer algo, se coloca en un lugar
que tenga un ambiente adecuado para poder hacerlo, Quizé
necesite de lentes y de una claridad suficiente.

En el caso de la lectura de |a Biblia es necesario situar-
se en un Jugar social adecuado. Y este lugar s6lo puede ser
el pueblo oprimido, el amor y los intereses por los empo-
brecidos. Es necesario mirar la Biblia con los ojos del pue-
blo, y a partir de los intereses del pueblo (Por pueblo no en-
tendemos una raza o una nacién. No se trata de hacer una
lectura nacionalista. Cuando vivimos en un contexto social
de clases, entendemos al pueblo como clases sociales opri-
midas. Si algn pafs o pueblo supera estas contradicciones,
la lectura serd hecha por la comunidad buscando siempre
la perfeccion de la libertad y de la salyacién).

Esta es la opcion de toda la Iglesia en América Latina
y en cierto sentido, es previa a la lectura de la Biblia, No es
previa a la fe cristiana. Aun podriamos decir que esta op-
cién es para el cristiano como una palabra de Dios, un lla-
mado a la conversién, Llamado que se expresa a partir de la
propia realidad politica y social que todos nosotros vemos y
vivimos. Diffciimente |a Biblia le podrd dar esto al que noes
sensible alas clases populares, y no integra. el sufrimiento del
pueblo con el reto de la fe.

“Ustedes deben prestar atencién a la palabra de los profetss.
Ella es como una ldmpara que brilla en un lugar obscuro has-
ta que amanece el dfa, y el lucero de la mafana ilumina los
corazones” (2 Pedro 1,19).

Esta opcidn por el pueblo es lugar correcto para leer
la Biblia porque es un acto de justicia y es la posibilidad que
tenemos de dar testimonio del amor de Dios en este mundo
de opresion. Pero también es correcta por motivos histéri-
cos. La conexién con los oprimidos es el lugar mds adecua-
do para comprender |a Biblia porque ella es una coleccion
de historias que vienen del medio pobre y de las clases opri-
midas,




| se habla mucho de una lectura popular de la
onsiste en percibir el modo como el pueblo lee e in-
la Biblia, Esta atencion viene del amor y la convic-
que “Dios revela sus secretos a los pequenos'’. Por
4 parte somos conscientes de que el pueblo no existe en
o puro; también. estd condicionado por el sistema vi-
por la misma estructura de la Iglesia. A veces encon-
en el modo de leer la Biblia por parte del pueblo la
acion de la magia, del fatalismo y del miedo que le
1sido impuestos en otras épocas y situaciones.

|ntentemos pues una lectura de la Biblia a partir del
ghlo, que exprese sus convicciones reales y que pueda
trar la fuerza del Sefor para la lucha por la liberacion.

NA LUCHA CUERPO A CUERPO

" Una vez en un encuentro de cristianos que acompa-
han y asesoraban al pueblo en la comprension de la Bi-
fa, alguién defini6 al exegeta popular como un cachorro
sro. Debe tener olfato y correr tras el texto.
¢ a é en una lucha cuerpo a cuerpo y hacerlo claro
sible.

La lectura de la Biblia en las comunidades parte de

simples leidos directamente. Antes, en ciertos me-
de formacion, las personas lefan mds comentarios sobre
Biblia que el mismo texto de la Biblia. Ningin comenta-
d sustituye al texto, ni puede venir antes de €l. Sin embar-

algunos criterios con los que el texto es mirado en
ctura de la Biblia a partir del pueblo: Leer en comuni-
“para comprender la Biblia es necesario tener alma de
sia” (San Jer6nimo). Aun cuando se lee individualmen-
B, ¢ lee en funcion del camino comunitario y en comunién
on los hermanos.

Mirar ¢l texto biblico no como un escrito individual,
1o como una produccion comunitaria. Carlos Mester escri-
librito  “'A Biblia livro feito em mutirdo” Vozes
Es necesario ver en el texto qué tipo de grupo social
t6 y qué tipo de relaciones socioeconémicas lo estdn

ENdo.

- Para esto es necesario conocer el contexto: situar el
0 en la historia del pueblo de la Biblia y ayudar al pue-
2 tener ese sentido de la historia. Situar cada parte en

conjunto. No se trata de desmitizar los textos sino de in-
tar lo que se llama el Mito en la historia y en la realidad
qué lo gest6. Normalmente comenzamos el estudio de la
liblia por el Antiguo Testamento, para ser fieles a Ia histo-
ia y para descubrir lo que algunos llamarian el Antiguo
sstamento de los pueblos latinoamericanos'’. Nuestro pro-
camino hacia Jesucristo es un camino que es revelado
antiguo Testamento de la Biblia, y que en el caso de
uestros pueblos ya es cristiano, Es esencial mirar el texto,
la biblia a la manera del pueblo. Toda la teologia lati-

ericana ha valorizado el estilo narrativo. Esto se aplica
specialmente 2 |a Biblia.

Uno de los condicionamientos de los intelectuales y
ge |a formacion dada a los sacerdotes y religiosas es leer los
fektos para encontrar un mensaje. Esta tendencia procede

Lun falso supuesto. El texto habrfa sido escrito para trans-

mitir un mensaje y tiene un “sentido de si". Entonces los
lectores y estudiosos van en busca de Ja “intencién del au-
tor". Ademds, como los interesados en el mensaje son en ge-
neral catequistas, profesores de religién o predicadores, no
les interesa tanto que las personas conozcan la historia sino
que acepten la leccidn que se saca de ella. Y casi siempre
este camino desemboca en el panorama de los dogmas y
del moralismo.

La reeducacion de esta tendencia consiste en descu-
brir que ningln texto tiene estiticamente un ‘‘sentido en
si". La historia nos ensefia que cada época hace una lectura
complementaria y a veces distinta de los textos. Y el lector
o el oyente se convierten en protagonistas de lo que se estd
leyendo. Asf, los posibles mensajes que se puedan sacar a
propésito de la lectura tienen un lugar secundario en rela-
cién a la transmisién de la historia. Si valoramos la historia,
el pueblo se interesa mds y no separa del texto de la narra-
cién original los mensajes que quiere sacar. Por eso damos
mucho valor al “contar la historia”', dramatizar la cena, can-
tar tal o cual texto, y asi sucesivamente. Es frecuente que a
propésito de la lectura del evangelio en las comunidades, el
comentario consista en hacer repetir a los participantes la
historia narrada con sus propias palabras y con su modo de
ser,

Evidentemente que para conquistar este conocimien-
to histérico, la lectura de la Biblia no nos dispensa del estu-
dio cientffico ni hace superflua la contribucion de los exe-
getas y de toda la investigacién socioldgica. En el Brasil
actualmente la comprensién del pentateuco y la cuestién
de la tierra en la Biblia han avanzado mucho y son mds ac-
cesibles a las comunidades eclesiales de base a través de
resiimenes, recensiones y vulgarizacién de la tesis de Nor-
man Gotwald “The tribus of Yahvé"”. Ed Orbis N.York
1976. Esta armonfa entre los datos cientificos y el lenguaje
accesible y simple se hace a través del estilo narrativo.

UN ACTO DE FE

El pastor Georges Casallis al pasar por Brasil en 1980
decia: “El método de la lectura de la Biblia que encontré
entre ustedes es militancia espiritual . Algunos de sus oyen-
tes se extranaron de lo “Espiritual” quizéd porque confun-
dieron este término con “Espiritualista"’.

El método es espiritual porque busca el Espiritu de
Dios y trata de escrutar “lo que el Espfritu dice hoy a las
iglesias” (Apocalfipsis). EI hecho de considerar el texto co-
mo una produccion proveniente de una clase y en un co'
texto socioeconémico determinado y aun con intereses bie-
concretos, no niega en nada la actuacién de Dios en medio
de todo esto. Lo que buscamos es su Palabra. Nuestra lectu-
ra siempre es una lectura de fe y tiene en cuenta la pastoral
popular. Por tanto es “militante’ ya que no leemos sélo pa-
ra deleitarnos individualmente. Y es “espiritual’ porque |a
consideramos como alimento que Dios nos da para realizar
aquf y ahora su proyecto de amor.

La diferencia entre este modo de lectura y la lectura
tradicional hecha por la iglesia catélica y ensenada en los
manuales y catecismos, provoca a veces dificultades de
aceptacion por algunos padres o pastores. Algunos aun la
juzgan contestatariay adn negativa. Comblin juzga que con-
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trariamente a las lecturas populares que han aparecido en el
transcurso de la historia de la iglesia, la de ahora no es sub-
terrdnea, clandestina o antieclesidstica. Desde la Edad Media
hasta este siglo, las lecturas de la Biblia que han nacido en
los estratos populares han estado marcadas por |a contesta-
cién respecto a la interpretacion oficial, y fueron considera-
das como heréticas (por ejemplo: los cdtaros y albigenses,
los anabatistas, los pentecostales); ahora la lectura de la Bi-
blia hecha por las actuales comunidades de base en
América estd insertada en el corazon de la practica eclesial,
y no quiere ser diferente a |a interpretacion de la jerarquia.
Al contrario, quiere recibir su apoyo y estar en comunién
con el Papa y los Obispos. Y aun tiene caracteristicas tradi-
cionales (José Comblin, articulo citado).

De hecho esta observaci6n es verdadera e importante,
inclusive para calmar algunos miedos y desconfianzas de
pastores o de teologos que tengan alguna impresion diferen-
te. Pero creo que no podemos negar que la misma vida del
pueblo oprimido, en cuyo seno nace esta lectura de la Bi-
blia, es una realidad conflictiva; y si la lectura de la palabra
de Dios estd unida a la realidad popular, ésta no puede ser
neutra y tranquila o acomodaticia. Por el contrario, ella es
profundamente crftica y aun incomoda. Es critica con rela-
cién al mundo y al sistema dominante en América Latina,
y esta critica profética llega también a la iglesia no de fuera
o destructivamente sino desde dentro como misterio profé-
tico ejercido por amor y con el deseo de ver a la iglesia re-
novada, “pobre y pascual” como pide el documento de
Medellin (Documento sobre la Juventud),

La lectura de |a Biblia a partir del pueblo ha encontra-
do a veces oposicion de parte de algunos sectores conserva-
dores del clero y de |a jerarqufa. Sin embargo, es importan-
te destacar que el cardcter critico y de oposicion a la reali-
dad actual del mundo, que tiene esta lectura de la Biblia, le
da un contenido fuertemente escatoldgico. La insatisfaccion
con el sistema  vigente ha sido el reino de Dios. La expec-
tativa del futuro constituye el centro y la nota dominante
tanto de la interpretacidon biblica como de la oracién del
pueblo.

Otra caracterfstica esencial de la lectura de la Biblia
en las comunidades eclesiales de base es su ecumenicidad.
La divisién de los cristianos y la oposicion de las iglesias es
una herencia del pasado de intolerancia, de dogmatismos y
de lectura sectaria de la Biblia. En las comunidades popula-
res encontramos con frecuencia cristianos de varias iglesias
reunidos para meditar |a Palabra de Dios y para luchar con-
tra los problemas que los afligen y oprimen, independiente-
mente de que sean catdlicos o evangelistas. Es verdad que
debido al pasado, hay pastores y comunidades que prohiben
la participacion de creyentes en las comunidades de base
“catdlicas”, y hay también grupos fundamentalistas que no

‘aceptan una interpretacion de la fe ligada a la realidad social

y politica. Y hay grupos catélicos que no se abren a la parti-
cipacion de otros, a no ser que €stos se conviertan a nuestro
modo de ser. Pero generalmente los problemas se quedan al
nivel de cdpulas, y llegan poco a las comunidades de base,

En Brasil hace mds de 10 afos la conferencia de los
obispos definié que existe una pastoral ecuménica especi-
fica (contactos intraeclesiales) y también que debe existir
un ecumenismo de la pastoral. Esto quiere decir que toda
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contenido ecuménico. Aunque la comunidad
presencia de cristianos de otras iglesias,ésta debe se
nica. Poco a poco percibo que en los cursos de la
los grupos de evangelizacion crece esta dimensi
ca. Uno de los elementos que contribuye a estoesel®
tocentrismo" descubierto en las comunidades. Tanw /
oraciones, como en la reflexion biblica, la persona
cristo ocupa el lugar central. :

Otro punto muy importante para comprender a8
tura de la Biblia hecha por las comunidades eclesiales de
se es su conexién con el culto y la devocién popular. ¥
muchos lugares en Brasil en donde la Biblia se lee
cialmente en las novenas de navidad, viacrucisy “misas
padres’, como dice el pueblo. El uso mds aproplada
Biblia es la celebracién.  No solamente leémos sino
oramos con la Biblia. Ella se nos presenta como Palabra
Dios, en la que se basa nuestra oracién. Toda la ¢
la comunidad cristiana es en cierto sentido "una lit
la palabra”. 4

Sin embargo deberemos de tener cuidado de no dé
conectar el signo de la realidad que es su punto de re
cia, No desligar 1a celebracion, de la vida que es cel
Y en nuestro continente vivimos el reto de que |2
de la vida parece desmentir a la palabra de Dios.
celebrar la pascua y como proclamar |a gracia en un m
en donde lo que aparece es |a desgracia y |a opresién? Esn
cesario |uchar para que Dios no sea llamado estafador
bellaco, que no parezca que él promete y no cumﬂ_  Er
fin, que la palabra de Dios sea reconocida como verdad

LA BIBLIA Y LA REALIDAD DE HOY

Leemos la Biblia en las comunidades oprimidas pas
atender al llamado liberador de Dios, en la vida y en la Bf
blia. Por lo tanto la lectura de la Biblia hecha en
comunidades supone y conlleva una respuesta comunitaria
Esta respuesta es el compromiso,

Ha habido respecto a este asunto de la relacion enirg
Biblia y la vida cierta evolucién de métodos. Un estilo muy
comin consiste en partir de un hecho de vida, “iluminario’
con la Biblia y entonces descubrir lo que debemos ha
(ver, juzgar y actuar). Esta costumbre ayudé mucho a fa
comunidades y en ocasiones ha sido un camino necesari
por recorrer. Pero parece que no ayuda tanto a comprel
la Biblia y a su aplicacién. Ayuda a entender |a rea
pero no contribuye a comprender la Biblia. El criterio po
el que se seleccionan los textos es arbitrario, y en generd
cae en el peligro de una recoleccion o yuxtaposicion entn
el texto de la Biblia y el hecho de la vida. Hasta puede e
gar a aparecer liberador y puede dejar la impresién de que
una cosa tiene que estar en la Biblia para que se pueda pra
ticar. No podemos usar la Biblia para justificar posi " .
politicas o actitudes ya tomadas o decididas anteriormente

Queremos un método de lectura en que |a comunidad
no dependa del “experto’’ en textos de la Biblia adaptables
a los problemas que debate la comunidad. Los textos dela
Biblia no deben separarse de su contexto; si esto sucede, ,

llegan realmente a comprenderse. Por- otra parte,



ando la comunidad deba iluminar sus probiemas con la
de Dios, conserva siempre el derecho de conocer la
Biblia sin recurrir a inmediatismos.

) Al percibir poco a poco las limitaciones de este tipo
¢ uso de |a Biblia, las comunidades han buscado ver qué
‘relaciones existen en la Biblia entre texto y contexto, situar
mejor tal palabra dentro del camino del pueblo antiguo vy,
3 partir de ahi, tratar de descubrir qué ligazén tiene hoy
on nuestra realidad. No tanto para justificar posiciones
$ino para convertimos por la palabra de Dios y descubrir c6-
mo contribuye |a Biblia a nuestra lucha y qué nos pide Dios
dentro de este camino. Asi, de un lado la comunidad pro-
fundiza los problemas y retos de la realidad actual y tam-
bién conoce mejor la Biblia en su contexto histérico. Esto
ayuda a hacer una relacién més profunda entre la Biblia y la
realidad.

En ocasiones el intento de interpretar la Biblia en
servicio del pueblo provoca verdaderamente gimnasias que
tratan de disfrazar las contradicciones que existen en los
contextos biblicos. Las personas se sentian obligadas a pro-
bar que Jesds era revolucionario aun sin haber sido zelota,
o que Pablo tuvo una visién critica y contestataria frente
al imperio romano, y as{ por el estilo.

Esta forma de mirar la Biblia en su conjunto e integra-
da en |a historia nos ayuda a aceptarla como es ella. Apren-
demos a convivir con las contradicciones y los aspectos me-
nos claros que hacen parte de la vida y que aparecen tam-
bién en la Biblia; y esto no podia ser de otra manera, ya que
la palabra de Dios se expresa en palabras humanas y en la
historia de los hombres. Esta lectura de |a Biblia posibilita
el descubrimiento de lo que Dios revela hoy a través de las
luchas populares, y nos ayuda a entregarnos a que surja de
estas luchas la resurreccion total de nuestros pueblos marti-
rizados.

CHRISTUS 53




T W

ALBERTO MICHEO

LA RELIGION
DEL POBRE

LA RELIGION COMO PROBLEMA

Un grupo de campesinos pobres estaba un dfa be-
biendo en una taberna. Animados por el aguardiente enfren-
taban los temas de conversacion con especial animacién y
entusiasmo. En estas ocasiones es bastante comun el tema
de |a religion y de los curas.

Cada uno se iba animando a decir algo mds “‘gueso”
que el anterior acerca de las ensefianzas de la religion: “Eso
que dicen los curas que la borrachera es pecado, es una
mentira". Y que después hay un infierno también. . . Ca-
da afirmacion era aplaudida con un alboroto mayor. . . Asf
pasaban revista a todo lo que sabfan sobre el tema.

Uno del grupo estaba callado con la cabeza apoyada
sobre la mesa sin entrar en conversacion, al parecer dormi-
do. De pronto levanta |a cabeza con los ojos entreabiertos y
dice: “'Sf, sf, pero, ¢y si después de todo resulta ser verdad?
Ahi terminé el tema y la reunién. . .

Este pequeno caso lo presentamos para apoyar una
afirmacion: la religién, también para el pobre, es un proble-
ma. Nos parece demasiado superficial |a tesis bastante gene-
ralizada de que la religion acompana automdticamente a la
pobreza. Y como consecuencia, que el pobre no tiene pro-
blema religioso, a no ser por un exceso, y que cree incons-
cientemente en Dios.

Esta actitud inconsciente, absoluta, en favor de Dios
y de la religion-por parte del pobre, se aplica con mds inten-
sidad al mundo femenino: *‘La religion es cosa de mujeres”’,
se dice con frecuencia. Sin embargo, también para el mundo
femenino popular la religion es un problema. Conoci a una
mujer sencilla del pueblo entregada a “hacer caridad" a
todo el mundo. Parecia la persona mds alejada de toda duda
religiosa. Se me acerca un dfa y me dice, llena de preocupa-
cién, que tiene un grave problema de conciencia.

— &Y cual es tu problema?
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— iTengo dudas contra la fel Cuando vengo bien cansada de tantos.
sacrificios por ayudar a los demds, se me viene a la cabeza est
duda: LY sl después de tanto sacrificio, alld arriba no hay nada?™

Estos casos, demasiado simples sin duda para una ge-
neralizacién, sirven para basar la conviccion de que la r’él,}
gi6n en el mundo pobre no es algo automdtico. Es un pro-
blema que se tiene que enfrentar.

LA RELIGION COMO OPCION
|

A pesar de que al pobre también se le presenta la du-

da acerca de Dios y de la religion, no es menos verdad qx-
la inmensa mayorfa se inclina por El y establece formas
muy abiertas para relacionarse. Como si lo vieray lo tram
personalmente; como si fuera su companero invisible, pero
casi casi palpable.

Escribo a la llegada de una gira por varios “caserios”
aislados de la montana. Gente verdaderamente pobre,aun
nivel de pura existencia. La razon de mi visita no era espe-
cificamente religiosa o littrgica, sino de organizacion social,
En varias ocasiones, en localidades distintas, se ha repemll)l
la misma conversacion:

— iCon quién ha venido hoy? me preguntaban.
— Con nadie; hoy ando solo.
— Bueno, (me corregian) serd con Dios y la Virgen, .

Por otra parte, los estudios de religiosidad popular es-
tdn llenos de datos sobre infinitas manifestaciones religio-
sas, interpretadas como misticas, wpersticmsas manipula-
doras de la divinidad, etc. Mds aln, hay tendencias a dar
tanto peso a su negauvndad que ponen en ella en gran parte.
la razén de su pobreza. Influenciados por la ciencia positi=
vista, la menos apta tal vez para tratar el problema de Dios.'
hasta los eclesidsticos se han contagiado de esa interpreta-
ci6n. A pesar de todo, permanecen ahi. .



laro que desde el punto de vista puramente ra-
se puede probar acerca de Dios. Su aceptacién
una opcién personal. Y quien opta por El, tiene que
talmente con El; y vice-versa, Dios tiene que con-
encialmente con ese hombre. El mundo pobre, tam-
8 que tomar una decision, y la toma de acuerdo a
icias existenciales, Pero, ¢por qué con tanta plasti-

~

Se dice que las incognitas definitivas del hombre y de
) con més claridad en los extremos del ser y
ser. En la vida y en la muerte. Es natural que quien
en su normalidad mds cerca de experimentar perso-
ente esos extremos, establezca relaciones mds normales
ersonales con quien pueda ser una explicacion de esos

. El mundo pobre, el mundo campesino de nuestra
frica Latina, vive a nivel de existencia. Su vivir en medio
125 adversidades le es una maravilla incomprensible
y su morir es algo tan posiblemente cercano que le
normal que pronto tenga que vérselas cara a cara
%. De ah que cuente con El con tanta seguridad.

Pero pudiera no ser asi. De hecho hay pobres en nues-
 tiudades y campesinos, que no optan por Dios. No
BN en nada ni en nadie. Que no participan en manifesta-
religiosas. Que no creen en los curas ni en las formas
con Dios. Y no es por ignorancia. Tienen las
mas bases y la misma historia cultural. Sin embargo, pa-
80 tener tan interiorizada psicolégicamente su creencia
10do, que solo se sienten bien cuando nada pueden decir
tienen; ni a Dios., . .

\DIOS VIVO

‘Mucho se han estudiado las manifestaciones del pobre
i con Dios, pero poco se ha profundizado —si no es que
despreciado— las respuestas de Dios con ese hom-
asi ha optado por El. Las manifestaciones de Dios
mundo pobre se interpretan, de entrada, como
persticion. El hecho es que viviendo dentro del
pabre se tropieza con cierta frecuencia con situacio-
05 y sucesos racionalmente inexplicables. Dios pa-
onder con la misma sencillez a los requerimientos
05 sencillos. Ante tales hechos, nada tiene de irracional
ir y defender que Dios es un interlocutor real en |a

del pobre,

Evaluando estos hechos desde la posicién del que no
) por Dios, se dan explicaciones psicolégicas o pa-
gicas, Pero alin asi queda la incognita. Recuerdo la
a desconcertante de un experimentado parapsicélo-
2 pregunta: “'ZEs posible la comunicacién con los espi-

flice Ud, esa comunicacién con los del “més alli” es una con-
: n clentffica, es una imposibilidad flloséfica, una defor-
i9n teologica; ahora, de que las hay, las hay".
El hombre sencillo, el campesino latinoamericano,
g ente ha optado por Dios, nada sabe ni le intere-
#ies contradicciones; él solo sabe y se rige por la ley de
hechos. Y el hecho es que acude a Dios, y Dios le res-
hechos. . . Para él Dios no es un ser abstracto y
#n la majestad del Olimpo. Dios es un ser vivo, cerca-
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no a su pobreza, a su afliccion, a su viudez, a su carencia de.
todo. Y para demostrar esto no hay otra prueba que la del
mismo padre: “Venga conmigo, viva como yo, y lo verd. . ."

Parece que la distancia de Dios con respecto al
hombre es inversamente proporcional a su autosuficiencia.
Y no nos referimos tanto a la capacidad de uso de medios
para enfrentar sus problemas, sino a su actitud ante Dios. Es
l6gico, por otra parte, que quien carece de mds cosas esté
mds alejado de la autosuficiencia que distancia a Dios. Asf'
Dios actta desde mds cerca.

UN DIOS SENCILLO

Si no es posible, racionalmente, probar la existencia
de Dios, logicamente también es imposible delinear su figu-
ra. Sin embargo poniendo de por medio la fe cristiana, la
existencia de Dios se vuelve evidente y en Jesis de Nazaret
se reflejan rasgos comprensibles de su auténtica figura. Lo
humano, lo sencillo, y lo pobre es lo mds evidente. Todo lo
contrario de la figura elaborada tanto por los sabios de an-
tes como por los de hoy.

¢Cémo es posible que Dios se relacionara con pecado-
res, publicanos y prostitutas? El hecho es que entre ellos ac-
tué y se comunico con el pueblo sencillo en sus propias for-
mas de actuacion. Se rié con ellos y como ellos; sufrié con
ellos y como ellos. El pueblo pobre latinoamericano ha asu-
mido esa figura de Dios. La que rie en sus fiestas, y la que
llora en sus sufrimientos. La figura de un Dios que tiene una
madre y bebe en sus celebraciones.

Lo grande es que al parecer Dios alli “se siente bien".
Cuando hay una gran sequfa, el campesino organiza una
procesion de “rogativas”. Saca a un santo, le reza, le baila y
hasta lo puede mojar con licor. . . No siente que “le falta al
respeto”. Para el pueblo es su forma auténtica de relacio-
narse con quien en su medio tiene algln poder. Y llueve. . .
Vayay lo verd. . .

Desde luego que analizando estrictamente muchas de
estas actitudes y formas de expresion del pueblo pobre, se
encontrardn numerosas inexactitudes. Se dird que hay poca
diferencia entre Dios y los Santos, entre Dios y la Virgen.
Se concluird que el pueblo pobre, idolatra a sus santos y a la
Virgen . . . El hecho es que el pobre no tiene ese problema
analftico. El que le venga la respuesta a su necesidad de un
santo o de la Virgen, con ello él no excluye a Dios. Sabe
que sin Dios, no hay santo ni virgen que valga. . . Asf de
sencillamente. ..

Llama poderosamente la atencién la actitud de nues-
tro pueblo hacia la Virgen. A veces, desde fuera, parece que
hasta ensombrece al mismo Dios. También esto tiene su ex-
plicacién. La maternidad como fuente de vida le abruma.
La madre es la que mds de cerca toca los Iimites de lo
humanamente posible. De ah{ su admiracién y veneracién
por ella. En el fondo, implicitamente, engrandece a Dios
que ha puesto al alcance de su comprension semejante
maravilla. En nuestro lenguaje podriamos decir que la
Virgen para el pueblo pobre es la mejor forma en que Dios
mismo se manifiesta. {No seremos nosotros los que pone-
mos en Dios problemas de sexo?
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As{ de sencillo es ¢l Dios del pobre y del campesino
\atinoamericano. Lo impresionante es que ese Dios respon-
de a sus requerimientos. iVayay lo verd!

LA POTENCIA DE LA RELIGION

También se ha escrito mucho acerca del freno que su-
pone para el cambio social la religion en general y el cristia-
nismo en particular. Hasta se ha presentado como uno de
los elementos constitutivos de la alienacion humana. La re-
ligién “opio del pueblo” se ha convertido en ciertos am-
bientes en un slogan muy generalizado. Sin embargo, quien
logra palpar desde dentro de la pobreza el significado de lo
religioso, cambia sus apreciaciones.

Cuanto mds se recargan las tintas sobre la
responsabilidad de la religion del pueblo para mantenerlo en
la opresién y en la miseria, tanto mds se demuestra su po-
tencialidad. Los hechos de la historia no prueban la tesis de
que la religion es en sf, ha sido y no puede dejar de ser
instrumento de alienacién y de opresién. La religién va pa-
reja con la complejidad de la concreta historia humana; y
dentro de ella hay que tratarla.

Es cierto que a través de la historia los contenidos re-
ligiosos se han ido sistematizando e institucionalizando,
tanto a nivel doctrinal como administrativo y pastoral. Este
proceso ha permitido orientar la potencialidad religiosa ha-
cia una direccién especifica sacdndola fuera de la historia.
De esa manera el mensaje cristiano fué limado de su mor-
diente para obstaculizar mds la formacion de los grupos do-
minantes. De ahf que se aduzcan datos para interpretar que
la religién es una huida de la realidad de opresioén, un con-
suelo artificial de las necesidades reales del pobre, y un fre-
no a su capacidad de reaccion.

A pesar de ello, nuevas experiencias religiosas en
América Latina demuestran todo lo contrario. La religion
del pobre no es un refugio de huida pasiva, sino un arma de
defensa activa, La agresion institucionalizada de los sistemas
sociales a través de la historia ha sido tal, que huyendo no
hubiera podido subsistir. Parodiando, sin saberlo, al pueblo
judio esclavizado en Egipto, se le oye repetir en medio de
su miseria: “No se preocupe, Dios nos dird un dfa lo que
tenemos que hacer”. Esta confianza en Dios le ha propor-
cionado sentido a su vida y le mantiene en esperanza. Yla
esperanza es una fuerza diffcil de medir.

Nadie m4s consciente de la potencialidad de la
religién como los interesados en mantener los privilegios y
las situaciones de opresion. Convencidos de su peligrosidad,
no escatiman esfuerzos en propagar un tipo de religion ale-
jado de la historia, espiritualizado en el sentido negativo de
la palabra, realmenfée mftico y supersticioso. Ellos saben
que el dia que el pueblo pobre vea en Dios y su mensaje su
arma de liberacién, dificilmente va a ser contenido. Lo que
ha faltado es el aprovechamiento de esa fuerza por parte de
los agentes que propician el cambio social, incluyendo
eclesidsticos. Pero esta falla en América Latina se estd co-
rrigiendo.

El pobre empieza a ver desde su fe que el mensaje de
justicia del evangelio es para la prdctica histérica; que “dar
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libertad a los oprimidos” significa su deber relig
lizarla en \a actualidad; que el que 1o tiene domi
el diablo, sino un sistema llevado por hombres
hueso. . . Y en consecuencia, empieza a cambiar
trada potencialidad defensiva por otra actitud de o

La reaccién no se ha hecho esperar. El frente opee
se estd sintiendo hipécritamente agredido. Habla del %
crisitiano de la paz y de lo patriético de la Seguridad q’
nal. Y mata poniendo a Dios y a la patria como testig
su “buena acci6n”. En este contexto el poder
proporciona la dimensién religiosa del pobre es de
No hay grupo mds temible que el que no tema morir
el sector pobre latinoamericano, para el campesino, ' g
algo normal.

Hay ya grupos significativos que a partir de su it
han embarcado en la lucha por la justicia. Su actuacion
desconcertando a los que detectan el poder. Su valor @
lucha est4 opacando a las ideologias mds revolucion 25,
tesis de la “religi6n opio del pueblo” se estd esfu
hechos. Y hay ya muertos en el camino; verdaderos m
del evangelio.

Sin llegar a estos extremos, los valores
orientados al logro de una organizacion popular,
mostrando su validez y potencialidad. Sabemos que
sién interna del grupo es condicién indispensable e
organizacion. Ello presupone una vision comun del
de su vida y de su realidad, junto con una serie de
superiores para superar las diferencias internas. Se ha
tatado que los valores religiosos de un Dios cercano ¥
hermandad en el proyecto de ese Dios, junto con lasirl
lidades personales de hospitalidad, honradez y fidelids
son las cualidades mds eficaces para lograr y mantenes
adhesién del grupo. 3

Es evidente que la introduccion de los valores
s0s para potenciar una organizaciéon popular hacia a ju
cia, significa una nueva pastoral. No se trata tanto dep
sentarles un nuevo conjunto de valores, distintos a 0S¢
tienen, sino de extender y reorientar Jos que ya tiens
Para ello hay que conocerlos primero desde dentro, y e
rarlos ensu auténtica significacion en la historia
de su vida.

La historia concreta de América Latina estd dem
trando, que esto es posible. Los resultados son altame
alentadores, Estamos descubriendo la equivocacién ens
interpretaciones folkléricas de las manifestaciones rél
sas del pueblo pobre.

Nuestra ‘experiencia concreta también lo confif
Comenzamos un intento de organizar a campesinos aisi
en toda una regién montafosa. Tomamos como base lab
dicional organizacion religiosa existente. En concretoR L
gién de Maria. Procuramos interiorizarles la idea de exte
der su actividad apostélica y de sentido de hermandad
gionaria més alld de la visita a los enfermos, el catecisme
los nifios y la oracién comin. Les fuimos proponient
mo tarea apostolica la organizacion de grupos com
el ahorro para una capitalizacion comun, compras
de instrumentos de trabajo, de viveres, de comercialk
de su escasa cosecha de café, etc. . .
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La lectura de la biblia, como palabra de Dios, les ha
o proporcionando sentido a la identificacion de los grupos
presores, a la lucha organizada contra ellos, y sobre todo a
|2 superacion de sus tradicionales enemistades y rencillas in-
femas. Las reuniones de formacion y discusion de los pro-
blemas y planificacién de actividades comienzan siempre
gon la lectura de un pasaje de la biblia. Es interesante cons-
Watar la frecuencia y acierto con que aplican lo lefdo en mo-
“mentos en que las discusiones no tienen salida. Es normal
\que alguno del grupo salga con algo asf como:

- "iPero bueno!, ino lefmos al principio que sin Dios no podemos
" hacer nada? {Vamos a seguir peleando entre nosotros como los
jdios para que nuestros enemigos nos dominen como siem-

'WL 2

Y ¢ argumento funciona, sobre todo cuando todos
bs demds recursos de entendimiento ya se han agotado.

Este grupo, constituido por unas 700 familias y agru-
en 20 unidades comunitarias auténomas, llama la
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atencién por su cohesién interna, conciencia de lucha y
responsabilidad. Destaca claramente en comparacién de
otros grupos, dirigidos por nosotros mismos, cuya organiza-
¢ién no esta fundamentada en su vivencia religiosa.

La sintesis de nuestro pensamiento con respecto a la
religion del pobre es clara: No es algo automdtico ni incons-
ciente; la mayorfa, aunque no todos, optan por Dios y la
religién como respuesta a sus incognitas en un medio de ex-
trema existencia; Dios parece responder al mismo nivel de
los requerimientos del pobre; lejos de ser un freno a la lucha
por su liberacion, es mds bien un elemento muy poten-
ciable.

Desde luego que para captar los datos que llevan a
estas convicciones, hay que partir de la posicion de uno que
también ha optado por Dios. Quien desde la posicién del no
Dios se aproxime a los hechos religiosos del mundo pobre,
no llegard a concluir mds alld de un gesto tipico de no
entender lo que pasa, 0 un cinico encogerse de hombros an-
te la eternidad.
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SERGIO COBO

UN ACERCAMIENTO

A LA
ESPIRITUALIDAD
POPULAR

(desde donde? ;como?

INTRODUCCION

Contra esta realidad de nifios sonrientes y tarados por la desnutricién,de rojos atardeceres y futuro
nublado, en un capitalismo mexicano tan dominante que parece invencible, y tan disfrazado que parece
el menos dariado por el imperialismo en medio de un silencio roto por algunas carcajadas de emborra-
chados y otras ldgrimas de pobres, en agonia idenfinida, interminable como los abuelos fuertes que parece
nunca merirdn ¢podemos hablar de amor? ¢Somos tan sinverglenzas como para anunciar la justicia, la
resurreccion y la hermandad entre los hijos de Dios? ¢Qué tiene que ver el Paso Liberador, la muerte-re-
surreccién de Cristo, con este pueblo siempre crucificado?

¢No suena absurda nuestra mision de luchar por la indisolubilidad de la fe<justicia, cuando sélo
existe el divorcio y el adulterio de la religion-injusticia, con sus millones de hijos oprimidos creyentes?
Hijos tan naturales que eso se ha hecho lo mds natural del mundo, el sacrilegio dlario, comin y corriente,
La religiosidad popular ¢tendrd que encapillarse en sus tradiciones, o sélo le queda venderse a las moder-
nas idolatrias imperialistas?

Estas preocupaciones y preguntas, en la fe y desde la fe, estdn a lo largo de toda esta comunica-
cién, Antes estaban mds motivadas por la compasién ante los que no tienen; después fueron mds los
remordimientos del complice. Ahora tratan de llegar a la solldaridad consciente.

Estas pdginas forman parte de un esfuerzo por ordenar —nada mds— esas inquietudes, dudas y espe-
ranzas contra toda esperanza. El original es ““Un resumen sobre la opresion, religiosidad y luchas del pue-
blo de Dios, . ." Aqui sélo presentamos algunas notas de lo que nos ha ayudado y puede ayudar a otros a
acercarnos junto con nuestro pueblo a su religiosidad. Nos planteamos desde donde acercarnos y c6mo
hacedo. No es una metodologia completa; son pistas, actitudes, experiencias, opiniones y esperanzas de
comunidades, promotores campesinos y religiosos que nos hanvesultado dtiles como marco de referencia
v evaluacién de nuestra prdctica como promotores y creyentes,

Quieren ser una ayuda para la reflexién critica sobre la revelacién y la prdctica de la fe, desde algu-
na “esquina” de la fe popular, no populista, que bendice y canoniza todo lo que hacen los pobrecitos
oprimidos, sino fe oprimida, por discernir, Fe cuestionante. Probablemente éste sea el dnguio donde la fe
se hace mds desconcertante, y exigente respecto a todo: a la estructura de la Iglesia y a nosotros en cuan
to pastores; a la propia religiosidad popular; a toda la estructura social y a las motivaciones individuales
Y comunes mds intimas; a las prdcticas catélicas y a la actividad politica; a las actitudes pecaminosas en
opresores y oprimidos. . .



En buena medida, adentrarnos en la fe popular es como adentrarnos en la Palabra de Dios: desafian-
te, complicada para nuestros prejuicios burgueses o populares, y sencilla para lo que pide. Tajante, no ad-
mite medias tintas. Una vez que se ha escuchado y gustado, no dejard de perseguirnos y molestarnos. En-
welta en ropaje humano, ambiguo y rico. Las mds de las veces manipulada y prostituida, semejante a las
cruces folkléricas o a las biblias con pastas de lujo, cerradas, que han dejado de ser aguijon de conversion
para quedar en adornos de los que lo siguen crucificando. Pero siempre Palabra que reta y hace bronca,
como cualquler imagen del Dios crucificado y cualquier Biblia, aunque sea de oro y plata. El que tiene

ojos para ver y oidos para oir, oye y ve.

LA ELABORACION

Trato de emplear palabras que ya hemos usado en di-
s25 convivencias y encuentros, con las que nos podamos
entender. No siempre se ha logrado. Sin embargo, nos inte-
el esfuerzo, no de vulgarizar, pero si de “‘evangelizar”
waje, liberarlo de términos supercientificos, para acer-
0 a su principal destinatario, el pueblo de Dios. En esto,
h “ciencia teoldgica” debe recorrer un camino totalmente
contrario al de las otras ciencias de la burguesia. La libera-
ya lo ha comenzado, aunque todavia parece que el mo-
mento cientifico ha empantanado al momento pastoral, que
¢l importante en |a teologla.

. Por supuesto que este trabajo suefia con ser un texto
para ser “lefdo" por el pueblo (iexcluiria al 700/0 que no
‘fan dejado aprender a leer!), sino para poder ser comentado
¥ meditado con nuestra gente. En el mejor de los casos po-
a servir como guia para grupos populares y algunos pro-
‘motores pastorales interesados en estos temas. De hecho
Una parte de estas notas ya han sido predicadas o discutidas
&0 algunas cooperativas y comunidades de base.

De cualquier manera, reconocemos que lo importante

y evangélico no estard en usar palabras sencillas y ejemplos

ampesinos —la tierra, la semilla. . .— sino el lenguaje de los

hechos, el que usa y entiende el pueblo, el que usé y exige
cristo.

~ Pasamos ahora a aclarar nuestros prejuicios: ¢Desde
dénde y desde cudl fe miramos esta parcela del pueblo de
Dios y su religiosidad?

iu*' DONDE NO: DESDE ARRIBA O DESDE AFUE-

Queremos descartar y tratar de superar acercamientos
0 visiones de la religiosidad y luchas populares, que se des-
wian hacia el populismo y son en realidad antipopulares,
v van contra los intereses del pueblo. De una u otra manera,
% sittan “Desde Arriba”, desde una elite privilegiada que
{ sabe” y ve con cierta superioridad a la masa ignorante

Aqu/ tratamos de oir, ver y saborear —sabiduria de la fe— “eso"” que el Padre sigue revelando a los
sencillos, y que mantiene oculto a los clentificos y sabios de este mundo.

que “no sabe”, O mira al pueblo desde “Afuera” como
quien ve un objeto de investigacién o de turismo (1).

Los campesinos varias veces preguntan ‘'y tanto estu-
dio ipara qué?” Algin compariero, al platicarle que ibamos’
a hacer este escrito, comento:

Esperamos que no quede en un estudio y encuestas como
esos que han hecho por aquf los antropélogos, y después no
sabemos nl qué resultd, . . servird, si resulta algo clerto y que
se pueda entender,

Tenemos a la mano 21 hojas de puros libros, biblio-
graffa, preparada por estudiantes de la Universidad Metro-
politana, en 1978, nada mds con los titulos de los principa-
les estudios hechos en la zona. Hay de todo, desde investiga-
ciones sobre cultura indigena Otom(; econom(a tradicional;
obras del Patrimonio Indigena del Mezquital; hasta un
“Estudio Electroencefalogrifico de un grupo indigena de
México. Memorias del Congreso Cientifico Mexicano' (2).
De todos modos hay estudios aprovechables, de los cuales
echaremos mano.

Las principales posiciones Desde Arriba y Desde
Afuera, que hemos encontrado, las podemos resumir en las
siguientes:

— Turista de Fiestas y folklore. Le interesan las costum-
bres y danzas tradicionales, como dato interesante y
un buen recuerdo. Hasta le gustaria conservarlas asf
siempre, como una pelfcula que se pueda repetir anual-
mente, en cada fiesta y en cada pueblo. Pero ni se le
ocurre pensar que é| puede turistear gracias a |a desgra-
cia de que los danzantes no pueden salir de turistas ni
de vacaciones. Eso se da, aunque parezca extrafio, no
s6lo en extranjeros, sino también en mexicanos, por
ejemplo, los visitantes que vienen del DF.

— Funcionario del Gobierno o de los Bancos. (Funciona-

lista laico). Le interesa que funcionen las tradiciones re-
ligiosas, como piezas dentro de una maquinaria que es
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todo el sistema econémico y social. Si no son necesa-
rias tantas piezas o “tornillos” religiosos, se pueden ir
quitando, porque ademds son supersticiones de la gente
ignorante, Asi por ejemplo, la mayorfa de los progra-
mas de “desarrollo y progreso'' que proponen y hasta
imponen las dependencias gubernamentales (SARH,
INI, Patrimonio, Banrural Coplamar, Sam. . . ) o
algunos Bancos privados (Bancomer, Banamex. . .). Lo
que les interesa es que funcione bien el Sistema capita-
lista. Si la religiosidad popular ayuda a que funcione
bien esa mdquina, |a dejan; si no, |2 arrinconan o la qui-
tan.

Como veremos adelante , algunas cosas que proponen
son aprovechables, aun cuando sélo quieren que
funcione mejor el capitalismo, o las ofrezcan en una su-
puesta buena voluntad.

— Funcionario de la Iglesia (Funcionalista religioso). A él
También le interesa que 'funcionen las tradiciones reli-
giosas y algunos hasta tratan de modernizarias. No
piensan como los anteriores, que sean un medio para
que funcione el Sistema social, aunque de hecho sirvan
para eso, sino que ven la religién como un fin valioso
en s{ mismo, o en todo caso como un medio para que
funcione la Iglesia como institucién religiosa, y no co-
mo sacramento al servicio del Reino. Es una forma de
que yo, funcionario, tenga trabajo y de qué vivir. Se
estd en la idea, a veces con muy buena intencién, de
que todos los sistemas sociales son igualmente malos o
buenos, y la obligacién de la fe es salvar la barca de la
religiosidad en este mundo de pecado y de tantos cam-
bios.

Asf piensan algunos sacerdotes, sacristanes y mayordo-
mos. Y a veces es muy diffcil pensar que lo hacen por
pura buena fe y no como negocio. Pero el hecho y el
resultado de esta posicién es la misma. Aqui entran los
dos tipos mas comunes de funcionarios religiosos: el
tradicionalista que busca aferrarse a la seguridad del pa-
sado, y el modernista que hace reformas para adaptar-
se a los cambios que acarrea el desarrollo capitalista.

Aunque parezcan contrarios, sin embargo los dos jue-
gan un papel semejante: hacer funcionar la religiosidad
a como dé lugar. El tradicionalista aislindola de los
cambios, el moderno adaptandose. Por supuesto que és-
te tiene mds futuro y es mejor recibido por el Sistema.

— Comerciante, seglar o religioso. Es tal vez el més cono-
cido. La religiosidad en las fiestas, 15 afos, bodas o di-
funtos es sélo una ocasién para hacer negocio. Para és-
tos, mientras mds religiosidad, mejor. . . mientras no les
afecte sino mejore su inversion. Es muy parecida a la
anterior, pero mds descarada.

— Investigador europeo. Estudia la religiosidad en serio,
no como turista. Se fija en los mds mfnimos detalles,
pero s6lo como objeto de estudio, como quien estudia
la historia de la construccion de una capilla, una cosa,

no unas personas con las que hay cierto compromiso.-

Muchas veces terminan en diagnésticos diffciles de en-
tender y sin alternativas de liberacion. En general son
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cientificos pesimistas. Aunque tengan razon en cl
a que los puros datos, sin fe, no dan para tener mug
esperanzas. Al menos alguno de ellos confiesan

tamente que son ‘‘mejores profetas del pasado
quitectos del porvenir” (3).

— Cometas de izquierda (revolucionario secularista), So
los que pasan afo con afio, gritando y predicando g
luchan por el pueblo, por la revolucién proletaria, et
aunque en realidad y por los resultados, la finalidad s¢
ellos mismos o sus grupos: el partido y sus votos, su or:
ganizacion o su servicio social universitario, f

|

Hablan muy prudentemente contra la religion, o s
bien la quisieran aprovechar para los propios fines de
sus grupos,
En principio, y por la formacién —o deformacién unk
versitaria— desprecian todo lo religioso como enajenan:
te, sin discernir lo opresor de lo liberador. Por
contra el hecho innegable de la religiosidad o
parece que nunca han gustado el valor religioso
unién con Dios y los hermanos, en una fiesta populi
en la oracién, al compartir el dolor y la alegria por
lidaridad y la convivencia. Por rechazar esta re
caen en la religion del partido, del rollo cientifico, del
dogma marxista y de la practica capitalista.

Como en los casos anteriores, aqui también hay de-
mentos y gente que puede luchar y hasta se ha compros
metido realmente con el pueblo.

Podrdn sonar a caricatura estas posiciones, pero la rea-
lidad es que se siguen dando, y desgraciadamente no sé v&
que acabardn pronto. Unas hasta van aumentando y se Vi
perfeccionando, Procuraremos no caer en eso que critica-
mos.

DESDE DONDE SI INTENTAMOS: DESDE DENTRO Y
DE LA BASE |

En una actitud fundamental de participacion,
panamiento, critica, compartiendo dudas y esperanzas
se trata simplemente de otro punto de vista, sino del
desde donde se ve mejor la opresion social y se puede desen-
trafiar lo méds profundo y fecundo de la fe y las luchas dé
los pobres. Se ve mejor desde los pobres, desde los que su-
fren y lloran,

Tienen hambre y sed. . . no porque sean mejores 0
mds santos (icudndo dejaremos de moralizar cada afirma:
cién sobre ricos y pobres?). Son pecadores, necesitados d&
conversién: si no, no nos meterfamos en tanto 1{o y deja-
rfamos las cosas como estdn, Lo afirmamos en el sentido de
“Felices los limpios, porque ellos veran a Dios", limpios
intereses creados, posesiones y posiciones por defen B
Limpios “de corazén' dice textualmente Mateo, que
lenguaje b fblico significa sincero, sin tantos dobleces,

No por ser pobre o desde los pobres, se ve automdtis
camente mejor |a realidad, pero hay mds posabilldades,"
un dngulo mejor para desenmascarar la realidad. Sélo alo
llenos de riqueza les interesa que la realidad no se vea com



fad. Mis diffcilmente verdn a Dios en el hermano

posibilidad objetiva’": el punto de vista del proletaria-
dido en el sentido mds amplio. Punto de vista no
o y reduccionista y menos de los que hablan diz-
ue en nombre del proletariado, sino como el que ofrece
jis garantias de objetividad. Dice un autor:

“En conclusién: el punto de vista del proletariado no es una
garantfa suficiente del conocimiento de la verdad objetiva,
pero es el que ofrece la mayor posibilidad de acceso a esa ver-
dad. Y ello se debe a que la verdad es para el proletariado un
medlo de lucha, un arma indispensable, Las clases dominan-
tes, |a burguesia (y también los burdcratas, en otro contex-
10), tienen necesidad de mentir para mantener su poder. El
proletariado revolucionario necesita fa verdad (4).

Coinciden aqui el andlisis social con la fe del Evange-
Ho que nace desde los pobres, comenzando con el pobre Je-
s, Pero la fe no se queda allf. Exige una continua critica
2 las mentalidades o ideologfas que quieren cerrarse, sobre
todo ciertos andlisis marxistas, por ser tan importantes y
or haber caido tantas veces en cerrazones. Es el “riesgo de
R ideologizacién™ contra el que nos previene Puebla nn.
844 y 545, porque llevan a ‘“‘regimenes totalitarios cerrados
2 toda posibilidad de critica y rectificacién’’. Con toda ra-

20n, la fe debe oponerse a eso.

Pero el riesgo no debe llevarnos a paralizarnos y evitar
un analisis serio de la realidad, desde los pobres, Ese serfa el
PEOr riesgo.

- En esos 5 afios de acercamiento y convivencia con el
pueblo, experimentamos mds la necesidad cristiana y sacer-
dotal de “reflectir para sacar provecho' como dice S. Igna-
0. Tratando de meditar estas cosas en el corazén; como
‘Maria, desde alli.

Diremos muchas palabras, parecerd que damos mucho
0. No porque somos mds listos que la masa, sino por-
tenemos mds conceptos occidentales que desbloguear,
r, desenmascarar y reconstruir. Lo exige nuestro desde
» personal, con lo ambivalente de la formacién (defor-
) cultural que acarreamos.

~ Ademds no hay ningin pobre verdaderamente limpio
de corazdn; si asi fuera, nada més lo consultarfamos a él y
va verfamos mejor como él. Todos estamos ya contamina-
dos por el pecado de la ideologia dominante. El que esté
libre de ideologfa enajenada, que tire el primer dogma.
Por eso necesitamos hacer este esfuerzo de conciencia y
estudio sobre nuestra prdctica.

Nos decidimos a meditar preferencialmente desde una
region concreta por varias razones.

Las referencias dudas y luces aquf escritas estdn marca-
das por ese contexto. All{ nacieron en gran parte, y son
més comprensibles desde allf.

~ No es solo cuestion personal, sino que se trata de
dudas, fracasos y esperanzas de varios grupos de esa

este sentido coincidimos con los que hablan de “la -

e s i e

—  Tal vez un primer desbloqueo fue aceptar que se puede
hacer una reflexién teoldgica desde una regién (es lo
que intentan otras predicaciones y algunas cartas pasto-
rales) sin quedarse en repetir formulas universales.
Quién sabe por qué truco se nos ha hecho normal que
la sociologfa y antropologfa estudien las regiones y los
pueblos, mientras que a la teologfa le queda sdlo dar el
salto de lo personal y familiar a lo continental y uni-
versal. No es facil superar esos saltos; y en estas refle-
xiones varias veces los damos; pero nos parece valioso
intentarlo,

—  Por otro lado, el tomar mds en cuenta una situacion
regional, puede ser no sélo un obsticulo, sino una ayu-
da para confrontar y comprender otras situaciones y
regiones de la Iglesia (al que escribe esto, al menos, ya
le ha servido al cambiarse a otra regién). Inclusive
puede servir para otras zonas de la Iglesia universal.
iPretensiones? Si algdn cristiano de otra region o pafs
corrige o confirma algo de lo dicho aquf, valié la pena
el esfuerzo,

—  Por Gltimo aceptamos la invitacién que hace Puebla n.
74, donde sefiala que la Iglesia “‘debe proyectarse en si-
tuaciones concretas y hacia hombres concretos”. En la
misma Ifnea hablan algunos tedlogos de la liberacion,
con los que queremos avanzar: “‘Hay condiciones preci-
sas y locales que deben ser tenidas en cuenta. S6lo asi
es posible avanzar en este terreno” (5). A esto nos ani-
mé especialmente el trabajo del equipo pastoral en los
barrios de Chimbote, Pert.

DESDE CUAL FE: ESQUEMA DE UN MARCO TEOLO-
GICO DE REFERENCIA -

Sefialamos agui un resumen esquemdtico, como refe-
rencia y pistas del desde dénde teol6gico. No simplemente
la fe en Jesucristo, con la Iglesia para el Reino, sino sobre
todo el sentido que vamos encontrando y descubriendo al
querer seguir a Jesucristo, el Dios encarnado y consagrado
como Cristo Salvador en su muerte resurreccion. En su Igle-
sia signo sacramental del Reino, por lo tanto, al servicio de
este Reino. Porque en nuestra regién como tal vez en toda
América Latina, la principal contradiccién religiosa no estd
entre fe y ateismo, sino entre una fe y ateismo opresor y
otra fe y atefsmo liberador. ¢A cudl fe nos referimos? ¢A la
de los caciques y grandes capitalistas, o a la de los otomfes
y obreros? Y a cual ateismo: ¢Al de la religion del PRI, 0
al de los opuestos a la religién manipulada?

Fe en Jesucristo como Seguimiento del Dios Hombre, cruci-
ficado y resucitado en nuestra historia.

Es fe en cuanto se hace real y se realiza en el.amor
(Gal 5,6) al estilo de Jestis de Nazareth, el Dios Hombre.

Jests es el Dios encarnado. Dios entre los hombres,
Dios con nosotros que se hizo carne (Jn 1). No ademds, al
margen y menos aun contra lo humano, sino plenamente
Dios y plenamente hombre. Dos aspectos de una misma per-
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sona con un solo rostro: Jests de Nazareth. Probablemente
ésta es la afirmacion més radical que se haya hecho al cono-
cimiento, a la fe y al sentimiento de todos los hombres de
todos los tiempos; y seguramente es la afirmacién mds pros-
tituida por nosotros para negar a Dios, y en definitiva para
negar y matar al hombre.

Si es cierto y lo tratamos de creer, que ‘‘Dios irrumpe
en la historia humana’ (Puebla 188) estableciendo la
alianza mds indisoluble, creando comunién entre Dios y no-
sotros, entonces no podemos ser neutrales ante la historia
cuando Dios es ya parte de ella, queramos o no, lo creamos
0 no, La fe en el Dios encarnado no le *‘anade’ otro valor
a lo humano sino descubre y toca la raiz del valor sagrado
de todo lo humano, y por lo tanto el hecho sacrilego de to-
do lo antihumano que toma el nombre de profanacion
cuando se hace precisamente en nombre de Dios.

Desde |la Encarnacién no se vale hablar ni vivir mds
que de una sola historia, radicalizando las experiencias del
Antiguo Testamento (6). Una historia no canonizada como
intocable, sino entregada como regalo y tarea. La gracia que
recibimos es esta tierra —Dios en su entrana— y la oportu-
nidad y tarea de transformarla segin el Plan del Padre. His-
toria inabarcable, compleja, contradictoria, indignante, con
sonrisas de nifios y caddveres torturados, con ligrimas de
pobres y carcajadas de ricos, atardeceres de colores y barra-
cas de sombras, millones de jévenes desgastados por la
explotacién y millones de délares gastados en armamen-
tos. . . Historia de perdicién o salvacion pero una sola histo-
ria, con dolores de parto.

Dios nos llama a actuar en la historia, no como tnicos
actores sino como colaboradores. Puebla 275;276, 435 se
hace eco de la teologfa paulina: somos colaboradores de
Dios.

La Pascua de Cristo, clave de nuestra historia

Clave de transformacién, no de simple explicacién.
Llave de comprensién en la respuesta al llamado. Lo mds
importante que ha sucedido y sucede en la historia. La en-
carnacién, muerte y resurreccion de Jests son el aconteci-
miento definitivo: ante ese hecho se define toda accién y
opcién humana. La fe no es ‘‘saberse’ este secreto mani-
festado en Cristo; la fe es responder con la vida a este reto.
Respuesta que implica conocimiento y accién, voluntad y
aceptacion. Por eso, mds que hablar de misterio —que evo-
ca tinieblas y fantasmas— preferimos hablar de revelacién,
deslumbramiento, exceso de luz, inabarcable, en el alumbra-
miento de una nueva tierra, nuevo cielo, inaugurados defini-
tivamente en Cristo. Nueva época, nueva alianza, nuevo tes-
tamento; es decir, herencia que recibimos no como joya por
guardar sino semilla por fructificar. Herencia comenzada,
no terminada en Cristo muerto resucitado. Algunas pistas
que iluminan esta luz (7).

— La muerte de )esis no fue natural sino en conflicto con
los poderes del mundo. La resurreccion es el Si del Pa-
dre que tacha y vence al “No” de los poderosos que
asesinaron a Jests (Mc 15).
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Su muerte no es la Gltima palabra de re
mundo sino la consecuencia de no haby
nunca. El dnico sufrimiento que bendijo y ac
es el que acarrea la lucha contra todo sufﬂm
ta dar la vida por sus amigos.

La Pascua es la anulacién total del Dios manip
por los poderosos. Todos seguiremos cayendo en
tacion de manipular a Dios, pero el Dios cruc
siempre serd un estorbo por lo incomprensible y abs
do. Mientras lo aceptemos como incomprensible,
tionante y exigente, es sefial de que lo estamos'
de frente y no sacdndole |a vuelta o manipulindolo.

El secreto de la Sabidurfa del Padre se revela en Jesis
convertir el asesinato del Oprimido Creyente, su Hijo
aparente victoria del mundo, en principio de vidag
los oprimidos y comienzo de la derrota del
Cuando la mayor fuerza brutal del mundo p
sostener su pecado: encarcelar, torturar, matar, s
mada por Cristo hasta el fondo, con angustias mortales,
pero de frente, entonces, la debilidad del crucificado ¢
mds fuerte que la fuerza del pecado del mundo. ;
queda agrietado desde sus cimientos. i

La Resurreccion del pobre Jests, y de todos desde los
pobres, es la secuencia en el tiempo, pero es la ¢
cara del crucificado, la confirmacion de la muerte
mundo en la cruz, Si ésta mata al pecado de los hijos
de las tinieblas, entonces estd resucitando la frate
de los hijos de DIOS, ya desde la cruz de Jesus.

La pascua, el paso del oprimido creyente que libera, es
la salvacion de todos los que vivimos en una sit
de pecado donde hay oprimidos y opresores,
dad rota. En |a medida que anulemos la lucha de ¢
entre oprimidos y opresores, en todos los niveles de la-
vida humana, estamos muriendo-resucitando con Cris:
to.

La muerte-resurreccion nos salva. Nos consigui6 y ofre-
ce el perddn definitivo por nuestros pecados, de todos
los pecados, de todos los hombres en todas las épocas
El perddn se consigue, al revés de los juzgados del mun-
do, no por la mentira de mostrarme inocente, sino por
la verdad de reconocerme culpable o complice del pe-
cado del mundo. Aquf al confesarme culpable no soy

encarcelado como hace el mundo, sino soy liberado. EI
castigo por el pecado ya estd clavado y anulado en a2’
cruz. La mano del perdén de Dios ya estd tendida des-
de siempre y para siempre; solo tengo que convertinni
a la verdad estrechandola en mis hermanos. '

Por eso la Pascua de Cristo anula radicalmente la ima-
gen y blasfemia de un Dios que manda el dolor humano
como castigo por los pecados. Eso es anular el valor re-
dentor de la muerte-resurreccién que se ofrecié de una
vez por todas. Desde Cristo, el Unico sufrimiento gra-
to y aceptable al Padre es el del seguimiento: luchar
contra el dolor, compartiéndolo en los que mds sufren
en el camino de irlo aniquilando.
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| morir, se identifica con todos los crucificados por el
nundo, asumiendo como Hijo de Dios la responsabili-
ad angustiante y dolorosa de atraerlos a todos, opre-
oprimidos, a morirsesucitar desde los crucifica-

5: Mateo 25, Juan 12.

Al Resucitar se identifica con todos los hombres y con
todo el universo, como cabeza y fuente de vida de to-
dos. No estd otra vez vivo pues la reanimacion de su
cuerpo no es el aspecto fundamental de la resurreccion.
En realidad ahora esti mds vivo que nunca. Nadie lo
puede matar. Estd en todo y cerca de todos. Pero si lo
nodemos rechazar y crucificar. Todos los oprimidos
50n su continuacion agonizante, reto a recibir el don de
construir la liberacion integral.

La cruz no es punto final sino punto de partida en cual-
quier camino de liberacién. Desde Belén hasta el Gélgo-
1a, perseguido por los poderosos, aun rechazado por las
masas en el momento pascual, pero siempre aceptado y
seguido por los pequenos, fermento en la masa. Ese
momento pascual, cuando la masa y uno mismo se
siente y estd peor que antes por “‘culpa” del seguimien-
to —Exodo en el desierto y Emads— es la prueba deci-
siva de todos los seguidores de Jesds: soportar la cruz
de su lucha, “sin miedo” (Hb 12,2; Sant 1,4).

La resurreccién tampoco es solo punto final, también
es punto de partida y primera cosecha (1 Cor 15,1 9) en
cualquier camino de liberacion. Desde el canto de Ma-
rfa, hay una mecha que adn arde en esperanza contra
‘toda esperanza. También late en el Exodo, Juan y Pe-
dro corriendo al sepulcro, y en el camino de Emads.

. La Encarnacién, muerte y resurreccién anulan toda
vision parcial o mutilada de la Buena Noticia desde los
pobres (Juan Pablo 11, Puebla 174-181):

a) Todo estd ya preestablecido por Dios y no se puede
* hacer nada. Sélo hay don (derrotistas).

b) Todo esté por hacerse y s6lo depende de mis fuer-
zas. S6lo hay tarea (optimistas y activistas).

¢) Este mundo, asf, ha sido creado por Dios y sélo hay
que hacerlo progresar, Desarrollismo lineal. Sélo hay
resurreccién (opresores).

d) Este mundo se nos ha dado para aguantarlo. Sélo
‘hay crucifixién (oprimidos).

¢) Dios ya revelado y alcanzado en una férmula, practi-
ca 0 imagen (fariseos de este mundo).

f) Dios nunca revelado, inalcanzable a los que no estu-
dian (“ignorancia” de los oprimidos).

~ Queremos avanzar en esta lucha de la fe con el crucifi-
cado, con devoci6n y coraje, pues ‘pocos temas de la teolo-
han sido tan manipulados y corrompidos en su interpre-
como éste de la cruz y de la muerte de Jesicristo”

£l Seguimiento se realiza recibiendo y construyendo el
Reino desde los pobres

~ El Reino que inauguré Cristo no se da primero en el
aire para después aplicarse a la tierra. Nacié en la tierra co-
mo la manifestacion del Seiior de la historia y de su opcién
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preferencial por los pobres, contrapuesta histéricamente al e

:i\::do del pecado y su opcion prererencial por los privile-
0S.

El Reino es parcial para ser universal, y entra en con-
flicto y violencia contra el mundo para traer |a paz.

VN ol G Y K 2
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Precisamente en nombre del amor universal a todos,
Jestis inicia un Reino que no es de este mundo ni como este
mundo. Por eso rechaza y denuncia todas las parcialidades y
sectarismos que hace la sociedad en favor de los privilegia-
dos, poderosos y ‘‘separados de la masa”. Eso quiere decir
fariseo.

La universalidad e igualdad del Reino rompe y hace
conflicto al ponerse del lado de los marginados y oprimidos
por la sociedad. Es el distintivo de la mision de Jests, quien
llama a todos a la salvacién, desde alli. Aceptando que to-
dos somos pecadores, no llama desde los pecadores, sino
desde los pecadores pobres.

La violencia del Reino no se opone a la paz sinoala
violencia institucionalizada que estd destruyendo la frater-
nidad. Por eso sélo los violentos contra el mundo arrebatan

el Reino.

El Reino es una forma radicalmente nueva de valorar >
a toda persona, borrando toda discriminacién. Esto le aca-
rrea a Jestis conflictos con los “sabios” puros y religiosos de
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- su tiempo. Lo llamardn “comelén y bebedor, amigo de pu-
blicanos y pecadores”, “contado entre los delincuentes”,
“loco endemoniado”, “‘agitador y mentiroso”’, Este conflic-
to contra la marginacion y discriminacion de clases, por im-

plantar la fraternidad, lo llevard a ser ajusticiado y asesina-
do.

La raiz del conflicto por recibir y construir el Reino
de Dios es que éste nace en una situacién de pecado social,
dominada por el “Principe de este mundo” que destruye la
filiacién del Padre para hacerla manipulacién de Dios, niega
la fraternidad en el Hijo, y no estd regida por el Espfritu de
vida sino por la ley del pecado y muerte.

JesGs no nace pobre ni inicia el Reino desde los po-
bres por una supuesta superioridad moral de éstos. No vino
a “llamar a los justos sino a los pecadores'’; es decir, a to-
dos. Los samaritanos, publicanos y prostitutas son tan peca-
dores como los escribas y fariseos. Jesds no se pone de su
lado porque sean mejores sino porque estin marginados de
la sociedad, y porque ademds, se reconocen pecadores, no
como los fariseos que “se tenfan por justos y despreciaban a
los demds™. La actitud interior de los pobres de espiritu no
se da automdticamente con la pobreza social; pero el Men-
saje y la vida de Jests muestran una real e histérica implica-
cién mutua.

El Reino nace asi principal —no exclusivamente—
desde los pobres; no desde el asistencialismo a los pobres, si-
no desde la conversién y Pascua de los pobres. Los ricos
sociales y espirituales —implicacién mutua tan clara como
que no se puede servir a Dios y las riquezas— se salvan con y
por la conversion de los pobres. El primero y primogénito
es Jesos.

Se podrdn hacer cambios sociales sin los pobres, pero
en la medida que los pobres, y el pueblo oprimido participa
en el cambio, se estd recibiendo y construyendo el Reino.

Las Bienaventuranzas son la proclama y el programa
de conversion-resurreccién de los pobres y de todos desde
los pobres hacia el Reino. Esta comienza y crece en la
conversion, total, individual y comunitaria, personal y es-
tructural, en todos los niveles de la vida humana.

Ninguna realizacién temporal agota el Reino, pero no
se da el Reino sino en esta historia.

En la Iglesia —¢“Una, Santa, Catélica y Apostélica’?— al
servicio del Reino.

Nuestra iglesia catélica es un lugar privilegiado, no el
tnico, de comunién, celebracion y cultivo de esta fe en Je-
ss y su causa que es el Reino. Allf la recibimos como una
gracia y una responsabilidad. No se nos ha ocurrido ni la es-
cuchamos en una aparicién milagrosa, sino aquf, en comu-
nidad eclesial. Ella es la transmisora histérica de esta fe y
hermandad, fundada por Jesucristo. Por eso la iglesia es
inseparable de Cristo (P 222). No porque Cristo esti al ser-
vicio de la Iglesia sino al revés, porque la iglesia existe en
cuanto cumple su vocacion: “proclamar a los hombres la
persona y el Mensaje de Jests”, su Reino (P 224).
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La roca de nuestra fe es Jesucristo, consti
Padre, Cristo, Mesias, Salvador que continta vivo
mente en nuestros hermanos, sobre todo en los
dos (Mt 25). Por eso nuestra fe no depende de los
pecadores que sean los otros cat6licos ni sus min
Tampoco depende de los descubrimientos cientificos sof
la persona de Jesis. Todo eso son ayudas importantes i
no definitivas para nuestra fe como Iglesia (9).

Cada vez descubrimos mds que en nuestra iglesia ha
1) Divisiones 2) Pecados, 3) Privilegios, 4) Capillismo.
ver eso no necesitamos fe sino s6lo abrir bien los ojos.
eso solamente en la fe podemos rezar en el Credo: “
la Iglesia que es Una, Santa, Catélica y Apostdlica™. D
quiere que lo recemos con una fe ciega, que cierra los
a esos problemas; al contrario, quiere que abramos bien
o0jos y el corazén para afrontar precisamente esos cualr
problemas que ha tenido la iglesia desde que nacié y &
teniendo, mientras esté formada por nosotros los huma

Una fe que reconoce el don del Padre en la igles
como joyas por conservar y defender sino como gé
por cautivar y desyerbar. Cuatro semillas que son
gloria y martirio, nuestra misién y nuestras tenta one
como lglesia. [

— Ser Una, en el crecimiento v el conflicto, sin caer enla
uniformidad ni en las sectas.

— Ser Santa formada por pecadores, sin caer en o
pesimismo por las faltas, ni en el farisefsmo por creerse
mds santa que los demds.

— Ser Catdlica, universal, “pareja”, por eso parcial enun
mundo de desigualdades y lucha de clases, sin caer enel
universalismo que justifica la injusticia, ni en el populls:
mo con los desfavorecidos.

— Ser Apostélica, misionera al servicio del Reino, sin per-
der el sabor del momento de celebracién comu
pero sin caer en el capillismo sea de grupitos o de ma-
sas encerradas en sf mismas.

¢Una?
Las divisiones y diferencias en la Iglesia corresponden
a distintas capacidades, ‘‘carismas” y funciones dentro del
cuerpo por el Espfritu (1 Cor 12,4-6). Tomar esto en serio.
es no asustarnos por las dificultades y conflictos de
crecimiento en cualquier familia numerosa. Estas serfan las
principales funciones, que en la Iglesia son servicios:
— Los obispos y el Papa, pastores hermanos entre herma-
nos. Sus propias palabras son orientadoras y exigentes
de conversi6n para todos, en la radicalidad y pacie
del Evangelio de la Vida:

“Vida que es deber de los pastores respetar, acoger,
orientar y promover, aunque haya nacido independien-
temente de sus propias iniciativas. De allf el cuidado
necesario para ‘“no extinguir el Espfritu ni tener en
poco la profecia” (1 Tes 5,19). Los pastores viven pui
los otros “‘para que tengan vida y la tengan en abundan-



n 10,10). La tarea de unidad no simiﬂca e]ercl-
_ poder arbitrario, Autoridad es servicio a la
da, Ese servicio de los pastores incluye el derecho y el
de corregir y decidir con la claridad y firmeza
necesarias (P 249). iClaro que creemos en lo
ue dice Puebla! Fe en Esperanza.

E pueblo de Dios. "Fue la voluntad de Dios el santifi-
i y salvar a los hombres, no aisladamente, sin cone-
v i6n alguna de unos con otros, sino constituyendo un
pueblo” (LG 9). Ese pueblo de Israel es figura de la
a, pueblo peregrino en marcha continua (P 254ss)
do por Dios al servicio de la hermandad. Signo de
munion. Por lo tanto somos menos Iglesia cuando
0s 0 reforzamos la opresion entre hermanos.
l’redsamntc como Iglesia tenemos obligacién de de-

unciar y luchar por amor contra cualquier opresién,
§ sélo s cuestion de destruir sino de construir. No de
‘quedarnos pasivos. Esta obligacion religiosa de ser res-
‘ponsables de la historia, que antes habia quedado oscu-
ahora ha sido subrayada desde el Concilio, hasta en-
trar en Puebla una clara orientacion, dicha especial-
mente para nosotros en América Latina, por el Espiritu
mc también inspira a los obispos. Ellos hablan de “la
|glesia, escuela de forjadores de historia”’.

Para los mismos cristianos: ““La Iglesia deberfa conver-
tirse en el lugar donde aprenden a vivir la fe experimen-
‘tindola y descubriéndola encarnada en otros. Del mo-
do mds urgente, deberfa ser la escuela donde se
&lquen hombres capaces de hacer historia, para im-
pulsar eficazmente con Cristo la historia de nuestros
‘pmblos hacia el Reino” (274).

Los religiosos cumplen otra funcién en la Iglesia. Cola-
‘boradores de los obispos al servicio del pueblo por el
‘Reino. Tratamos de vivir el seguimiento en la solidari-
‘dad con los pobres, no nos casamos por una afectividad
consagrada a todos, en la colaboracion de la obedien-
cia. Por esta misién hemos cafdo muchas veces en el fa-
nsefsmo Por tener mds estudios y por acercarnos al
pueblo. en toda América Latina y también en la Iglesia
Jocal, a veces los obispos nos elogian demasiado —hasta
fl0S encargan parroquias, seminarios— y otras veces hay
“conflictos incomprensibles, fallas y celos de poder. Eso
ha sido a historia y asf crece el Reino.

‘Como en toda familia compuesta por hermanos peca-
muchas veces los mayores se aprovechan de los pe-
Y estos caen en el miedo de crecer. Por esd, al prin-
de cada Misa, todos nos reconocemos pecadores, des-
nifiito que apenas sabe rezar hasta el Papa. No somos
por ser santos sino para serlo, con la seguridad de
Espiritu Santo estard siempre con nosotros, aunque

os. Este Espiritu habla especialmente por los obis-
reunidos, por ejemplo en el Concilio, Medellin y Pue-
aunque no siempre cumplan 10 que dicen. Son huma-
) importante es reconocer la voz de Dios en ellos. Co-
siempre caminamos necesitados todos de mayor
ion y purificacion (P 228).

{Catélica?

Lo universal y catdlica no se refiere sélo a lugares geo-
graficos sino sobre todo humanos. Casi todas las religiones
se han distinguido por ser de tal raza, pais, época o clase
(los dioses romanos, los toltecas). El cristianismo fue desde
el principio tan poco “religioso” que se hizo de todas las re-
giones, lenguas y gentes, especialmente de los menos favore-
cidos, de los marginados y despreciados por ser paganos, es-
clavos o mujeres. Por eso el grito catdlico de S. Pablo sona-
ba a locura: “Ya no hay diferencias entre quién es judioy
quién griego- entre el esclavo y el libre; ya no se hace dife-
rencia entre hombre y mujer. Pues todos ustedes son uno solo
en Cristo Jests” (Gal 3,28, Col 39-11).

Precisamente este texto lo proclamé Juan Pablo 1l
ante los menos favorecidos —indigenas y campesinos en Oa-
xaca— como un “desafio y estimulo para la Iglesia ya que
siendo fiel al mensaje genuino y total del Sefior, ha de abrir-
se e interpretar toda realidad humana".

Tal vez por esa novedad tan dificil, se le ha quedado a
nuestra Iglesia el titulo de catdlica. Somos catélicos cuando
nos opacamos o se dan ventajas y privilegios a unos cuantos
de tal continente o posicion social. Somos catélicos en
cuanto no hacemos en la practica ninguna distincion; por
tanto, cuando luchamos contra cualquier privilegio o discri-
minacién por raza, lugar, sexo o clase social.

iApostélica?

Apo6stol quiere decir enviado hacia afuera de sf mis-
mo. La santidad de la Iglesia como la de cualquier cristiano
no estd en encerrarse hasta perfeccionarse para después salir
a salvar. iEntonces nunca saldriamos! Se salva salvando.
Nos liberamos del pecado librando a los demds y con los de-
mds. Esa es la clave del amor. Si todos tenemos vocacion a
la Iglesia (LG 14), la dicha y vocacion propia de la Iglesia
estd en anunciar y realizar el Reino (EN 14).

Eso entendemos al hablar de la Iglesia como sacra-
mento de salvacién segln lo proclamé el Concilio. Es signo
y realidad de salvacion; el peligro es que haya puro signo,
sin realidad. Eso es sacramentiza. No estd el Reino al ser-
vicio de la Iglesia, sino la Iglesia al servicio del Reino que
“trasciende sus |imites visibles. . . La Iglesia es instrumento
que introduce el Reino entre los hombres' (P 226,227).

Nuestra Religiosidad es el cultivo que le damos a la fe, en
esta Tierra que es la realidad social. Por los frutos se cono-
cerd nuestra religion.

Por todo lo anterior, nuestra religion no puede ser
considerada como una capilla por cuidar, apartada del resto
de la vida y del mundo. Al contrario, cada vez sabemos me-
jor la influencia que tiene toda la estructura social sobre la
religién, y la obligacion religiosa de participar en toda la vi-
da social, hasta politica (P 515-518). Para comprenderlo,
puede ayudar el ejemplo o pardbola del Sembrador (Mc 4).

— Nuestro Padre Dios deposita la semilla de la fe, la fuer-
za del amor y esperanza en nosotros.
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— La tierra es toda la realidad social, familiar, econémica,
politica, cultural en que vivimos. Eso condiciona el cre-
cimiento. Puede ser una semilla muy buena, pero si la
tierra es mala. . .

— La religién es el cultivo que le damos a esa semilla.
Cémo cuidamos regamos, desyerbamos la fe, el amor, la
justicia, la misericordia, la alegria.

— Ulna forma importante, no la Gnica, es el culto —eso
quiere decir cultivo— a Dios y los santos, en las Misas,
fiestas, peregrinaciones. También cultivamos-esa fe en
las obligaciones ante Dios, que cumplimos o dejamos
de cumplir, p. e]. en el trabajo, los descansos, las faenas
y participacién politica.

— Los frutos son los resultados en toda la'vida social del
pueblo. Segin hayamos cultivado esa fe, en la vida
prdctica, con amor y justicia o con envidias e individua-
lismo, daremos frutos de alegria y hermandad, de justi-
cia o lucha de clases. ‘‘Por sus frutos los conocerdn”,
nos avisa el Evangelio, precisamente para cuidarnos de
las falsas religiones y sus profetas (Mt 7,15), aunque
vengan disfrazados de ovejas piadosas. Por los frutos se
conocerd qué religion estamos practicando.

Este ciclo de cultivo, semilla, tierra, necesita estarse
revisando, segln se dio buena o mala cosecha. Una forma de
revisar no la tnica - es lo que llamamos la Rueda de la Fe.

La Rueda dela Fe

En palabras mds técnicas se le llama Circulo Herme-
néutico (10). Es como una rueda con cuatro ejes. Vamos a
explicarlos a propdsito del descubrimiento que vamos ha-
ciendo de nuestra realidad como pueblo y en qué sentido
usamos esa palabra aquf.

Comienza con una experiencia. Por ejemplo, esa nue-
va vida y sufrimiento en la iglesia cuando el pueblo se orga-
niza en comunidades de base o contra los caciques. La expe-
riencia de Dios actuando en nuestra opcion preferencial por
nuestros companeros oprimidos. Parte de la realidad, no
de puras ideas.

Esfuerzo por descubrir la realidad oculta. Comenza-
mos a sospechar si serd cierto lo que antes aceptibamos mds
facil: que todos somos un mismo pueblo “libre” porque te-
nemos las mismas oponunidads “Lo que pasa es que so-
mos pobres por ignorantes”. Ahora dudamos: éNo serd al
revés: que somos ignorantes porque nos han empobrecido,
y no tenemos las mismas oportunidades que las clases al-
tas en alimentacion, escuela, trabajo? Asf, la opcién y prdc-
tica de la fe va rompiendo y relativizando las ideologias que
tenemos o que pos han impuesto.

Vamos descubriendo cudl es nuestra realidad como
pueblo, porque “las apariencias engafian”’. Las ciencias so-
ciales son wuna ayuda para desenmascarar esas
apariencias. Por ellas podemos aprovechar. las experiencias y
conocimientos de otros (en segulda veremos esta ayuda tan
diffcil como necesaria entre fe y ciencias sociales. Ahorita
s6lo la constatamos). Por ejemplo, se puede hablar de pue-
blos.
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— En un sentido imperialista, segin decian los an
“El Senado y el Pueblo Romano'’. Sélo eran pueble
romanos, los ciudadanos de primera. Los demds
segunda o esclavos (11). Ahora también
entender asfi, cuando se refieren a los pueblos o pais
desarrollados, industrializados, del Primer Mundo.L
socialistas son del Segundo, y nosotros, todos los s
desarrollados, somos el Tercer Mundo.

— También se puede entender “pueblo” en el s
demdcrata burgués, por ej. cuando en los dnmm&
Iiticos se habla de “El pueblo de México". Sin ¢
go en realidad no estamos organizados ni partici
como pueblo en el gobierno ni en el desarrollo s
condémico. Solamente unos cuantos, la clase dom
te, controla y manipula al resto del pueblo que mis
bien viene siendo masa.

— Finalmente, podemos entender “pueblo” en su
mds verdadero: el conjunto de grupos y clases $
oprimidas —indigenas, campesinas, campesinos, obr
y todos los que se pongan de su lado— los que tiens
capacidad de ser pueblo en cuanto luchan por falib
cién de todos hacia una sociedad mds justa.

De esa manera vamos descubriendo qué somosy ¢
mo nos vamos haciendo pueblo en su sentido sociolégico,

Descubrimiento de la fe (Teologfa). Ahora se habl
mds del Pueblo de Dios, porque se valora, por esta nuevi
experiencia, la riqueza de ser pueblo. En esto se incluye
jerarqufa y los catdlicos ricos y pobres.

Pero entonces, descubrimos que asi nada mds no ¢
plimos el Reino, porque ni somos verdadero pueblonl
mos smceramente de Dios. No nos hemos entregado a
aungue seamos su propiedad.

Al decir pueblo de Dios, desde la fe, expresamos sl
un principio imperfecto que apunta la obligacién que tenes
mos todos, ricos, pobres y jerarquia para que desaparezcan
las injusticias y barreras que nos dividen y nos separan dé
Dios. ¢éCémo va a ser Pueblo de Dios si unos roban y &x
plotan a los otros? Ya somos Pueblo de Dios en principio,
en cuanto aceptamos esa vocacién y obligacion, pero tode
via no lo somos verdaderamente, mientras haya entre nos
sotros opresores y oprimidos.

Cuando hablamos de pueblo crucificado, lo decimos
en este sentido teol6gico, porque no ha llegado a ser F
de Dios mientras la mayoria de él —los oprimidos— y Dios
en ellos sigan crucificados por el Capital, el Poder y la Cos
dicia, aunque algunos de sus duefios se digan catdlicos.

Para onentamos, ayudan los documentos oficiales d
la Iglesia, p. €j. los de Puebla, cuando denuncian la pob "
de nuestro pueblo, en el que “‘deberfamos reconocer los 5
gos sufrientes de Cristo, el Seficr, que nos cuestiona ¢ inters
pela” (P 31). No para compadecernos sino para anunciamos.
que ese “Pueblo de Dios es enviado a servir al crecimiento
del Reino”. Reconocernos parte de ese pueblo es hacemos
responsables, “forjadores de historia” (P 267 y 274).
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e es en resumen, hacer teologfa: una refle-
sobre la prdctica, alaluz de la fe, parala li-
ral. De esta manera, la teologia se refiere al
o histérico, sociol6gico, pero en su sentido mds

Meditacion continua de la Biblia. Una forma impor-
alimentar nuestra fe —por eso lo ponemos en otro
— s la meditacién de la Palabra de Dios en la Es-
sea en lo personal, en grupos o especialmente en la
aristfa. Descubrimos textos que antes no conocfamos.

emplo que Dios aborrece las fiestas que disfrazan la
tia; €sas no hacen pueblo:

Yo odlo y aborrezco sus flestas. Y no me agradan sus reu-
‘niones religlosas (. . .).

Viyanse lejos con el barullo de sus cantos.

No me molesten con la misica de sus arpas.

Quiero que Ia justicia sea tan corriente como el agua. Y que la
g:g:t)!u crezca como un torrente inagotable” (Améds S,

~ La mayorfa de las veces, la “novedad” de la Palabra

 cuando al escuchar un texto que ya conocfamos, en-

os en él nuevo sabor y fuerza, por la gracia y por-

leemos en esa situacion nueva (el primer eje de la rue-

] ejemplo la indignacién de Dios por la esclavitud de
israclitas en Egipto.

“He ofdo ¢l clamor de mi pueblo. Yo conozco sus sufrimien-
tos, He bajado para llbrar a mi pueblo de la opresién de los
egipcios’ (Ex 3,7).

La accién de Dios despierta a ese pueblo y guia a sus
para liberarlos. Hace un pacto o Alianza que se cum-
en la medida que avanza y celebra el paso de Dios en
g historia: “Ustedes serdn mi Pueblo y yo seré su Dios”.

Esta accién de Dios se manifiesta plenamente en Cris-
9 que libera no sélo a los judfos sino a todos los pueblos
 formar uno solo (Jn 17). Orando en los Evangelios va-
rendiendo que la muerte religioso-politica de Jesus
consecuencia de su vida al lado de los pobres. No lo ma-
sblo los judfos en general, sino los poderosos de su
empo, las autoridades religiosas y el gobernador Pilatos,
gulen “lo entregé para que fuera crucificado” (Mc 15,15).

Resucitado por el poder de Dios contra el poder del
, sigue presente especialmente en los pueblos cruci-
_ por el mundo: “lo que hicieron con uno de éstos
s pequefios, conmigo lo hicieron™ (Mt 25).

. Nos invita a todos a morir con El a todo pecado de
splotacién y tinieblas para resucitar a la vida de hermanos:
o que Dios eligié para que fuera suyo y proclamara
maravillas, Estaban en las tinieblas y los llamé Dios a su
‘admirable” (1 Pe 2,9). En la medida que vamos reci-
0 ese don y construyendo la fraternidad se nos aplican
lentes palabras de la 1a. carta de Pedro: "Ustedes an-
eran su pueblo, pero ahora son Pueblo de Dios". De
g modo, el cuarto eje de la Rueda nos ayuda a compren-
ry entregarnos para ser realmente pueblo.

~ Habiendo dado una vuelta a esos cuatro ejes, la Rueda
de la fe nos baja y manda de nuevo a la tierra, a volver a
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‘partir de la experiencia,
mds colmillo de serpiente.

Ly

Esta es una Vision parcial

Por todo lo dicho se acepta que este Desde donde, es
parcial. Ni en ciencias sociales, menos en teologfa, hay neu-
tralidad. Al hablar del Reino ya apuntamos como esta par-
cialidad viene no sélo por nuestra visién o ideologfa siempre
perfectible, sino también porque en un mundo de injusticias
y privilegios, es necesario ser parcial para llegar a ser univer-
sal. La culpa de esta parcialidad la tiene, en definitiva, la
accion de Dios en la historia.

En la experiencia, esta posicién no la viviamos asf
desde un principio. Mds bien se fue haciendo parcial, o si
quieren, preferencial por el quiebre del romanticismo cam-
pesino que se topa con la sequedad cruel y aplastante de la
explotacién y las presiones farisaicas de los grupos de po-
der, por la desesperante esperanza del pueblo y por el fari-
sefsmo que respinga en cada uno de nosotros.
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Confrontando, integrando la fe teolégica con los Andlisis
Sociales.

Esta parcialidad e integracion ha sido en varios de no-
sotros una vivencia dolorosa y esperamos liberadora. Cree-
mos reconocer alli la accién del Padre. La podemos descri-
bir como un caminar en el que van funcionando dos ojos,
manos y pies.

Los ojos son dos sospechas: la de la fe (sospecha teo-
I6gica), y la de las ciencias (sospecha sociolégica). La fe co-
mienza a dudar si esta situacion de miseria y explotacién es
querida por Dios o no serd mds bien querida por sus enemi-
gos. Y si lo que estamos practicando como Iglesia es su
voluntad o la voluntad del dios Capital.

La sospecha sociolégica aclara los modos y las mafias
de la estructura social que usa hasta el nombre de Dios para
seguir pecando.

Con sus dudas, oscuridades y tanteos, estas dos sospe-
chas se han ido reforzando, aunque en nuestro caso, la sos-
pecha de |a fe ha sido la primera y la dominante. Creemos
que es muy peligroso quedarse tuerto de cualquier ojo, co-
mo también se pueden hacer ideologfa cerrada tanto la fe
como las ciencias. Con un ojo se pueden ver las cosas, pero
solo con los dos se captan |a proporcion y las distancias.

De todos modos, cuando alguna posicién nos aparta
del Reino, sea “religiosa” o “cientifica’ no dudemos en sa-
carnos ese ojo. Es mejor andar tuerto en el Reino (Mt 18,9)
que con los dos ojos, en este mundo,

Nuestra experiencia no ha sido solamente ver y anali-
zar. Eso nos movfa a usar las dos manos, el servicio pastoral
y la promocion socioecondmica. También con sus trabas y
torpezas, una se apoyaba y remandaba en la otra. Igual-
mente aqui es peligroso que los movimientos de base o los
equipos se queden mancos. Mds en una situacion como la de
México donde se permite cancha para lo pastoral y la pro-
mocién, donde cada una es ficilmente recuperada para que
no se amarre un movimiento con mistica y organizacién po-
pular, que vaya cobrando fuerza politica.

Los dos pies, siguiendo el ejemplo, fueron los avances
y retrasos, con sus cafdas y levantadas, tanto en la fe y el
andlisis social, como en la pastoral y la promocién social.

Aprovechamos los estudios sociales para describir el
hecho histérico de la opresién. Para exponer las relaciones
de lo que Puebla llama el “Pecado Social”. Para explicar las
relaciones del pecado de manipulacién ideoldgica, con la
corrupcion y control politico, en una situacién de explota-
cién econémica. Queremos hacer una narracién teolégica de
denuncia y anuncio con la conviccién —no dogmatica sino
abierta—~ de que enfrentamos una situacién insoportable
desde el punto de vista de la fe y vida del pueblo.

No pretendemos reducir el lenguaje teolégico al de las

ciencias sociales (P n 545), sino integrar en cadd capftulo el
relato de los hechos, explotacién, religiosidad, intentos de
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‘renovacién y luchas populares con una interpr
que nos ayudan las ciencias sociales, para de

realidades, segin los criterios teoldgicos senala
apartado.

Estamos usando las ciencias sociales para ir haciend
un discernimiento teolGgico con su ayuda, en el sentic
lo usa el equipo de Chimbote, Perd. Por ejemplo:

Una comprensién teolégica de Ia religiosidad y lae
cién —dicen ellos— toma en consideracién los eleme
minados desde la 6ptica de las clencias sociales. Si (. .
vacién es vivida por el pobre de modo principalments
dual y fragmentario, y esto es interpretado como una
rizacién de la ideologfa de dominacién, cabe a cont
un cuestionamiento de dicho rasgo de la religiosidad a
de una comprensién de como Dios salva a su puebloen lahl
toria; por lo tanto, el discernimiento teolégico no estd s

gado de la evaluacién reallzada segun criterios de Jas clench
soclales. Pero este discernimiento se lleva a cabo de acuend
a los fundamentos proplos de una reflexién de fe (12).

éPor qué meterse en el enredo de usar las cnewas 06
les? iNo serfa mds fdcil prescindir de ellas? Seria m
simple no usarlas (en lo personal no me gusta). qu
mismo tiempo serfa dar mds rodeo para compfenderll
lidad histérica que vivimos. Y sobre todo serfa falta de lea
tad con los demds y con uno mismo querer desconocer
realidad social que la vemos desde una interpretacion sock
determinada. Es mejor explicitar nuestro prejuicios,
negarlos. Pero aceptamos esas aportaciones socioldgiaf
dos condiciones:

Ta. condicién: que los planteos e interpretaciones dé
esos andlisis correspondan o no, hayan sido desmentidos
los testimonios y confrontaclones de algunos grupos de
(CEB y cooperativas), o por la experiencia compartidz c
otros equipos promotores en estos Gltimos 5 anos.

La 2a. condicion es que sean cientificas; es decir, no
dogmiticas, sino como hipdtesis, comprobadas con
suficientes y siempre abiertas a una mayor y mejor col
bacién. Eso entendemos por “‘sociologia abierta” a
comprobaciones y a otras dimensiones, como la Fe,|
todo es sociologfa. Con esa posicion sf nos parece ‘
niente y aun urgente dialogar, desde nuestra realidad, g
desde una esencia a otra esencia. Por eso coincidimos aou
posicion de Otto Maduro cuando afirma:

{Quiere decir esto que para la sociologfa, 1a religion sea
y exclusivamente un fendmeno social? No. Aunque para 2
nos sociélogos sf, lo mismo que para algunas corrientes dels
sociologfa. Pero por lo que a nosotros respecta, pensamos que
la soclologfa capta un aspecto (y no todos los aspectos) de
los fendmenos religiosos una dimension de los mismos: su di
mensién sociolégica (13).

“Las apariencias enganan’’

Con esta intuicién del dicho popular, hacemos
tra la “sospecha cientffica” de que tras la imagen y resp
ta o accién que hacemos como creyentes, se puede encon-
trar una realidad muy distinta a lo que decimos o pensa-
mos e~ ineamente y tradicionalmente (14). Decimos

sospe ‘cientifica”, porque no tiene nada que ver
una posicidn “anti-religiosa, anti<lerical”, ni con un juicio



! !ntenciones o planes secretos de los curas,
empresarios o campesinos. Cientifica porque la ex-
) de las ciencias y nuestra observacion razonada, en-
|as respuestas a los problemas sociales no se en-
en la superficie, a la luz del dfa, sino por debajo de
encias. Y toda interpretacion o ideologfa estd con-
por la “tierra’ de la estructura social donde
Esto es mds peligroso cuanto menos aparece a prime-
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Precisamente por eso procuramos aprovechar y al mis-
po estar atentos a lo incompleto y acientifico de
(-m;rxista sobre |a religion, como lo advierten varios
15).

lncompleta porque no la desarrollaron. Acient(fica
¢ hace una “‘extension ilegitima del atefsmo metodo-
al atefsmo dogmdtico” (16). En ese sentido, nos mo-
dentro del espiritu de Puebla que rechaza esa posi-

a {2 que llama “marxismo-<ldsico” (P 92) por ateo y
fque atenta contra la libertad religiosa. Y por eso estd
o también por el pecado. (Decimos en el espfritu de
porque mds bien habria que llamarlo ‘‘estali-

4 0
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 Por eso, preferimos dialogar y aprovechar criticamen-
mﬂiscs marxistas y no asumir a pnon en bloque el
marxista. No tenemos la preparacion para eso. Y en
efinitiva va contra la verdadera ciencia aceptar esquemas y
.a)priori, aunque algunos mal llamados marxistas lo
gan (17).

De esta manera, no nos acercamos a los estudios mar-
§tas sobre la teorfa de la religion, como marco tedrico ce-
donde forzosamente debe encajar la realidad; nos
camos desde los estudios que han hecho algunos soci6-
5 y antropdlogos (A Bartra, Paré, etc citados en la bi-
graffa), quienes tratan muy de paso las funciones so-
tlales de la religion en relacion con las condiciones histori-
25 de la lucha de clases en el contexto nacional de un capi-
alismo dependiente. Con la ayuda de esos estudios, inten-
descubrir al Dios de la historia para denunciar lo que
a su Reino y anunciar lo que nos encamine a la
ernidad. Con estas aclaraciones nos colocamos en la po-

abierta que senala Otto Maduro, en la obra mencio-

L2 “incompatibilidad " entre estas dos visiones instituciona-
lizadas de! mundo (la marxista y la cristiana) no es tanto una
incompatibilidad ‘‘esencial”, sino histéricamente originada, y
por lo tanto, quizé también histéricamente superable (18).

~ Pensamos que los estudios citados llenan esa condi-
P jon de lo que llamamos sociologfa “abierta”.

lectura meditada, y dialogada con la base, del Evan-
de tedlogos de la Liberacién, y del Magisterio Catéli-
. _Concilio Vaticano 11, Medellin y Puebla).

~ Para evitar malentendidos, no la llamamos relectura
del Evangelio. Esas meditaciones las vamos asimilando antes
& de los andlisis sociolégicos. Durante la marcha de
i y promocion.

Las referencias y citas de los Documentos de Puebla
quieren llevar hasta sus ditimas consecuencias las orientacio-
nes que allf se nos dan. Con todo y sus limitaciones, ambi-
gledades, y repeticiones, las reconocemos como inspiradas
por el Espfritu que gufa a su Iglesia.

Nos ayudarian expresiones mds radicales, pues la con-
cupiscencia y el pecado se encargan de que hagamos prdcti-
cas mediocres de las orientaciones ya de por si muy pruden-
tes. Sin embargo, si viviéramos la mitad de lo que dice Pue-
bla, caminarfamos en un mundo 10 veces mds justo.

La insistencia en algunos puntos senalados por Puebla
para toda América Latina, |a hacemos precisamente por ser
los que mds destacan y urgen a nuestra conciencia cristiana
en esta porcion de la Iglesia: |a region en que trabajamos.

* Queremos también ubicar la discusién y avance de la
teologia no sbélo desde el nivel latinoamericano sino
también y complementariamente, desde la realidad histori-
ca y regional de nuestras iglesias y de los sectores populares
donde trabajamos.

La evangelizacién es un lugar privilegiado para integrar teo-
logfa con ciencias sociales.

Cuando usamos el ejemplo de los 2 ojos, manos, pies,
tratamos de visualizar la famosa dialéctica, confrontacién,
contradicciéon, complemento mutuo que hace avanzar.

Creemos también que la pastoral de evangelizacién
anuncio y denuncia, no sera la consecuencia de una integra-
cién anterior entre ciencias sociales, experiencia de fe y teo-
logfa, para “traducirla’ después a un lenguaje sencillo,
popular. Mds bien la pastoral y organizacién politica con y
desde la base, es un lugar indispensable, no el Unico, para
integrar, dinamizar la critica y aportes mutuos entre las
ciencias sociales y la teologfa. Si no es en la pastoral y or-
ganizacién popular, este didlogo no pasard de ser un arti-
ficio ineficaz de laboratorio.

TENEMOS VARIAS PREGUNTAS O HIPOTESIS POR
COMPROBAR

De las inquietudes y preguntas que nos han surgido
durante estos afos, vamos a utilizar las mismas que se plan-
te6 el equipo pastoral de Chimbote, en la costa peruana,
Hemos preferido aprovechar los enfoques de otros compa-
feros en Latinoamérica, y en otra situacion muy distinta
—-aquello es puerto, esto es un desierto; alld son principal-
mente obreros y desempleados en barriadas, aqui son sobre
todo campesinos— pero coincidimos en la preocupacién por
una evangelizacién como Dios manda, y como la sugieren
Medellin y Puebla.

Ademds, una misma hipétesis, confrontada en diver-
sas situaciones, nos puede servir para encontrar pistas comu-
nes en alternativas diversas.

El equipo de Chimbote, en la obra citada Religion del
Pobre y Liberacion, propone dos hipdtesis: una respecto a
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~ la religiosidad de las clases populares 'y otra respecto a la
evangelizacién (19).

1o) Encuanto a la religiosidad popular, senalan dos aspec-
tos: la religosidad del pueblo oprimido, en una forma-
cién social de tipo capitalista y dependiente, tiene
mayormente elementos alienantes en la medida que
contribuyen a mantener una conciencia enajenada y a
legitimar el sistema establecido. La religiosidad no
cumple este papel por si misma o en abastracto, sino
en la medida que el pueblo estd aprisionadé en el or-
den vigente; y la religion estd fuertemente condicio-
nada por los intereses de la clase dominante.

PERO “en la medida que las clases populares viven su
religion en relacién con su prdctica histérica como li-
beracion celebrada, los elementos liberadores de su re-
ligiosidad contribuyen al proyecto de transformacién
de la sociedad” en una nueva, mds justa y humana;y
por lo mismo, construye el Reino de Dios, aunque és-
te nunca se agote o reduzca a ninguna sociedad histo-
rica.

Asumimos esa perspectiva y en confrontacion con ella
elaboramos nuestro trabajo.

20) En cuanto ala misién evangelizadora. Nuestra hipote-
sis o perjuicio entronca con los dos elementos enun-
ciados anteriormente:

En primer lugar, en la medida que los elementos de
evangelizacion estdn modelados por los intereses de
las clases dominantes, ellos generan y refuerzan los
rasgos enajenantes de la religiosidad.

En segundo lugar, en la medida que la evangelizacién
estd enraizada en la prdctica histérica de los pobres,
en su liberacion completa, ella reactiva y amplia el
potencial liberador en la religiosidad popular.

S{ queremos subrayar, junto con la obra que citamos,
que hay una comprension teoldgica, no puramente socio-
légica, en esta comprensién de la religiosidad y evangeliza-
cién. Se trata en sintesis de la presencia salvadora de Dios
en la historia humana; el pueblo y nosotros con él, estamos
llamados a participar en la muerte y Resurreccién de Jesu-
cristo mediante un amor transformador. Es decir, si esta
religiosidad nos aparta de esta vivencia histérica de Cristo,
es enajenante, nos hace ajenos a Cristo en la Historia. Pero
si nos lleva a practicar el amor, serd salvadora, cristiana: nos
injerta en Cristo (Jn 15).

Por su parte, la evangelizacién, la Buena Noticia del
Reino de Diospresente ya, pero todavia no en plenitud,
serd liberadora en la medida que es un anuncio eficaz del
pueblo convocado por Dios para su amor transformador.
Sin duda —anaden los de Chimbote— no se trata que el
anuncio de la Buena Nueva sea directa y simplemente un
instrumento para cambiar el mundo; esta transformacién es
llevada a cabo por los sujetos sociales oprimidos con su pro-
yecto histérico de liberacion. En cuanto a la evangelizacién
ella es liberadora en tanto que convoca a los pobres”, como
comunidad cristiana que se dispone a recibir el Don del Pa-
dre en la tarea de construir la hermandad.
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Al senalar la préctica histérica del pueblo
racién celebrada, completa, queremos explicitar
trata de una pura liberacion econémica-polftica ho
lista, como se le llama inadecuadamente. “‘Completa,
brada" subrayan algo muy arraigado en nuestro pueblo
que diffcilmente perderd aunque de todos modos sea nece
sario atenderfo: la dimension mal llamada “vertical”; oms
cién, culto a Dios, celebracidn, fiesta, accion de gracias,
la presencia activante del brazo de Dios que derriba
poderosos y eleva a los humildes. Ademds a esa dime
vertical, la religiosidad popular siempre la expresa "'ho
tal”, socialmente, aunque ya esté contaminada con e
dualismos geométricos de algunas teologfas o ideologfas det
capitalismo dominante.



05 1a expresién “desde arriba y desde afuera” al mismo
po que coincldimos con su crfticz, en IRARRAZABAL
Religion del Pobre y Liberacién, en Chimbote, CEP Lima Perd
978 p. 30,32,

2. Reporte bibliogréfico preparado por estudiante de la UAM,
* yerano de 1977. Archivo del Proyecto Thhuelllpan-Hldalgo.

 Progreso, Hgo.

Sobre el pesimismo cient{fico, conflesa Agustin CUEVAS: “En
~ tuanto a nosotros, modestos Investigadores de oficio, tal vez lo
~ mis honrado sea reconocer que casl slempre somos mejores
_' profetas del pasado que arquitectos del porvenir, Desbordados
por un pmentc enmarafado y profético, que por lo regular sé-
lo vemos a través del gabinete y la citedra, hastz tenemos la
-__dlfkultad de captar todas las virtualidades del momento histé-
fico en el que estamos Involucrados. En gran medida seguimos
~sujetos al itinerario noctfvago del bliho de la mitologfa cld-
“sica’. El Desarrollo del Capitalismo en América Latina s XXI|
3a.¢d 1979 p 239.

- Con algo mds de esperanza {teoldgica? escribe Jorge ALONSO:
"Hay que entender la paradoja dialéctica para sacar a flote la
erfatura naclente de la socledad nueva en las contradicclones
" que |a ocultan y al mismo tiempo la vitalizan en la opresién de
‘hoy, Hay que tener la valent(a de plantear a fondo lo que a
primera vista parece un Imposible. Pero la primera vista nunca
ha mirado mds alld de la constatacién exigua, Este estudio pre-
tende desembocar, pues, en ese pesimismo militante y compro-
metido, en esa lectura del pasado que niega el presente en pros-
pectiva del futuro”. La Dialéctica clases elites en México. La
Casa Chata 1976 p 12.

4. Mochel LOWY, en "Objetividad y punto de vista de clase en las
“Clenclas Soclales”, Sobre el Método Marxista, Grijalbo 1976
P44,

5. VIDALES y JUDO, Prictica Religiosa y Proyecto Histérico
CEP Lima 1975, Después de esbozar un marco tedrico parala
religiosidad latinoamericana, afiaden: “Sigue ahora la etapa més
importante, de verificacién a través de una labor directa en los
campos de accion” p 117. Algo semejante dice Gustavo
GUTIERREZ en el prélogo a la obra de Irarrdzabal p 3. Segun-
do GALILEA, después de tanto escribir sobre religiosidad po-
 pular, sigue proponiendo descubrir, en cada lugar “las pobrezas
mis significativas y marcantes. Esta serd la tarea de cada iglesia
local, de cada comunidad, como hicleron tanto Jesis como los
profetas’’, El Dios de los Pobres 1978 p 2.

Estos autores describen varios acercamlientos a la religiosidad
‘popular. Irarrdzabal p 29-30, Vidales y Kudo, p 65-79 distin-
_guen tres principalmente:

1) El Soclogréfico empirista (f. BOULARD, F. HOUTART)

2) Estructural funcionalista (tipologfas, antropologia)

3) Genético funclonal (secularismo urbano vs rural, Iglesia
“modelo”).

Nosotros preferimos sefialar los distintos acercamientos pricti-
¢0s que se dan mds frecuentemente en el campo. Entre los que
miran desde arriba o desde fuera, estarfa p. ¢j. Betty SCHARF
qulen aflrma que “El sociélogo puede penetrar en la mente del
creyente sin comprometerse él mismo como tal”, Estudio So-
ciolégico de la Religién, Seix Barral, Barcelona 1974 p 14,

. JEREMIAS, El Mensaje Central del NT. Sfgueme, 1966 p 19.
almente VON RAD, citado por ELLACURIA “Pueblo Cru-
¢ificado™. en Cruz y Resurreccion CRT 1978 p 65.

Para evitar el amontonamiento de citas, basta que nombremos
los estudios en que nos apoyamos, y que son ficlimente reco-
nocibles, Principalmente |, SOBRINO, GONZALEZ FAUS, L.
‘BOFF entre los citados en la Blbllogrzfl‘a

‘8. Leonardo BOFF Pasién de Cristo, Pasién del Mundo IA Press
- Bogotd 1976 p 16,

9. L BOFF o.c. p 78. KASPER habla de las ventajas de la tradi-
clén en cuanto establlidad, no al garete del “‘capricho subjeti-
vo'". Y seiiala el peligro de encasiliar a Jesus, hacer a la Iglesia
un fin y a Cristo un medio: “La Iglesia no descansa en sf, Jesu-
cristo es criterlo primario de la Cristologfa, mientras que la fe
de la Iglesia es el secundario. Ambos criterios no pueden ser
contrapuestos”, Insiste en que la fe no depende de la critica
histérica, citando a K. ADAM, pues sl no “caerfamos en
un lastimoso cristlanismo gque tendrfa que vivir con la preocu-
pacién constante de si la crtica no pronunclarfa su sentencla
de muerte hoy o mafana’, )esds el Cristo Sigueme, 1979 pp
30y 37.

Aunque a declr verdad, debemos temerle mds a la realidad que
a la crftica historica, para acabar con las imdgenes encasiliadas
del Senor,

10. g‘avler Garibay lo explica en el Artfculo “Teologfa”, Christus
0. 534, mayo 1980 p 71-73.

11. Pablo Richard se reflere a estos tres conceptos de ‘pueblo’ en
“El Pueblo Protagonista de la Historia como Imperativo revo-
lucionario Cristiano” Fe Cristiana y Revolucién Sandinista en
Nicaragua UCA, Managua 1979 p 321 y ss.

12. Religién del pobre. . . p 36.

13. Otto Maduro, Religién y Conflicto Social CRT CEE 1980 p 44,
14. Ibid p 49.

15. Vidales-Kudo o.c. p 31, Maduro o.c. p 14ss.

16. Ibid.

17. En la préctica parece que los esfuerzos por integrar unas
““esenclas" llamadas marxismo y cristianismo llevan a discusio-
nes interminables o a hacer decir a Marx y Engels mds de lo
quisieron decir. Esa Impresién dan Vidales y Kudo, cuando
afirman que segin la teorfa clisica del marxismo “la lucha
ascendente comprometida en la lucha de clases tenderfa a pro-
ducir una ideolog(a religiosa (sic) de fndole ‘universalista’ de
protesta, correspondiente a la universalldad de la explotacién
de las clases populares’ o.c. p 33. i

No descartamos la utilidad de estas investigaciones y discusio-
nes, pero no es el camino que queremos seguir aqui.

18. Maduro, 0.c. p 24,

19. La fundamentacién de estas hipétesis las desarrollan los de
Chimbote en la obra citada p 15 a 30. Sin embargo, pensamos
que ¢l estudlo que estd elaborando Alejandro Guerrero (cfr,
presentacién) responde a la necesidad de una fundamentacién
mds s6lida y completa.
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VICTOR CODINA

MARIOLOGIA
DESDE LOS
POBRES

REFLEXIONES SOBRE LA EVOLUCION DE LA MA-
RIOLOGIA

Siempre ha existido una connaturalidad entre fe cris-
tiana y veneracion a Maria, de modo que no es exagerado
decir con Pablo VI que la devocion a Maria es un elemento
cualificador de la genuina piedad de la iglesia (1).

Una vez definidos los primeros dogmas trinitarios y
cristologicos, cuando ya no habia peligro de que el culto a
Maria se confundiera con el culto pagano a las diosas ma-
dres (2), broté espontdneamente en el pueblo cristiano la
devocion a Marfa, El Vaticano |l aludiendo a la oracién ma-
riana mas primitiva el “Sub tuum praesidium"’, afirma que
“desde los tiempos mas antiguos la Virgen es honrada con
el titulo de Madre de Dios, a cuyo amparo los fieles acuden
con sus stplicas en todos sus peligros y necesidades” (LG
66). Es conocida la expectacion con la que el pueblo esperd
en Efeso la definicion del Concilio sobre la maternidad di-
vina de Mari(a, y el atronador aplauso con el que la muche-
dumbre allf convocada recibio la proclamacion de la Theo-
tokos (cfr LG 66).

Pero esta devocion mariana que durante los primeros
siglos de la iglesia fue creciendo de forma connatural y en
estrecha conexion con el misterio de Cristo y de la iglesia,
en la edad media alcanzé en el occidente latino un ex-
traordinario desarrollo.

A partir de los siglos XI y Xl en Europa surgen por
todas partes templos dedicados a Marfa, himnos y cantos li-
tdrgicos, nuevas devociones y advocaciones marianas (Inma-
culada, Asuncién, Coronacion, maternidad espiritual. . .), se
difunde el rezo del Ave Maria, del Angelus, del Rosario y
de la Salve, se recopilan leyendas marianas llenas de mila-
gros de Nuestra Sefiora, etc (3).

Sin embargo esta florescencia de la piedad mariana
medieval no se puede separar de su contexto sociologico,
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politico y eclesial contempordneo, La devocion
medieval nace sobre todo como un movimiento de laices, ¥
coincide con la creciente clericalizacion de la iglesia y
cisma entre teologia y espiritualidad. La iglesia es en ag »'ﬁ.
tiempo un iglesia feudal, tanto por sus posesiones, dominios"
y beneficios, como por la estructura de su gobiemo: Aba-
des, Obispos y Papa son auténticos sefiores feudales con
poder temporal y espiritual. La eucaristia y los sacra
representan para el pueblo mas un espectaculo masivo
traordinario que una participacion activa en la vida ecl
Las diferencias econdmicas sociales y culturales en |a ig
y en la sociedad son cada vez mayores,y multitud de po
invaden las nuevas ciudades en busca de trabajo. La teolog
pasa de simbolica a dialéctica, de biblica a escoldstica, de
piencial a candnica. La separacion de la iglesia de Orier
endurece todavia mds los rasgos juridicistas y centralistas de
la iglesia latina. En este clima de desconcierto y de hambre
material y espiritual, surgen como reaccion espontinea
merosos movimientos y corrientes populares que desean
una vuelta al evangelio, a una iglesia mds pobre y comunita
ria, menos clerical, a una fe mds encarnada y menos espii-
tualista, a una piedad menos sofisticada y mds popular,
un cristianismo menos tremendista y mds humano, a un ma-
yor acercamiento entre Dios y los hombres, entre ¢l cieloy
la tierra. El culto a los santos y a los dngeles, las procesiones:
y peregrinaciones, y sobre todo la devocion a la hummlM
de Jests y a Maria, son una reaccion providencial a esta gra-
ve situacién de lejam‘a y desamparo que el pueblo sufre. '.‘
mo dird Puebla: “sin Marfa el evangelio se desencama,
desfigura y-se transforma en ideologfa, en racionalismo e
piritualista” (Puebla 301). A nadie podrd extranar quc -
este contexto surjan exageracuones, herejfas o sectas; esto
no es mds que la ganga impura de un rico venero espiritual

(4).



Esta connaturalidad del pueblo pobre y oprimido con
noes casual. No queremos entrar aquf en cuestiones
ogfa profunda ni en los estudios de Jung sobre los
arquetipos que unen los simbolos del inconsciente con lo
femenino (“pathos”, mujer-Maria, pueblo) y los del cons-
dente con lo masculino (“logos”, orden, jerarqufa. . .) ().
fameniéndonos en el terreno estrictamente teolégico, es
daro que el pueblo cristiano, con el sentido de fa fe que le
‘aracteriza (6), intuye que Marfa no solo es la gloriosa
Nuestra Seiiora, sino que es la Madre de los hombres, la
‘Abogada de los pobres, una mujer del pueblo que conociod,
como el pueblo, el sufrimiento y la opresion. En la ternura
de Maria el pueblo ha buscado siempre ‘el gran signo de
fostro maternal y misericordioso, de la cercanfa del Padre y
de Cristo”’, como Puebla ha expresado de forma realmente
afortunada (Puebla 282). Frente a toda situacion de injusti-
cia inhumana y de miseria eclesial, Maria es una sefal de es-
peranza. La devocién a Marfa tiene mucho de ticita critica
profética a una sociedad y a una institucion eclesial podero-
say alejada del pueblo.

Esto ha sido también verdad en la historia de América
Latina: el cura Hidalgo en México, enarbolando la imagen
de la Virgen de Guadalupe se lanz6 a la independencia con
un ejército de indigenas y. de mestizos (7). Y en Cochabam-
ba fue la imagen de Marfa la que presidio la valiente resis-
tencia de las heroinas cochabambinas ante los ejércitos es-
panoles de la Colonia, Los ejemplos podrian multiplicarse.
Reo bastan éstos para cerciorarnos de la verdad de la
“afirmacion de Puebla sobre la pertenencia de Marfa a la his-
toria e identidad de los pueblos de América Latina (Puebla
83) y en especial, podemos afadir, en las circunstancias
“en que los pueblos se han visto en situacion de peligro y
apresion.

- No podemos sin embargo negar que esta devocion po-
pular a Maria, con su fuerte carga profética, ha sido muchas
yeces instrumentalizada para otros fines. No vamos a tratar
de las manipulaciones que los sectores ricos y podero-
han ejercido sobre la religiosidad popular y en concreto
mariana, para reducirla muchas veces a una religiosidad alie-
pante y a una resignacion pasiva. Dentro de la misma iglesia,
13 piedad mariana se ha convertido a menudo mads en instru-
mento de apologética doctrinal y de conservacion de la tra-
on eclesidstica, que en un momento concreto hacer de
Mariologia una contrasefa doctrinal, una “tessera ortho-
doxiae"'; pero toda postura meramente polémica y defensi-
3,2 a larga es empobrecedora.

~ Pongamos algunos ejemplos: la devocion mariana én
do el periodo postridentino ha tenido una fuerte impron-
tiprotestante; la definicion dogmdtica de la Inmaculada
Pio IX en 1854 formaba parte de un plan conjunto de
defensa de la tradicion y de lucha contra los errores moder-
.mos, cuyos siguientes eslabones fueron el Sy/labus (1864) y
¢l Vaticano | (1870). La Mariologfa que en el siglo XX se
Independiza como tratado teolégico auténomo, se orienta
‘més en la linea de afadir nuevos privilegios a la corona de

a que en la direccion de responder a las reales exigen-
s de la fe del pueblo. Si somos sinceros hemos de confe-
que la Mariologia ha estado mds atenta a sus aplicacio-
a la moral individual, sobre todo sexual, que a sus im-
ciones sociopoliticas y populares; y no raras veces se ha
ertido mds en instrumento de conservacion que de re-

POVAc

e Marfa por Pio XII en 1950 £
pueblo, pero el contexto eclesial e historico de Ia defis
la acercan mds a una eclesiologfa triunfalista que a.
seos ¢ intuiciones del pueblo, EI mismo hecho de que en |a
definicién dogmatica de la Asuncién no se mencione I
muerte de Marfa (8) ino aleja un tanto el dogma de la
Asuncién de las inquietudes de un pueblo condenado siem-

pre a una muerte prematura, que ve en la “dominacion de
Marfa” una sefial de consuelo y ternura “‘en la hora de nues-
tra muerte””? Se ha hablado y escrito sobre las dificultades
que los dos dltimos dogmas marianos han provocado en el
campo ecuménico a Ortodoxos, Protestantes y Anglicanos.
Pero quizés se ha reflexionado poco sobre la distancia que
media entre la Mariologia oficial y la religiosidad mariana
popular, 1a cual acepta los contenidos de la fe de la iglesia,
pero desearfa una mayor proximidad a sus problemas y vi-
vencias.,

El Vaticano |l supone un enderezamiento de la Mario-
logfa. El s6lo hecho de insertar el antiguo esquema acerca
de Marfa dentro de la constitucion dogmadtica sobre la igle-
sia (LG VI11) significa una nueva vision mariana, que supe-
ra los riesgos de una Mariologia auténoma e independiente.
Marfa se sitda ahora dentro de la economia de salvacién
(LG 52 y 55-59) y en estrecha relacion con la iglesia de la
que es tipo y modelo (LG 53 y 60-65; 68-69). Se ha ponde-
rado, con razén, la riqueza y equilibrio de esta nueva vision
mariol6gica que resitia a Maria en el lugar que habia tenido
en la tradicién primitiva (9). Sin embargo el tema de la rela-
cién entre Maria y el pueblo de los pobres, no aparece
explicita en los textos conciliares (10).

Todo esto no es casual. Si es verdad que Marfa es el
tipo de la iglesia, como el mismo Vaticano Il afirma, enton-
ces habrd siempre una estrecha relacion entre el modelo de
eclesiologfa y el modelo de Mariologfa. A una iglesia triun-
falista como fue la de la llamada ‘‘época piana”, a la que
pertenecieron Pfo IX y Pfo XII, corresponderd una mariolo-
gfa triunfalista (11). El Vaticano I, a pesar de los deseos
de Juan XXIII de elaborar una eclesiologfa de la “iglesia de
los pobres”, no se puede decir honradamente que haya he-
cho de los pobres el rostro de la iglesia conciliar. Légica-
mente tampoco la Mariologfa puede ser una mariologia po-
pular y sensible a los problemas de los pobres. EI Vaticano
11 recoge lo mejor de la Mariologfa europea de la época, por
ejemplo la teologfa rahneriana sobre Marfa “la perfecta re-
dimida” o la de 0. Semmelroth sobre Maria tipo de la iglesia
(12), pero se siente impotente ante la tarea de acercar de
nuevo la Mariologia a los pobres y a la fe popular. Sus afir-
maciones mariolégicas, sumamente ricas y profundas, a ve-
ces producen la impresion de excesivamente abstractas y
frias, alejadas de la vida y del calor popular. El Vaticano 1|
estaba mds preocupado por dialogar con los protestantes y
evitar los malentendidos de ciertos maximalismos (por ejem-
plo en torno al tema de la corredencion e incluso de la me-
diacién) que en dialogar con el pueblo sencillo y con su Ma-
riologia popular. Es ésta una nota caracteristica que afecta
no sélo a la Mariologfa sino a todo el Vaticano Il: su
dialogante es mds el mundo moderado, técnico, secular y de-
sarrollado, que el mundo oprimido, popular y no desarrolla-
do (13). También la Mariologia europea del postconcilio
discurre por estos caminos (14), y los interrogantes que des-
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de el campo exegético se han suscitado sobre la virginidad
de Marfa contrastan con la naturalidad con que el pueblo
sencillo admite este misterio. ¢Habremos de decir que el
pueblo es ignorante y poco critico, o tal vez pensar que se
cumple aqui que el Padre oculta los misterios del Reino a
fos sabios y se los revela a los sencillos? (Lc 10,21-26).

Wi
I nllml,”n

NUEVA PERSPECTIVA MARIOLOGICA: DESDE LOS
POBRES

La iglesia latinoamericana en Medellin (1968) opt6
por los pobres, por el pueblo, por su liberacion integral y
por las comunidades eclesiales de base. La iglesia latinoame-
‘ricana propuso encarnarse en las clases dominadas y subal-
ternas de la sociedad. Por esto aunque Medellin no hable de
Marfa (15), el sdlo hecho de releer el Vaticano Il desde
América Latina y de esbozar una nueva imagen de iglesia,
tendra consecuencias en Mariologfa: si existe, como hemos
visto, una estrecha relacion entre Marfa y la iglesia, a una
eclesiologfa liberadora corresponderd una Mariologfa libera-
dora. Esto aparece claramente en Puebla (1979), donde la
mariologfa adquiere una dimension mds cercana a los
pobres y al pueblo (16). Mds que hacer un estudio analitico
de Puebla, vamos a destacar dos dimensiones significativas
de esta nueva perspectiva.

Marfa: sacramento de la opcion de Dios por los pobres

Puebla nos habla de Marfa como ‘“‘un gran signo, de
rostro maternal y misericordioso, de la cercanfa del Padre
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y de Cristo” (Puebla 282), “presencia sacramen

rasgos maternales de Dios’* (Puebla 291). Ahora

misericordia maternal de Dios, de la que Marfa es sig
cramento, no es otra que la ternura de Dios hacia los
a los que defiende y ama (Puebla 1142, con citas de M
5,45 y St 2,5). Marfa personifica la opcién prefemncld
Dios por los pobres, el triunfo de Dios en lo débil, la pi
cialidad de Dios hacia el que sufre, sobre todo haciael g r";.
sufre la injusticia del poderoso. Maria tipifica la forma de
actuar de Dios en la historia de salvacion; simboliza la pedas
gogia divina revelada en la Escritura: K Barth ha resumido
de forma lapidaria esta forma de actuar de Dios: '

“En medio de los acontecimientos de la historia de l_ y

Dios se Inclina siempre de forma Iincondicional y apasl

hacia el lado de los mds miserables y s6lo hacla este

slempre 2 favor de los oprimidos, siempre contra quienes po

seen y defienden sus propios derechos, siempre a favor ¢

(a?;l)éllos que han sldo despojados y privados de los suyos™

Marfa se inscribe pues en una constante teologm
la historia de salvacién: Abraham, hijo de idélatras (]
24,2) es escogido para ser padre de un gran pueblo de ¢
yentes (Gen 12,1-3); Dios escucha el clamor del pueb '
oprimido en Egipto y lo libera (Ex 3,79), mediante Moisé
un exiliado y forastero en tierra extrana (Ex 2,223,11); "‘
ge al insignificante David (I Sam 16,4.11) y rechaza a ' }
(I Sam 15,10s); personajes débiles y desconocidos como Ge
deén (]ue 6-8), Débora (Jue 4-5), Judit (Jud), salvan al pue"
blo de la opresion; mujeres estériles y ancianas que sufm
el oprobio de su infecundidad, conciben hijos que juegan un®
papel importante en la hxstorla de Israel: Sara (Gen 153;
16,1; 18,20-15), Rebeca (Gen 25,21), Raquel (Gen 2931},
la mujer de Manuaj, madre de Sansén (Jue 13,2), Anala
madre de Samuel (I sam 1,9s), Isabel la madre del Bautista
(Lc 1,55}, pues para Dios no hay nada imposible {Gn 18,
14). Dios es el que libera a los exiliados y les prepara un
camino sin lomas ni cerros (Is 40,3-5), es el que ha escogido
un pueblo pequefio y es su auxilio (Is 41,8-10); es el que
hace florecer el desierto y convierte la tierra seca en manan-
tiales (Is 41,17-20), el que alienta a los corazones humilla-
dos (Is 57,15). Su Espiritu envia a anunciar la buena nueva
a los humildes y la liberacién a los desterrados (Is 61,1:3).
A Dios se le estremece el corazén y se le conmueven lasen-
tranas maternas ante Efrain (Os 11,8); ¢l se compadece del
pobre y del débil, mientras desprecia a los poderosos y
autosa)tisfechos (Eclo 10,14-15; | Sam 2,7-8; Job 5,11;5a
34,11).
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En este contexto biblico de predileccién divina por el
pobre y el insignificante, en el que el pequefio e inseguro e
exaltado y el rico es despreciado, se sitiia Maria: Dios esco-
ge como madre de su Hijo a una hija de Israel, una mujer
del pueblo, pobre y desconocida; y para que aparezca mis -
su misericordia y el poder de su Espiritu, no sélo es estéril
sino virgen, pues para Dios no hay nada imposible (Lc 1,37
cfr Gen 18,14). Jests, su Hijo, continuard esta trayectoria:
nacido pobre, viene a evangelizar a los pobres (Lc 4,16) y
se compadece de todos los que pasan hambre y estin como.
rebafio sin pastor (Mc 6,348 2). Esto precisamente le con-
ducird a ser rechazado por los poderosos de su tiempayle
llevard a la cruz,

oy
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ueas ha puesto en labios de Maria, en breve sintesis,
wma de proceder de Dios:
“Manifesté su fuerza vencedora.
'y dispers a los hombres de corazén soberbio.
Derribé a los poderosos de sus tronos,
-y elevd a los insignificantes.

- Lien6 de bienes a los hambrientos,
'y alos ricos despidié con las manos vacfas” (Lc 1,51-53).

 Esta linea biblica se recoge en otros textos del NT
Mo por ejemplo:

“Dios ha elegido lo que el mundo tiene por neclo, con el fin
" de avergonzar a los sabios; y ha escogido 2 lo que el mundo
’iln por débll, para avergonzar a los fuertes” (1 Cor 1,27 cfr
Sant 2.5).
‘ Ahora bien, esta pedagogia divina de ternura y debili-
d por los pobres y de rechazo de los ricos, es la revelacion
treta en la historia del misterio de la salvacion, de la ab-
y soberana libertad de Dios, cuya iniciativa es
ente y gratuita: a los que pecaron Dios les regala de
gratuita su perdén y su amistad (Rm 3,21-25; Ef
Esta es la justicia divina, bien diferente del proce-
ano. Dios no nos salva por nuestros méritos, ni por
obras, sino por nuestra fe en su misericordia, como
i6 con Abraham (Rm 4,1-5). Por esto mismo todos
bios y satisfechos, los ricos y fariseos de todos los
s ven excluidos de la salvacion, si no se convierten
hacen pequefios y débiles como nifos (Lc 18,17; Mc
15). Esta es la forma de actuar del Espiritu, que sopla
inde quiere, pero siempre en una misma direccién (Is
56;32,15.17;61,1; Lc 4,18).

- Desde esta panordmica biblica y dogmdtica debe ilu-
narse toda la Mariologfa, superando tanto el positivismo
plégico como el racionalismo abstracto. Serfa incorrecta
a Mariologia que se limitase a acumular afirmaciones y

legios dogmaticos marianos de forma inconexa. Tampo-
tan convincentes, por demasiado abstractos, los in-
os de hallar un principio fundamental de la Mariologia
' ﬂ este principio silencia la forma concreta e histdrica
" mo actu6 Dios en Marifa: desde la pobreza y la mslgmf' -
wncia, desde la impotencia y desde el margen, desde la peri-

. Los misterios y dogmas marianos reciben luz desde
2 nueva optica.

La virginidad de Marfa no es una cuestién simplemen-
¢ bioldgica o sexual, o un caso prodigioso de partenogéne-
5, ni un desprecio de la sexualidad o del matrimonio, sino
ma clara afirmacion- teolégica. Es la expresion historica y
llevada hasta el Iimite mds extremo, de la constante
de actuar de Dios: accion gratuita y bene'vola de Dios
la pobreza y la impotencia humana. El Espiritu de
que hace florecer vida alli donde solo hay esterilidad

encia, desciende ahora sobre una Vvirgen para que se
: s mds claramente que el fruto de sus entranas no
r rsolameme un gran profeta, sino el Hijo de Dios (Lc
135), el nuevo Addn, el Hombre Nuevo. La virginidad, des-
ciada en Israel (]ue 11,3740; Am 5,1-2; Jer 1,15;2,13;
| } sefala la forma radical la desproporcion entre la ac-
wmana y el don del Espiritu en la encarnacién.

Y quizds por ello, la virginidad de Maria resulta hoy
icll de aceptar a los sectores acomodados de la iglesia: es

siempre escandaloso para el rico aceptar que Dios tenga su
preferencia por el pobre y el débil. . .

La Inmaculada Concepcion y la Maternidad de Maria
también se iluminan desde esta perspectiva: la plenitud de
gracia de Marfa, desde los origenes de su existencia, se or-
dena a la maternidad divina de Maria. Pero la madre de Je-
stis es una mujer desconocida perteneciente a un pueblo pe-
queno y despreciado por los poderosos. Sélo asi se com-
prende el sentido del Magnificat: gratitud de Maria porque
Dios ha mirado la pobreza e insignificancia (tapeinésis) de
su esclava, como habfa hecho con Israel, habia prometi-
do a Abraham y a su descendencia, siguiendo su forma ha-
bitual de actuar. Reducir el Magnificat a un canto de gra-
titud porque Dios ha recompensado el mérito de la humil-
dad de Marfa, significa desconocer la historia de salvacién y
vaciar el Magn(ficat de su contenido salvifico (19).

La Asuncion de Maria debe comprenderse a la luz de
la Resurreccién de Jests. Y ésta, como escribe ) Sobrino,
no es simplemente el simbolo del deseo humano de inmor-
talidad, ni tan sé6lo el triunfo del poder Dios, sino el triunfo
de su justicia sobre la injusticia humana: el Resucitado es el
Crucificado, es la victoria de la gracia sobre el pecado de in-
justicia (20).

La Resurreccién de Jesds debe enlazarse con la fe bi-
blica, que aparece precisamente en tiempo de persecucion y
de martirio (2 Mac 7,9;12,3846; Dn 7;12,2), de que los jus-
tos oprimidos injustamente no permaneceran perpetuamen-
te sometidos al polvo de la muerte, sino que resucitardn a la
vida. El horizonte biblico para comprender la Resurreccion
de Jests es comunitario: el pueblo crucificado por los pode-
res de este mundo, resucitard a la vida. Por esto |a Resurrec-
cién de Jests es una buena noticia para los crucificados de
este mundo.

La Asuncién de Maria es la participacion de Marfa en
la victoria gloriosa de Jests. Aquella mujer que tuvo el
corazén traspasado por una espada de dolor (Lc 2,35), que
compartié la humillacién, la pobreza y la participacion de
Jestis, y no se avergonzo de estar al pie de la cruz como ma-
dre del ajusticiado (Jn 19,25) ha sido exaltada. Maria que
debi6é padecer junto con la primera iglesia apostdlica las pri-
meras persecuciones y el miedo ante la prepotencia de los
poderosos, es la que, sin duda, después de una muerte
humilde y desconocida, ha sido Asunta a los cielos. La que
ha sido elevada a los cielos es la que dio a luz junto a un pe-
sebre de animales y estuvo en pie junto al patibulo de un
ejecutado. La Asuncién no es mds que la culminacién
gloriosa de la misteriosa predileccion de Dios por los pobres
y pequefios de este mundo, y por ello es un signo de
esperanza para todos los pobres y los que se solidarizan con
ellos: la dltima palabra nunca es la injusticia ni la prepoten-
cia; el verdugo al final es vencido por su victima. Los pode-
rosos de todos los tiempos, como los saduceos, niegan la re-
surreccion o la vacfan de contenido: asi desean acallar el
deseo de justicia de los pobres y matar el nervio a la espe-
ranza real de cambiar este mundo (21). La Asuncién, en
cambio, es la confirmacién del camino de Maria y del cami-
no de Dios.
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En Marfa se ejemplifica y se sacramentaliza la cons-
tante trayectoria de Dios en la historia de salvacion. C Maes-
ters la ha formulado asi:

“En la lectura de la Biblia aparece una constante desde
Abraham hasta ¢l fin del NT: La voz de Dios toma forma,
profundidad y sentido siempre en los marginados. En las
épocas de crisis y renovacién, Dios interpela a su pueblo des-
de |a marginacién, y éste comienza a recuperar el sentido y el
dinamismo perdido en su marcha" (22).

Pero se entenderia mal todo lo dicho si se concibiese
a Marfa como pura pasividad. Maria respondi6 activamente
a esta misteriosa eleccion divina.

Marfa, personificacién de una fe \iberadora y no alienante

HRueahls, citando palabras de Marialis cultus de Pablo
V1 (MC 37) habla de Maria como "algo del todo distinto de

‘una mujer remisiva o de espiritualidad alienante” (Puebla

293). Posteriormente, citando palabras de la homilia de
juan Pablo |l en Zapopan, resalta que Maria “‘en el Magnifi-
cal s¢ manifiesta como modelo para quienes no aceplan pa-
sivamente las circunstancias adversas de la vida personal y

social, no son victimas de la ‘alienacién”’ (Puebla 297) y
“proclama que la salvacion de Dios tiene que ver con la jus-
ticia hacia los pobres’’ (Puebla 1143).

Estas afirmaciones se han de entender en estrecha co-
nexion con la forma constante de actuacion divina en la his-
toria de salvacién. La fe de Marfa es la respuesta a la gracia
de Dios, su “Fiat” es el si de Maria al plan de Dios. Pero es-
ta fe de Marfa no es otra que la fe de Israel, ya que Marfa se
siente solidaria con la historia salvffica de su pueblo. La fe
‘de Marfa es la entrega total e incondicionada al Dios de Is-
rael, al Dios de las promesas, al Dios que exalta a los pobres
y derroca a los soberbios, al Dios de Abraham, Moisés y los
profetas. El “Fiat" de Marfa es la respuesta personal al Dios
que opta por los pobres, es abrirse a la justicia de Dios, es
dejarse penetrar por ella, dejarse justificar no por los
propios méritos, sino por su benevolencia y misericordia.
Marfa, madre de los creyentes del NT realizé de forma exi-
mia lo que Abraham padre de los creyentes de Israel:
Abraham crey6 a Dios, y Dios lo consmuyé santo (Gen 15,
6: Rm 4,3s); Marfa, como Abraham, creyo que para Dios no
hay nada imposible (Lc 1,37 cfr Gen 18,14).

Esta fe de Maria en el Dios liberador y salvador, es la
que marca y fecunda toda su vida, La colaboracion de Ma-
ria en la historia de salvacién no es mds que comunion con
el plan de Dios, fecundacion total por el Espfritu, prolon-
gacion de la justicia de Dios en la historia humana. Dicho de
otro modo: la solidaridad de Maria con la obra de salvacién
no es solo una consecuencia ética de su fe, sino un
constitutivo intrinseco de su fe. La justicia y la solidaridad
histéricas con el pueblo son parte integrante de la misma fe
en la justicia de Dios: fe es creer en el Dios que libera a los
pobres,y colaborar en este proceso salvifico liberador, No se
puede creer en el Dios que salva a los pobres, y luego prac-
ticar la injusticia o la omision culpable.

Por esto Maria en su Maternidad coopera al plan de

salvacién de Dios engendrando a Jests y coadyuvando al
alumbramiento del Hombre nuevo y de la Nueva humani-
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dad. Marfa, en medio de la oscuridad de toda fe, se solid:
za con Jests y su Reino. No es la madre posesiva que
retener a Jests en su regazo protector, sino que le
libre y colabora en su obra liberadora hastalaCruz. M
sufre al ver a su Hijo perseguido, torturado y ajusticiado
blicamente. Pero ella se mantiene fiel a la causa de Jest
estd plenamente compenetrada con la fidelidad de |esis
su misién. EI “Fiat” de Marfa en la encarnacion al Dios de i
los pobres, se prolonga luego en su Sf a la obra de Jests has- ha te
ta el final, hasta el aparente fracaso de la Cruz;y después de
la Pascua, hasta el nacimiento de la iglesia. La presencia de
Marfa en pentecostés (Hch 1,14) es el Side Marfa a laigle-
sia como comunidad encargada de llevar adelante |a obra de igle
Jests en pobreza, debilidad y persecucion.

De este modo aparece claramente que en Maria su cor
virginidad estd al servicio de su maternidad, y su fe en la jus- la
ticia de Dios al servicio de la justicia humana. Maria encama
no sélo la revelacion del plan de Dios, sino también la feno
alienante en este plan divino.

Desde esta perspectiva se puede iluminar el dogma
mariano de la Inmaculada. La teologia moderna compr T:
el pecado original desde la categona biblica de “pecado dé
mundo” (Jn 1,29), que desde el origen de la humanidad hi
hecho nacer una historia de pecado, y condiciona intrinse
camente a cada hombre que viene a este mundo. Inmacul
da no sugmf ca simplemente ausencia de pecado persmd
Marfa, ni tampoco simple plenitud estdtica de graciaen
sino insercnén dindmica de Maria desde sus ormeneseﬁ
historia de salvacién. Dicho de otro modo, la plenitud d
gracia de Maria se manifiesta en una lucha constante conts
el pecado de este mundo, en una cooperacion, a su nivel !
la obra del Cordero que quita el pecado del mundo (ja
1,29). Formulado de otra manera: Marfa lucha contra s
estructuras de pecado de su mundo, contra la opresion, co
tra todo lo que obstaculiza la realizacion del plan de
Si la gracia es participacion de la justicia de Dios que
hace santos, I6gicamente es oposicién a la injusticia human
que se opone a los planes de Dios. La plenitud de gmia
Maria y su fe plena a la Palabra, se expresa en una vid:
servicio del Reino de Dios y en contra de todo lo quus pe-
cado. Cuando Puebla afirma que a Ja iglesia, la interc
de Maria le permitird superar las “estructuras de peca
en la vida personal y social y le obtendrd la verdadera libe
racién que viene de Cristo Jesis (Puebla 281), noseh
mads que afirmar que Maria prolonga desde su Asuncuén, :
rosa, la tarea de lucha contra las estructuras de pecado gu .
habfa realizado durante su vida mortal. Y por esto mismd ¢
Magnificat, cdntico de gratitud de Maria a lo que Dm
hecho en ella, acaba anunciando algo revolucionario
los ofdos de todos los fariseos y saduceos de todos los
pos: que Dios exalta a los humildes y derroca a los
derosos (Lc 1,51.53 cfr Puebla 297). Y este camino
Marfa es el que en su Asuncién es confirmado por el Pa
de )esus.

Por otra parte, Maria al cooperar activamente a ia®
obra de Jesds y al anunciar las maravillas del Sefor en Israsl
y en ella, ejemplifica lo que Puebla llama el “potencial ev;
gelizador de los pobres’ (Puebla 1147), su papel
protagonistas en la Gnica historia de salvacion . Una mu
pobres es la madre de Dios y la madre de los hombres,



£l cisma entre una devocién popular a Maria y una
{a teolégica pero abstracta y lejana del mundo de
gbres, solo se puede superar elaborando una Mariologia
Jos pobres. Asi se podrd también corregir el riesgo de
6n que siempre acecha a la religiosidad popular, si
confronta con la Palabra de Dios, y se podra devolver
{12 devocion mariana su cardcter profético y liberador que
B tenido en sus mejores momentos de la iglesia.

5 Una vez més se realiza que los pobres son lugar teolo-
3l de revelacion y de conversion para la teologia y para la
iglesia, pero también una realidad histdrica y universal.

“Es aqul —escribe | Ellacurfa— donde histéricamente

en razén y fe, una razon realista que abre sus ojos a
i realidad histérica de nuestro mundo y una fe escandalosa

Terminemos con un

Creo en Dios,
Creo en el hombre,

B i et e
e . AN
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Creo en el Seflor Jesis,
Creo en la pobre Maria y en toda la iglesia pobre.

...................

e
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LA oaACIAN, y PENITRNCIA e LABSMSS O8L CAMPE.  EUSENS. Dius A, AMPIALTEMC, Gde, dersTh (. se. ITH,

que ve en lo débil de este mundo el triunfo de Dios; esto es,
la salvacion histérica de la humanidad” (23).

Desde aqui son recuperables todos los principios teo-
légicos fundamentales (vg lo femenino anunciado por L
Boff se ilumina a la luz de Puebla 291 y 844), la Mariologia
se enlaza con la Pneumatologia y también se abren perspec-
tivas ecuménicas. Es significativo que el IV Congreso de
Tedlogos del Tercer mundo hable de Maria, como “‘mujer
pobre, libre y comprometida del Magnfficat, como creyente
que acompado a Jests hasta la Pascua" (24).

Finalmente una Mariologia desde los pobres ayuda a

configurar necesariamente una imagen de iglesia de los po-
bres, una iglesia pobre y del pueblo.

fragmento de un poema del Obis-

po Pedro Casalddliga del Brasil:

“‘Me preguntas por mi fe,
{Te respondo llanamente?

T T R R

El Dios vivo de estos pobres
les el nuestro, oh Tedfilo?" (25).

....
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NOTAS
1) PABLO VI, Marialis cultus 56 cfr Puebla 283

2) L.BOFF, E! rostro materno de Dios, Madrid 1979, siguiendo a
K PRUMM y | DANIELOU.,

3) Cfr F VANDENBROUCKE, La piété des lalts au Xlle sidcle, en
)] LECLERCQ, F VANDENBROUCKE, L BOUYER, La spiri-
tualité du Moyen Age, Paris 1961, 307-311 con bibliograffa;
R LAURENTIN, La question mariale, Paris 1963.

4) Cfr H GRUNDMANN, Religidse Bewegungen im Mittelalter,
Hildesheim 1961; L BOFF, Francisco de Asfs, Ternura y Vi-
gor, Santiago de Chile 1982.

5) Cfr L BOFF, El rostro materno de Dios, 235-281.

6) Cfr LG 12; JMR TILLARD, “Le sensus fidelium" Réflexion
thélogique, en Foi populaire et foi savante, Paris 1976, 940,
donde analiza la devocion a Marfa como un caso peculiar de
“sensus fidelium™ que precede y a veces critica la teologfa ofi-
cial.

7) E DUSSEL, El atefsmo de Marx y de los profetas, Sel Teolog(a

n 56,1975,304-310, original en 1l Regno-Attualitd 19 (1974)
317321, Marx, l'ateismo e I'America latina.
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9)

10)

11)

12)

13)

14)

15)

16)

17)

18)

19)

20)

21)

22)

23)

24)

25)

AAS 42 (1950); D 2333 (3903) cfr LG 59

Véanse algunas de las reflexiones teologicas sobre [a Mariel
gfa del Vaticano Il A MULLER, Puesto de Marfa y s coo|
racion en el acontecimiento Cristo, en Mysterium
HI/11, 405-526.

G BARAUNA, La Santfsima Virgen al servicio de la ‘
de salvacién, en G BARAUNA, La iglesia del Vaticano I, Vi
I, Barcelona 1966, 1165-1184,
] GALOT, Marfa tipo y modelo de la iglesia, ibidem, 1185,
R LAURENTIN, La Vierge au Concile, Paris 1969

Tan sélo en LG 55 se habla de Marfa como formando mb
los pobres y humildes que confian en el Sefior; del Magnificat,
lugar cldsico en este tema, sblo se cita L¢ 1,48 en LG 66. 1

En concreto las dos definiciones dogmdticas de |a Inmxuhﬂt
la Asuncién, mas la advocacion de Marfa Reina y su fiesta [t
gica establecida por Pfo XII cfr AAS 46 (1954), D 3913, cff
LG 59.

K RAHNER, Le principe fondamental de la Théologie marfale,
Recherches de Science Religieuse 42 (1954).

K RAHNER, Maria, Madre del Seior, Barcelona 1967,
E SCHILLEBEECKX, Marfa, Madre de la Redencién, Madrid
1969.

H RAHNER, Marfa y la iglesia, Bilbao 1958.
M THURINN, Marfa, Madre del Sedor y figura de la ighsia,
Zaragoza 1966,

Cfr }JB LIBANIO, Las grandes rupturas socio-culturales y scle
siales, CLAR, Bogoti 1982
V CODINA, Renacer a la solidaridad, Santander 1982,

Es significativo que en la obra de H KUNG, La iglesia, Barcelo-
na 1972 no aparezca la figura de Marfa.

Solamente una alusién en la Introduccién, n 8: “En tomo 2
Marfa, Madre de la iglesia, que con su patrocinio asiste a este
continente desde su primera evangelizacion hemos implorado
las luces del Espfiritu Santo”,

Cfr Puebla 282-302, 454 sobre Mariologia y religiosidad popus
lar; 745 Marfa y la vida religiosa; 844 Marfay su relacién con
la dignidad de la mujer.

K BARTH, Kirchliche Dogmatik, 11/, Zdrich 1948 p 434,

Por ejemplo el principio de la maternidad divina del Mesfas (€
DILLENSCHNEIDER), e de la perfecta redimida (K
RAHNER), la refacién Marfa y Ia iglesia (O SEMMELROTH),
la mixima participacién en la humanidad de Cristo(A
MULLER), la feminidad (L BOFF). Cfr A MULLER o, 405
526; L BOFF, El rostro materno de Dios 17-31.

C ESCUDERO FREIRE, Devolver ¢l Evangelio a los pobrss,
Salamanca 1977, 183.-221.

J SOBRINO, El Resucitado es el Crucificado, Diakonfa (Mana
gua) n 21, abril 1981, 25-40.

JP MIRANDA, Marx y la Biblia, México 1971, p 243,

C MESTERS, EI futuro de nuestro pasado, en SEDOC, Um
iglesia que nace del pueblo, Salamanca 1981, p 107.

I ELLACURIA, Una Universidad para ei pueblo. Discurso en
su doctorado HC, en Sta Clara, del 16 de junio de 1982, Dis
konfan 23, octubre 1982, p 86,

SEDOC 12, n 139, abril 1980, col 989,
T CABESTRERO, Dialogos en Matogrosso gpn Pedro Casaldi-

liga, Salamanca 78, del poema Te responden éstos gallos incle-
mentes, p 15.
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Por segunda vez, en un documento conjunto la Conferencia Nacional de Obispos del Brasil
(C.N.B.B.) aborda el tema del uso del suelo, o de la tierra. En febrero de 1980 se refiri6 a los problemas
de la tierra rural, Ahora, en la pasada Asamblea General desarrolla el tema del suelo urbano.

No se trata de un documento improvisado. En la 19a. Asamblea General (febrero de 1981) analizé
el tema un Panel bajo el titulo de Propiedad y uso del suelo urbano: Situaciones, experiencias y desafios.
Sus integrantes expusieron detenidamente los hechos que se presentan en sus respectivas regiones, pre-
sentando con abundancia de estadisticas y datos técnicos, pero con mucho realismo, las dificiles realida-
des de los pobres en relacién al suelo en los centros urbanos y sus cinturones de miseria,

Es asi’ que describié esta situacion, por la zona de Rio de Janeiro, monserior Alfonso F, Gregory
(obispo auxiliar de Rio); el cardenal Pablo Arns, por la regién de San Pablo;el cardenal Lorscheider, por
Fortaleza; monsefior Domingos Wisnlewskl (obispo de Cornelio Procorpio), por la regién de Parand y
Santa Catallna, y monserior Luis Gonzaga Fernandez (obispo auxiliar de Victoria), por Espiritu Santo.,

Publicadas estas ponencias del Panel, y estudiadas por los 258 obispos de las 236 didcesis brasile-
fias que Integran la C,N.B.B., su Consefo Permanente aprobé en agosto de 1981 que el tema del suelo ur-
bano sea tratado de lleno en la proxima Asamblea General. Asi se generd entonces el documento que
ghora traducimos. El objetivo del trabajo puede sintetizarse en las palabras que presentan la publicacion
del Panel Preparatorio:

— Desencadenar un proceso de concientizacion acerca del problema del suelo urbano;

— Descubrir las modalidades caracteristicas del trabajo, para viabilizar el compromiso asumido en
la ltima Asamblea General: “. . . defender y promover las legitimas aspiraciones de los trabajado-
res urbanos, . . en lo referente a sus derechos a la tlerra y a la vivienda”';

— Tomar algunas decisiones de orden prdctico, para que, en la medida de lo posible, se pueda cola-
borar en la solucion de este problema, que es uno de los mds graves de nuestro pais. (Cf Propiedade
e uso do solo urbano. Situagles, experiencias e desafios pastorais. Estudos da C.N.B.B., no. 30,
Ediciones Paulinas, San Pablo, 1981, pdg 8).



Estos objetivos buscan, sin duda, armonizar tres sectores responsables del tema: pueblo, técnicos y
gobierno. Los primeros aparecen clertamente muy destacados en el Documento, pues son, sin duda, los
agentes o actores responsables de su propia promocién, a través de la tierra o de la vivienda, como bien
lo sefialara Juan Pablo Il a su paso por las favelas (Véanse nims, 106,107, 58, 135, 43ss., 1 59). Los téc-
nicos y agentes pastorales, porque tienen que atender, alentar y encauzar lo que sabiamente viene reali-
zando el pueblo (119ss). El gobierno también ha de ponerse a disposicién de los primeros, para que
pueda comenzar a lograrse una solucién integral del problema (nos. 42, 36ss., 114ss).

En fidelidad al espiritu del Documento de la C.N.B.B., que destaca en todo momento el accionar
de la labor de los mds pobres, como las penurias a que se ve sometido en las ciudades, desarrollaremos a
modo de notas del traductor algunos tecnicismos socioconstructivo-promocionales que alientan, estimu-
lan y desarrollan metodologias de accién caracteristicas de los sectores mds sumergidos de la poblacion,
en relacién al suelo o ala vivienda (cf no. 39, casas-embrido; no. 40, mitirdo; no. 46, invasdo); buscando,
ode;nds, adecuarlos a la realidad local y mostrando de paso la viabilidad de estas iniciativas en nuestro
medio.

Por lo general, el lenguaje corriente emplea como sinénimos las palabras suelo y tierra, cuando se
refieren a determinados aspectos legales o econdémicos. En la presente traduccién tomamos la primera
de las acepciones, pues es por lo general la mds utilizada en trabajos técnicodegales, o de otras disci-

plinas.

INTRODUCCION

1. Enviada por Jesucristo para evangelizar al mundo, la

Iglesia ejerce su mision en la realidad concreta de la
historia, compartiendo las esperanzas y las angustias de los
hombres.

2. Por esta razén, nosotros, los Obispos del Brasil, en

nuestras Asambleas Generales, estudiamos con fre-
cuencia los graves y urgentes problemas que desafian la ac-
cién pastoral de la Iglesia en nuestro pafs.

3. En 1980 tratamos el problema de la tierra rural,

aprobando el documento /glesia y problemas de la tie-
rra. En esta 20a. Asamblea General abordamos ¢l no menos
grave problema de la tierra en las ciudades: el uso del suelo
urbano.

4. Tenemos conciencia de que la complejidad de este de-

saffo contiene aspectos técnicos ajenos a nuestra com-
petencia. Por ello, apelamos insistentemente 2 todos los es-
pecialistas en |a materia para que den al tema su contribu-
cién especifica. Por otra parte, sabemos que el pueblo sen-
cillo tiene conciencia de las grandes Ifneas que llevan a la
solucién de este problema que tanto le aflige.

5. Siguiendo la metodologia largamente empleada en la

América latina y consagrada en Puebla por la 111 Con-
ferencia General del Episcopado Latinoamericano, tratare-
mos el tema en tres partes:

la. Parte: Situacién del suelo urbano en el Brasil
(VER).

2a. Parte: Elementos para una reflexion ético-teoldgi-
ca (JUZGAR).

3a. Parte: Lineas inspiradoras para la accién concreta
(ACTUAR).
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PRIMERA PARTE
SITUACION DEL SUELO URBANO EN EL BRASIL

6. En esta Primera Parte, nos proponemos presentar

y analizar algunos aspectos de la realidad del suelo
urbano, y la dindmica de su apropiacion y valorizacion en.
relacién con el problema de la vivienda popular en la cite
dad, 1

1.1. LA URBANIZACION EN EL BRASIL

7.  Las corrientes migratorias que abandonan el campo

por causas analizadas en otros documentos, (1) se di-
rigen hacia las ciudades mds proximas, buscando principals
mente los grandes centros urbanos. Por eso, las ciudades
méds populosas crecen a un ritmo superior al de las ciudades
mds pequenas. 1

8. En 1940, solamente el 310/o de la poblacién brasile

fia era urbana. Hoy, ese porcentaje alcanza al 670['
que representa, en cifras absolutas, mds de 80 millones de
habitantes. El Brasil tiene hoy diez ciudades con mds de
1.000.000 de habitantes, y cinco regiones metropolitanas
con mis de 2.000.000. En 1940, solamente el 80/o de &
poblacién vivia en ciudades de mds de 1.000.000. Hoy, e
trece conglomerados urbanos vive el 320/o de la poblacion
total, que representa la mitad de la poblacién urt
Obviamente, los problemas se agravan especialmente en la
grandes dreas metropolitanas, como el Gran San Pablo, con
13.000.000 de habitantes, y el Gran Rfo, con 9.000.000.

9. En la década del 70 se registro, por primera vez en i3

historia del Brasil, una disminucion de la poblacion:
rural. Disminuy6, en términos absolutos, en mds de-
2.000.000 de habitantes, en relacion al total registrado enel
Censo de 1960 (2). Durante la década, el municipio de San
Pablo crecié demogrificamente mds que toda el drea del
Amazonas. En ¢l mismo periodo, 16.000.000 de brasilefios:



ampo a la ciudad. Parte de esa poblacién con-
do en el campo.

. La tasa de crecimiento de la poblacion urbana fue
‘bastante mds alta que la de la poblacién total. Las
 aumentaron, tanto por el crecimiento vegetativo y
jacion del radio urbano, como por el empuje del
rural. Entre los dos tltimos censos, la cifra media
de este aumento fue de casi 3,000.000 de personas.
miento de la poblacion urbana fue de 25.000.000 de
Esta cifra puede aumentar considerablemente
¢l aflo 2000, si no se produce una reversion en los fac-
que actdan en la aceleracion de la urbanizacién.

1. Es clerto que gran parte de los problemas del suelo
- urbano se relacionan con la migracién campo<iudad.
Pero hay otras causas sociales que actian negativamente en
ol Interior de las propias ciudades, agravando atin los pro-

.

. Desear un crecimiento urbano controlado no signifi-

¢ca condenar todas las migraciones hacia las ciudades;
cesario cuestionar su intensidad y ritmo, provocados
la acelerada reduccion de la oferta de trabajo en el
0; por la expectativa de mejores oportunidades de vida
ciudades, aumentadas por los medios de comunica-
6n, y por la precariedad de la vida en el medio rural.

1. '/ EL SUELO URBANO Y SU APROPIACION ANTI-
SOCIAL. LA ESPECULACION INMOBILIARIA

13, La ocupacion del suelo urbano con fines habitaciona-
. les es precaria, y tiende a empeorar como consecuen-
tladel ritmo de crecimiento de la poblacion urbana.

T

. La afluencia de los migrantes que pasan a los centros

urbanos coincide con un proceso que agudiza la si-
yacion: la rapida valorizacion del suelo urbano, objeto de
sa especulacion inmobiliaria. Alcanza hoy proporcio-
graves la prictica de reservar tierras con fines especula-
Parcelas o lotes sin uso, reservados para estos fines,
an, en promedio, la tercera parte de los espacios edifi-
#s de las ciudades brasilenas (3).

15, La valorizacion econémica de los terrenos urbanos ha
. sido alarmante a partir de mediados de la década del

El precio real medio de los terrenos, por los menos, se
iplico en el transcurso de los Gltimos 20 afios (4).

_El precio del terreno representaba un 10/150/0 del
gosto de la casa al comienzo de la década del 70. Hoy
alcanza al 30/400/0 (5).

A ?
6. La especulacién inmobiliaria, al aumentar el precio de
|a tierra, agrava la situacién habitacional del pais, y
permite percibir una caracterfstica fundamental en el uso y
fto de la tierra urbana; hay terrenos para habitar, desi-
e distribuidos entre las distintas capas sociales, y
terrenos para especular, loteados y ociosos, desti-

s exclusivamente a operaciones inmobiliarias.

17. La apropiacién del suelo urbano reprodujo con niti-

dez la disparidad observada en |a renta, Hoy, el Brasil
es uno de los pafses en el mundo donde esta desigualdad al-
canza los niveles mds altos, amenazando al pais con una ver-
dadera explosion social y econémica. Mientras el 5ofo de la
poblacién mds rica concentra el 37 90/o de la renta total, el
?O)o/o mds pobre dispone solamente del 12,60/0 de la misma
6).

18. En las ciudades del sur del pais, que son mds ricas, la

propiedad de los terrenos estd menos concentrada que
en las ciudades mds pobres del nordeste. Aqui, algunas
pocas familias detentan la mayor parte de las dreas no
ocupadas. El Estado tiene grandes extensiones, bien ubica-
das para el desarrollo urbano.

19. La simple expectativa de urbanizacion, provoca ya el
aumento del valor de la tierra, Cuando esa urbanizacion es
intensa, se produce su supervalorizacion.,

20. Entre los factores que contribuyen a la valorizacién
del suelo urbano, enumeramos:

La infraestructura, urbana: red de agua, cloacas, luz,
pavimento, alumbrado publico,asf como transportes colec-
tivos, escuelas, hospitales, comercios, lugares de diversion;
las leyes que determinan o limitan el uso del suelo en cada
zona de la ciudad: residencial, comercial, industrial,
espacios verdes.

21. Ademds de esos factores que confieren un valor a la

tierra a partir del propio tejido urbano —de cualquier
ciudad—, existen factores de sobrevaloracién econémica en
relacién mds directa con nuestro sistema de mercado inmo-
biliario.

22, Existen dreas de propiedad de las capas sociales de

media y alta renta. Muchas de ellas ya estan destina-
das para viviendas, y son rdpidamente atendidas con ser-
vicios de infraestructura urbana.

En gran nGmero de casos, no bien una inmobiliaria
realiza un loteo para viviendas de gran lujo, con sorprenden-
te rapidez llegan el agua, la luz, las cloacas, los servicios de
limpieza. Esa rapidez contrasta en forma chocante con la
realidad de los barrios populares, que se ven durante anos
privados de tal atencién. Tedricamente, la infraestructuray
los servicios urbanos deberfan acompanar al uso de la tierra
urbana, por el simple hecho de pasar a integrar |a estructura
de la ciudad.

23. Es en la ciudad, que debiera ser el lugar privilegiado

de convivencia humana, donde la economfa de mer-
cado ha revelado los peores frutos del egofsmo individualis-
ta que la caracteriza, institucionalizindose un sistema de in-
justicia radical, que en nombre de estos principios violenta
los derechos mds elementales de vastos sectores de la pobla-
cién.

24. En los barrios céntricos y bien dotados de infraestruc-

turas, las inmobiliarias ven que el precio de la tierra
sube como consecuencia de la puja que se establece. La de-
manda la realiza quien posee mucho dinero acumulado, y
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la oferta del suelo bien urbanizado es reducida, porque los
A poderes publicos locales disponen de pocos recursos para
i E invertir en las ciudades.

25. Tal proceso lleva a las empresas inmobiliarias, allf
donde hay una legislacion referente al suelo urbano, a
‘ ejercer su presion en el sentido de modificarla. La presién
tiende a ampliar el derecho a edificar. Ello provoca el con-
gcstlo‘namienlo de los servicios publicos, y la necesidad de
| su mejora y ampliacién, asf como la insuficiencia de espa-
! cios verdes o de esparcimiento, que por casualidad existan.
Cuando esa legisiacion no existe, como ocurre efi la mayo-
ria de los municipios con c:udades grandes y medianas, el
empresario construye edificios en altura cada vez mds abun-
dantes.

: 26. El peso de la infraestructura adicional recae sobre to-
do el pueblo, que con sus impuestos financia las inver-
L siones publicas necesarias. Mientras tanto, el propietario de
ese terreno es quien se beneficia con la valorizacién corres-

: pondiente al aumento de la capacidad de construir.

27. Esa ampliacién de las infraestructuras urbanas lleva a
concentrar los pocos recursos destinados a la ciudad,
4 en barrios bien dotados, y por mismo, habitados por fami-
l lias de ingresos elevados. Los barrios pobres, alejados y de la
} periferia urbana, tienen que esperar mds tiempo —varios
afos y hasta décadas— para recibir los beneficios de los ser-

4 vicios urbanos esenciales.

28. La especulacion inmobiliaria, manteniendo fuera del
1 mercado una cantidad elevada de lotes, aumenta la

demanda. Asf se autoabastece, acarreando consecuencias la-

mentables para la ciudad. La altisima cantidad del capital
* nacional invertido en especulacion inmobiliaria, tiene otra
consecuencia negativa: la infraestructura y los servicios ur-
banos, que rodean los lotes vacios y los valorizan, no son
debidamente utilizados. Esta subutilizacion de la infraes-
tructura aumenta los costos de produccion de la economfa
general, y reduce la capacidad de inversiones productivas.

—— e el

-

29. La posibilidad de mejoras que podrian corregir esta

forma de especulacion, es letra muerta en nuestra
Constitucion. El hecho se explica no sélo por tratarse de un
instrumento juridico de dificil aplicacidn, sino también por-
que choca con poderosos intereses.

30. Las utilidades inmobiliarias provenientes del no cum-

plimiento de la legislacion urbana vigente, caracteriza
la clandestinidad de loteos y edificaciones, que comprenden
la m(a);or parte del espacio urbano construido en las ciuda-
des (7).

31. Una economfa centralizada, que privilegia a ciertos

sectores para obtener un rdpido desarrollo industrial,
genera como consecuencia un clima de desconfianza en las
inversiones productivas. Pequefios ahorristas, medianos y
grandes se vuelcan hacia la especulacion inmobiliaria. En
épocas de elevada inflacidn, ese fenémeno se acentia alin
Il mds.

P Ty A el

| 32. La economia brasilefia estd afectada por los ciclos de
f recesion y desarrollo, que se alternan en relacién a la
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econom fa internacional. Estos ciclos provocan un

pacto sobre la economia de nuestro pais, volcada
exterior y de débil base interna, pues misa a la prod
prioritaria de bienes destinados a estratos sociales de
media y alta. Ese dato contribuyé a aumentar la especula:
cién inmobiliaria, al aumentar la desconfianza en la inve
sién productiva en el pafs.

33. La prioridad que estimula las inversiones destinadasa

la acelerada industrializacién y a la expansién dela
tecnificacion del campo, acent(a el éxodo rural, Ilevandoa
que queden pocos recursos para infraestructuras y servicic
urbanos. A la vez, la ciudad deja de ser fuente de gran "-
mero de lugares de trabajo, que resultan de las construccios
nes civiles.

34, La carencia de inversiones pablicas en infraestructura

y equipamiento sociales (escuelas, guarderias infanti
les, hospitales, centros de diversiones, etcétera) hizo queai
las Gltimas décadas se fuera acumulando un enorme déficit
en esos equipamientos, sostenidos casi exclusivamente por
las poblaciones de menores recursos de nuestras ciudades.

35. Los grandes propietarios de tierras son asi, aparente:

mente, los beneficiarios de ese proceso, sean personas
fisicas, empresas o instituciones. En realidad, la ganancia
que produce la especulacion es aparente. Todos ‘pierden con
la reduccién de la riqueza social producida, si bien los po-
bres son los ms sacrificados. ]

1.3. PROMOCION Y CONTROL DEL USO DEL SUELO
URBANO

1.3.1. La accion del Estado

36. En los planes gubernamentales, a nivel federal,

provincial y municipal, se enuncian principios que de
aplicarse atenuarfan los problemas referentes al uso del
suelo urbano, Recientemente, el Gobierno manifestd piblis
ca preocupacion por el problema, proponiendo darleun ens
foque global. Es de justicia reconocer también el esfuerzo
dltimamente efectuado en el sector de transportes urbanos
y de provisién de agua potable en muchas ciudades.

37. En el campo especifico de la vivienda, la creaciénen

1964 del Banco Nacional de la Vivienda (B.N.V.) (8)
desperté grandes esperanzas, que se vieron luego frustradas
por las desviaciones hacia otros destinos de parcelas que por
ley debfan ser aplicadas a la construccion de viviendas, de-
partamentos e infraestructuras urbanas necesarias (9).

38. La cantidad de las viviendas populares financiadas por

el B.N.V. es insuficiente, y otorga las mismas para
atender a familias que puedan pagar durante 25 afos los
préstamos a valores indexados. Se trata, pues, de familias
cuyos ingresos estdn por encima de tres salarios mfnimos
mensuales. :

39. Las familias de ingresos mds bajos tienen pocas opor-

tunidades de acceso a una vivienda digna, aunque en
algunas ciudades existan planes para ellos, que operan bisi-
camente a través de la oferta de viviendas progresivas (10).



Bl i Boal o cames el
eral, la 1 poblacién muy pobre, dada lain-

truir su vivienda a lo largo de varios afios,
prop as manos y frecuentemente por el sistema de

ua (11).

ellos que viven en terrenos fiscales o en zonas re-
srvadas al uso comin de la poblacion (futuras plazas,
adas a usos sociales, etcétera), han conseguido
en algunos casos, después de mucha lucha y sacri-
han sido expulsados sin consideracion alguna.

El Estado no ejerce un control efectivo del desarrollo
"'.- 0, lo que provoca irregularidades y clandestini-
el plancamlento de las ciudades. El Estado tolera
gigantesca desorganizacion en la traza urbana, cuya co-
i6n exigird elevad isimos costos econémicos y sociales.

2, Las iniciativas populares

Atendiendo al rdpido crecimiento de las ciudades, a
1 avidez de la especulacién inmobiliaria, y a la lenti-
qmlslén del poder publico, la poblacién de bajos in-
cada vez mds numerosa, queda librada a su propio
o en lo que se refiere a la vivienda.

vivienda es imprescindible para cualquier persona
o familia. Los pobres encontraron para esta necesi-
»como solucién: Ocupacion de tierras abandonadas o,
to, sin mayor valor inmobiliario; montes, panta-
srrenos sobre el mar; alquiler de habitaciones precarias
S, “cercanas al lugar de trabajo; tugurios y habitacio-
lares; compra de terreno barato en la periferia, pero
do alejado para la construccion de sus chozas o vi-

3as.

u‘mlo ilustrativo, acompafiamos algunas fotografias
e sirven para alertarnos acerca de esta situacion de
ia (12). No pudiendo pagar el alquiler, o los créditos
de los conjuntos habitacionales de los planes del
o, aproximadamente el 300/o en el Sur y el 60o/o en
te, de los mds pobres, abandonando los departa-
se ven forzados a ocupar un terreno donde levantar

Presionados por la dura realidad, y a veces llevados
por intereses de terceros no-claramente confesados,
s y hasta millares de personas han ocupado de un
ra el otro numerosos terrenos en dreas suburbanas.
upacién recibe ahora el nombre de invasiones (13).

. Pocos alcanzan a percibir que la ocupacion del suelo
or las poblaciones migrantes forzadas a salir del me-
ral o atraidas por las grandes ciudades, es la Unica
posible para la encrucijada (impasse) en que se en-
ran. Casos lamentables de especulacion del mds pobre
menos pobre, o por otros usureros, no reducen, sino
¢l contrario, aumentan la urgencia del problema.

‘ nmuchas familias, esta situacion se agrava cada vez

mds, por ¢l aumento del costo de los alquileres, cuyas

oS _' ias ya se ven, traducidas en un oscuro proceso de
Metarizacion de la clase media baja.

s Al

de sus ingresos, prefiere tener un lote
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49. El espacio urbano —especialmente, en fas grandes ciu-
dades— se divide y adjudica en forma desigual. Por
ejemplo, el total del suelo urbano ocupado por las favelas

de Rfo no llega al 10o/o de la ciudad, y en él vive el 350/0
de la poblacion (14).

50. En 1950, los habitantes de las favelas de Rio repre-
sentaban el 7ofo de la poblacidn total de la ciudad.
De 1950 a 1980, la poblacion de la ciudad crecié dos veces,
mientras que la poblation de las favelas crecio casi diez ve-
ces. En 1950, de cada 14 habitantes de Rio, uno era de la
favela; hoy hay un favelado cada tres habitantes. Un total
de 1.800.000 a 2.000.000 (mds del 300/o de la poblacién).

51. La politica de erradicacion de favelas no alcanzo obje-

tivos buscados. La poblacion no se adaptd a las solu-
ciones ofrecidas. Se produjo una pérdida de la renta fami-
liar, 2 lo que se agregaron gastos de transporte y vivienda.
En consecuencia, muchas de las familias removidas hacia los
conjuntos habitacionales cambiaron de llave, pasando de
nuevo a la favela, o adquiriendo un lote en zonas alejadas
del conurbano de la ciudad (15).

52. Otras ciudades del Brasil muestran la misma tenden-
cia de constante aumento de la proporcion de pobla-
cién que sobrevive en viviendas precarias (16).

53. Es importante no olvidar todo el poder creativo del
pueblo, su esfuerzo, lucha y sufrimiento, que existe
detrds de los datos estadisticos presentados.

54. Las poblaciones de baja renta construyen verdaderas
ciudades dentro de la metropoli, sobrepasando algu-
nas los 100,000 habitantes.

55. No fueron pocas las dificultades que tuvieron que

vencer estas poblaciones. Construyeron sus barracas
en laderas escarpadas, en pantanos y construcciones lacus-
tres (palafitos), sin contar prdacticamente  con
infraestructura alguna, acarreando sobre sus hombros o en
la cabeza todo el material de construccion. Tal esfuerzo exi-
gi6, sin duda, mucha creatividad en la solucion de los difici-
les problemas encontrados.

56. La construccion de la propia vivienda —realizada mu-
chas veces bajo el sistema de ayuda mutua—, sumada

a la lucha cotidiana por la sobrevivencia, son factores que

contribuyen a la unién de los sectores de bajos ingresos.

57. Silas poblaciones pobres, por cuenta propia y con tan

pocos recursos, consiguen realizar tanto, (de qué no
serdn capaces, si contaran con la colaboracién y ayuda que
reivindican?

58. La poblacién directamente interesada es el factor mds

importante para la solucién del problema. Ella es suje-
to de su destino, y no debe ser frustrada por falta de
atencién a sus justas expectativas, entre las cuales estd la
adjudicacion del terreno que ocupa.

CHRISTUS 83

A | A



1.4. CONSECUENCIAS SOCIALES

59. En la ciudad, Ia injusticia y la iniquidad social se reve-

lan en una visualizacion dramidtica, por la misma exis-
tencia, en el mismo espacio urbano, de grandes contrastés
sociales.

60. La calidad de vida del medio urbano se va deterioran-

do a un ritmo alarmante. El ambiente material se ve
sacrificado por la escalada depredatoria de la especulacién
inmobiliaria, y por la invasion de las poblaciones indigentes
empujadas hacia las laderas de los cerros y hacia las mdrge-
nes de la ciudad.

61. El ambiente social se deteriora por la escalada del cri-

men, de |a violencia y del trafico de drogas. Aumen-
tan las cargas conflictivas, exacerbadas por las frustraciones
colectivas. Un pequeno episodio puede detonar crisis con
imprevisibles reacciones en cadena.

62. Como consecuencias sociales de esta situacion de ini-

quidad, se constata la existencia de miles y miles de
menores abandonados en los centros urbanos, sin mencio-
nar los llamados huérfanos diurnos, criaturas de tierna edad,
encerradas en el estrecho espacio doméstico durante fas
largas horas de ausencia de los padres ocupados en su traba-
jo.

fomro Beorgos ~e 2
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63. La persistencia y, mds atn la agudizacion dela

cion descrita, no interesa a ningln sector de
cién ciudadana. A todos cabe tomar conciencia de las U
cién, y empenarse en la bisqueda de una solucion.

SEGUNDA PARTE

ELEMENTOS PARA UNA REFLEXION ETICO-TEOLO:
GICA

2.1. LOS CRITERIOS

64. A partir de |a realidad vista en la Primera Parte de este

documento, presentaremos algunos criterios que‘
Doctrina de la Iglesia nos ofrece para formar un juicio ét
sobre esa misma realidad.

2.1.1. Visidén cristiana de la ciudad

65. La visién cristiana de la ciudad tiene su primera fuens

te de inspiracién en la Biblia. Para el cristiano, la ¢
dad es creacion de Dios; pero, también, creacion de los
hombres. Los descubrimientos, adecuaciones o invenc
de tecnologias urbanas no escapan a la accion de fa Pro
dencia divina. Las formas de relaciones humanas que g
la densidad de poblacién en la ciudad, no son en si menos
evangélicas que las relaciones normales en el medio rural,
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d construida sin Dios, estd destinada a la
Asi lo afirma la Biblia, en la descripcion de la
de la Torre de Babel. EI Salmista refuerza la
al afirmar: *si Yahvé no construye la casa, en

an los obreros. Si el Sefior no protege la ciudad,
‘monta guardia el centinela” (Salmo 127, 1). La dl-
na de la Biblia presenta la vision del futuro pleno
idad. El Apocalipsis describe la nueva Jerusalén,
santa, que es principalmente obra de Dios; pero
también, en lo ideal, la obra de los hombres, en
ion de la ciudad terrena como lugar de paz con-
y fraternidad. Por eso la lglesia reza, y otras veces
la ciudad, cuya felicidad ve amenazada por
por fuera, como hizo Jests sobre la ciudad de
; otras veces reitera sus denuncias sobre las ciuda-
enitentes, invitando a los habitantes a una participa-
f responsable en esta obra comun.

L La interdependencia inconsciente y forzada, tan fre-
cuente en la ciudad, debe ser trasformada en interde-
ndencia consciente entre hermanos.

. Parafraseando lo que Juan Pablo 11 dijo respecto al
1trabajo en la enciclica Laborem exercens (no. 6), po-
mos afirmar que la ciudad debe ser para el hombre, y no
hombre para la ciudad. Cuando el cristiano afirma que la
dad debe ser para el hombre, significa que ella debe ser
io de convivencia solidaria para todos los que viven
gonvivencia resultante de la convergencia de esfuer-
hacer mds.humana la ciudad.

. En cierto sentido, la ciudad constituye una comuni-
dad natural, aunque sea en embrién. El trabajo es un
¥icio para cuantos habitan la ciudad. Lo ideal seria que.
da cual pudiese escoger su profesion, a fin de trabajar, por
, al servicio de los hermanos y de la colectividad,
0 gue pudiese, al mismo tiempo, desarrollar los do-
naturales y atender a una necesidad real de la sociedad.
tanto, la gran mayorfa se ve forzada a aceptar un
0 un subempleo, para satisfacer sus necesidades bd-

12 El derecho de propiedad

L Dios dio a los hombres el uso de los bienes de la
nauraleza para su realizacion humana. Todos tienen,
tanto, derecho a acceder al uso de estos bienes. Es
normal para garantizar tal derecho el ejercicio del
jo productivo y trasformador de dichos bienes en favor
Lpropio individuo, o para el sustento de su familia.

. La propiedad de estos bienes —en especial, del prime-
ro de ellos, que es la tierra— se justifica en la medida
| Que es necesaria para la realizacion de los valores huma-
orden material, cultural, moral y espiritual, garanti-
) especialmente |a libertad.

. En la Biblia, el concepto de propiedad estd relativiza-
do Al principio, encontramos tradiciones y pueblos
madas cuyos bienes eran trasladables: tiendas, utensilios,
. Mis tarde, en Cand, la tierra fue repartida entre tri-
38, clanes y familias. E| israelita se apego rapidamente a la
como bien de familia. Cuando por razones de pobre-

za o por extincién de la familia, era necesario vender, el pa-
riente mds proximo tenia prioridad en la adquisicion. El
vendedor, después de cierto tiempo, podia recuperar su
tierra. Finalmente, en ocasion del Jubileo, el bien de familia
volvia a su primitivo propietario (17).

73. La ensenanza de la Iglesia sobre el derecho de propie-

dad estd bien definido por santo Tomds de Aquino,
que lo enuncia en dos principios. Primero: Dios destiné los
bienes a todos los hombres. Segundo: es necesario la divi-
sién, tanto para la buena administracion de los bienes,
como para la paz, pues la falta de particion es fuente de
conflictos (18). En esta perspectiva se ve que lo primordial
en el derecho de propiedad es garantizar la distribucion de
los bienes, y por lo tanto, de la tierra, para todos, y no su
concentracion en las manos de algunos.

74. En afos recientes, esta ensefianza fue reiterada por

Pablo VI, que en Populorum progressio afirma: “La
tierra les fue dada a todos, y no solamente a los ricos. Quie-
re decir que la propiedad privada no constituye para nadie
un derecho incondicional y absoluto. Nadie tiene el dere-
cho de reservar para su uso exclusivo aquello que le es
superfluo, mientras a otros les falta lo necesario. En una pa-
labra, el derecho de propiedad nunca debe ejercerse en de-
trimento del bien comtin, segin la doctrina tradicional de
los Padres de la lglesi‘a y de los grandes tedlogos” (19).

75. Juan Pablo [l, en su enciclica Laborem exercens,
afirma enfdticamente, refiriéndose al derecho de pro-
piedad: “La tradicion cristiana nunca defendié tal derecho
como algo absoluto e intocable; al contrario, siempre lo en-
tendi6 en el contexto mds amplio del derecho comtn de to-
dos a utilizar los bienes de la Creacion entera: el derecho a
la propiedad privada estd subordinado al derecho al uso co-
min, subordinado al destino universal de los bienes’' (20).

76. Mis adelante, en la misma Enciclica, Juan Pablo 1,

refiriéndose a la propiedad de los medios de produc-
cién, ensena: "‘Estos no pueden ser poseidos contra el tra-
bajo, como no pueden ser posefdos para poseer, porque el
Gnico tftulo legitimo para su posesion —y esto tanto bajo la
forma de propiedad privada, como bajo la forma de propie-
dad publica o colectiva— es que ellos sirvan al trabajo,
hagan posible Ia realizacion del primer principio de este or-
den, que es el destino universal de los bienes y el derecho a
su uso en comdn” (21).

77. Es, por lo tanto, totalmente ajeno a la ética cristiana
un sistema que privilegia a la minoria mds rica en la
reparticion de los bienes producidos por el trabajo de todos,
y deja a la mayorfa en la pobreza, cuando no en la miseria.
Todos los habitantes de la ciudad deben, por su trabajo,
contribuir a la prosperidad de |a misma. Por lo tanto, tienen
derecho a los bienes y servicios proporcionados por ella.

2.1.3. Derecho a la vivienda

78. La ciudad es el centro organizado donde son posibles

las mds variadas actividades, y se distribuyen las mds
diferentes oportunidades para la realizacion de las personas.
Entre ellas, siempre se supone un hogar, como vivienda ade-
cuada.
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79. E| derecho al uso de un lote de tierra urbana que

garantice una vivienda adecuada, es una de las prime-
ras condiciones para la realizacion de una vida auténtica-
mente humana. Por lo tanto, en el caso de muchas ocupa-
ciones graduales y hasta en las invasiones de tierras, el titulo
legitimo de propiedad, derivado y secundario, debe ser juz-
gado atendiendo al derecho fundamental y primario de vi-
vir, basado en las necesidades vitales de la persona humana,

80. E| derecho a la vivienda incluido entre los derechos

universales e inviolables (22), necesarios para llevar
una vida verdaderamente humana (23), es requisito indis-
pensable para la sobrevivencia familiar.

81. El acceso a la vivienda, a su vez, esta vinculado al de-

. recho vy al deber del trabajo. Ensena Juan Pablo I,

: resumiendo ensefanzas de la Iglesia a través de los siglos,

que “el trabajo es el fundamento sobre el cual se edifica la

vida familiar, que es un derecho fundamental y una voca-

cion del hombre, El trabajo, de alguna manera, es la condi-

cion que hace posible la fundacion de una familia, ya que

la familia exige los medios de subsistencia que el hombre .
obtiene normalmente mediante el trabajo™ (24).

i W T N SR S WP

82. El Papa, en la exhortacion apostdlica Famillaris con-
sortio (del 22 de noviembre de 1981), en el nimero
46, dice: "'La Iglesia defiende abierta y fuertemente los de-
rechos de la familia contra las intolerables usurpaciones de
la sociedad y del Estado';y entre otros derechos, cita "el
derecho a tener una vivienda digna para poder llevar conve-

nientemente la vida familiar",

83. Considerando el derecho a la vivienda, se puede apli-

car también el principio general enunciado por el
Concilio Vaticano 11: “Dios destiné la tierra con todo lo
que ella contiene para el uso de todos los hombres y pue-
blos, de modo que los bienes creados deben llegar equitati-
vamente a las manos de todos, segun la justicia, secundada:
por la caridad, (. . .) Finalmente, a todos les asiste el dere-
cho de tener una parte de bienes suficientes para si y sus
familias. (. . .) Sin embargo, aquél que se encontrara en un
estado de extrema necesidad, tiene derecho a tomar de los
bienes de los otros lo que necesite” (25).

84. Teniendo presente la ensenanza de Juan Pablo |1, se-

gun la cual sobre toda propiedad privada pesa una hi-
poteca social, concluimos diciendo que el derecho natural
a la vivienda tiene primacfa sobre la ley positiva, que rige la
propiedad de la tierra. El hecho de tener un titulo jurfdico
sobre una propiedad no puede ser un valor absoluto, por en-
cima de las necesidades humanas de las personas que no tie-
nen donde levantar su casa.

2.2.LOS OBSTACULOS
85. La realizacion de los objetivos apuntados por esa re-
flexién doctrinal encuentra en la realidad brasilena
obstdculos “especificos. Una referencia a algunos de esos
obstdculos ayudard a definir con mayor claridad las Iineas
de accién pastoral de. la Iglesia en el Brasil.

86 CHRISTUS
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2.2.1. Obstéculos de naturaleza sociocultural

86, Llamamos ahora la atencion sobre algunas
cultades de naturaleza sociocultural que pued

nar las relaciones entre los distintos grupos sociales

viven en el mismo espacio urbano.

oy

Estructuras inicuas han distribuido injus e
riquezas, dando origen por un lado a los que todo
nen, y por otro, a los marginados. |deologfas y sistemas 3l
jados de la justicia y la fraternidad, son responsablese
caracterizar a las personas dividiéndolas en buenasy
seglin sus intereses. La Iglesia no juzga a las person
condena las estructuras que las dividen. Ademds, cons
mente llama a los hombres a la conversion.

87.

88. Se verifica, también, que en la conciencia den

existe el principio no explicitado de que el pob
tiene posibilidades de adquirir su tierra y su vivienda,
idea desalienta al pueblo sencillo, victima de un largo
ceso de marginacion cultural, imposibilitado, por otra
para conocer los derechos que le son garantizados mu 2.9 -
veces por la ley, para llevarlo asi a acomodarse a una it e
cién inicua, no luchando por sus derechos. 95

2.2.2. Obstaculos de naturaleza socioecondmica

89. La disparidad de las situaciones econdmicas d

na la disparidad de las condiciones de posesion y us
de la tierra urbana. Es muy dificil para las poblaciones &
renciadas hacer realidad su derecho a la vivienda, u
que se han habituado a vivir en la permanente insegu
de las erradicaciones, de los derrumbes e inundaciones; e
¢l miedo al desempleo, en la angustia por el aumento delg
precios y de los alquileres.

90. Mientras tanto, la ciudad vive gracias a los
que prestan estas poblaciones, las cuales, para so
vivir, asumen las tareas mds rudas, con remuneraciones esti
puladas por los que se benefician con sus trabajos. Son ella
los que preparan los alimentos consumidos en los lugares &
diversién, restaurantes, casas de comida. Son ellos los¢
lavan la ropa y realizan la recoleccién de residuos y limpie
za. Son ellos los que garantizan la circulacion de los U
portes de carga y de pasajeros. Son ellos los que provees
mano de obra a todas las construcciones. Son ellos los que
mueven las plantas industriales.
91. Cualquier conciencia con un minimo de senti
cristiano no podria dejar de experimentar re
miento, si se hiciera idea de las condiciones de vidaa
ven reducidos sus hermanos mds indigentes, a quienes det
la cotidiana normalidad de la vida de la ciudad. ‘

92, La injusta situacién de falta de vivienda adecuad:

para gran parte de la poblacién es consecuencia;
estructura econdmica del pais, que lleva a muchos a trabajar
por salarios insuficientes, manteniendo los privilegios de
minoria. Muchas veces, las pocas mejoras concedidas a
pobres 1 realizadas como beneficencia, y no como at
cién . > derechos.



d del problema trae a la memoria las pala-
de Pfo XI, en la enciclica Quadragesimo anno
que siguen siendo actuales: “Es cosa manifiesta ¢6-
ros tiempos no solamente se amontonan rique-
sino también un poder inmenso y un verdadero despo-
0 econdmico en manos de unos pocos, ya que la mayo-
de las veces no son duefios, sino simples depositarios y
ministradores de capitales ajenos, con los que negocian a
0. Este despotismo se vuelve intolerable en aquéllos
teniendo en sus manos el dinero, son también duefos
solutos del crédito, y por eso disponen de la sangre de la
# vive toda la economfa, y manipulan de tal manera el
,dpla misma que no pueden respirar sin su permiso”’.

§. “Las Gltimas consecuencias de este espiritu individua-
 Jista en el campo econémico son ésas que vOSOtros,
ferables hermanos y amados hijos, veis y lamentdis: la
§ concurrencia se matd a sf misma; a la libertad del mer-
ado Sigui6 el predominio econémico; a la avidez del lucro
ui6 la desenfrenada ambicién de predominio; toda la
homfa se volvié terriblemente dura, cruel y atroz" (26).

23, Obstaculos de naturaleza sociopolitica

§, Aqui tocamos el punto mis sensible de este tema.
'Una larga experiencia social y pastoral nos llevaala
paviccion de que los obstdculos para una solucién humana

los problemas relacionados con el uso y posesion del sue-
hano provienen radicalmente del dmbito pol itico, o sea
luna opcién pol ftica contraria a los legitimos intereses del

B, No se trata, en Gltimo andlisis, de carencia de recur-
05, Por lo menos, podemos asegurar que ésta es la
cia del pueblo. E| sabe de casos de corrupcion, de
acion de fondos publicos y de la aplicacién de gran-
mas en proyectos cuya utilidad para mejorar sus con-
s de vida le parece remota en relacién a sus necesi-
inmediatas. Los recursos existen o se obtienen: el

consiste en saber a qué modelos y a qué polfticas
irén aplicados; a qué sector de la poblacion se tiende a be-
eficiar. Vale decir que estd en juego fundamentalmente
a cuestion de decision polftica. EIl hecho se evidencia mds

A\

i en las etapas preelectorales. Son periodos que coinci-
en con la realizacién de obras asistenciales y de emergen-
las favelas, rancherfos y zonas de viviendas inunda-
Obras obviamente Gtiles, pero que no resuelven el pro-

e de fondo.

pre

B7. La experiencia demuestra que ningin mal dura eter-

~ namente cuando afecta indistintamente a todos, aun-
e su erradicacion sea dificil. Si un mal social subsiste du-
e largos afos, es porque existen los que estdn interesa-
¢, o por lo menos los que no tienen interés en remo-
o porque a ellos no les dice nada. Esto remite al pro-
del propio modelo, o sistema que genera el apoyo a
situaciones injustas.

8. Garantizar el derecho a la vivienda digna para todos,
& uno de los factores que contribuyen a liberarles de
5 dependencias politico-partidarias en las etapas electora-
5, Pasadas éstas, las poblaciones carenciadas son relegadas
mismo abandono de siempre, para volver a la misma re-
rica demagdgica en los periodos subsiguientes.

2.2.4. Obstéculos de naturaleza sociojuridica

99, Una reforma urbana que lleve a la ciudad a la condi-

ci6n de espacio para la convivencia solidaria, choca
con diversos obstdculos jurfdicos, que ofrecen mayor o me-
nor resistencia que se origina en las distintas formas de ad-
judicacién del suelo o tierra urbana.

100. De hecho, nuestra legislacion regula la posesién y uso

del suelo urbano, revelando una profunda inadecua-
cién a la realidad actual; inadecuacion basada en una supe-
rada concepcion del derecho de propiedad, concepcion pri-
vilegiadora de un derecho absoluto sin ninguna responsabili-
dad social. Es la mentalidad de nuestro Cédigo Civil, pro-
mulgado en 1916, cuando el Brasil no llegaba a tener
5.000.000 de habitantes en su poblacién urbana, predomi-
na una concepcion que aparece en las decisiones de nuestra
legjslacién, aun cuando la propia Constitucion de 1969 rati-
ficé el principio de funcién social de la propiedad (27). Este
principio, sin embargo, que fue explicitado de algin modo
al elaborarse el Estatuto de la Tierra Rural —paradéjicamen-
te, en un pais que se urbaniza ripidamente—, no condujo
todav(a a la promulgacién de un Estatuto del Suelo Urbano,
que es anunciado como proyecto del Gobierno.

101. Esa concepcion privilegiadora del derecho de propie-

dad garantiza al propietario su derecho absoluto; la
facultad de usar, gozar y disponer del suelo urbano, aten-
diendo exclusivamente a la defensa del propio interés. Esta
concepcion, en cierto modo legitima la actividad especula-
tiva, no permite socializar los costos urbanos y privatizar los
beneficios. La apropiacion del suelo urbano tiene como ca-
racterfstica agravante en relacion a la apropiacion del suelo
rural, que ella puede engendrar rdpidamente grandes benefi-
cios, aun no produciendo nada, por el valor que le confiere
el mero acaparamiento de la tierra, o las obras de infraes-
tructura construidas con los impuestos de los demds contri-
buyentes cercanos a la misma.

102. Es obvio que el problema urbano no puede ser enfren-

tado aisladamente. No basta pretender aliviar los efec-
tos de la urbanizacién acelerada. Es necesario ir a las causas
mds remotas, muchas de las cuales se ubican en el campo,
fuera del dmbito de la ciudad. Esto fue lo que traté de
hacer la Iglesia del Brasil, en la Asamblea General de la C.N.
B.B. de 1980, con su documento lglesia y problemas de la
tierra.

103. Es a partir de la reflexién doctrinal elaborada en esta

segunda parte que la accién pastoral de la Iglesia en el
Brasil se propone despertar la conciencia de todos sobre las
situaciones de injusticia que dominan la formacién y orga-
nizacion de nuestras ciudades.

104. Es la conciencia cristiana la que obliga a denunciar lo
que se puede llamar el gran pecado social de la ciu-
dad: el mal uso del suelo urbano.

105. No basta solamente denunciar la realidad. Es menes-

ter transformarla a la luz de los principios y normas
del Evangelio. Para percibir la urgencia de esta transforma-
cién, que exige un cambio de mentalidad, ayuda situarse en
el lugar social que permita ver mejor la condicién estructu-l
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ral de injusticia: el lugar de las poblaciones que mds sufren
con esta situacion.

106. Esto fue lo que realizé Juan Pablo |1 en sus visitas a

estas poblaciones, con motivo de su viaje al Brasil. Re-
cordamos sus palabras a la favela dos Alagados (Salvador de
Bahia):

107. “Ved: s6lo el amor cuenta —no estd de mds repetir

esto—, s6lo el amor construye. Vosotros debéis lu-
char por la vida, hacer todo lo posible para mejorar las pro-
pias condiciones en que vivis, es un deber sagrado, porque
ésa es la voluntad de Dios. No digdis que es voluntad de
Dios que vosotros permanezcdis en una situacion de pobre-
za, enfermedad, en una mala vivienda contraria, muchas ve-
ces, a vuestra dignidad de personas humanas. No digdis: ‘Es
Dios quien lo quiere' . Sé que eso no depende sdlo de voso-
tros. No ignoro que otros deberdn hacer mucho para poner
fin a las malas condiciones que os afligen o para mejorarlas.
Pero vosotros debéis ser siempre los primeros en hacer
mejor vuestra vida en todos los aspectos” (28).

TERCERA PARTE

LINEAS INSPIRADORAS PARA LA ACCION CON.-
CRETA

108. Esta Tercera Parte trata de ser un llamado a la accién.

Recoge experiencias significativas, y sugiere pistas de
accion pastoral, alaluz de los criterios propuestos y de una
nueva conciencia de la responsabilidad de la Iglesia frente a
la realidad social del suelo.

3.1. DIRECTIVAS PARA LA ACCION PASTORAL

109. La evangelizacion no serfa completa, si no tuviese en

cuenta la situacién real del hombre en su vida perso-
nal y social, que interpela al Evangelio y que es interpela-
do por é| (29), pues el hombre es el primero y fundamental
camino de la Iglesia (30).

110. La Iglesia tiene conciencia de que la accion social hu-
manizadora es parte integral de su mision evangeliza-
dora (31).

111. La humanizacién de la ciudad crea condiciones propi-

cias para su evangelizacion. Una ciudad a la medida
del hombre es fundamentalmente aquella en la que el uso
del suelo urbano y de sus recursos bdsicos obedece a las exi-
gencias de la justicia y de la equidad.

112. Coherente con la opcidn preferencial por los pobres,

asumida en Puebla, la Iglesia se propone conducir la
accidn evangelizadora, caminando y luchando al lado de
ellos, ofreciéndoles su apoyo y las motivaciones de la fe, sin
reemplazarlos jamds en las iniciativas y en la condiccién de
su accién liberadora, Esa accion évangelizadora se extiende,
igualmente, a las personas responsables del poder de de-
cision.,

113. No debemos ilusionarnos que todos tendrdn la misma
urgencia en ponerse a trabajar para humanizar la ciu-
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dad. La aceleracion del proceso de urbanizacion est
riendo a la ciudad una carga conflictual, 'p d
las dimensiones de una confrontacién entre los mug
tienen poco que perder, y los pocos que tienen muc!
perder.

3.2. REFORMAS NECESARIAS

114. Existen formas socialmente necesarias y juridicami

te posibles, sin las cuales no se podra superar la g
situacion conflictual inserta en la propia realidad social m
cada por la injusticia.

115, Las reformas son juridicamente posibles, a parti
momento en que se toma conciencia de que
cialmente necesarias. Rehusarse a trabajar por estas refg
mas, capaces de conducir a un cambio global de |a socieds
sugmﬁca, en la prdctica, provocar la radicalizacion dd
ceso de cambio.

116. La implementacién de las reformas necesulzsno

ilusionarnos de que ya son suficientes. Para elim
la situacién de injusticia estructural, es necesario apuntar
nuevos modelos de organizacion de Ia ciudad, lo que ¢
a su vez el cambio del modelo socto-polaticooconém
gente.

117. -Mientras tanto, hay que recurrir a instrumentos juf
dicos susceptsbles de ser aplicados a corto phzo [
tro de una pol itica humanista de urbanizacion, |

118. Se imponen, por tanto, reformas a la legislacion ¢

vista a garantizar la justadistribucién social del
urbano, cuya utilizacién no puede ser dejada a los capf
chos del mercado., 3

119. Apuntando a una total reformulacion del pensamien:

to tradicional relativo a los grandes proyectos
novacién urbana, cuyo costo de investigacion los h
inaccesibles, deben promoverse medidas a corto
como, por ejemplo:

120. Regularizacion de las tierras ocupadas, mediante g

yectos que no impliquen la obligacion del morado:
pagar la tierra que por derecho ya es suya, y que aveces fi
trasformada por su esfuerzo;

121. — Formas alternativas de urbanizacion, adcwadas}'
las caracterfsticas fisicas y sociales de sus habitantes,
y a los recursos financieros disponibles en cada ires ‘

122.— Incentivos a soluciones que opten por la autocons-
truccién o la ayuda mutua, sin desmedro de la cali
dad de la vivienda;

123.— Formas de subsidiar la vivienda a las poblaciones ¢
Mmuy escasos recursos;

124.— Loteos populares dotados de las infraestructuras in-
dispensables , donde el pueblo pueda ir levantando
SuS casas; i
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Modificaciones en el codigo tributario que garanti-
cen el destino social de la tierra;

= Apoyo a las asociaciones comunitarias urbanas que
" ofganicen y ejecuten proyectos de urbanizacion y/o
\ .

 de saneamiento.

I= En lo referente al desarrollo urbano, es necesario
“incentivar una politica que considere las siguientes
“orientaciones:

= Condicionamiento de la propiedad a su funcién so-
¢lal, creando posibilidades concretas de acceso y ga-
rantfa al derecho de habitar a todos los estratos de
a poblacion;

B~ Reprimir el abuso del poder econémico en el mer-
cado inmobiliario, tratando de impedir la especula-
cidn inmobiliaria; especialmente, en las zonas ocupa-
das por poblaciones de bajos ingresos;

80— Permanente control del uso del suelo, para evitar la

~ existencia de terrenos destinados a vivienda sin uso,

y la consiguiente especulacion inmobiliaria.

13,1, Acci6n pastoral en marcha

31, La Iglesia en el Brasil acompaia en nuestras ciudades,

- ton preocupacion y gran-esfuerzo evangelizador, el
: do proceso de urbanizacién. Con su presencia en el
jas poblaciones pobres, anunciando el Evangelio,
izando y celebrando la fe, la Iglesia tomé conciencia
o8 problemas relacionados con el uso del suelo urbano.

132. Consecuencia de esa accidon evangelizadora es el pro-

ceso de concientizacion del pueblo en lo que se refie-
re a sus derechos fundamentales; especialmente, el derecho
al uso del suelo urbano,

133. Este trabajo de evangelizacion compromete cada vez

mds a las iglesias en nuestras ciudades. La pastoral
suburbana, asi como la pastoral de las favelas, de los barrios
inundables y de rancherfos, es cada vez mds tenida en
cuenta entre las prioridades de los planes diocesanos de
pastoral. Mucho contribuyo a ello la visita del Papa a la fa-
vela de Vidigal, en Rfo de Janeiro, y a la Favela dos Alaga-
dos en Salvador (Bahfa),

134. En las Comunidades Eclesiales de Base, el pueblo en-

cuentra el lugar de vida cristiana renovada, que le ha-
ce creer en su dignidad y vocacion, y a participar, libre y
responsablemente, en comunion fraterna, a la luz de la
Palabra de Dios, en la construccién de un nuevo tipo de
convivencia mds humana y mds fraterna.

135. Cada vez mds consciente de la capacidad del pueblo

para resolver sus propios problemas, la Iglesia lo in-
centiva a participar de todas las decisiones a las que tiene
derecho, apoyando las distintas formas de organizacién y
movilizacion populares, tales como los movimientos de de-
fensa de los favelados.

136. En ese sentido, promueve la realizacion de encuen-

tros, seminarios y congresos zonales y diocesanos, y la
publicacion de trabajos y conclusiones sobre el tema, asf
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como encuentros de representantes de grupos dirigentes, en
Jos que se cuestionan y debaten los problemas de la vivien-
da popular.

137. Desarrolla estudios e investigaciones sobre la cultura
de los favelados y de los habitantes de barriadas de-
primidas suburbanas, como sobre sus vidas y aspiraciones.

138. A través de asesoramientos juridicos y de publicacio-
nes populares se realiza un esfuerzo para difundir y

explicar la legislacion vigente, tendiendo 2 la concientiza-

cion de los derechos sobre la vivienda y el uso del suelo.

139. Trata de intervenir ante el Poder Ejecutivo, apoyando
expropiaciones de tierras de interés social, estimulando
reivindicaciones populares.

140. Desarrolla gestiones ante los organismos publicos, pa-
ra solucionar conflictos referidos al suelo urbano.

141, Constituye grupos de trabajo para elaborar proyectos
—originales o modificadores— para ser elevados al po-
der pablico,

142. Mediante asesoramientos juridicos puestos a disposi-

cién de los sectores carenciados, busca solucionar
conflictos, ya sea a través de negociaciones ante el sector
privado, ya a través del Poder Judicial.

143. En consonancia con estas iniciativas, algunas didcesis

promueven la obtencion de descuentos en el pago de
tierras cedidas por enfiteusis, ocupadas por poblaciones de
bajos ingresos. Otras promueven estudios para mejor desti-
nar sus tierras y propiedades con fines pastorales.

144. Preocupados en tomar los problemas en sus causas,

desarrolla esfuerzos para el arraigo de las familias en
zonas rurales, apoyando iniciativas de los trabajadores agra-
rios que reivindican una politica del campo volcada a la
abundante produccién de alimentos, mediante una nueva
organizacién rural que ponga freno al éxodo agrario y al
consecuente hipercrecimiento de las ciudades.

145. Existen instituciones de la Iglesia que se empefan en
colaborar en la solucién del problema:

—  Ciritas Brasilefa hizo posible la construccion de casas
para poblaciones en situacién de emergencia, bajo for-
ma de ayuda mutua, aprovechando recursos naturales
y fabricando en el lugar elementos de las viviendas.
Muchas didcesis han colaborado para este fin donan-
do tierras de su propiedad.

—  Comisiones de Justicia y Paz, Comisiones de Pastoral
de la Tierra, Centros de Defensa de los Derechos Hu-
manos, servicios de asistencia juridica y otras formas
de accién se empefan en acciones de defensa del de-
recho al suelo y a la vivienda digna para las poblacio-
nes carenciadas.

—  También varias Universidades Catdlicas ponen su
atencién en los intereses de los favelados.
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© 3.3.2, Algunas propuestas para la accién

146. No obstante el desarrollo de esta accién la Iges
conoce que, en mayor o menor grado, atin hace

147.— Extender las actividades mencionadas a las
y ZOnas en que sean necesarias;

148.— Comprometer a toda la Iglesia, en sus distintos o
les y movimientos apostélicos, en la solucion d¢
problema urbano. Para ello es necesario foment
el conocimiento de la ciudad en aguello que
trigico e inicuo: el pecado social de las s, B
necesario que sean conocidas por todos los crist
nos, para una sensibilizacién y conversién h
a la verdadera justicia y fraternidad;

149.- Difundir el concepto de hipotecasocial que pes: : :
bre toda propiedad, y el de la primacia del dere
natural a la vivienda, sobre la ley positiva que pres
de a la propiedad privada del suelo; 4

150.— Luchar para que se corrija la imagen negativa g
pesa como un estigma sobre las poblaciones
sitadas, confundiéndose al favelado con un ¢
o marginado;

151.— Incentivar la creacién de asesorias que hagan viabl
las iniciativas propuestas;

152.— Hacer que se conozcan y apliquen los instrumentos
juridicos que favorecen a las clases pobres;

153.— Denunciar la mistificacion que confunde fa luchad
pobre por la justa posesion del suelo con la subveg
sion;

154.— Incentivar la coordinacion y animacion de las peque
fias comunidades cristianas o grupos existen
las favelas, mediante encuentros regulares de &
deres, realizacién de semanas comunitarias o p
fios congresos, con miras a la formacion de una
ciencia critica y constructiva frente a los problem
de las mismas poblaciones faveladas;

155.— Hacer percibir que el problema de la falta de conds
ciones para adquirir un terreno y vivienda est
fntimamente relacionado con los salarios insufic
tes, con el subempleo y el desempleo;

156.— En el campo del propio testimonio, la Iglesi
reconoce que todavfa falta mucho camino por reco:
rrer.

CONCLUSION

157. Mejorar las condiciones de vida en la ciudad N0 &5 50-

lamente una cuestién de beneficencia, caridad o justi
cia, sino que es también una cuestién de sobrevivencia pa
todos. i

158. No basta con que nos preocupemos por el problems
del suelo urbano. e



|a situacién de injusticia, para liberar a la

ado de pecado social, es indispensable desper-
xdos los medios, la conciencia de todos los brasi-
pbre la gravedad del problema.

mos aquf un llamado a los catélicos presentes en
esferas gubernamentales, y en todos los sectores de
onal, para que tomen conciencia de esta grave si-
para que se empefien, a través de sus iniciativas e
en colaborar efectivamente con aquellos que,
irectamente el problema, deben ser los primeros
s de su propia solucion.

Apelamos también a todos los cristianos y personas
voluntad, a fin de que por su esfuerzo, la ciudad
més el muestrario de tantas miserias y sufrimientos,
ol lugar privilegiado para el encuentro de personas y fa-
sen la paz, en la justicia y en la fraternidad.

-

! "4,3:7)“00 General, Itaicf (San Pablo), 9 a 18 de fe-
de 1982,

Véase CN.B.B,, Iglesia y problemas de la tierra, 1980; Cam-
pafia de la Fraternidad, 1980, Migraciones: {Hacla dénde

i

ente: Sinopsis preliminar del Censo Demogrifico, FIBGE,

‘ San Pablo, llegan a un 470/o0 en el interior de su drea urba-
na. [Datos del Catastro de |a Prefectura Municipal de San Pa-
blo, TPCL-COGEP, 1977).

En Rfo de Janelro, en 1978, se registraron 900.000 lotes
vacfos: suficientes para atender la demanda hasta 1990
{FUNDREM, 1978).

| En San Pablo, tomando como afio base 1964 - 100, en 1978
¢l Indice dei precio medio era Igual a 435. (Fuente: Coordina-
dora General de Planeamiento (COGEP), “Investigacién Mu-
nicipio de San Pablo™, 1979/1980).

En Rfo de Janeiro, 1957 - 100, en 1976 era 376. (Fuente:
_CNPU/Astel).

En Belo Horizonte, 1950 - 100, en 1976 era 856. (Fuente:
El leo de tlerras en la regién metropolitana, PLAMBEL,
1978).

) En Belo Horizonte, el precio medio de un lote en loteos po-
pulares pas de un preclo equivalente a 8 salarios mfnimos en
1960, 2 21 salarios mfnimos en 1970y a 57 salarios mfnimos

1976. . . Es justamente en esa regién metropolitana de
Belo Horizonte donde en 1975, en el municipio de Betim, el
0o/o de los lotes estaban vacfos. En ¢l municipio de Conta-
em, de cada tres lotres, dos estaban sin uso, esperando que
2 valorizaran. (PLAMBEL, op cit).

"3 poblacién brasileAa”, conferencia pronunciada por el
. profesor Jossé Montello, presidente de la Fundacién Instituto
Braslleiio de Geograffa y Estad/stica, en la Escuela Superior
‘de Guerra, ¢l 22 de septiembre de 1981. (Publicacién SE-
’ de fa Presidencla de 1a Repdiblica/FIBGE, Tabla 12,p

12

(7

(8)

(9
(10)

(1)

(12)

(13)

En San Pablo, mas del 70ofo del espacio urbano —Joteos y
edificaciones— tienen origen clandestino o irregular frente 2
la legislacién vigente. (PMSP, Prefectura Municipal de San
Pablo; COGEP, Coordinadora General de Planeamiento).

En Belo Horizonte, méas del 600/o de los loteos existentes en
1972 son Irregulares o clandestinos. (PLAMBEL, El mercado
de tierras en la regién metropolitana, 1978).

El balance del B.N.V. de 1981 muestra que mds del 550/o de
sus recursos (provenientes de F.T.GS.y de [ibretas de aho-
rro y tftulos semejantes) fueron desviados hacia otros secto-
res de la econom(a.

Ley no. 4380/64,art 1o,

En el original portugués leemos casas-embrifo. Bajo este tér-
mino, y ubicindolo en relacién a planes similares que se van
dando en otros pjfses, podemos hablar de lotes urbanizados,
o lotes y servicios, Esto consiste en que familias pobres ten-
gan acceso a planes que les ofrezcan terrenos urbanizados (o
sea provistos de Infraestructuras bisicas: luz, agua, red sanita-
ria, medlos de trasporte, escuela. . .), mds una construccion
elemental para cada familia, o lote (por ejemplo, nicleo sani-
tario mfnimo), al cual le agregan, a} pasar a vivir en el lugar,
diversas mejoras, que irdn evolucionando con el tiempo y en
la medida de sus recursos. (Al presente, éstos son, por ejem-
plo, los planes de PROMORAR hacia el sur del Brasil).

Con todo, preferimos traducir por vivienda progresiva, pues
este término y los andlogos que se usan en planes similares
entre nosotros (vivienda evolutiva, crescible; minima y am-
pliable; vivienda cdscara, etcétera), denotan una misma inten-
cién: implementar planes de tierra y un mfnimo de mejoras
para quienes no hay planes de vivienda: los mis pobres, (Nota
del Traductor).

El texto de la C.N.B.B, emplea en los nimeros 40,56,122 y
145, el término mutirfo, que traducimos por ayuda mutua.
Asf vemos también que por lo general se emplea al trasladar
al castellano los discursos del Padre Santo, a su paso por las
favelas de Vidigal (Rfo) y dos Alagados {Santos).

Etimolégicamente, los bautirGes son quienes se rednen para
realizar trabajos comunitarios; por ejemplo, en obras para
bien comin de una poblacién carente de determinadas in-
fraestructuras (verbigracia, caminos, puentes, desagies cloaca-
les, etcétera), o tareas rurales puestas en comin (levantar la
cosecha, esquila, recuento del ganado, etcétera).

En la edicién utilizada para la presente traduccién (Ediciones
Paulinas, 1982), no figuran las llustraciones mencionadas en
¢l texto. (Nota del Traductor),

En Salvador, donde ¢l 700/o de |a poblacién vive en viviendas
precarias, en favelas o en viviendas lacustres (palafitos), siem-
pre hay invasiones. Se registran allf, actualmente, 150 invasio-
nes. En Recife, en los dltimos cuatro afios se produjeron por
1o menos 60 Invasiones (cadernos do C.E.A.S., Editorial, no.
76, nov-dic. 1981, pig 3)*.

*“Esta ocupaclén (de tierras) recibe ahora el nombre de inva-
sio”. Espontineamente, durante muchas décadas las pobla-
ciones pobres provenientes de zonas rurales fueron ocupando,
saneando y mejorando las mdrgenes de las ciudades. Luego,
éstas fueron creciendo en su planta urbana, y aparecen asf los
Isones de miseria, como la ocupacién de las zonas atas
morros) o pantanosas (magues), © ganando tierras al mar
(terrenos de marinha). Ahora, la expansién de las ciudades y
la consigulente especulacién sobre el suelo urbano, le da el
nombre de invasores a quienes pasan a vivir en estas tierras.

Ante estos invasores, caben dos alternativas: o remocién de
las favelas (S1) —trasladindolo a nuestro lenguaje decimos
erradicacién—, o planeamiento de remodelaciones de esas
zonas deprimidas, estimulando y potenciando, siempre que
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fuere posible, 1o que el pueblo durante muchos afos viene ha-
clendo (cf 164 y ss: Pautas para la accién) respecto al propio
mejoramiento de sus poblaciones marginadas. Ante el
desarrollo creclente de las megalépolis y las consecuencias
que esto conlleva (cf Puebla, 71), es obvio que la segunda al-
ternativa sea la recomendada por [aC.N BB,

(14) Densidad poblacional de algunas dreas de Rfo (en habitantes

por hectdrea):

Regiones administrativas Hab/ha.
Copacabana 351
Botafogo 261
Santa Teresa 245
Rfo Comprido 217
Irajd 170

—

———

|..,

v ”/%
'f

LRe20 BlpkEis w1

Favela
Jacarezinho 2,365
Rocinha 2.161
Parque Unién 1.865
Parada Lucas 1657

Fuente: IBASE, Rfo, citando a la Secretarfa Mundial de
Planeamiento y Coordinacién General, junio de 1980.

Gustavo T. Heck, gerente de la Cartera de Erradicacién vy
Subvivienda del B N V. Cuadernos de Pastoral, 3, Arquidiéce-
sis de Rfo de Janeiro, 1981, pag 39.

(15)

(16) En Porto Alegre (1976), la Arquidibcesis estimaba en
200.000 el ndmero de habitantes de las favelas (operacién

Esperanza, Porto Alegre, 1976, pig 8).
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(17)
(18)
(19)
(20)
(21)

(22)
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/
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) YH

(23)

(24)
(25)
(26)
(27)
(28)
(29)

(30)
(31)

’
for 2%

Fortaleza tiene 400.000 favelados en 217 favelas. (Aldf
Lorscheider, Propledad y uso del suelo urbano, CNS
1981, pig 61).

Cf Diccionario biblico, A. Vicent, Propiedad (Ed F i
Cf Suma teolbgica, 11-11,9.66, 22.2,6;q. 134,a,1,2d 3.
Populorum progressio, no. 23.
Laborem exercens, no. 14,
Laborem exercens, no. 14, (Ed Paulinas, Buenos Alm,l'_ "
pdg 45).
Declaracién Universal de los Derechos Humanos, 25,
' EL F
| FE
} \ \ [ l ] sobr
SUS ¢
llega
bilic
nos
Gaudium et . 26.
audlum et spes, no que
Laborem exercens, no, 10. lizas
de
Gaudium et spes, no. 69, tipc
Quadragesimo anno, nos. 105, 106 y 109.
Artfculo 160, 111, que
En
Salvador, 7 de Jullo de 1980, no. 3, que

Cf EN, no. 29, También Juan Pablo 11, Audiencia del 16 de
julio de 1980,

Cf RH, no. 14,

Cf Puebla, 1254,



j..- - A

(3 yLAPALABRA

DOMINGOS DE OCTUBRE NOVIEMBRE

RUBEN CABELLO Y SEBASTIAN MIER )

DOMINGO 27 ORDINARIO (2 de octubre 1983)

tenta describir un poco lo que es esa fe.

cién.

mos recibido.

CHOMBRE, CUYO PODER AUMENTA MEDIANTE LA

En estas Gltimas semanas hemos venido reflexionando
ghre lo que Jestis nos ensefia acerca del hombre: cudles son
caracter(sticas mds importantes, por qué camino puede
ar a ser cada vez mds humano, a realizar las mejores posi-
jdades que se encierran en él. En el evangelio de hoy se
§ dice con toda claridad que la fe le es indispensable, y
 entre mis fe tenga el hombre, mds capaz serd de ir rea-
ando obras maravillosas (tal es el significado de ser capaz
g “arrancar drboles”’). Sobre esto hemos de aclarar a qué
po de obras y a qué fe se refiere.

En cuanto a las obras, podria parecer de momento
e s¢ trata de maravillas extraordinarias de cualquier tipo.
s que lo importante es precisamente lo extraordinario
demuestra el poder de Dios (asi han sido entendidos
thas veces los “milagros’’). Pero no. Se trata de obras
# van encaminadas a la construccion del Reino, a destruir
pecado para que de veras vivamos como hermanos en el
mor y la justicia, y asi honremos a nuestro Padre Dios.
ora, obras encaminadas en esta direccion no pueden de-

Habac. 1,2-3:2,24. El profeta se hace eco de
tad ante el mal, la injusticia y el dolor en el mundo.

2 Timoteo 1,6-8.13-14. Aqu/ se explicita que esa
y se realiza en “el don (carisma) que Dios deposité en ti
taleza, caridad y prudencia, sin cobardia, sin timideces y dar as/ testimonio de Cristo con la palabra, la
obra y hasta con el sufrimiento. La fe es un don y al mismo tiempo nuestra respuesta. Se excluye asi' el
activismo orgulloso y aun desesperado del que se fia de sus proplas fuerzas, y excluye también el pasivis-
mo indolente del que nada hace para “que se haga la voluntad de Dios".

Las tres lecturas se pueden centrar en el tema de la fe. Cada lectura, desde diferentes dngulos, in-

la angustia legitima de todo hombre de buena volun-
Es la pregunta apremiante sobre el sentido de la mis-
ma vida. La respuesta de Dios en realidad no explica nada (o si se quiere, lo explica todo), sino que pre-

senta una exigencia radical: yo soy el Sefior;sé fiel am/

y vivirds. El dnico modo de superar el sin sentido
del mundo es entregarse a Dios sin condiciones. El que es constante en su lealtad a Dios, verd la salva-

fe (ver el v 5) debe ser operante. La fe se expresa
** (en cada uno de nosotros) para actuar con for-

Lucas 17,5-10. La fe que salva y que transforma al mundo es un don de Djos que debemos pedir
con humildad y confianza. Es capaz de producir en nosotros las mayores transformaciones con tal de que
seq auténtica fe: entrega incondicional del hombre a Dios. Esa fe es don, el hombre no tiene de qué en-
wanecerse, es Dios el que hace la obra. Nuestra gloria estd en entregarlo todo gratuitamente como lo he-

jar de revestir un cardcter mds o menos maravilloso, pues
tienen que ser realizadas en contra del egofsmo y de la
injusticia imperantes. Sea que lo consideremos en el dmbito
de la familia, la escuela, el trabajo, etc. Y mds adn si abar-
camos el conjunto de toda la sociedad.

Si tales son las obras, {a qué fe nos referimos? La fe
que Jess nos pide no consiste simplemente en ‘creer’, en
persuadirse de que ésa es la voluntad de Dios y entonces
aguardar con los brazos cruzados a gue se cumpla. La fe
cristiana es una profunda confianza que nos impulsa a
actuar las obras del Reino creyendo que —a pesar de todas
las dificultades— son posibles y que vale |la pena consagrar a
ellas toda nuestra vida, Evidentemente tal fe no es ficil, y
hemos de pedirla insistentemente a nuestro Padre, para no-
sotros mismos y para los demds.

{Cudles son las obras que una auténtica fe cristiana
estd exigiendo de nosotros aqui y ahora? ¢Creemos de veras
que vale la pena consagrar a ellas nuestra vida?
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DOMINGO 28 ORDINARIO (9 de octubre 1983)

Bien se puede describir la conversion como un estar profundamente agradecido con Dios, Este es el

tema de la 1a. y de la 3a. lectura. La 2a. presenta el como expresar ese agradecimiento y el fundamento
del mismo.

2 R 5,14-17. Vale Ia pena leer todo el cap 5. El trozo de la narracién que aqu i tenemos nos presen-
ta la evocacién del bautismo (agua que cura la lepra, agua que cura la muerte), el desinterés de Eliseo,
contrapuesto a la actitud de su siervo Guejazi; y sobre todo, el agradecimiento de Naamdn, agradeci-
miento que es conversion y servicio al Dios verdadero.

2 Timoteo 28-13. Comenzando desde el contexto anterfor, esta lectura nos presenta cémo
expresar ese agradecimiento a Dios: mantenernos firmes y fieles en su servicio, como un testimonio
desinteresado (como el de Eliseo) para que los demds alcancen la salvacién. La lectura nos presenta tam-
bién el motivo de ese profundo agradecimiento: Cristo resucitado es fiel aunque nosotros seamos infieles;
en E| tenemos la salvacién; si nos mantenemos firmes ‘Viviremos y reinaremos con EI",

Lucas 17,11-19. La narracién marca el énfasis no en el milagro en s, sino en la actitud de agrade-
cimiento del extranjero que regresa. Ese agradecimiento es ya una conversion (tu fe te ha salvado), Una
recta actitud ante Dios y ante los demds sélo se logra cuando el hombre reconoce agradecido que todo lo

que tiene, todo lo que es y todo lo que espera es, ante todo, un don gracioso del Sefior.

EL HOMBRE CRECE MEDIANTE LA GRATITUD
(Puebla, prov 218 ofic 321)

El evangelio de hoy nos seiiala un rasgo por una parte
sumamente sencillo y por otra igualmente importante. En
efecto, la gratitud es muy necesaria para la vida humana. No
s6lo para quien recibe el agradecimiento, sino también para
quien da las gracias.

No en vano uno de los nombres que tiene el acto
central del culto cristiano, “eucaristia”, significa precisa-
mente accion de gracias. Gratitud que se dirige en primer lu-
gar hacia nuestro Padre y también hacia nuestras hermanas
y hermanos. Esta gratitud es no tanto un deber que se cum-
ple, sino la expresién espontinea de una fe profunda. Una
fe que sabe descubrir y reconocer la fuente dltima de los
beneficios. Esta fuente es muy patente en el caso de la cura-
cién de estos leprosos; pero Dios es también la fuente de los
logros que obtenemos mediante una colaboracién mayor de
nuestros esfuerzos. Dios nos otdrga sus beneficios mediante
la colaboracion del trabajo humano. Por eso son muy
importantes de nuestra parte tanto un trabajo asiduo y efi-
ciente, como una gratitud profunda cuando hemos
obtenido buenos resultados.

DOMINGO POR LA EVANGELIZACION DE LOS PUEBLOS (16 de octubre 1983)

La gratitud como dimensién de la fe nos es espes
mente necesaria cuando nos comprometemos seri
una lucha por llevar adelante el reino de fratemidad g
Dios nos ha encomendado. Una verdadera gratitud impedit
que nos llene la soberbia que desprecia a los demds
hemos tenido éxito, e igualmente evitard que nos |
desdnimo cuando aparentemente hemos fracasado (En
Iinea es muy inspirador el cintico de Marfa, el Magnifica
Lc 46-55).

¢Sabemos reconocer los beneficios que hemos reclbi:
do en las diversas.ocasiones de nuestra vida? ¢Hemos
expresar nuestra gratitud tanto hacia nuestro Padre
hacia nuestros hermanos? ¢Es una dimension que estd viv
en la celebracion de nuestras eucaristfas? Este agradecimien:
to iNos impulsa hacia una mayor generosidad en @
servicio de nuestros hermanos, en especial de los més po-
bres? ¢Nos reanima cuando sentimos mis fuertemente f2
enormes dificultades para luchar contra la injusticia que
reina en nuestra sociedad? i

Las lecturas se centran en el propdsito de Dios de salvar a todos los hombres y en la tarea de la co-
munidad y de cada cristlano de ser instrumento para que se realice ese designio de Dios.

Zacarfas 8,2-23. La salvacion universal, expresada en forma ciltica (los pueblos irdn a Jerusalén a
orar ante el Sefior), se presenta como una promesa para los tiempos mesidnicos y precisamente en la
mediacién de Israel (la salvacién viene de los judfos n 4,22). El énfasis, sin embargo, estd puesto en el
don, en el designio de Dios que llama y acoge a todos los pueblos.

Romanos 10,9-18. £/ texto es parte de un argumento para explicar por qué los judfos no se han

convertido: no es porque no se les haya proclamado. Dentro de este argumento, Pablo afirma que con
Cristo ya han comenzado los tiempos mesidnicos en los que se anuncia a todos la Buena Noticia de Cristo
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Bueng Noticia,

'El evangelio de hoy nos muestra una vez mds |a enor-
stima que Dios tiene de los hombres y simultdneamen-
tan importante que el hombre estd llamado a
fiar, Tal vez si nos consideramos a nosotros mismos
in a los demds, llegarfamos a la conclusién de que
omos muy de fiar. Asi, le aconsejariamos a Dios que si

que el anuncio y la realizacién de su reino sean de
jvos, busque a otros que sean mds capaces, por-
otros estamos llenos de limitaciones de todo tipo.
20, nuestro Padre nos tiene confianza, e insiste
confiarnos a los hombres esta mision trascendental,
debe ser nuestro desconcierto al caer en la cuenta de
prefiere precisamente a los pobres para confiarles

Siendo tal la voluntad de nuestro Padre, se siguen dos
%5: hemos de poner atencion a lo que él quiera anun-
por medio de nuestros hermanos, y también poner
empefio en anunciar a los demds lo que a nosotros
ha comunicado.

que el que crea sea salvo. Se ve a s/ mismo (v a todo cristianc) como el enviado, el mensajero que
incia la Paz. Hay asi un cierto énfasis en la tarea de ir a evangelizar.

Marcos 16,15-20. Es clave constatar que solo se narra una aparicion a los Once, y que en ella su
centro es: vayan por todo el mundo y prediquen el Evangelio a toda creatura. La comunidad cristiana
siempre ha visto en este mandato a los Once, su propia vocacion y la de cada uno de los cristianos. La
“palabra” del cristiano es poderosaporque esla “Palabra” del Sefior. El lo acomparia, y confirma su pa-
labra con sefiales. Un cristiano es cristiano en la medida en que su vida y su palabra son anuncio de la

decirnos por medio de los pobres. En efecto, Dios estd ense-
fiando a muchos a comprender més profundamente su men-
saje por medio de los pobres. Un ejemplo muy claro de ello
nos lo dio el obispo de San Salvador, monsefior Romero,
quien confesaba que fue en el contacto con el pueblo como
aprendié a conocer a Dios. Pero hay otros muchos casos,
tanto en nuestros dias como a lo largo de la historia.

En el anuncio que nosotros hagamos del evangelio
hemos de combinar —al igual que Jesds lo hizo— las obras
con las palabras. Sin las obras, las palabras no son crefbles.
Esto nos ha sucedido por desgracia a muchos cristianos.
Pero las obras solas tampoco bastan. Es necesario el anuncio
explicito del evangelio, dar a los demds razén de los funda-
mentos mds profundos de nuestra fe.

iReconocemos que nosotros necesitamos aln ser
evangelizados? ¢Estamos atentos al anuncio. del mensaje de
Dios, en especial mediante los méds pobres? éCémo cumpli-

mos el encargo de anunciar a los demds la buena noticia que
Jests nos ha dado? ¢Necesitamos insistir mds en las obras,

“En cuanto al poner atencion a los demds, hoy debe-
o en las palabras?

5 tener especial cuidado en escuchar lo que Dios quiere

DOMINGO 30 ORDINARIO (23 de octubre 1983)

Dos ideas recorren las tres lecturas de hoy: (Cudl es la oracién que agrada a Dios? éCudl es la
ofrenda aceptable a Djos?

Sirdcide 35,15-17.20-22. Todo el capitulo 35 nos habla del sentido del verdadero sacrificio (apar-
tarse de la injusticia, tener misericordia) y cémo el Sefior escucha la oracién del pobre y del oprimido.
Esta es una de las funciones claves de Yahvé como rey de su pueblo: cuidar de los desposeidos, defender
a los que sufren opresion. Por eso la oracién del pobre siempre es escuchada.

2 Timoteo 4,6-8.16-18. Pablo considera su muerte como un sacrificio acepto a Dios y como impe-
tracién por los demds. Lo mismo vale para todos los cristianos como se ve por el lenguaje sacrificial que
usa en otras partes (Fil 1,6; 4,18; Rom 12,1). Esta ofrenda se hace en plena conflanza, no basada en sus
propios méritos, sino en la gracia de Dios por la que somos lo que somos en Cristo (1 Cor 15,10); el
mismo Serior es el que asiste y da fuerzas.

Lucas 189-14. Dificilmente se puede ofrecer un contraste mds violento: la oracién del que
cumple en todo con la ley (el fariseo) no es escuchada, ese hombre aparece como desagradable a
Dios (no justificado); en cambio, la oracién sincera de un pecador —éun opresor (es publicano) arrepen-
tido?— si es escuchada por Dios y el hombre es agradable a sus ojos (queda Jjustificado). La confianza
farisaica en los proplos méritos no es el camino para ser aceptado a los ojos de Dios, sino la actitud su-
plicante y humilde del que reconoce que nada merece y sélo se fia de la misericordia de Djos. Esta es la
oracién acepta y eficaz ante el Seiior; esta es una ofrenda agradable a sus ojos.
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- £l HOMBRE: PECADOR ARREPENTIDO (Puebla provi-
sfonal 225 oficial 328-29)

Uno de los rasgos humanos de los que el evangelio es
muy consciente es el pecado del gue vivimos rodeados. Pe-
cado tanto a nivel personal como en las distintas dimensio-
nes sociales. Sin olvidar que ambos aspectos estdn estrecha-
mante Jigados, el evangelio de hoy nos sefiala mds directa-
mente el nivel personal.

-, o

) Para ser agradable a Dios, para poder crecer como
hombre, para ser capaz de construir |a fraternidad humana,
colaborar a la venida del reino, es indispensable reconocerse
como pecador. En todo hombre se dan fntimamente unidos
el trigo y la cizana. Esindispensable reconocer nuestra ciza-
fia, para que el trigo pueda fructificar en amor, misericordia
y justicia verdaderas. El reconocimiento cristiano del peca-
do no tiene como objeto agudizar nuestra conciencia de
culpa. La base dedichoreconocimiento es la experiencia
del enorme amor de Dios (que se nos ha revelado de modo
muy especial en Jesis) que deja al descubierto nuestra mez-

DOMINGO 31 ORDINARIO (30 de octubre 1983)

La 1a. lectura nos habla del Poder y de la Misericordia de Dios. La 2a. nos presenta una oracién
de Pablo sobre la respuesta fiel al llamado def Sefior. La 3a. lectura redine los dos aspectos.

Sabiduria 11,23-12.2: En una homilia sobre el sentido de la Historia de Salvacién, se nos presen-

quindad. Para responder generosamente a ese amor tenemas
que reconocer esa mezquindad; de lo contrario, permanece:
remos en ella. Asf, abriéndonos a la energia de su amor y dé
su gracia, seremos capaces de realizar |as mismas obras que
Jesds.

Este reconocimiento se realiza de una manera especial.
en un ambiente de oracién. Todo esto nos senala un funda-
mento del acto penitencial que celebramos brevemente al
comienzo de la eucaristia; y mds ampliamente en el sacra«
mento de la reconciliacion.

¢Sabemos sinceramente reconocernos como pecado-
res ante nosotros mismos y ante los demds? ¢En qué s
manifiesta concretamente entre nosotros ese cardcter peca-
dor? iEste reconocimiento nos debilita o nos fortalece en
la generosidad y la alegria para trabajar por el Reino de
nuestro Padre? ‘

ta el texto mds claro, tal vez, sobre la compasién y el amor universal de Dios para con todas las creaturas
que El ha hecho. Es claro que esta revelacion pide de nosotros una confianza ilimitada, y un asombro
agradecido que se exprese con obras.

2 Tesalonicenses 1,11-2.2: En la 1a. parte Pablo nos habla de la oracién como de una actividad
central en la vida cristiana, oracién que nace de la vida misma y de las circunstancias concretas y que
reconoce que toda la actividad cristiana es ante todo don y gracia; y por esto mismo la oracién debe ser
ante todo: accién de gracias. En la 2a. parte, Pablo nos exhorta a trabajar hoy, en el tiempo, mientras es-
peramos la venida del Sefior. Esa espera es motivo de trabajo entusiasta, no de indolencia o pereza.

Lucas 19,1-10: Recordemos el contexto anterior: pardbola del fariseo y del publicano, el hacerse
“nifio " para salvarse, la dificultad de que se salven los ‘ricos". En el texto: un hombre rico, con simpll-
cidad, quiere ver al Seror, y el Seiior, en poder y misericordia (1a Lectura) le da la salvacién. Ante la
salvacién ofrecida, Zaqueo responde con generosidad (2a. Lectura). El pasaje redne varios temas
favoritos de Lucas: hoy viene la Salvacién y esa salvacion es la presencia de Jesds y la respuesta del hom-
bre. Jests se hospeda con pecadores. Zagueo no sélo es un publicano sino jefe de publicanos, El Misterio
de los designios de Dios: conviene que hoy me hospede en tu casa; la alegria al recibir la salvacién (reci-
bir a Jesds); Jests viene a salvar lo que estaba perdido. Se presenta asf lo que es Jesus y la respuesta que
espera de nosotros: Zaqueo es ejemplo para nosotros de lo que significa la conversion cristiana. La liber-
tad de Jesus (sin importarle el qué dirdn) y su interés por salvar a todos, se nos presenta como motivo
de confianza y como modelo de comportamiento.

EL HOMBRE REPARADOR DE LA INJUSTICIA

El hombre tiene multiples posibilidades a su alcance;
sin embargo no todas ellas son verdaderamente
humanizadoras. Algunas de las decisiones que toma el hom-
bre, en lugar de construirlo, lo van destruyendo. En estas
reflexiones centradas en el hombre, vamos considerando
algunos aspectos de lo que Dios nos revela sobre el
verdadero camino de humanizacién, de aquello que simultd-
neamente nos hace mds auténticamente hombres e hijos de
Dios.
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Y en el evangelio de hoy, Jests nos declas
claramente que el hombre genuino reconoce la injusticia
la repara con generosidad. Hay en nosotros una fuerte 1
dencia hacia el poder y el dinero. Asi vemos cémo
abusan de los demds para acumular riquezas. Y cono
a muchos otros que no lo hacen no porque no lo d
sino porque no pueden. Sin embargo Jests nos sefala
camino contrario al de la riqueza y el poder; el de la
cia y la generosidad. Todo ello como fruto del amor &
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 dice nada a Zaqueo, simplemente lo visita
iso de lascriticas quelo acusan de acercar-
res. Pero Zaqueo siente ¢l impulso de mos-
semejante el mismo amor que Dios le ha mos-
él. Y asi en ese impulso reconoce en primer lugar las
tias que ha hecho, y se anima a llamar por su verdade-
bre 2 lo que quizd antes |lamaba astucia o ‘buen ne-
no se queda en un mero reconocimiento de sus
o que decide repararlos con generosidad: devuel-
le 2 quien ha defraudado, y reparte la mitad de sus
s los menesterosos. Y todo esto no como quien
rar su entrada en el ‘cielo’ (aunque para ello
‘sacrificarse’ en esta vida) sino como quien ha
o que es mejor ser hermano y compartir, que

/& descubrir lo auténticamente humano. Antes de su vi-
fagueo acaparaba riquezas y debié tener muchas razo-

mismo camino de amor servicial a los demds.

nes para justificarse. La presencia misericordiosa y fraternal
de Jests le da a Zagueo un corazén de hermano; y asi
puede comprender que su acaparamiento es una injusticia,
lgual puede sucedernos que estamos tan acostumbrados a
determinadas situaciones, que ya no las consideramos injus-
tas. Y es una sefal simultdneamente de gracia divina y de
crecimiento humano el caer en la cuenta de esas injusticias,
y el ser llevados por el impulso a repararlas efectivamente
en la medida de nuestras posibilidades.

{Somos sensibles ante la injusticia, no sélo la que pa-
decemos nosotros, sino sobre todo la que padecen nuestros
hermanos mis desprotegidos? ¢Sabemos reconocer asimis-
mo las injusticias que nosotros hacemos a otras personas y
grupos? ¢Qué hacemos en contra de esas injusticias? ¢He-
mos caido en la cuenta que en la nueva formulacién de la
oracién ‘yo confieso' se habla también del pecado de omi-
sién? ¢Sentimos el llamado de luchar contra la injusticia co-
mo una invitacion divina a devenir mas hombres?

TODOS LOS FIELES DIFUNTOS (2 de noviembre 1983)
En el misterio y en el dolor de la muerte, recordamos a los fieles difuntos y afirmamos que los que

han muerto “en el Serior”, viven en el Sefior. Proclamamos asimismo nuestra esperanza en el Sefior que
murié y resucité, y reconocemos que el modo de llegar al Reino, a la Vida, es e/ caminar en El, en su

Sab 3,19. A /a pregunta ¢qué sentido tiene el sufrimiento del justo? se responde con un canto de

esperanza, Apoyado en la fe, el autor afirma que los justos viven después de la muerte, que estdn en las
manos de Dios, que su dolor fue purificacién y sacrificio acepto a Dios; pero esta verdad sélo la com-
prenden los que tienen fe, los que confian en el Serior.

1 Jn 3,14-16. Ya desde ahora se participa de la vida definitiva en la medida en que participamos del
amor de Cristo a los demds, Vivir en el amor es comenzar a vivir ya en la Vida Futura. En las postales que
hace algunos afios se pusieron de moda, se describe lo que es el amor con varias frases mds 0 menos acer-
tadas. Juan nos presenta aqui una postal en la que Dios mismo nos dice que “amor es dar la vida por los
demds", como lo hizo su Hijo; y nos invita a tener vida, haciendo nosotros lo mismo.

Mt 25,3146. A las inquietudes propias de su tiempo (y del nuestro) sobre cudndo y cémo serd el
Final Definitivo (Juicio Final), Jestis responde con una alegoria densa en enserianzas: la historia humana
clertamente téndrd un final, un culmen definitivo, y El es el final. La historia humana se transformard
radicalmente, y el criterio para participar en esa “nueva historia” es Jesds, el modo como “tratamos a
Jests” presente ya desde ahora en nuestra historia; Jesus presente en el pobre, en el enfermo, en el ham-
briento, en el encarcelado; Cristo sufre en el que padece, y todo el que padece “pertenece” a Cristo. La
unién con Cristo, Sefior del Futuro, comienza ya desde ahora con el Cristo hambriento, sediento y en-

HOMBRE, EN COMUNION TRASCENDENTAL ME-
EL AMOR (Puebla prov 221 ofic 324).

repetidas ocasiones Jests nos habla de la gran im-
 del amor. Nos dice que tal es el mandamiento que
toda la ley. San Juan llega a decirnos que Dios es
f, ¢l amor es el que establece la unién del hombre
¥ también la comunién entre los hombres.

El evangelio de hoy nos dice por una parte en qué va
do ese amor en la vida diaria, y nos aclara tam-
os vinculos establecidos por ese amor son vili-
0 s6lo antes de que muramos, sino también en la resu-

reccion. Ambos aspectos nos pueden ofrecer una luz muy
importante para la fiesta de los difuntos que hoy celebra-
mos.

Por una parte fortalece nuestra esperanza en relacion
con nuestros difuntos al recordarnos que su vida no se ha
acabado, que ellos no han desaparecido en |a nada. Nos en-
sefia que, si bien la separacion producida por su muerte es
dolorosa, hay un vinculo fortisimo que nos sigue uniendo
con ellos que es el amor. Este vinculo es capaz de superar a
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~ Ja misma muerte; |lega mis alld, Jesucristo resucitado es la
garant(a de esta trascendencia, de esta victoria.

De aquf se sigue también que la mejor manera de hon-
rar a nuestros difuntos, de fortalecer nuestra comunion tras-
cendente con ellos, es ir creciendo en el amor. En ese amor
cotidiano que se va manifestando en los pequenos servicios
que les prestamos a los demds, de una manera especial a los
mds necesitados,
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A veces queremos honrar a nuestros difuntos |
le a Dios por ellos mediante ceremonias exteriores:
luto, visitar su tumba en el pantedn, prenderles vela
etc. Pero estas ceremonias estdn vacias, si no estin

sino también a los que todavia estdn vivos. Amor que debe
llevarnos, por ejemplo, a una armonfa mayor y mds profun-
da con los distintos miembros de la familia; a la lucha podi
justicia en los diversos ambitos de nuestra sociedad, '

DOMINGO 32 ORDINARIO (6 de noviembre 1983)

Las lecturas de este domingo prolongan el tema del sentido de la vida y de la muerte. La muerte no
es la palabra definitiva sobre el hombre. La resurreccion es la consecuencia necesaria y definitiva de la fi-
delidad del hombre, y sobre todo de la fidelidad de Dios.

2 Mac 7,1-2.9-14. £/ texto nos presenta un modelo de la fidelidad del hombre, con la esperanza
en la fidelidad de Dios que dard la plenitud de la vida. Por primera vez se habla en el AT de un modo
claro vy explicito de la resurreccion como destino del hombre. Las respuestas de los mdrtires nos
participan, en un texto inspirado, de lo que Dios piensa sobre el sentido de la vida y de la muerte: Dios,
que crea la vida, es poderoso y fiel para llamar a la VIDA a los que murieron en su servicio,

2 Tes 2,16-3,5. Para el cristiano la espera de la plenitud de vida es sinénimo de la espera de Cristo,
Esta espera es lo que da sentido a nuestra perseverancia y fidelidad; y esto, aunque es obra nuestra (34)
es ante todo don de Dios (5,3.5); por eso sabemos pedirlo con humildad y confianza. El Futuro que es-
peramos es pues un don que se recibe, y simultdneamente un cometido que llevamos a cabo.

Lc 20,27-38. Los saduceos presentan un argumento burdo pero de contenido muy importante:
chay vida después de la muerte? La respuesta de Jesus es clara y tajante: hay una vida futura y una resu-
rreccién de los muertos. El destino del hombre no se agota con la muerte, sino que él mismo construye
desde ahora su Futuro Definitivo: participardn de la VIDA ‘los que sean Juzgados dignos de ella”, Je-
sus no describe ese Futuro, sélo afirma que es algo muy superior al matrimonio; y que no hay muerte,
porque Dios es Dios de vivos, y sus hijos vivirdn en el Hoy de su presencia,

EL HOMBRE, DESTINADO A RESUCITAR

Hay una serie de preguntas muy importantes para la
vida del hombre. {Quién es? ¢De dénde ha venido? {Qué
es lo que tiene que realizar durante su vida en esta tierra?
¢Hay algo més alli de la muerte? Los cristianos creemos
que Jests nos ofrece una luz fundamental para ir respon-
diendo a todas estas preguntas. Responden no sélo de
manera intelectual, sino con todo el conjunto de nuestra vi-
da. Hemos venido abordando algunas de estas preguntas a lo
largo de las Gltimas semanas. El dia de difuntos, precisa-
mente, vefamos la manera de establecer una union mas pro-
funda entre todos los cristianos, incluso con aquéllos que ya
murieron. El amor es lo que nos va uniendo con Dios nues-
tro Padre y entre todos nosotros.

El evangelio de hoy nos confirma un aspecto gque ya
considerabamos entonces: nuestra vida no se acaba con la
muerte, sino que llega mds alld. Dios resucita a los hombres,
hay una vida mds alld de la muerte. Jesds no nos da muchas
explicaciones de como serd aquello, pero afirma categdrica-
mente la resurreccion. Nuestra curiosidad es mucho mds
grande, y quisiéramos saber mds detalles de la vida del mds
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alld. Hay muchas imaginaciones e hipdtesis para
esta curiosidad. Lo hacen con mayor o menor fundz

La promesa de |a resurreccion nos lleva a com,
mejor el gran amor que Dios nos tiene y también la di
dad tan grande que Dios ha comunicado a todos los homs
bres a quienes ha llamado a convertirse en hijos suyos. No
SOmos creaturas que vienen y pasan, sino llamados a
vida permanente. Ahora bien, esta vida tiene que ir siendo
preparada ya desde ahora. El hablar de la vida futura no
debe constituir un escape para no vivir responsabl
ahora. Por lo contrario, Jests habla de los “‘que sean
dos dignos de dicha vida", o sea de los que supieron ve
deramente amar a sus semejantes en la vida de todos |
dfas como nos lo decfa el evangelio el dia de difuntos,

iCreemos verdaderamente en la resurreccion que Dios.
nos tiene prometida? {Qué repercusiones reales tiene e
nuestra vida dicha fe? éMayor esperanza, alegria mas pro-
funda, paciencia, constancia en la lucha?
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" DOMINGO 33 ORDINARIO (13 de noviembre 1983)

es natural que las lecturas se orienten a responder a la pregun-

Estando ya al final del afo litdargico,
ta sobre la relacién del presente con el Futuro que esperamaos.

Mal 41-2. Lo temporal, tal como lo conocemos, tendrd un término. El Dia del Sefor indica ese
final escatolégico. Ese “'Dfa” ya comenzé con Cristo que ha transformado el contenido y el sentido de lo
temporal, aunque todavia aguardamos la consumacién. Malaqu fas consuela y alienta a los que son fieles
al Sedior, presentdndoles la verdod de lo que serd el Futuro: reprobacién del que obra el mal, salvacién

del justo,

2 Tes 3,7-12. La espera de la consumacién no invalida lo temporal, El Futuro que esperamos va
a transformar lo temporal no a destruirlo; mds ain: nosotros lo estamos construyendo y asi se debe tra-
bajar “hasta el agotamiento”. En el Relno futuro, nos dice Pablo, no hay lugar para los Indolentes, hol-
gazanes y chismosos, Este es uno de los pasajes en que se exhorta al cristiono a la tarea humana como
algo en si valioso y como sacramento de la misma entrega a Dios.

Lc 21,5-19. A diferencia de Marcos, Lucas presenta esta conversacién en publico (de valor oficial y
universal) y separa la pregunta de la destruccién del templo, de la pregunta sobre el fin del mundo, para
explicitar mds claramente el intervalo entre la ruina de Jerusalén y el fin del mundo. Ese intervalo, en el
cual ya se particips del don definitivo (¢l Espiritu Santo) es ¢ tiempo de la misién y del trabajo de la
\gesia. En este tiempo no nos debemos dejar Mt\imw\mmdm\ommmmdé
final del mundo (iy se oyen esas voces ahora!); y debemos estar preparados para enfrentar controdiccio-
nes y persecuciones, patrimonio normal del seguidor de Cristo.

EL HOMBRE ENTRE LO TEMPORAL Y LO ESCATOLO-
BICO (Puebla Prov 219 ofic 322)

Las lecturas del domingo de hoy contindan muy bien
@l tema que hemos tratado en los anteriores* Después de
‘haber afirmado la resurreccién de los muertos como lo defi-
itivo (12 escatologfa consumada), lo que ya no cambiard,
wolvemos a considerar el valor de lo temporal, de lo que
‘yamos realizando durante esta vida como preparacién in-
‘rinseca de la futura. No hemos de permitir que nada nos
sralice en nuestro trabajo por el reino de Dios: ni el pensa-
“miento del mds alli (carta de Pablo), ni el temor de las
pe jones, ni las calamidades naturales, elc. Ciertamen-
% no podemos pretender que estos peligros no nos afecten,
Qe estas dificultades no nos hagan sufrir. De lo que se
nta ¢s de precaverse contra tales “tentaciones" que po-
&lan desviarnos del camino cristiano.

Vemos como actualmente las persecuciones se van
pvirtiendo en una terrible realidad cotidiana para los cris-

% de varios pafses hermanos (Salvador, Guatemala y
fcaragua, principalmente). También en México encontra-
os obstaculos de diverso tipo.

CRISTO REY (20 de noviembre 1983)

nosotros.

Por otra parte, resulta dificil vivir cristianamente la
tensién entre lo temporal y lo escatolégico. Muchas veces
descuidamos el trabajo inmediato con el pretexto de que no
es lo definitivo. Otras, el afin de lo inmediato nos impide
una consideracion més adecuada de que no es lo definitivo
mismo, sino s6lo una preparacion para ello. Tenemos que ir
aprendiendo a unir ambos aspectos para que nuestro amor y
sus diversas concreciones cotidianas vayan siendo auténtica-
mente cristianas.

{Qué modalidades presenta la persecucion mds cerca
de nosotros? Si no se dan tales indicios de persecucion,
podemos preguntarnos ¢estamos siguiendo verdaderamente
a Jests, en especial en sus exigencias de justicia? Si se dan
realmente, hemos de examinar si dicha persecucién se da
porque seguimos a Jestis, o mds bien por errores nuestros.

iSabemos vivir la tensién entre lo temporal y lo esca-
tolégico? ¢A qué solemos darle preferencia? ¢Cémo pode-
mos complementarnos con otros grupos de dentro y de
fuera de la iglesia?

Las lecturas presentan diversos aspectos de Cristo como rey. Tres modos complementarios y no
exhaustivos de acercarse a la pregunta: (quién es Jesus?

2 S 5,1-3. El texto de la uncién de David como rey de las tribus de Israel, hay que leerlo a la
Juz del NT: anuncia a Jesis, hijo de David, Jesis que es el ungido (Cristo) como Seror. El énfasis estd
en que es Serior y al mismo tiempo ‘'somos de tu misma sangre"’. Es hombre, es hermano, humano como
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Col 1,12-20. Cada frase de este pasaje indica algo Importante de lo que es Jesus el Cristo (el ungl-
do); desde que es el Hijo amado del Padre, hasta terminar con la afirmacién de que es la reconciliacién y
la paz por la sangre de su cruz (ver tercera lectura). Cristo tiene la primac ia césmica Y salvadora, porque
en El habitan la plenitud de la divinidad corporalmente (ver 2,9). El cuerpo es el hombre en cuanto se
relaciona y comunica, La plenitud de Dios se comunica con el hombre en la humanidad de Cristo,

Le 23,3543. £/ modo de su reinado es a través del escarnio y del dolor; algo dificil de comprender
aun.por la misma comunidad cristiana. Jests muere como Mesias; y el titulo
dros™ nos da la clave de todo el pasaje: quién es Jesds y cémo ejerce su reinado. Un malhechor “com-
prende’ que Jesds si es rey, de un modo muy distinto a los otros reyes (“los sefiores oprimen, Uds sean
servidores". Ver Lc 22,25s5); y le pide que se acuerde de €l "cuando venga en su reino” (variante textual
mds probable). La participacién de ese Relnado futuro estd condicionada a la participacion del reinado

de servicio y de cruz,

JESUS EL QUE REINA DESDE LA CRUZ (Puebla, prov:
107-108 ofic: 194-195).

Este es el dGitimo domingo del afo litdrgico. La iglesia
nos propone la fiesta de Cristo Rey. Cuando la historia
humana haya llegado a su culmen, Cristo serd plenamente
rey de la creacion y de la historia. Es el fin hacia el cual nos
encaminamos. Ello nos da direccidn y esperanza.

Entre otros muchos, podemos considerar aquf dos as-
pectos: 1) Que Cristo es rey. 2) La manera como Jesucristo
reina. Jesds tiene muchos titulos: los hemos reflexionado
en otras ocasiones: siervo de Yavé, hijo del hombre, etc,
También es rey. Aquél que sabe sujetar bajo su dominio a
las fuerzas enemigas, y ser la cabeza y gufa de sus seguido-
res. Aquél que triunfa él mismo y conduce a la victoria alos
que le siguen. Quien dirige las batallas por la justicia y
encabeza el establecimiento de |a paz auténtica.

Pero tan importante como la proclamacién de que
Jests es rey, es la consideracion detenida del modo como
reina. Para ello hemos de tener en cuenta todos los cargos
de Jesds que hemos meditado en otras ocasiones, Hoy tan

s6lo nos detendremos en uno que es cenfral: Jesds reina
‘ﬁ
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“éste es el rey de Jos ju-

desde la cruz. Asi de real, a pesar de lo paraddjico. Jests
acepla su muerte como una consecuencia del amor que tie-
ne a su Padre y a los hombres. Amar a los hombres y luchar
por la justicia en un mundo de opresiones, lo conduce ala
muerte y muerte de cruz. Gran misterio que nos ofrece ‘
mucha luz aunque nunca podremos llegar a comprenderio,
Jesds triunfa de sus enemigos al ser capaz de entregar sy
vida; alll muestra la fuerza y la grandeza de su amor. Y al
mismo tiempo la debilidad de sus enemigos. Asi Jests llega
a ser cabeza de los que creen en el amor y luchan sin cobar-

dfas por el establecimiento de la fraternidad. Aparentemen-
te derrotado, Jesis es el verdadero triunfador y el dador de
una vida nueva, definitiva e imperecedera. Todo esto 5
cierto al ver de conjunto la vida de Jests; pero de un modo

especial, al ver su muerte en cruz y su consiguiente resurrec-
cion.

¢Creemos de veras que Jesis es rey? éCoémo puede
iluminarnos su manera de reinar para nuestra vida diaria?
{Cémo fortalece en realidad nuestra esperanza?
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