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. Ameérica Latina, desde los primeros afios de su evangelizacién, ha
abierto un original y autdctono. capitulo en la devocién mariana de la
Iglesia. Como ha afirmado Rubén Vargas Ugarte, “las imdgenes mds
populares, las de mas arraigo entre nosotros, aquellas cuyo culto no se
ha interrumpido, antes bien, ha ido en aumento, son precisamente las de
mdés genuina cepa americana, las mds nuestras por su origen y por las
circunstancias que han rodeado su desenvolvimiento. Bastaria citar nom-
bres: Guadalupe, Zapopan, Oclotdn, Izamal, Talpa, en México; Chiquin-
quird, Las Lajas, en Colombia; Coromoto, en Venezuela; el' Quinche,
Gudpulo,” en el Ecuador; Cocharcas, Chapi 'y Charataco en ‘el Pefl’l,»
Copacabana, Cotoca, en Bolivia; Andacollo, en’ Chile; LUJan Itat1 en la
Argentma Caacupe, en-el Paraguay™".

"En una reflexién més profunda nuestros Obispos reunidos en Puebla
afirmaban abiertamente que “el Evangelio encarnado en nuestros pueblos
los congrega en una originalidad histérica cultural que llamamos América
Latina”. Y afiadian: “Esa identidad se simboliza muy luminosamente en
el rostro mestizo de Maria de Guadalupe que se’ yergue al inicio de la
evangelizacién” - Y Juan Pablo I intuye que Maria y “sus misterios perte-
necen a la identidad propia de estos pueblos y caracterizan su pxedad
popular” . !

La Igles1a launoameucana se encuentra hoy en un nuevo y trascen-
dente momento evangelizador del Continente, que se. define como com-
promiso de una evangelizacién liberadora, cuya condicién de posibilidad
la sitda en una preferencial identificacién con el mundo de los pobres,
en los que descubre un potencial evangelizador, dado que ellos la interpelan
constantemente, llamédndola a la conversidn, y la evangelizan testimonial-
mente porque muchos de ellos realizan en su vida los valores evangélicos

' VARGAS UGARTE, Rubén Historia del cuito de Maria en Iberoamérica y de sus
imdgenes y sentuarios mds celebrados, t. I, p. XX, Madrid 1966. En el mismo autor
es interesante ver la abundante toponimia mariana existente en América Latina, pp. 81 ss.

2DP. 446. En las notas posteriores citaré a Puebla sélo con la sigla DP.
3AAS LXXI, p. 228.
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de solidaridad, servicio, sencillez y disponibilidad para acoger el don
de Dios *. , ; ,

Son los pobres de América Latina los sujetos privilegiados que viven
y mantienen las tradicionales culturas populares latinoamericanas. Es en
ellos en los que se enraiza 'y florece preferentemente la denominada religién
del pueblo o catolicismo popular®. Y es del mismo mundo de.los pobres
de donde surge un clamor “claro, creciente, impetuoso v, ‘en ocasiones
amenazante’” pidiendo una liberacién que no llega de ninguna parte®.

Teniendo en cuenta estosdos:hechos —la trascendencia de Marfa en
las culturas mestizas y en la historia” de*América Latina, vy el nuevo mo-
mento de evangelizaciéon liberadora del Continente desde el potencial
evangelizador de los pobres—, parece normal que Puebla haya afirmado
que “esta es la hora de Maria, tiempo de’ un nuevo Pentecostés que ella
pres1de con 'su oracién, cuando, bajo el influjo del Espmtu Santo- inicia
Ia IgleSIa un nuevo tramo en su peregrmar” 7 ‘

Para personas marcadas pcn el sello del seculansmo e 1g110rantes de
la verdad de nuestro pueblo latinoamericano, puede aparecer incluso. como
mfantﬂ y ridicula la afirmacién de nuestros Obispos sobre Maria ante un
proyecto pastoral de tanto - alcance y tan lleno, de dificultades ajenas . al
campo.. rehgxoso .Quizds 1cn0ran, perdldos en. tecnicismos,. la; importancia
pnmordml de la fe y de los simbolos para que un pueblo viva en.una
esperanza . sacrlflcada vy dindmica sin. peligro de corrupcién y- de alienacidn.
Y sobre todo, desde un punto de vista cristiano, desconocen que Jesucristo

“asumié (la misma carne y sangre que) la de ellos, para con su muerte
reducir a’la impotencia al que tenfa- dominio sobre la‘ muerte, es decir,
al diablo,’y liberar a todos los que por mledo a la muerte pasaban la’ v1da
entera como esclavos” (He 2 14-15):/ :

. MIS reflex1ones suponen la conflanza en el universo mtegrado en Ia
fe cristiana, y. consxcmentemente también en Mana en orden a la verdadera
11berac:1on, pues ‘‘para que seamos libres nos liberd Cristo” (G4a 5,1).. Su-
ponen mi fe en la Marfa del Magnificat, 1nc0rporada e inculturada mesti-
zamente al pueblo latinoamericano y, de una manera especial, a través de
la ‘religiosidad popular’ vivida preferentemente por los pobres. Suponen el
deseo de conocer mds profundamenté a través de Maria al propio- pueblo
Iatinoamericano, para -poder colaborat con él en su proyecto, obviando las
mampulac1ones fordneas "y~ respetando el protagonlsmo que Dios 'le ha
concedldo en el desarrollo y construccmn de su propla hlStOl‘la

EI Ob]etIVO de este estudlo es un acercamiento critico a la Teologla
Marlana que subyace en el catolicismo popular latinoamericano, con la

4DP., 1147,
SDP: 447y 444
6DP. 89 y-88: =

7DP. 303.
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finalidad de alcanzar un conocimientc mds ajustado de la Virgen Maria
en la que cree nuestro pueblo, y de conocer més profundamente al propio
pueblo a través de las expresiones con las que ha recreado como latino-
americana a la’ Virgen Maria.

AI aproximarme al tema he encontrado tal cantidad de dificultades
précticas, tedricas y metodolégicas que, en realidad, sélo me es pOSIbIe
apuntar un camino para ulteriores investigaciones.

En efecto, es abundante la bibliografia sobre la pledad mariana y
sus manifestaciones en: América Latina. Pero desconozco estudios sobre la
teologia autéctona subyacente- a. dicha piedad; quizds porque nunca se
ha ‘considerado al pueblo como tedloge o autor original de teologia.

Queda abierta la pregunta de qué entendemos por teologfa del cato-
licismo popular, y de qué métodos podemos disponer para determinar
sus afirmaciones y su sistema, dado que no se trata de una teolog1a cien-
tlflcamente ¢laborada en tratados

El problema se hace mas comple]o cuando advertimos que la religio-
sidad popular se origina en una relacién vital entre el dato revelado y la
cultura popular, y en América Latina nos encontramos ante un mosaico
cultural donde hallamos culturas tan diferentes como la azteca, la maya,
14 incaica, la guarani, la afroamencana para sélo recordar las més cono-
cidas -y sobresahentes :

Por otra pa1te la misma expresién de “Ia V1rgen Maria”, es de una
gran complejidad. Lo que nos hace preguntarnos a qué Virgen Maria se
reflere nuestro pueblo cuando la venera y la piensa en el misterio de su fe.

Para proceder con un cierto orden, expondré, en primer lugar, lo
que entiendo por teclogia’de la religiosidad popular y la metodologia para
llegar a2 su descubrimiento, y brevemente la complejidad que se encierra
bajo el nombre de la Virgen Maria. Posteriormente procuraré desatrrollar
el proceso de incorporacién de Maria en la historia y en la cultura de
América Latina, para desembocar en un primer intento de sintesis de la
teolog1a mariana popular. Por dltimo, someteré a critica y discernimiento
dicha mariologfa, apuntando algunas posibilidades de una ulterior evan-
gelizacién de la misma.

I “Tédlogia de la Fﬁeligibsidaﬂl Popuiéf

Propongo tres preguntas iniciales a las que voy intentar responder
brevemente: ;Qué es teologia y hasta qué punto podemos hablar de una
verdadera teologia popular? (Cémo se genera y cristaliza la teologia po-
pular? ;Qué caminos tenemos para poder llegar a la formulacién de una
teologia popular y a su descubrimiento? .
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. De la Teologia a la Teologia de la Religiosidad Popular

_La célebre definicién anselmiana presenta a la teologia como “fides
quaerens intellectum”.

. La definicién supone que la revelacién se incorpora al hombre
mediante la fe, constituyéndolo en creyente, pero al mismo tiempo que-
dando la misma fe y el dato. revelado sometidos al dinamismo trascen-
dental de la racionalidad y de la inteligibilidad caracteristico del ser
humano. -El hombre no sélo acepta la. fe, sino que por su misma manera
de “sér;- humaniza- la-fe, es decir, intenta- expresarla como razonable e
inteligible, estableciendo sus fundamentos, buscando- su significado y orga-
nizdndola :«de una. forma coherente en sistema. Desde este punto de vista
podemos afirmar que todo creyente por el hecho de ser hombre, es simul-
taneamente teologo

Pero en el fenémeno teolégico se pueden distinguir, lo mismo que
en los fenémenos no teolégicos, dos fases: una precientifica e irrefleja
—pero no por ello, menos razonable e inteligible—, y otra de articulacién
refleja: y: cientifica.

. ,,La' teologfa cientifica, en sus diversos aspectos, es un momento
segundo .de la precientifica, y tiene, entre otras, una funcidn critica sobre
ella. Son los tedlogos profesionales sus elaboradores més caracterizados.

Pero anteriormente a la teologia cientifica, y simultdneamente convix
viendo con ella, se encuentra la teologia precientifica® En efecto, no
paéi'emos"olvidar el aspecto de totalidad y existencialidad que caracterizan
al acto de fe, que compromete al hombre entero, quien dindmicamente
se encuentra siempre abocado a comprender y coordinar sus conocimientos.
La actividad y la vida humanas sélo son posibles en un contexto sistematico
¥y vital, aunque ¢l sistema sea irreflejo y consiguientemente, precientifico.
Este: hecho nos pone en la perspectiva de .la que denominaria teologia
popular del pueblo creyente, teologia que apoya y sustenta a la rehg1os1dad
popu]ar y que.se transparenta a través de ella.

“Enirealidad, esta teologia popular se articula y organiza a dos niveles
diferentes: Uno es a un nivel estrictamente teoldgico, es decir, con relacién
a'los datos revelados' y religicsos, que  constituyen al hombre como ‘ser-
creyente y - como- ser-religioso.

Pero, no podemos olvidar que la fe y, consiguientemente, el corres-

o

pondiente sistema teoldgico no se incorporan’a un hombre exclusivamente
creyente y religioso, sino que es ademéas histdrico, social y cultural, con

BNormalmente ‘el término “teologia” se reserva para la denominada teologia c1ent1f1ca
Creo que, sin” embargo, ‘es legitimo® aplicarlo también a lo que otros denominarfan como
“cultura teolégica: ‘popular”, teniendo en cuenta que la cultura, incluso popular, es por
su misma naturaleza también sistematica, significativa y fundada, aunque lo sea de una
forma precientifica, espontanea e irrefleja, por lo que no se le puede denominar cientifica:
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sus’ correspondientes sistemas subyacentes. Por ese motivo, el sistema
-teolégico se incorpora estructuralmente al macrosistema en el que se
-organiza. vital, inteligible y arménicamente el devenir de una persona, de
un grupo, de una comunidad o de un pueblo. La incorporacién estructural
implica no sélo una correlacidén sino también una compenetracidn signi-
ficativa entre los diferentes sistemas —teoldgico, social, cultural etc.—
que integral y unitariamente se unifican en el hombre racional e 1ntehg1ble
‘que de esa manera logra superar la esquizofrenia,

Por ese motivo los sistemas teolégicos populares o precientificos son
muy complejos, diversos entre si, y siempre necesitan una revisién critica
que posibilite una mds profunda evangelizacién del propio sistema.

‘La complejidad de estos sistemas se origina porque el dato de la
revelacién en la fe tiende a explicarse y sistematizarse espontdneamente
—no refleja y criticamente—, en el interior y en la globalidad del macro-
sistema estructural en el que vive el creyente.

- Son muy diversos entre si porque también los son los macrosistemas
en los que queda sembrada la fe. Es interesante el advertir el condicio-
namiento que estos diversos sistemas teoldgicos precientificos ejercen in-
cluso sobre el desarrollo de la misma teologia cientifica, cuando ésta deja
de ser meramente positiva y se transforma en especulativa, como puede
‘advertirse en las marcadas diferencias de las ‘teologias de las Iglesms
Orlentales y de las Occidentales.

Por dltimo, los sistemas teolégicos populares exigen una revisién
critica continua. En efecto, la formacién de dichos sistemas se origina por
“una relacién dindmica entre la fe y el macrosistema, al que simplificada-
‘mente vamos a calificar de “cultural”. La fe se orienta a evangelizar a la
cultura correspondiente, pero la cultura, a su vez, tiende a inculturar a
1a fe. Los resultados histéricos de esta mutua influencia son muy variables.
‘Las deficiencias en la vida y en las expresiones religiosas colectivas® son,
.en -muchas ocasiones, expresién de las contradicciones que subyacen al
sistema teoldgico y al macrosistema popular. Los estudios- presentados por
Oronzo Giordano sobre la religiosidad popular en la alta edad media, son
‘un testimonio manifiesto de lo que estamos afirmando, y de la dificultad
que supone el paso del sincretismo a la sintesis °. Una de las funciones del
Magisterio, de la pastoral y de la teologia cientifica es el descubrimiento
de las contradicciones existentes en los sistemas teoldgicos populares y
‘la‘ orientacién necesaria para que la fe, sin renunciar a su exigida incul-
turacién, mantenga incontaminada su originalidad y su fuerza,

Ahora bieh,‘ la actitud critica frente a los sistemas teoldgicos populares
no puede quedar basada sobre los prejuicios del infantilismo, de la incultura

9 ORONZO, Giordano, Religiosidad popular en ld Alta Edad Media,” Madrid 1933
¢CARO BAROIA Julio, Las formas complejas de la vida relzgmsa Relzgzdn, soczedad y
‘cardcter en la Esparia de los siglos XVI v XV1I, Madrid 1978.
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y de la ignorancia del pueblo. En efecto, la misma historia de la Iglesia
ha mostrado en: muchas ocasiones la solidez de la fe popular, e incluso
su- capacidad de- salvaguarda. de laortodoxia, como sucedié: en el: caso
del arnamsmo

Establec1dos el hecho y la legitimidad de la teologia popular, es
evidente que dicha teologia se desarrolla sobre cada uno de los datos de
la revelacién y, consiguientemente, podemos preguntarnos cudl es la teo-
10g1a de nuestro pueblo sob1e la Virgen Maria.

2. Ge’nesis de la teologia popular

Pero, para poder responder a esta pregunta me parece necesario
présentar primero’el proceso genético de la que hemos denominado teologia
popular o cultura teolégica popular —en ‘el sentido fuerte de cultura—,
¢omo” instrumento - para ‘establecer una metodologia: que” nos' permita el
acercamiento a la teologia mariana popular.

A ‘mi juicio, la cultura teolégica popular es el resultado de un proceso
-de~ asimilacién” de-la fe por una persona o por una colectividad, en el
que podemos distinguir dos momentos o dos niveles: uno histérico y otro
‘socio-cultural. :

En efecto, si la teologia es “fides quaerens intellectum”, la teologia
no es pensable sin la asimilacién previa de-la revelacién a través de la fe,
mediante la cual el hombre se constituye en creyente y, en nuestro caso,
en cristiano. :

El niclec de esta fe es la aparicién, mediante la evangelizacién, de
]esucrlsto muerto y. resucitado, como Salvador del mundo (Jn 4,42) y de
cada persona concreta (Lc 1,47), de tal manera que “la salvacién no estd
en ningdn otro, es decir, que bajo €l cielo no tenemos los hombres otro
Vd’i’f‘ercnte_de él al que debamos invocar para salvarnos” (Hch 4,12).

Jesuciisto, “como revelacion de Dios, noes sélo la Cabeza de la
Iglesia, sino también el sacramento de un amplio mundo invisible —el
del Dios Trino; de la Virgen, de los Santos etc.—, que también se realiza
7y 'significa por la fe bajo la nota esencial y caracteristica de la salvaci6n,
constituyéndose para el hombre en un universo: invisible solidario, comu-
nitario y ‘soteriolégicc :

La asmnlacmn de este universo soterlologlco se realiza mlclahnente
en un determinado momento histrico, que adquiere en la persona carac-
tenstlcas de acontec1m1entos con el advemrmento de la fe

Lo caractenstl{:o de la fe cmstlana es que mamflesta a DIOS —,
con31gu1entemente a todo el universo invisible en comunién con DlOS—-—
en Crlsto como “‘mi Salvador

‘La act1tud salvifica - .de Dios, mamfestada en la fe, no es abstracta ni
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mitica,. sino histérico-trascendente. Por eso, en unas ocasiones descubre
y siempre profundiza la conciencia histérica del creyente de las opresiones
internas 'y externas que padece y tienden a aniquilarlo. Incluso desarrolla
una conciencia critica manifestando que dichas opresiones no tiemen su
origen en un inevitable fatalismo —postura maniquea—, sino en causas
concretas ligadas a la ignorancia o a la libertad, pero todas ellas articuladas
en el universo del pecado.

Por. ese motivo, es decir, por manifestarse la salvacién de Dios en
el contexto de una conciencia histérica situada, siendo siempre universal
y la misma la salvacién de Dios, existencialmente adquiere caracteristicas
distintas de tal manera que una es la salvacidn ofrecida a Saulo perseguidor
de los cristianos, otra la manifestada al atemorizado Pedro, y otra es la
aparicién salvifica para Esteban el protomdrtir.

Pero, en todos los casos, de tal manera el Dios Salvador se interioriza
en el nuevo creyente que se constituye en “mi Salvador”. Juzgo de extra-
otdinaria importancia el andlisis de esta dimensién posesiva, ya que ella
determina de una manera trascendente el momento histérico de la asimi-
lacién de la fe por parte del creyente.

En efecto, el acto de fe, sin negar la dimensidn universal: de la
salvacién - de Dios, establece ‘una relacién personal entre el creyente y
Dios, por la cual Dios aparece no sélo como el Salvador, sino, mds en
concreto, como su Salvador. Esto significa que Dios se percibe como
poniéndose de parte del creyente frente al tentador y opresivo universo
del pecado, ofreciéndole su auxilio —“el auxilio me viene del Sefior”
(Sal 120,2)—, su ayuda, su solidaridad —“Yo seré vuestro Dios y vosotros
seréis mi pueblo” (Lv 26,12). ' '

Pero, cuando esta expresién se analiza a la luz del Magnificat, “mi
espiritu se alegra en Dios mi- Salvador” (Lc 1,47), la expresién adquiere
profundidades y novedades insospechadas. Dios-Salvador es lo que se
expresa en el nombre de TJesds. El Dics Salvador que aparece en la nueva
fe cristiana de Maria, y en el que ella se alegra con esperanza, es Jests,
que es: al mismo: tiempo su Dics v su- Hijo, es decir, el Dios Salvador
filialmente incorporado en su familia. Por ese motivo, si, por una parte,
Maria ha recibido la palabra trascendente y salvifica de Dios, por otra
parte, Marfa también lo engendra dindole carne, situdndolo en una historia
y en una cultura concretas, de tal manera que lo podrédn llamar nazareno,
galileo y hebreo con toda razdn. Se establece de esta manera en la fe
nueva de Marfa, en su fe novedosamente cristiana, la legitima tensién
entre una soteriologia universal y simultdneamente regional y familiar, lo
que le permite afirmar, dentro de unas coordenadas bien establecidas y
determinadas, que “auxilia a Israel su siervo, acordandose, como lo habia
prometido a nuestros padres, de la misericordia en favor de Abraham 'y
de su descendencia por siempre” (Lc 1,54-55),
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Las cafracterfsticas tensionales de esta fe cristiana vuelven a apareécer
enPablo; el que ‘afirmé que “es Cristo el que vive en mi” (G4 2,20).
En efecto, el ‘inismo que afirma que “ya no hay mds judio ni-griego,
'siervo ni libre, varén ni mujer, dado que vosotros hacéis todos uno con
‘Cristo Jesds” (Gé 3,28), es el mismo que manifiesta que se hizo judio con
1os*judios y no-judio con los no-judios para ganarlos a todos a Crlsto
(1Co 9,19-23).

Podemos  concluir afirmando que cuando el verdadero acto’ de fe
cristiano prende en una persona y; especialmente en un pueblo, hace que
‘dicho pueblo no sélo celebre la salvacién universal de Dios, sino que, al
mismo tiempo, engendra al Dios Salvador, a Jestis =y a su invisible
universo soteriolégico—, en su historia, en su sociedad y en su cultura,
reconociéndolo como miembro privilegiado de su familia, pudiendo afirmar
con originalidad cristiana que el pueblo se regocija “en Jests mi Salvador”.
Desde esta perspectiva podemos afirmar que la fe cristiana reconociendo
la igualdad y la fraternidad de todos los hombres en Cristo, sin embargo,
es simultdneamente descolonizadora, reafirmante de la autoctonia, y pro-
motora de evangélicas liberaciones histéricas y regionales en el horizonte
de la liberacién integral, universal y trascendente anunciada por las buenas
noticias- de Cristo. Este hecho se. manifiesta especialmente en los. fenémenos
de la religiosidad popular, aunque. con las limitaciones que posteriormente
observaremos.

‘ La palabra de Dios y, por tanto, el dato revelado, rmentxas no es
aceptado por la fe, es obqewado desde fue1a 0 con 1nd1feren01a escéptica
(Hch 17.16- 33) 0 con incomprensién y rechazo agresivo (Hch 6,8-8,1).
Pero una vez que es acogido por la fe en el pueblo —momento de asimi-
lacién histérica—, inmediatamente entra en simbiosis con el universo
histérico-sccio-cultural del mismo pueblo, inicidndose la' etapa de asimi-
lacién  histérico-socio-cultural, lo que origina una religiosidad o catolicismo
popular,- como en nuestro caso latinoamericano, en el que subyace una
autéctona: y popular- teologia o “cultura teoldgica”. Es el momento en el
que: el nuevo: Jests autdctono —siendo siempre el mismo-—, comienza a
generarse como hijo. salvador: de la nueva porcién del -Pueblo de DIOS.

o El desencadenamlento del pmceso es natmal y légico si se tlenen en
cuenta dos aspectos: que Jests aparece por la fe como Salvador del pueblo,
y que el pueblo espontdneamente no tiene otra posibilidad de visualizarlo
fy explebarlo que desde. su propio a priori. histérico-socio-cultural.

’ ‘El fenomeno seria’ totalmente dlstmta si la fmna de Iesus y. de su
;unxverso ‘invisible, -dentro de un marcado enoteismo, surg1era castrense-
mente como el Conquistador, el Vencedor etc. En ese caso, por hipGtesis,
no ha surgido Ia fe cristiana, aunque puede. aparentarse enmasca1ando
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otra fe totalmente distinta con signos cristianos. Es el hecho que aparece
en- ciertas comunidades afroamericanas '°

Cuando la asimilacién de la fe es auténtica, inmediatamente se produce
una traduccion de la palabra evangelizadora al idioma del nuevo creyente.
Pero; prescindiendo de los problemas que implica toda traduccién, en este
caso se trata de una nueva y criginal forma de expresar y proclamar la
salvacién de Dios. Asi constataba Garcilaso que los indios “no contentos
con ¢ir a los sacerdotes los nombres y renombres que a la Virgen dan
en:la lengua latina y- en la castellana, han procurado traducirlo en su
lengua general, y afiadir ios que han podido por hablarle y llamarle en
la-propia. ..  dicenla Mamanchic que es Sefiora y Madre nuestra; Coya,
Reina; ‘Nusta, princesa de sangre real; Zapay, Gnica; Yurac Amancay,
Azucena blanca; Chasca, Lucero del alba; Citoccoyllor, Estrella resplande-
ciente; Huarcapafia, Sin mancilla; Huc hanac, sin pecado; Mana Chancasca,
No tocada, que es lo mismo que inviolata; Tazque, Virgen pura; Diospa
Mamian, Madre de Dios. También dicen Pachacamacpa Maman que es
Madre del Hacedor y sustentador del Universo. Dicen Huac Chucuyac
que es amadora y bienhechora de pobres™ .

“Ya es mteresant'a el advertir la propia observamon de Garcilaso al
mdmar que con relacién al dato revelado, en este caso de Matia, los indios
no sélo han traducido las expresiones cidas a su propia lengua, sino que
ademas han p10cu1ado “afiadir los que han podido por hablarle y llamarle
en la propia”. : - ' o

Pe1o incluso el pmblema de la traduccién es mucho més hondo- de
lo que podia sospechar el propic Garcilaso. En efecto, no podemos olvidar
que ‘una lengua es la expresién. oral de una determinada cultura inscrita
en: las coordenadas de una ecologia, de una sociedad vy de una historia.
En la- lengua se refleja la cultura situada de un pueblo, y en ella misterio-
samente se conserva hasta la mdés remota memoria de dicha cultura y de
dicho pueblo. Cada una de sus palabras es un elemento de la propia
estructura lingliistica, que a su vez es otro elemento de la estructura global
cultural a la que pertenece. Por ese motivo, la lengua es principio de
identificacién 'y de diferenciacién de un pueblo, de tal manera que si
mechante la “t1aducc10n permlte los fenémenos de comunién con otros
pueblos sin embawo _se’ resiste a los fenomenos de homogenizacién y de
umformzsmo mediante su especifica caracterizacién estructural y signifi-
catlva que suele denommalse el “Uemo de la lengua

'O KLOPPENBURG, Boaventura, “Los afro-brasilefios v la umbanda”, v ALMEIDA
CINTRA, Raimundo, “Cultos afro-brasilefios”, en AA. VV., Los grupos afroamericanos.
prxzmaczanes ¥ paslma’ Bogota 1980, pp. 178 212. Vease también SUSNIK, Branis-
lava,  El rol de los indigenas en la fmmacwn vy en la vivencia del Paraguay, Asuncién
1982, pp. 181-196.

' GARCILASO, Comentanos Reales. 2* p, L, I, Cap. XXV, citado por VARGAS
UGARTE, o.c. pp. 55—56



12 A. Gonzilez' D., Mariologia Popular en L A _

Cuando un pueblo, ante un nuevo hecho cultural —y en nuestro caso,
ante el hecho de la fe—, lo asimila'y “traduce”, lo que hace es incorpo-
rarlo a su propia cultura situada, ubicdndolo en un nuevo sistema de
1elac10nes y cargindolo con significaciones autdctonas. La traduccién no
es ni neutra ni homogénea. Es la expresién lingiifstica del mismo hecho
pero desde una nueva perspectiva y desde un nuevo horizonte.

+Baste ‘a manera de ejemplo; un caso’ tipico del’ mundo guarani: la
referencia a la cruz. Para el misionero que llegaba al mundo guarani, su
concepcidn teoldgica de la cruz estaba profundamente ligada a una cultura
occidental, en la que la. cruz habia sido: el suplicio: de los esclavos y
derrotados. La cruz-suplicio se habia transformado por Cristo en: fuente
de: vida. El desconcierto de ‘los misioneros, como testifica el P. Ruiz de
Montoya, era el respeto’con que diche:signo era acogido por los nativos;
tanto que lo atribuyeron a una antigua predicacién de Santo Tomds en
América, que habia dejado plantada una milagrosa cruz en Carabuco 2
Lo que desconocian los misioneros es que la cruz, es decir, el “Yvyrd
joazd’’ —que posteriormente- se: éspaficlizard-en “kurusi”—, era de. larga
ascendencia en la mitologia guarani. Asi, al' comienzo del Mito de los
Gemelos, se dice de Nanderuvusi —el padre primigenio—, que “FEl trajo
la eterna cruz de madera, la colocé en direccién Este, pisé encima y ya
comenzé a hacer la tierra. La cruz eterna de madera quedaba hasta el dia
de hoy como soporte de la tierra. En cuanto El retire el soporte de la
tierra, la tierra caerd” . De esa manera, en el mundo guarani la cruz
aparecia como el sostén de la tierra creada por Nanderuvusd. Es natural
gue esta nueva significacién de la cruz quedara opacada para el misionero,
pero no para el hombre guarani, que encajaba una nueva realidad —la
ctuz-de Cristo—, en una:antigua y sagrada palabra cargada de profundas
resonancias mitolégicas. Se estaba iniciando, de esta manera, una nueva
teologfa “cristiano-guarani” sobre el misterio de la cruz, teologfa’ popular
va que:pasaba‘ desapercibida para los: propios nuevos responsables’ de Ia
comunidad - cristiana;,” los misioneros: extranjeros.

Pero, una lengua, como ya hemos apuntado anteriormente, no es mds
que el reflejo oral de una cultura situada en las coordenadas de una
ecologia, de una sociedad y de una historia. Consiguientemente, todo nuevo
dato’ asmnlado lingiifsticamente por el pueblo, ha de quedar visualizado
y- encajado en el universo ecolégico, histérico, social y cultural en el que
vive el pueblo. Asi hay que tener en cuenta todos sus factores culturales
—sentido del trabajo y de la economia, de la familia, de la mujer, incluso
del pantedn primigenic—, para poder acercarse al nuevo sistema-teolégico
plec1ent1f1c0 que el pueblo elabora espontaneamente y que se manifestard

ZRUIZ DE MONTOQYA, Antomo, Conquista espiritual hecha por los religiosos de la
Compaiita de Jesis en las Provincias de Paraguay, Uruguay y Tape, Bilbao 1892, p. 110.

I3NIMUENDAJU-UNKEL, Curt, Los wmitos de la creacion y de destruccion del
mundo como - fundamentos de la religion de los apapokuva-guarani, Lima 1978, pp. 155
y1
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articuladamente en sus expresiones y manifestaciones religiosas, y en las
formulaciones de la denominada sabiduria popular .

3. Método de investigacién de la Teologia Popular

Establecida sumariamente la génesis de la religiosidad popular y de
su ' teologia subyacente, cabe preguntarse sobre el método a-seguir para
su determinacién, bien a nivel de sistema global, bien - parcial, como es
en nuestro caso en el que deseamos un acercamiento a la teologia mariana
popular de ‘América Latina.

Creo que los pasos a seguir son paralelos a los del proceso genético.

Primero, habria que establecer las caracteristicas de la evangelizacién
y. devocién marianas realizadas inicialmente ante el pueblo que se pretendia
evangelizar.

Segundo, determinar las caracteristicas del momento histérico e incluso
de la localizacién en el que se produce la aceptacién de la fe cristiana.

Tercero, realizar un andlisis fenomenoldgico y estructural de la reli-
giosidad o piedad popular, estableciendo las conclusiones teclégicas que
de ‘ella se deriva.

Cuarto, establecer la relacién entre dichas conclusiones y los factores
de la cultura autéctona en la que se encuentran encuadrados.

A partir de dicho proceso se puede llegar a una primera configuracién
de la teologia popular subyacente, para proceder posteriormente a un
oportunc - discernimiento.

. ;Quién es la Virgen Maria?.

fEstabIecida la existencia de la “teologfa popular” —subyacente es-
pontdnea e irreflejamente al catolicismo popular y a la religiosidad o
piedad popular—, antes de intentar disefiar la teologia mariana precientifica
del catolicismo popular latinoamericano, es necesario caer en la cuenta
de la complejidad que encierra el término tan sencillo “la Virgen Marfa”,
para podernos preguntar posteriormente a qué Maria se refiere nuestro
pueblo cuando le expresa su devocidn y su.fe.

. Podemos, distinguir cuatro aspectos en la “Virgen Maria”: la Maria
de la historia, la Marfa de la fe pascual neotestamentaria, la Maria de la
Iglesia ‘magisterial 'y cientifica —definida por actos del magisterio, y
reflexionada por los tedlogos—, y la Maria de la piedad de la Iglesia y

* MONTECINO AGUIRRE, Sonia, “Mulher mapuche e cristianismo: Relaboracio
religiosa e resisténcia étnica”, en AAVV., 4 mulher pobre na historic da Igreja latinoame-
ricana, Sao Paulo 1984, pp. 186-199. Se trata de un estudio muy sugerente dentro de
la linea apuntada.
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de las Iglesias Particulares, que se abre en un inmenso abanico de denomi~
naciones e historias- diversificadas en casi todos los lugares del mundo.

1. La Marza de la Htstorta

Mana queda mco1porada ala fc de la Igle51a por un hecho hlstonco
sencﬂlo -y fundamental por ser la madre de Jesds, la madre del ]esus de
Ia;‘ hmoma! como se dice actualmente en las nuevas reflexiones exegéticas,
hermenéuticas y teoldgicas. A ella alude S. Pablo en un conocido e im-
portante texto (G4 4,4), aunque curiosamente sin des1gnarla por su nombre,
a pesar- de que parece conocer por sus nombres a la familia y a los
“hermanos de Jesis” (1 Co 9,5; G4 1,19). .

~Los datos consignados en los Evangelios y en las Actas de los Apds-
toles son elementales y coherentes con el conjunto de la vida de Jesds.

Es una mujer- israelita, domiciliada en Nazareth y casada con un
hombre llamado José (Mc 6,1-4; Lc 4,16.22). Se habla de sus parientes,
en repetidas ocasiones, se la reconoce como la madre de TJests, pero
Hamativamente se subraya que José no era el padre mnatural de Jests,
no chstante las suspicacias sociales que podian suscitarse ante esta afir-
macmn (Mt 1,18-19).

El sector social.al que. pvltenema queda bien defmldo tanto por el
lugar ordinario de su residencia —Nazauth—, ccmo por el oficio del
propio Jesds —t€ktdn—, lo que en su dia les hard decir a los vecinos del
pueblo: ‘4 Qué saber le han ensefiado a éste, para que tales milagros le
salgan de las manos?” (Mc 6,2). Maria era una mujer de muy modesta
condicién, perteneciente al ambiente popular de su época.

Dentro de esa modestia social, aparece encuadrada tanto en el sistema
politico como en el socio-cultural de los tiempos de Jesds. Asi se muestra
cumpliendo las leyes imperiales (Lc 2,1-5), y, como buesia israelita se
desposa’ (Lc 1,27; Mt 1,18), circuncida al nifio al octavo dia {Lc 2,21),
lo presenta en el templo con la oblacién de los pobres (Lc 2,22:24),
peregrina con su familia a Ielusalen con ‘ocasién de las fiestas de la
Pdscua (Lc 2,41).

En el Evanceho se transparenta-un cierto desconc1erto de la Maria
histérica frente a su hijo. Es un desconcierto que parece haberse iniciado
en la misma 1nfancla dado que, como atestigua Lucas, los padres “no
compwndxeron 1o "que queria decir (Jesds) (...). Su madre conservaba
en su interior el recuerdo de todo aquello” (Lc 2,50-52). Durante los afios
de la vida pablica, Maria se encontraba en medio de una familia, la
familia de Jests, que no entendia el nuevo camino emprendido por él,
tanto que intentaban los parientes echarle mano “porque decian que no
estaba' en sus cabales™ (Mc 3,20-21.31-35; Jn 7,3-5). Marfa aparece silen-
ciosa, acompafiando a los parientes en la bisqueda de TJesils.
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El: Evangelio de Juan ha dejado el testimonic de que Marfa, la
madré. de Jesis, acompafid a su hijo en su agonia-y en su muerte al pie
de la cruz (Jn 19,25).

Un dltimo recuerdo de la Maria histérica ha quedado recogido en
lag ‘Actas de los Apdstoles: la convivencia de Maria con los discipulos de
Jests, inmediatamente después de su muerte, “todos ellos se dedicaban

4 la oracién en comin, junto con algunas mujeres, ademéds de Maria, la
madle de Jesds, y sus parientes” (Hch 1,14). Ahi terminan los datos
b1ograf1cos de Marfa, de la Maria histérica. Datos sencillos, sobrios,
coherentes, ' ale]ados de toda insinceridad.

2. La Maria de la fe pascual del Nuevo Testamento ,

Los modestos datos de la Marfa de la h1stor1a aparecen mcmstados
en la Marfa de la fe que nos presentan los documentos del Nuevo Testa-
mento y, de una manera especial, los Evangelios, La Maria de la fe es
otra dimensién” de Maria, la de maycr trascendencia. Y la Maria de la
fe del Nuevo Testamento se¢ constituye en norma fundamental de referencia
de toda la Mariologia.

De hecho, el interés por Maria se origina con ocasién del aconteCI-
‘mienito de la resurreccién del Sefior, dada la relacién de maternidad entre
‘Marfa y Jesds. La madre del Jests de Nazareth aparece también como la
madre del Cristo Resucitado, quedando incorporada a un universo nuevo
‘de fe, de realidad y de significaciones, lo que permite una nueva com-
prensién de la persona, de la maternidad y de la historia de Marfa.

' ""La Marfa de la fe, y la teologia neotestamentaria de la Maria de la
fe, no originan una regién auténoma mariana en las comunidades neotes-
tamentarias. Forma parte de una globalidad, cuyo centro indiscutible es
Jesucristo, aunque se encuentra conectada con El por un nexo privilegiado
'y tnico: el de la maternidad y filiacién. Por ese motivo, es evidente, que
la nueva comprensién de Maria se realiza desde la perspectiva del Resu-
citado, de tal manera que el Cristo de la fe penetra vitalmente la realidad

e su madre, la lena de significacién “Pascual”, originando el nacimie
de s dre, la Hena d ifi “P 17 do el nto
de la Maria de la fe.

El fulcro sobre el que gtaVIta la Maria de la fe es, a mi juicio, la
nueva comprensién de la maternidad y del. parentesco desde el Cristo
Resucitado. Sin negar evidentemente la dimensién bioldgica y humana
‘que supone la maternidad; sin. embargo, la: maternidad queda constituida
esencialmente con relacién al Cristc en oir y amar la palabra de Dios
(Lc 11,28), y en cumplir la voluntad de Dios (Mc 3,35). De esta manera,
la fe en el Cristo resucitado hace descubrir a la. comunidad neotestamentaria
en la madre de Jesds a la creyente Maria, pero no con una fe yuxtapuesta
a su. maternidad. humana; sino invadiéndola .en su raiz mds profunda,
Alendndola de un nuevo significado, constituyéndola ‘en la- madre del Cristo
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en su mas pleno sentido.-Aqui creo que nos encontramos: con la clave para
la- interpretacién de -la Maria que aparece en los: capitulos de Mateo
(caps. 1-2) vy Lucas (caps. 1-2) referentes a la infancia‘ del Sefior, 'y en
los teoldgicos de Juan referentes a las bodas de Cand (2,1-11), y a la
escena de Marfa al pie de la cruz (19,25-27).

Tres pasajes merecen una: mencién. especial: el de-la Anunciacién
(Lc1,26-38), el-del-Magnificat (Lc 1,46-55), y.el de la cruz (Jn-19,26-27).

En el pasaje de la Anunciacién, Maria se muestra como la creyente
qiie acepta ser madre del Cristo, incluso por los sorprendentes caminos
de la concepcién virginal. Es la mujer elegida por Dios para una especia-
lisima misién, como los antiguos p1ofetas, misién que consciente, libre
y fiducialmente acepta.

En el Magnificat se descubre toda la interioridad de Marfa. Su ma-
ternidad mesidnica se traduce en una conciencia de ser especialmente sal-
Vada y liberada por Dios en su humillacion, constituyéndose en la primera
evangehzadora —no s6lo en sentido cronclégico, sino marcadamente cua-
litativo— de la liberacién de Dios por Cristo de los humildes y de los
hambrientos.

" En la escena de la cruz, su maternidad personal del Cristo se intro-
duce en la nueva casa fundada por su Hijo, la Iglesia, quedando aposentada
en ella como ‘Madre de la nueva familia, significada por Juan, que comienza
a descubrirla como a su Madre: Madre de Jesis y Madre de los fleles
en la casa de su ‘hijo por ser Ia Madre del Cristo.

Es interesante el advertir que en ninguno de los tres pasajes se
deforma la realidad histérica de Maua doncella modesta de Nazareth
en la Anunciaci6n; prima visitando a su pariente Isabel en el Magnlflcat
y madre ‘impotente del ajusticiado junto a la cruz. En la modestia de esa
v1da hlstonca se abre la Marfa de la fe, la Madre del Cristo Resucitado.

Pero si- la-fe pascual’ de la primitiva Iglesia en todo momento: sigue
afirmando la modestia histérica de la Marfa de la historia, al mismo tiempo
asocia a:la ‘Marfa: Pascual al nuevo dmbito del Cristo Resucitado, Glorioso
y Victorioso. que intercede por nosotros delante del- Padre. Y la asocia
de una manera exclusiva y justificada como Madre Pascual, con expresiones
muy significativas tanto en la narracién de la Anunciacién, como en las
bodas de Cana y en’la escena del Calvario,

Aqu1 encontramos: los : fundamentos del  posterior desarrollo de la fe
matiana de:la:- Igles1a

3. “La Maria de la Iglesia Magisterial y Teoldgica

Las afirmaciones - sobre la Maria Pascual en el Nuevo: Testamento se
despliegan paulatinamente en -amplitud y hondura en:la fe catblica de la
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Iglesia, originando los degmas marianos que profundizan la Maternidad
Pascual:de Marfa, y colaboran incluso en la comprensién del ser y del
poder del Cristo Salvador Resucitado, ya que maternidad pascual es la
plenitud de la fe y de la salvacidn, dado el nuevo concepto de maternidad
maugurado por Cristo en la comunidad neotestamentaria.

Asi la maternidad de Jestis y la maternidad de Cristo llega a la cumbre
de su comprensién cuando en el Concilio de Efeso (a. 431) se define a
Maria, contra el reduccionismo nestcriano, como Madre de Dios, dejando
definitivamente establecida en la fe de la Iglesia la unicidad de la persona
divina de Cristo y la realidad de su ser histérico y humano contra todo
tipo de docetismo  ahistérico.

* Desde los mismos testimonios neotestamentarios la maternidad pascudl
de Marfa aparece vinculada- con su virginidad, que desde el siglo IV en
la confesién de fe de Epifanio se cualifica  expresamente a Marfa como
la Siempre-Virgen (Dz 13), que se desdoblard desde el Sinodo de Letran
(a..649) en los tres momentos, “antes, en y después del parto”. Indepen-
dientemente de la dimensién histérica de la maternidad-virginal de Maria,
la: fe de. la Iglesia en dicha virginidad implica  una profundizacién en. el
mistetio de la maternidad fiducial y pascual de Maria, ya que la virginidad,
en el contexto pascual en el que escribe Pablo, se define como un exclusivo
preocuparse de los asuntos del Sefior, para dedicarse a El en cuerpo y
alma (1 Co 7,32.34). Por eso Maria, en la fe de la Iglesia, es la Madre-
Virgen, la Siempre Virgen, o sencillamente la Virgen, en la que el sentido
pascual de la virginidad se realiza por eminencia en su fe maternal.

. Con lentitud de siglos se abre en la Iglesia la conciencia de la
Concepcmn Inmaculada deM arfa —definida por Pio IX en 1854—, y
de su Asuncién corporal en la gloria celeste —solemnemente declarada
como dogma por Pio XII en 1950. Son' dos dogmas que localizan inte-
gralmente la existencia de la Virgen-Madre en el universo pascual del
Cristo Resucitado, que permitird posteriormente a Pablo VI proclamarla
como Madre de la Iglesia, incorporada, sin duda, por su Hijo en la casa
exclusivamente fundada por El, pero aposentada en ella como la Madre
del Cristo-Fundador y de todos los miembros de la nueva familia.

La Marfa de la fe de la Iglesia aparece, de esta manera, como el
testigo cualificado de la actividad salvifica de Cristo en el mundo, trans-
parencia evangelizadora del rostro maternal-misericordioso de Dios —ra-
‘hamin'y hesed, dird el hebreo——, tipo y modelo de la Iglesia y del cristiano,
con la fuerza salvifica de quien liberado por Cristo continda buscando
con-El a la oveja perdida al mismo- tiempo que se preocupa eficazmente
de:los hambrientos, de los desnudos, de los encarcelados y de los enfermos,
conforme a las exigencias del mismo Jesds expresadas en el capitulo 25
deSan: Mateo. Pero, en la fe de la Iglesia siempre hay una referencia
fundamental a’'la Maria-Viva junto al Cristo-Vivo como miembro . privile-
giado y glorioso de su Cuerpo.
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Las corrientes teoldgicas en Mariologia han sido mdltiples a través
de la historia, pero principalmente se pueden considerar desde tres pers-
pectivas, que modelan diversas imdgenes de Marfa.

En primer lugar, existen unas Mariologias Cristolégicas y otras Ecle-
siclégicas, segin que Maria sea estudiada acentuando y subrayando su
relacién: con Cristo-o con-la Iglesia.

- En segundo lugar, aparecen las Mariclogias Maximalistas y las Mini-
malistas. Las primeras se desarrollan bajo la fuerza ‘del viejo adagio “de
Maria numquain satis”, mientras que las segundas, por-diferentes motivos,
quieren evitar la impresién de que “junto al camino, la obra y los titulos
honorificos de Jesucristo existen oiro camino paralelo, otra obra y otros
titulos. honorificos andlogos propios de Maria”; como decian los tedlogos
protestantes de la Universidad de Heidelberg en 1950, en su “Juicio Evan-
gélico acerca de. la proclamacion del dogma de la asuncidn corporal de
Maria”,

“Por dltimo, se han: desarrollado la Mariologia de los Privilegios y
la ‘Mariologia de la Misién Servicio. La primera ha encontrado su lugar
propicio en contextos de Cristiandad y ‘en ambientes socialmente dominados
por el ambiente de la aristocracia. La segunda corriente comienza a tomar
su fuerza ‘en un mundo  pluralista en-el que la Iglesia, subrayando su
original vocacién de levadura misionera, se define a si misma como “servi-
dora’ del mundo.

‘4 La Maria de la piedad de la Iglesia y de lus Iglesias

Si‘la*Maria de la Historia es tinica y con reducidos afios de existencia
durante el siglo I, la Maria de la piedad de la Iglesia y de las Iglesias
Particulares es miltiple y diversificada, con profundidad de siglos y con
capacidad de multiplicarse novedosamente con una nueva imagen, con una
nueva advocacién o con una nueva devocidn.

Cada Maria de la piedad de la Iglesia tiene su propia historia. Con
frecuencia es una historia larga, compleja y que promueve una constelacién
especifica de historias, como sucede con las advocaciones mas tradicionales
de Nuestra Sefiora del Carmen o de Nuestra Sefiora del Rosario, e incluso
con advocacxones recientes, como son las de Lourdes y Féitima,

‘Cada una de estas Marias es una historia de la fe de los creyentes en
Maria, pero al mismo tiempo, siempre se expresa como una nueva historia
de la Marfa-Viva, que vive también en la fe de su pueblo.

Es f4cil ahora comprobar la complejidad que se oculta detrds de ese
nombre tan sencillo: La Virgen Marfa”. Por ese motivo queda justificada
nuestra pregunta sobre cudl de las Marias es la que subyace en la teologia
mariana popular de América Latina. Incluso, brevemente hemos propuesto
los puntos de referencia en orden a un discernimiento sobre la Virgen Maria
de la religiosidad popular latinoamericana.
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Iglesia, originando los degmas marianos que profundizan la Maternidad
Pascual: de. Maria, y colaboran incluso en la comprensién del ser y del
poder del Cristo Salvador Resucitado, ya que maternidad pascual es la
plenitud de la fe y de la salvacién, dado el nuevo concepto de maternidad
maumlado por Cristo en Ia comunidad neotestamentaua '

Asi la maternidad de Jests y la maternidad de Cristo llega a la cumbre
de su comprensién cuando en el Concilio de Efeso (a. 431) se define a
Marfa, contra el reduccionismo nestoriano, como Madre de Dios, dejando
definitivamente establecida en la fe de la Iglesia la unicidad de la persona
divina de Cristo y la realidad de su ser histérico y humano contra todo
tipo de decetismo ahlstonco

Desde los mismos testimonios neotestamentarios la maternidad pascual
de Maria aparece: vinculada con su virginidad, que desde el siglo IV en
la confesién de fe de Epifanio se cualifica expresamente a Marfa como
la Siempre-Virgen (Dz 13), que se desdoblard desde el Sinodo de Letrdn
(a..649). en los tres momentos, “antes, en y después del parto”. Indepen-
dientemente de la dimensién histérica de la maternidad-virginal de Maria,
la fe.de.la Iglesia en dicha virginidad implica una profundizacién en el
misterio de la maternidad fiducial y pascual de Matia, ya que la virginidad,
en el contexto pascual en el que escribe Pablo, se define como un exclusivo
preocuparse, de los asuntos del Sefior, para dedicarse a El en cuerpo .y
alma (1 Co 7,32.34). Por eso Maria, en la fe de la Iglesia, es la Madre-
Virgen, la Siempre Virgen, o sencillamente la Virgen, en la que el sentido
pascual de la virginidad se realiza por eminencia en su fe maternal.

. Con lentitud de siglos se abre en la Iglesia la conciencia de la
Concepcién Inmaculada deM arfa —definida por Pio IX en 1854—, y
de su Asuncién corporal en la gloria celeste —solemnemente declarada
como dogma por Pio Xil en 1950. Son dos dogmas.que localizan inte-
gralmente la existencia de la Virgen-Madre en el universo pascual del
Cristo Resucitado, que permitird posteriormente a Pablo VI proclamarla
como Madre de la Iglesia, incorporada, sin duda, por su Hijo en la casa
exclusivamente fundada por El, pero aposentada en ella como la Madre
del Cristo-Fundador 'y de todos los miembros de la nueva familia.

La Marfa de la fe de la Iglesia aparece, de esta manera, como el
testigo cualificado de la actividad salvifica de Cristo en el mundo, trans-
parencia evangelizadora del rostto maternal-misericordiosc de Dios —ra-
hamin y hesed, dird el hebreo—, tipo y modelo de la Iglesia y del cristiano,
con la fuerza salvifica de quien liberado por Cristo continda buscando
con El a la oveja perdida al mismo tiempo que se preocupa eficazmente
de los hambrientos,; de los desnudos, de los encarcelados y de los enfermos,
conforme a las exigencias del mismo Jesds expresadas en el capitulo 25
de San: Mateo. Pero, en la fe:de la Iglesia siempre hay una referencia
fundamental a la Maria-Viva junto al Cmsto-Vlvo comc miembro privile-
giado y glorioso de su Cuerpo. ~
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Las corrientes teolGgicas en Mariologia han sido mdltiples a través
de la historia, pero principalmente se pueden considerar desde tres pers-
pectivas, que modelan. diversas: imdgenes de Maria.

En primer lugar, existen unas Mariologias Cristoldgicas y otras Ecle-
siolégicas, segin que Maria sea estudiada acentuando y subrayando su
relacidén. con: Cristo o con la Iglesia,

En segundo lugar, aparecen las Mariologias Maximalistas y las Mini-
malistas. Las primeras se desarrollan bajo la fuerza del viejo adagio “de
Maria numquam satis”, mientras que las segundas, por diferentes motivos,
quieren evitar la impresion de que “junto al camino, la obra y los titulos
honorificos de Jesucristo existen otrc camino’ paralelo, otra obra y otros
titulos honorificos andlogos propios de Maria”, como: decian los teblogos
protestantes de la Universidad de Heidelberg en 1950, en su “Juicio Evan-
gélico .acerca de la proclamacion del dogma de la asuncidn corporal de
Maria”.

Por dltimo, se han' desarrollado’ la Mariologia de los Privilegios y
la Mariologia' de la Misién Servicio. La primera ha encontrado su lugar
propicio en contextos de Cristiandad y en ambientes socialmente dominados
por el 'ambiente de la aristocracia. La segunda corriente comienza a tomar
su fuerza en un’ mundo pluralista’ en el que la Iglesia, subrayando st
original vocacidn ‘de levadura misionera; se define a si misma como “servi-
dora del mundo.

4. La Maria de la piedad de la Iglesia y de las Iglesias

Si la Marfa de la Historia es dnica y con reducidos afios'de existencia
durante el siglo I, la Maria de la piedad de la Iglesia 'y de las Iglesias
Particulares es multiple y diversificada, con profundidad de siglos y con
capacidad de multiplicarse novedosamente con una nueva nnagen con una
nueva -advocacién o con una nueva devocidn.

Cada Maria de la piedad de la Iglesia tiene su propia historia. Con
frecuencia es una historia larga, compleja y que promueve una constelacién
especifica de historias, como sucede con las advocaciones més tradicionales
de Nuestra Sefiora del Carmen o de Nuestra Sefiora del Rosario, e incluso
con” advocaciones recientes, como son las de Lourdes y Fatima.

Cada una de estas Marfas es una historia de la fe de los creyentes en
Maria, pero al mismo tiempo, siempre se expresa como una nueva historia
de la Maria-Viva, que vive también en la fe de su pueblo.

Es fécil ahora comprobar la complejidad que se oculta detrds de ese
nombre tan sencillo: “La Virgen Maria”, Por ese motive queda justificada
nuestra pregunta sobre.cudl de las Marias es la que subyace en la teologia
mariana popular de América Latina. Incluso, brevemente hemos propuesto
los puntos de referencia en orden a un discernimiento sobre la Virgen Maria
de la religiosidad popular latinoamericana.
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de la época ?, de tal manera que Fray Antonio de Santa Marfa, recogiendo
¢l sentir de sus contemporédneos, podia afirmar que “nadie puede dudar
_que el triunfo de esta conquista se debe a la Reina de los Angeles”.

_ Pero, si volvemos la moneda, en la fe de los conquistadores aparece
Maria “La Conquistadora” apoyando la globalidad de su empresa y de
sus acciones, lo que nos sitda en la ambigiiedad teoldgica subyacente a
1a Conquistadora, a la que todos atribuyen el triunfo, que no fue abstracto
sino: bien: concreto.

- En‘efecto, no podemos olvidarnos que el resultado de dicho triunfo
era la nueva situacién creada para el mundo indigena y que ya denunciaba
enérgicamente Fray Antonio de Montesinos en su célebre sermén del
cuarto domingo de Adviento de 15117.

; La Congquistadora aparece como Abogada y Apoyo de tropas creyentes,
pero cuya deteriorada imagen, desde el punto de vista moral, era bien
conocida: y denunciada por los predicadores de la época, como hoy nos
Io ha dado a conocer Julio Caro Baroja .

+Incluso, de una manera especial, no podemos olvidar la situacidn
a la que qued$ reducida la mujer indigena con ocasién de la conquista,
¢ incluso la propia mujer hispana, como lo ha puesto de relieve José
Oscar Beozzo ¥,

Siguiendo la dindmica del pensamiento de Vilma Moreira da Silva,
hay que recordar que en algunos sectores de Occidente se estaba dando
una explotacién machista del culto a la Virgen Maria, al reducir el modelo
mariano a la “femineidad ideal”, en el sentido de la exaltacién de algunas
de: las virtudes que se dicen “propias de la mujer”, como la modestia,
la aceptacién, pasividad, resignacién, sumisién, humildad etc., reduciendo
cultural y alienantemente la dimensién global del ser femenino .

Es decir, la incrustacién de Maria' como Conquistadora por la fe de
los propios conquistadotes, en su ambiguo —e incluso, en muchas ocasiones,
negativo— contexto histérico y cultural, es lo que origina la ambigiiedad
de la teologia mariana de La Conquistadora.

Ambigiiedad de “La Conquistadora” frente al mundo amerindio

Hoy:-que comenzamos a acostumbrarnos a hacer la lectura de la

26 VARGAS UGARTE, o.c., pp. 18-27.

21 STEHLE, E., Testigos de la fe en América Latina, Fstella 1982, p. 17.

28 CARO BAROJA, Julio, Las formas complejas de la vida religiosa. Religion, socie-
dad y cardcter de la Espaiic de los siglos XVI vy XVII, Madrid 1978, pp. 415-444.

29 BEOZZO, José Oscar, “A mulher indigena e a Igreja na situaglo escravista do
Brasil colonial”, en AA,VV., A mulher pobre na histdria da Igreja latino-americana, Sao
Paulo 1984, pp. 70-93.

30 MOREIRA DA SILVA, Vilma, “La mujer en la teologia. Reflexién biblico-teo-
logica”, en AAVV., Mujer latinoamericana. Iglesia vy teologia, México 1981, pp. 155-
156.- BOFF, Leonardo, El rostro materno de Dios, Madrid 1981, pp. 35-46.
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colonizacién de América no sélo desde la perspectiva de los conquistadores
y vencedores —con la cldsica Optica metropolitana—, sino tambiéh con
los ojos de los vencidos ~—los amerindios y afroamericanos——, el problema
de la teologia mariana de “La Conqmstadma y “a la que todos atribuyen
el tmunfo se hace mucho‘ més complicado.

En: efecto; “Bernal Dlaz del Castillo escnbe con entusiasmo  cdmo,
refiriéndose a la Virgen, “los caciques dijeron que les parecia muy bien
aquella. Gran . Tecleciguata (...) porque a las grandes sefioras en -su
lengua llaman tecleciguatas”“ Y més_ adelante afiade que ‘‘preguntando
en cierta ocasién Moctezuma a sus guerreros cémo no habfan podido
vencer a unos pocos castellanos, siendo ellos tantos, le respondieron que
no aprovechaban sus flechas ni buen pelear, porque una Gran Tecleciguata
de Castilla venia delante de ellos y les ponia temor” *2, El problema era
mucho 'mds complejo. Desde la perspectiva indigena’ se' trataba de una
guerra entre pueblos y dioses y —en el contexto de mentalidades enoteistas—,
como: 16 ha propuesto con finura: Octavio Paz #, con relacién al mundo
azteca.

La conciencia generalizada del mundo indigena, como hoy' comienza
a -comprobarse incluso documentalmente, era que se .enconiraba ante un
mundo: de invasores-y enemigos protegidos por: dioses extrafios también
enemigos. Bartomeu Melid lo ha dejado claramente expuesto con' relacién
al mundo guarani renuente a los pactos con los espanoles con su. subse-
cuente colomzacmn

En ‘dicho contexto la Virgen “Conquistadora’ ~debia -apaiecer. para
el agredido mundo amerindio como el simbolo:y la fuerza de sus enemigos;
y-ala que se debfa la causa de sus derrotas en-una guerra ev1dentemente
m]usta.

Un dato muy significativo, desde esta perspectiva, son los aconteci-
mientos que-ocurrieron con ocasién-del martirio del Beato Roque Gonzalez
de:Santa Cruz: ~

La mentalidad de los indigenas aparece transparente en el discurso
con el que Potirava concientiza de la nueva situacidén al cacique Neezd
y al resto de los indigenas con ocasién de la llegada del misionero Roque
Gonzalez: “Ya ni siento mi ofensa ni la tuya; sélo siento la que esta gente
advenediza hace a nuestro ser antiguo y a lo que nos ganaron las cos-

3' BERNAL DIAZ DEL: CASTILLO, - Historia de los sucesos de la Conquista de la
Nueva Espaiie, Cap: XXXVI, citado por-VARGAS UGARTE, oc., p. 18.

32 BERNAL DIAZ DEL CASTILLO, o.., cap. XCIV; citado por VARCGAS UGARTE,
a.c., p. 13.

33 MUNOZ BATISTA, Jorge,‘Octavio- Paz: Nuestras raices culturales”; en AAVV,
Iglesia v cultura latinoamericana, Bogota 1984, pp. 27-46.

3t MELIA; Bartomeu, . “O Guarani:reduzido”, en AAVV.  Das reducles latino-
anericanas as-lutas indigenas dctuais, Sao Paulo 1982, pp. 228-241,- Véase también DUS-
SEL, Enrique: :“La historia ‘de la Iglesia en América Latina”, PUEBLA 18 (1982) 165-192.
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de la época ®, de tal manera que Fray Antonio de Santa Maria, recogiendo
¢l sentir de sus contempordnecs, podia afirmar que “nadie puede dudar
que el triunfo de esta conquista se debe a la Reina de los Angeles”.

Pero, si volvemos la moneda, en la fe de los conquistadores aparece
Marfa “La Conquistadora” apoyando la globalidad de su empresa y de
sus- acciones, lo que nos sitia en la ambigiiedad teolégica subyacente a
La Conquistadora, a la que todos atribuyen el triunfo, que no fue abstracto
sino. bien concreto.

En efecto, no podemos olvidarnos que el resultado de dicho triunfo
era la nueva situacién creada para el mundo indigena y que ya denunciaba
enérgicamente Fray Antonio de Montesinos en su célebre sermén del
cuarto domingo de Adviento de 15117,

La Conquistadora aparece como Abogada y Apoyo de tropas creyentes,
pero cuya deteriorada imagen, desde el punto de vista moral, era bien
conocida y denunciada por los predicadores de la época, como hoy nos
lo ha dado a conocer Julio Caro Baroja %,

Incluso, de una manera especial, no podemos olvidar la situacién
a la que quedd reducida la mujer indigena con ocasién de la conquista,
¢ incluso la propia mujer hispana, como lo ha puesto de relieve José
Oscar Beozzo %,

Siguiendo la dindmica del pensamiento de Vilma Moreira da Silva,
hay que recordar que en algunos sectores de Occidente se estaba dando
una explotacién machista del culto a la Virgen Marfa, al reducir el modelo
mariano a la “femineidad ideal”, en el sentido de la exaltacién de algunas
de las virtudes que se dicen “propias de la mujer”, como la modestia,
la aceptacién, pasividad, resignacién, sumisién, humildad etc., reduciendo
- cultural y alienantemente la dimensién global del ser femenino ®.

Es decir, la incrustacién de Marfa como Conquistadora por la fe de
los propios conquistadores, en su ambiguo —e incluso, en muchas ocasiones,
negativo— contexto histérico y cultural, es lo que origina la ambigiiedad
de la teclogia mariana de La Conquistadora. '

Ambigiiedad de “La Conquistadora” frente al mundo amerindio

Hoy que comenzamos- a acostumbrarnos a hacer la lectura de la

26 VARGAS UGARTE, o, pp. 18-27.

27STEHLE, E., Testigos de la fe en América Latina, Estella 1982, p. 17.

28 CARO BAROJA, Julio, Las formas complejas de la vida religiosa. Religion, socie-
dad 'y cardcter de la Espaiia de los siglos XVI v XVII, Madrid 1978, pp. 415-444.

22 BEOZZO, José Oscar, “A mulher indigena e a Igreja na situagho escravista do
Brasil colonial”, en AA,VV., A wmulher pobre na histéria da Igreja latino-americana, Sao
Paulo 1984, pp. 70-93.

30 MOREIRA DA SILVA, Vilma, “La mujer en la teologia. Reflexién biblico-teo-
logica”, en AAVV., Mujer latinoamericana. Iglesin v teologia, México 1981, pp. 155-
156.- BOFF, Leonardo, El rostro materno de Dios, Madrid 1981, pp. 35-46,
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colonizacién de América no sélo desde la perspectiva de los conquistadores
y vencedotes —con la cldsica optica metropolitana—, sino también con
los ojos de los vencidos —los amerindios y afroamericanos——, el problema
de la teologia mariana de “La Conquistadora” y “a la que todos atribuyen
el trlunfo” ‘se hace mucho més complicado.

En efecto, Bernal Difaz del Castillo escribe con entusiasmo como,
refmendose a'la Virgen; “los caciques dijeron que les parecia muy bien
aquella Gran Tecleciguata (...) porque a las grandes sefioras en su
Jengua, llaman tecleciguatas” . Y mds adelante aflade que “preguntando
en cierta ocasion Moctezuma a sus guerreros cémo no habfan podido
vencer a unos pocos castellanos, siendo ellos tantos, le respondieron que
no aprovechaban sus flechas ni buen pelear, porque una Gran Tecleciguata
de Castilla venfa delante de ellos y les ponfa temor” *. El problema era
mucho més: complejo.” Desde la- perspectiva- indigena: se- trataba de una
guérra entre pueblos y dioses y—=—en el contexto de'mentalidades enoteistas—;
como. 1o ha. propuesto con finura Octavio Paz*, con'relacién al mundo
azteca.

La conciencia generalizada del mundo indigena,: como hoy: comienza
a: comprobarse incluso. documentalmente, era que se encontraba ante un
muirdo dé. invasores y enemigos protegidos ‘por dioses extrafios también
enemigos. Bartomeu Melid lo ha dejado claramente expuesto con relacidn
al mundo guarani renuente a los pactos con los espafioles con su subse-
cuente colonizacién **

En dicho: contexto. la Virgen “Conqmstadma “debia aparecer para
el agredido niundo amerindio como el simbeolo v la fuerza de sus enemigos,
y a la que se debla la causa de sus de1rotas en una guerra evidentemente
injusta.

Un dato muy significativo, desde esta perspectiva, son los aconteci-
mientos que ocurrieron con ocasién del martiric del Beata Roque Gonzélez
de - Santa. Cruz.

La mentalidad de los indigenas aparece transparente en el discurso
con el que Potirava concientiza de la nueva situacién al cacique Neezd
y al resto de los indigenas con ocasién de la llegada del misionerc Roque
Gonzédlez: *“Ya ni siento mi ofensa ni la tuya; sélo siento la que esta gents
advenediza hace’ a-nuestro ser antiguo-y-a lo- que nos ganaron las cos-

3L BERNAL DIAZ DEL CASTILLO, Historia Je los sucesos de la Conquista de la
Nueva Espaﬁa, Cap. XXXVI, citado por VARGAS UGARTE, o.c., p. 13.

32 BIl‘]?I’{NAL DIAZ DEL CASTILLO, o.c., cap. XCIV, citado por VARGAS UGARTE,
o.c, p. 13, .

33 MUNOZ. BATISTA, Jorge; “‘Octavio -Paz: Nuestras raices culturales”; en AAVV.;
Iglesia v cultura latinoamericana, Bogotd 1984, pp. 27-46.

3* MELIA, Bartomeu;. O Guarani reduzido”, en AAVV.' Das reducles latino-
americanas as lutas indigenas actuais, Sao Paulo 1982, pp. 228-241- Véase también DUS-
SEL, Enrique: “La historia:de la-Iglesia en América Latina”, PUEBLA 18 (1982) 165-192:
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tumbres de nuestros padres. ;Por ventura fue otro el patrimonio que nos
dejaron sino nuestra libertad? ;(La misma naturaleza que nos eximi6 del
gravamen de ajena servidumbre no nos hizo libres aun de vivir aligados
_ a un sitio por mas que lo elija nuestra eleccién voluntaria? (...) ¢(No
temes que estos que se llaman Padres disimulen con ese titulo su ambicién
y hagan presto esclavos' viles de los que llaman ahora hijos queridos?
_ ¢Por ventura faltan ejemplos en el Paraguay de quién son los espafioles,
de los estragos que han hecho en nosotros, cebados més en ellos que en
su utilidad? Pues ni a su soberbia corrigié nuestra humildad, ni a su
ambicién ‘nuestra obediencia: - porque igualmente esta nacidn procura su
riqueza 'y las miserias ajenas. (Quién duda que los que nos introducen
ahora deidades no conocidas, mahana, con el secreto imperio que da el
magisterio de los hombres, introduzcan nuevas leyes o nos vendan infa-
memente, adonde sea castigo de nuestra incredulidad un intolerable cauti-
verio? ¢(Estos que ahora con tanta ansia procuran despojarte de las
mujeres de que gozas, por qué otra ganancia habian de intentar tan des-
vergonzada presuncidn, sino por el deseo de la presa de lo mismo que
te quitan? (Qué les va a ellos, si no las quisieran para su antojo, en
privarte de que sustentes tan numerosa familia? Y la que es lo principal,
(no sientes el ultraje de tu deidad y que con una ley extranjera y horrible
deroguen a las que recibimos de nuestros pasados; y que se deje por los
vanos ritos cristianos los de nuestros oraculos divinos y por la adoracién
de un madero las de nuestras verdaderas deidades? ;(Qué es esto? (Asi
ha de vencer a nuestra paterna verdad una mentira extranjera? Este agravio
a todos nos ‘toca; pero en ti serd el golpe mds severo; y si ahora no lo
desvias con la muerte de estos alevosos tiranos, forjards las prisiones de
hierro de tu propia tolerancia® *. Consecuencia de este discurso fue la
muerte de los martires, al mismo tiempo que los indigenas simbdlicamente
destrozaron la imagen de La Conquistadora, que siempre llevaba consigo
el P. Roque Gonzélez, designdndola con dicho nombre. Los testimonios
de la época afirman que cuando los soldados acudieron a castigar a los
indios, - encontraron el lienzo de la Vlrgen rasgado en- dos partes.

; Hechos similares se reglstlamn en la muerte del P. Lizardi a manos
de Ios chiriguanos. Como cuenta el P. Lozano, los indigenas destruyeron
cuanto encontraron en la iglesia y “a una pintura de Nuestra Sefiora,
inseparable compafiera del P. Julisn desde las misiones del Paraguay, la
dividieron de alto a abajo”. Igualmente derribaron de. su hornacina a
la imagen titular, arrancdndole la cabeza .y las manos *.

35 BLANCO, José Maria, Historia documentada de la vida v gloviosa muerte de
los Padres Roque Gonzdlez de Santa Cruz, Alonso Rodriguez y Juan del Castillo, de la
Compaiita de Jestts del Caaré e Ijuhi, Buenos Aires 1929, pp. 525-526.

36 LOZANO, Pedro, Relacion de la vida vy wvirtudes del Ven. Mdrtir. P. Julidn de
Lizardi, de la Compaiita de Jestis de la Provincia del Paraguay, Madrid 1862.- Véase
también MELIA, Bartomeu, “Roque Gonzilez en la cultura indigena”, en AAVV., Roque
Gonidlgz éic Santa Cruz, Colonia vy Reducciones del Paraguay de 1600, Asuncién 1975,
pp. 105-129.
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IV. . La Incorporacion de Maria en América Latina

Desde la perspectiva tomada, podemos afirmar que fue dificil la
llegada de la Virgen a las tierras americanas. Sin embargo, como ha
constatado Virgilio Elizondo, “es un hecho innegable que la devocién a
Maria es la caracterfstica’ del cristianismo latinoamericano més popular;
persistente y original. Ella estd presente en los propios origenes del cris-
tianismo. del’ Nuevo Mundo. Desde el principio, la presencia de Maria
confiri¢: dignidad a los esclavizados, esperanza a los explotados: y: motiva-
ci6n. para todos los movimientos de liberacién. Igualmente, dejando a un
lado su interpretacién, no se puede negar el hecho de la devocién a
Maria” ¥, “

En realidad, no hay duda que se produce un cambio que, en el
lenguaje de hoy podriamos expresarlo de Maria “La Conquistadora” a Maria
“La Madre Liberadora”. Mds exactamente pasé a ser la Madre de los
oprimidos, que no quedaron sin madre. Pero, (cémo se produce ese
cambio? La respuesta a esta pregunta me parece de trascendental impor
tancia para la comprensién de la teologia mariana subyacente en la reli-
giosidad popular latinoamericana, ya que siguiendo el pensamiento de
Puebla, son esos momentos de¢ cambic- en los que se constituye la nueva
matriz religiosa y cultural del Continente con el nuevo rostro mestizo
de Maria. La cultura-religiosa es la memoria de un pueblo, y punto clave
para su comprensién es el momento en el que se origina.

.Con relacién a Marfa, quierc detenerme a analizar tres momentos
que- considero. privilegiados en su insercidn . latinoamericana: Guadalupe;
Copacabana y la Virgen que aparece en los momentos de liberacién del
Continente con relacién a las metrdépolis en la época de la Independencia:

La Guadalupana

Cuando en 1531, el Obispo de México, Fray Juan de Zumdarraga se
encamina en devota procesién desde la ciudad de México hasta el Tepeyac
con la tilma del indio*Juan Diego, en la que aparecia impresa la imagen
de la Virgen de Guadalupe, cuentan los testigos que una apifiada muche-
dumbre de indios la aclaman por su Madre y que no se cansaban de repetir:
“{Noble indita, noble indita, Madre de Dios! jNoble indita! jToda nues-
tral” . No se trataba de una anécdota piadosa y pasajera. Ha sido Arnold
Toynbee quien ha sefialado que, a su juicio, el nacimiento de esta nueva
personalidad histérica que llamamos América Latina ocurrié en Guadalupe.
Es la intuicidn que vuelve a recoger Puebla al afirmar que “el Evangelio

3TELIZONDOQ, . Virgilio, . “Maria e os pobres: um modelo de ecumenismo. evangeli-
zador”, en2 AAVV., 4 _mulher pobre na historia da Igreja latino-americana, Sao Paulo
1984, p. 22.

38 VARGAS UGARTE, oc; p. 164.
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tumbres de nuestros padres. (Por ventura fue otro el patrimonio que nos
dejaron sino nuestra libertad? ;La misma naturaleza que nos eximié del
gravamen de ajena servidumbre no nos hizo libres aun de vivir aligados
a un sitio por mds que lo elija nuestra eleccién voluntaria? (...) ¢(No
temes que estos que se llaman Padres disimulen con ese titulo su ambicién
y hagan presto esclavos-viles ‘de los que llaman ghora hijos queridos?
(Por ventura faltan ejemplos en el Paraguay:de quién son los espafioles,
de los estragos que han hecho en nosotros, cébados més en ellos que en
st utilidad? Pues ni:a su- soberbia corrigié nuestra humildad, ni a su
ambicién nuestra obediencia: porque igualmente esta nacién procura su
riqueza y las miserias ajenas. (Quién duda que los que nos introducen
ahora deidades no conocidas, mafiana, con el secreto imperio que da el
magisterio de los hombres, introduzcan nuevas leyes o nos vendan infa-
memente, adonde sea castigo de nuestra incredulidad un intolerable cauti-
verio? ¢Estos que ahora con tanta ansia procuran despojarte de las
mujeres de que gozas, por qué otra ganancia habfan de intentar tan des-
vergonzada presuncidn, sino por el deseo de la presa de lo mismo que
te quitan? (Qué les va a ellos, si no las quisieran para su antojo, en
privarte de que sustentes tan numerosa familia? Y la que es lo principal,
(no sientes el ultraje de tu deidad y que con una ley extranjera y horrible
deroguen a las que recibimos de nuestros pasados; y que se deje por los
vanos ritos cristianos los de nuestros ordculos divinos y por la adoracién
de un madero las de nuestras verdaderas dezdades‘7 ,Qué es esto? ¢Asi
ha de vencer a nuestra paterna verdad una mentira extranjera? Este agravio
a todos nos toca; pero en ti serd el golpe méas severo; y si ahora no lo
desvias con la muerte de estos alevosos tiranos, forjards las prisiones de
hierro de tu propia tolerancia” **. Consecuencia de este discurso fue la
muerte de los madrtires, al mismo tiempo que los indigenas simbdlicamente
destrozaron la imagen de La Conquistadora, que siempre llevaba consigo
el P. Roque Gonzélez, designdndola con dicho nombre. Los testimonios
de la época afirman que cuando los soldados acudieron a castigar a los
indios, encontraron- el lienzo de-la Virgen, rasgado en dos partes.

 Hechos similares se registraron en la muerte del P. Lizardi a manos
de los chiriguanos. Como cuenta el P. Lozano, los indigenas destruyeron
cuanto encontraron en la iglesia y “a una pintura de Nuestra Sefiora,
inseparable compafiera del P. Julidn desde las misiones del Paraguay, la
dividieron de alto a abajo”. Igualmente derribaron de su. hornacina a
Ia _imagen tltular auancandole la cabeza y las manos ’

35BLANCO, José Maria, Historia documentada de la vida vy gloriosa mucrte de
los Padres Roque Gonzdlez de Santa Cruz, Alonso Rodriguez y Juan del C astzllo, de Io
Compaiiia de Jesiis del Caard e Ijuki, Buenos Aires 1929, pp. 525-526.

3 1L.OZANO, Pedro, Relacion de la vida v virtudes del Ven. Mdrtir P. Julidn de
Lizardi, de la Camjzmzza de Jestis de la Provincia del Paraguay, Madrid 1862.- Véase
también MELIA;, Bartomeu, “Roque Gonzilez en la cultura indigena”, en AAVV., Rogue
Gonzl%lgzléie Sante Cruz, Colonia y Reducciones del Paraguay de 1600, Asuncic’m 1975,
pp. -129.
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IV... La Incorporacion de Maria en América Latina

Desde la perspectiva tomada, podemos afirmar que fue dificil la
llegada de la Virgen a las tierras americanas. Sin embargo, como ha
constatado Virgilio Elizondo, “es un hecho innegable que la devocién a
Maria es la caracteristica del cristianismo latinoamericano més popular,
persistente y original. Ella estd presente en los propios origenes del cris-
tianismo del Nuevo Mundo. Desde el principio, la presencia de Marfa
confirié dignidad a los esclavizados, esperanza a los explotados y motiva-
cién para todos los movimientos de liberacién. Igualmente, dejando a un
lado su interpretacién, no se puede negar el -hecho: de la devocién a
Maria” ¥,

En realidad, no hay duda que se produce un cambic que, en el
lenguaje de hoy podriamos expresarlo de Marfa “La Conquistadora” a Maria
“La Madre Liberadora”. Mds exactamente pasé a ser la Madre de los
oprimidos, que no quedaron sin madre. Pero, (cémo se produce ese
cambio? La respuesta a esta pregunta me parece de trascendental impor-
tancia para la comprensién de la teologia mariana subyacente en la reli-
giosidad popular latinoamericana, ya que siguiendo el pensamiento de
Puebla, son esos momentos de cambic en los que se constituye la nueva
matriz religiosa y cultural del Continente con el nuevo rostro mestizo
de Maria. La cultura-religiosa es la memoria de un pueblo, y punto clave
para su comprensidn es el momento en el que se origina.

Con relacién a Maria, quiero detenerme a analizar tres momentos
que- considero privilegiades en su insercién latinoamericana: Guadalupe,
Copacabana y la Virgen que aparece en los. momentos de liberacién del
Continente con relacién a las metrépolis en la época de la Independencia.

La Guadalupana

Cuando en 1531, el Obispo de México, Fray Juan de Zumdérraga se
encamina en devota procesién desde la ciudad de México hasta el Tepeyac
con-la tilma del indic Juan Diego, en la que aparecia impresa la imagen
de la Virgen de Guadalupe, cuentan los testigos que una apifiada muche-
dumbre de indios la aclaman por su Madre y que no se cansaban de repetir:
“iNoble indita, noble indita, Madre de Dios! [Noble indita! jToda nues-
tra!l” 8. No se trataba de una anécdota piadosa v pasajera. Ha sido Arnold
Toynbee quien ha sefialado que, a su juicio, €l nacimiento de esta nueva
personalidad histdrica que Hamamos América Latina ocurrié en Guadalupe.
Es la intuicién que vuelve a recoger Puebla al afirmar que “el Evangelio

37 ELIZONDO, Virgilio, “Maria e os pobres: um modelo de ecumenismo evangeli-
zador”, en AAVV., A mulher pobre na histéria da Igreja latino-americana, Sao Paulo
1984, p. 22. .

38 VARGAS UGARTE, oc., p. 164.
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que se me levante aqui una casa, para en ella mostrar mi amor, compasién,
quxilio y defensa, pues yo soy vuestra piadosa madre”. En realidad, como
dice el texto del Nican Mopohua, “al llegar (el indio Juan Diego) al cerrillo
llamado Tepeyacac, amanecia” (v. 8). Como se decia en el Popol Vuh,
«cnando s6lo habfa inmobilidad y silencio en la oscuridad y la noche. ..
los dioses van a sacar a la luz el principio de la vida, el principic de la
historia” *. ‘

La Virgen de Copacabana

Creo que la Virgen de Copacabana es otro momento importante de
{a insercién histérica de Maria en América Latina. En efecto, nos dice
Vargas Ugarte que “todos los que se han ocupado del Santuario de Copa-
cabana, Fray Alonso Ramos Gavilin en la Historiu del mismo, Fray
Reginaldo Lizarraga, en su Descripcion del Peri; las Cartas Anuas de la
Compaiiia de Jesds, por no citar sino documentos de la época, reconocen
que la imagen labrada por Tito Yupanqui y en él venerada, fue un medio
de que se valié la providencia para atraer a los indios a la fe. Por ello
escogié la Virgen, como trono de sus misericordias, una regién de las
mas pobladas del Perd y en la cual se habia encastillado ‘sélidamente la
idolatria. Hasta la venida de la imagen a las riberas del lago Titicaca, se
habia predicado, es cierto, el evangelio a las poblaciones riberefias, se
habian- establecido doctrinas, pero a juicio de los cronistas de entonces,
atin persistian en ellas las practicas idoldtricas y su ingreso en la Iglesia
de Cristo era, como decia el Virrey Toledo, “aparente y casi forzado” ¥.

-~ Es interesante atender a la observacién que hacia el P. Antonio de
Calancha, al decir, jugando con la etimologia quechua, que, desde 1a llegada
de la-Virgen a aquel lugar, el santuario podia ser llamado con toda verdad
Copacabana, pues “alli ven todos los fieles aquella preciosa piedra, Ma-
ria” *%. Modernamente Jacques Monast nos hablard de los misterios de la
Virgen Kolla —representada por un simple paquete de tierra—, y de las
relaciones existentes enire la Virgen Maria y la Pachamama®'. Es tema
que nos volverd a recoger Enrique Dussel con la sugerencia de “cémo los
evangelizadores tomaron cultos indigenas y los transformaron, aunque en
parte” %, Teniendo en cuenta las advertencias que hacen estos autores,

- ¥ SILLER, Clodomiro, ibid.,, p. 224.- Para la interpretacién de Octavio Paz al acon-
tecimiento  guadalupano, véase MUNOZ BATISTA, Jorge, “Octavio Paz: Nuestras raices
culturales”, en AAVV., Iglesia v cultura latinoamericana, Bogota 1985, pp. 58-62.- VAS-
QUEZ, Guillermo, “El Popol-Vuh y el Génesis. Estudio comparative”, MYSTERIUM, 100-
101(1971)3-26.

“?VARGAS UGARTE, oc., p. 56.

50 CALANCHA, Antonio de la, y TORRES, Bernardo, Crénicas agustinianas del Perit,
Madrid 1972, p. 115.
: 55£ 1\5’140NAST, Jacques, L’univers religieux des Aymaras de Bolivie, Ottawa 19865,
bp.. oi-04.

52DUSSEL, E. y ESANDI, Maria Mercedes, El catolicismo popular en Argeniina,
Buenos Aires 1970, pp. 99-118,
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creo que el tema es mucho: més comple]o y-en él encontramos una de las
raices de la teologia mariana popular

La Virgen de Copacabana es una imagen labrada por las manos de
un indio, Francisco Tite Yupanqui hacia los afios de 1580, y que tras
diversas dificultades fue recibida con toda veneracién el 2 de febrero
de 1583 “por un pequefio grupo de espafioles y por una poblacmn
entera de naturales” *.

En la época precclombina ya existia un afamado santuario indigena
en el lago Titicaca. Parece que ¢l adoratorio original estaba en una isla
cercana al pueblo de Copacabana y era una gran pefia, de donde los indios,
segin la leyenda, vieron salir resplandeciente al sol tras varios dias de
densa oscuridad. Una vez conquistada la provincia del Collao, los Incas
tomaron bajo su proteccién. este santuario, levantaron un templo al sol
junto a la piedra sagrada; en otra isla cercana edificaron un templo a la
luna, construyeron palacios, moradas para los ministros de los santuarios
y albergues para los peregrinos. Parece que eran muchos los peregrinos
que venfan a la piedra santa, a la que no podfan acercarse con las con-
ciencias manchadas y con las manos Vac1as

:La piedra: sagrada preincaica -quedd 1ncorporada religiosamente en
el complejo: panteén incaico, entre.cuyos dioses' se encontraba- la tierra
misma con el nombre: de Pachamama, cuyo culto era’ muy importante
para la: gran mayoria de Ic. poblac1o11 que- se. _dedicaba a la agncultura

Todavia queda en la regidn, de diffcil acrmcultura la conciencia de
la Pachamama. Monast nos ha dejado el testimonio: del-indigena que leo
decia: “Ni al Padre eterno. y a Santiago se le hacen sacrificios de accidn
de gracias.por. la fecundidad: de la tierra. A la Pachamama, si. Porque
ella es como una madre; ella alimenta a sus hijos de sus frutos, ella es
fecunda; ‘ella es: buena”.. 'Y justificando: sus- actos religiosos y  hablando
con ternura -de la madre tierra, otro -indigena le decia: “Es a Dios a quien
nosotros ofrecemos estos sacrificios, por eso no es idolatria. Nosotros: le
pedimos. que nos perdone si nosotros - hacemos sufrir a nuestra Madre
trabajandola, sembrando y recogiendo’”. Y a una compafiera de trabajo
que:se le derramé una bebida la consuela .una india diciéndole: “No te
aflijas de tu suerte, mi paquefia, es la Madre-Tierra quien lo ha querido.
Ella te devolverd el doble” ®.

La Pachamama. era, por tanto, el principio materno de identificacién
del mundo indigena, la madre teldrica, el seno maternal al que habfa que

53 SANCHEZ ARJONA, Rodrigo,” La religiosidad popular catdlica de Perti, Lima
1981, p. 117. :

54 MARZAL; Manuel, “La -cristalizacién- del - sistema. religioso andino”; en AAVV.,,
Iglesia vy religiosidad popular en América Latina, Bogotd 1977, pp. 142-146; también
MARZAL, M., “El sincretismo, iberoamericane”, Lima 1985, pp. 22-30, 114-129.

55 MONAST, Jacques, L'univers religieux des Aymaras de Bolivie, Ottawa 1965, p. 52:
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que se me levante aqui una casa, para en ella mostrar mi amor, compasion,
auxilio y defensa, pues yo soy vuestra piadosa madre”. En realidad, como
dice el texto del Nican Mopchua, “al llegar (el indio Juan Diego) al cerrillo
llamado Tepeyacac, amanecia” (v. 8). Como se decia en el Popol Vuh,
“cuando s6lo habia inmobilidad y silencio en la oscuridad y la noche. ..
los dioses van a sacar a la luz el principio de la vida, el principio de la
historia® *.

‘La Virgen de Copacabana

Creo que la Virgen de Copacabana es otro momento importante de
1a insercién histérica de Maria en América Latina. En efecto, nos dice
Vargas Ugarte que “todos los que se han ocupado del Santuario de Copa-
cabana, Fray Alonso Ramos Gavilan en la Historia del mismo, Fray
Reginaldo Lizarraga, en su Descripcidn del Peru; las Cartas Anuas de la
Compaiia de Jesds, por no citar sino documentos de la época, reconocen
que la imagen labrada por Tito Yupanqui y en él venerada, fue un medio
de que se valié la providencia para atraer a los indios a la fe. Por ello
escogié la Virgen, como trono de sus misericordias, una regién de las
mds pobladas del Perti y en la cual se habia encastillado sélidamente la
idolatria. Hasta la venida de la imagen a las riberas del lago Titicaca, se
habia predicado, es cierto, el evangelio a las poblaciones riberefias, se
habian establecido doctrinas, pero a juicio de los cronistas de entonces,
adn persistian . en ellas las précticas idolatricas y su ingreso en la Iglesia
de Cristo era, como decia el Virrey Toledo, “aparente y casi forzado” .

Es interesante atender a la observacién que hacia el P. Antonio de
Calancha, al decir, jugando con la etimologia quechua, que, desde la llegada
~de la Virgen a aquel lugar, el santuario podia ser llamado con toda verdad
Copacabana, pues “alli ven todos los fieles aquella: preciosa piedra, Ma-
ria” *°, Modernamente Jacques Monast nos hablard de los misterios de la
Virgen Kolla —representada por un simple paquete de tierra—, y de las
relaciones. existentes enire la Virgen Maria y la Pachamama®'. Es tema
que nos volverd a recoger Enrique Dussel con la sugerencia de “cémo los
evangelizadores tomaron cultos indigenas y los transformaron, aunque en
parte” %2, Teniendo en cuenta las advertencias que hacen estos autores,

8 SILLER, Clodomiro, ibid., p. 224.- Para la interpfetacién de Octavio Paz al acon-
tecimiento guadalupano, véase MUNOZ BATISTA, Jorge, “Octavio Paz: Nuestras raices
culturales”, .en AAVV., Iglesia y cultura laz‘moamencana Bogota 1985, pp. 58-62.- VAS-
QUEZ, Guillermo, “El Popol -Vuh y el Génesis. Estudio comparatwo”, M YSTERIUM, 100-
10](1971)3 26.

4P VARGAS UGARTE, o.c., p. B6.

... 50 CALANCHA, Antonio de la, y TORRES, Bernardo, Crdnicas agusiinianas del Peri,
Madrid 1972, p. 115.

;'MONAST, Jacques, L'univers religieux des Aymaras de Bolivie, Ottawa 1965,
pp. b1-54..

52DUSSEL, E. y ESANDI, Maria Mercedes, El catolicismo popular en Argentina,
Buenos Aires 1970, pp. 99-118.
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creo que el tema es mucho més complejo y en el encontramos una de las
ralces de la tpolocla mariana popular.

la V1rgen de Copacabana es una imagen labrada por las manos de
un mdm Francisco Tito Yupanqui hacia los afios de 1580, y que tras
diversas dlflcultades fue recibida con toda veneracién el 2 de febrero
de 1583 “por un pequefio grupo de espafioles y por una poblac1on
entera de naturales” .

En la época precclombina ya existia un afamado santuario indigena
en el lago Titicaca. Parece que <l adoratorio original estaba en una isla
cercana al pueblo de Copacabana y era una gran pefia, de donde los indios,
segin la leyenda, vieron salir resplandeciente al sol tras varios dias de
densa oscuridad. Una vez conquistada la provincia del Collao, los Incas
tomaron bajo su proteccién este santuario, levantaron un templo al sol
]unto ala p1edra sagrada; en otra isla cercana edificaron un templo a la
luna, construyeron palacios, moradas para los mmlstros de los santuarios
v albergues para los peregrinos. Parece que eran muchos 1los peregrinos
que venfan a la piedra santa, a la que no podxan acercarse con las con-
ciencias ‘manchadas 'y con las manos. vacias.

La piedra sagrada . preincaica  quedd incorporada religiosamente en
el complejo pantedn incaico, entre cuyos dioses se encontraba la tierra
misma :con el npombre de: Pachamama, cuyo. culto era. muy importante
para: la gran mayorfa: de la poblacién: que se dedicaba a la agricultura 5

Todavia queda en la regién, de dificil agricultura, la conciencia de
la Pachamama. Monast ncs ha: dejado el testimonio. del: indigena que le
decia: “Ni al'Padre eterno 'y a-Santiago se le hacen sacrificios de accién
de -gracias por. la fecundidad de la tierra. A la Pachamama; si. Porque
ella es:como una madre;. ella alimenta ‘a sus hijos' de sus:frutos, ella es
fecunda; ella:es buena’. Y justificando sus. actos religiosos 'y hablando
con:ternura -de-la madre Herra, otro indigena le decia: “Es a Dios a-quien
nosotros ofrecemos estos: sacrificios, por e€so no-esidolatria. ‘Nosotros: le
pedimos: ‘que nos:perdone si' nosotros hacemos sufrir a nuestra Madre
trabajdndola;: sembrando .y recogiendo™. Y -a una compafiera de trabajo
gue:se le:derramé ‘una: bebida la consuela una india diciéndole: “No te
aflijas de tu suerte, mi paquefia, es la Madre-Tierra quien lo ha querido.
Ella te devolverd el doble” *,

La Pachamama era, por tanto, el principio materno de identificacién
del mundo indigena, la madre telirica, el seno maternal al que habia que

52 SANCHEZ *ARJONA, ‘Rodrigo, - La religiosidad popular catdlica de Pertt, Lima
1981, p. 117.

54 MARZAL, Manuel; “La cristalizacion  del sistema religioso “andino”, en” AA.VV,,
Iglesia v religiosidad populor en América Latina, Bogotd 1977, pp. 142-146; también
MARZAL, M., “El sincretismo..iberoamericano”, Lima 1985, pp. 22-30, 114-129.

55 MONAST, Jacques, L'univers religieux des Aymaras de Bolivie, Ottawa 1965, p. 52.
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tratar con todo carifio, vy del que dependia su vida. Pachamama tenfa una
‘klgepresentacién insigne en la piedra sagrada que todo lo dominaba. El
tema no es desconocido, como lo ha evidenciado Mircea Eliade en sus
‘ cap1tulos de “La tierra, la mujer y la fecunchdad” “La agricultura y los
cultos de la fertilidad” *.

; Creo que la Virgen de Copacabana se puede lamar un nuevo naci-
miento original de Marfa, deniro de este especifico contexto amerindio.
1.0s indigenas de Copacabana al encontrarse con una imagen de la Virgen
Maria tallada por las manos de un hijo de su pueblo, establecen espontd-
neamente la conexién entre Mana y la Pachamama, encontrando en ella
el 1n101o de su salvacidn.

Nos encontwmos de nuevo con el principio. de la maternidad como
clave de la nueva teologia popular mariana en América Latina. Pero, si
en el mundo azteca la maternidad va a ser: comprendida en clave de
“nantzin”, madre hogarefia, en el mundc aymara e incaico se interpretard
en la nueva y original dimensién de madre-teldrica. Por ese motivo, cuando
~ la fe se hace imagen, lo mismo la verdn representada a la Virgen en una
estatua’ o cuadro, que en una piedra sencilla o en un modesto paquete
de tierra. Asi también se explica la aparicién de la Virgen a un pastor,
contada. por Dussel, que se reduce al encuentro- de una “piedra bonita” *’.

“Es en la profundizacién del tema de la Pachamama y de sus relaciones
con el indfgena y de éste con ella, donde podemos hallar otra de las
referencias de comprensién de la Virgen en nuestro Continente. Lo inte-
resante es caer . en la cuenta que continuamos moviéndonos en el drea de
la- maternidad, tal como era comprendida por el mundo amerindio.

Madre Libertadora

La devocidn: a la Virgen se fue desarrollando ampliamente durante
los siglos de la colonia, pero con una progresiva matizacién americana
tanto: para los criollos, como para los mestizos e indigenas. Se iba desa-
rrollando insensiblemente 1a conciencia y la fe de Marfa como Madre
‘de:" América Latina.

Esta conciencia se hace plena en los rudos y dificiles afios de la
Independencia politica de las metrépolis y el surgir de las nuevas na-
cionalidades.

No es el momento. de desarrollar este tema, ya tratado por otros.
Béstenos recordar algunos ejemplos preclaros.

El General Belgrano, después de la batalla de Tucumdn, en gratitud

5 ELIADE, Mircea, - Tratado de historia de las religiones, Madrid 1'974, I, pp. 11-85
v 109-141.

S"DUSSEL, E. y ESANDI, Maria Mercedes, El catolicismo popular en Argentina.
Histdrico, Buenos Aires 1970, pp. 100-101, .
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a la Virgen de las Mercedes, la nombra Generala del Ejército, haciendo
constar en el parte de combate ‘que la victoria era debida a “Nuestra
Sefiora delas Mercedes, -bajo - cuya  proteccién nos  pusimos”,

FEl General San Martin, antes de emprender el paso de los Andes,
determiné elegir como Generala de su Ejército a la Virgen del Carmen,
del convento ‘de ‘los Franciscancs de Mendoza, y como a tal le entregd su
bastén - de mando, en: la solemne fiesta religiosa que con este motivo
ordend se “celebrara.

En la independencia de Méjico, es conocida la figura del cura Hidalgo
con los primeros insurgentes marchando al Santuario de Afotonilco y
tomando de la sacristia un lienzo con la imagen de Nuestra Sefiora de
Guadalupe, que la colocs en el asta de una lanza; y la enarbolé como
ensefia’ delante de su- ejército. Con ella y el grito de“Viva la Virgen de
Guadalupe”’, emprende su marcha sobre S. Miguel el Grande, hasta entrar en
triunfo en Celaya, llevando siempre consigo. el cuadro' de’ Nuestra: Sefiora.

Bolivar en repetidas ocasiones rinde honores a la Virgen. Y cuantas
veces llegaba a Chiquinquird, uno de sus primeros actos es postrarse ante
la imagen de la Virgen Nuestra Sefiora.

Los patriotas de Quito; antes de lanzar el primer grito de rebelidn,
quisieron poner su empresa bajo la proteccion de Maria. Reunidos en los
salones de Manuel Caiiizares, se arrodillaron todos y rezaron una Salve a la
Virgen de las Mercedes a fin de que se dignase concederles el triunfo ®.

Ha ‘nacido de-esta’ manera, durante los afios’ de la Independencia; la
fe en Marfa como Madre Libertadora. Un nuevo punto de referencia para
comprender la mariologia popular latinoamericana.

V... Maria- Madre en la Maternidad Popular Latinoamericana

La centralidad que ocupa la Maternidad de Maria en los momentos
histéricos. de la incorporacién de la fe en América Latina, es un dato que
pervive en la piedad popular y, consiguientemente en la teologia popular
de nuestros pueblos. Sin duda que a Maria se la reconoce y afirma como
la Madre de Dios y como la Madre de Cristo. Pero en su maternidad se
subraya otra dimensién: Maria es Mi Madre y es Nuestra Madre. Es
decir, se resalta de una manera especial la relacidn de maternidad y
filiacién - entre Maria- y: el pueblo latincamericano.

Esta relacién afectiva 'y vital es fundamental para la configuracién
de la teologia mariana en América Latina. En efecto, la- mera relacién
materna de la Virgen con Dios fdcilmente podria derivar en una concepcién
mitica y utdpica de dicha maternidad. Pero al establecer la relacién materna

58 Todos los datos estin tomados de VARGAS UGARTE, oc., pb. 102-115.
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entre ella y nosotros, autométicamente la maternidad queda incorporada
a la-vivencia de la madre tenida por el “nosotros” concreto, real e histdrico.
Fs en-ese lugar privilegiado en el que va a quedar sembrada la devocidén
y la piedad a Marfa y, por tanto, en el que se va a elaborar por el pueblo
su propia teologia de Marfa con sus grandezas y con sus limitaciones.
Siguiendo el movimiento evangélico, el pueblo admirado gritard una gran
verdad: “iDichoso el vientre que te llevé y los pechos que te criaron!”.
Jestis, recogiendo con alegria el tema, lo corrige, lo profundiza, lo evangeliza
diciendo: “Mejor: (Dichosos los que escuchan el mensaje de Dios y lo
cumplen"’ (Lc 11,27-28).

- Esto nos conduce a una aproximacién a la concepcién y a la vivencia
de la maternidad, de la madre, en la cultura latinoamericana.

- Reconozco la complejidad de tema, dada la pluriculturalidad existente
en el Continente. Esta es la limitacién inevitable de estas reflexiones. Pero
al mismo tiempo hay ciertas dimensiones comunes que configuran en una
cierta unidad al pueblo y a su cultura popular. Es en estas notas en las
que me detengo y desde las que me sitio para una comprensién de la
maternidad ubicada en nuestro pueblo, suponiendo 16gicamente todo tipo
de posibles excepciones, como sucede en cualquier ambiente cultural, sobhre
todo- cuando estd flanqueado por la presencia de la fe cristiana.

: La cultura latinoamericana, y especialmente la cultura popular, a mi
juicio, estd marcada en el proceso de su historia por tres factores de la
mayor importancia: el machismo, la opresién y la predominante experiencia
campesina. Estos tres factores se encuentran simultdneamente afectados
por un radical religioso. Desde estos tres factores pretendo llegar a una
comprensién de la maternidad popular, teniendo en cuenta mis observa-
ciones e investigaciones de campo.

Machismo 'y maternidad

Fl machismo es un antivalor cultural latincamericano, que repetida-
mente se va denunciando durante los tltimos afios.

Implica una sobrevaloracién del varén en el contexto social. Especi-
ficamente supone una sobreestima simbdlica de la genitalidad viril, que
se traduce en una autonomia incontrolada, prepotente y dominante. Esto
origina un ideal de varén, “el macho”, al que se contrapone dialécticamente
la mujer y, derivadamente, el homosexual. La mayor ofensa que se le
podrd hacer a un varén serd designarlo como afeminado o “maricén”,
expresién extraordinariamente compleja segiin €l contexto en el que se haga.

Alrededor de este ntcleo se constituye un “modelo” de varén que
es plenamente aceptado y comprendido en su medic amblente. He aqui
algunas de sus caracteristicas y manifestaciones.

“El macho™ es estimado por su dureza y valentia. Se trata de una
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valentia que fécilmente degenera en agresividad y violencia, a la que tiene
gue- estar preparado en cualquier momento. Por eso, un “machete” o una
pistola constituyen: siempre. su. mejor adorno. Su fortaleza para dominar la
naturaléza. bruta- es uno de los signos de los.que més se enorgullece. La
prepotencia —en guarani se dice “mbareté”— le da el prestigio de ser
temido.

Pero simultdneamente en “el macho” se desarrolla la sagacidad. Cree
que para triunfar en la vida es también muy importante “ser vivo y
letrado”, de lo contrario seria tenido por “tonto”. En la vida se llega
mds lejos “sabiendo caminar” que no habiendo adquirido una preparacién
convencional y adecuada. De ah1 la importancia de tener muchos amigos
v parientes poderosos.

La realeza ‘de su autonomia la expresa en el derecho-al desenfreno.
Le gusta tener conversaciones ““de hombres”. Se gloria- de poder beber
y ‘gastar’ 1o que ‘quiere, porque no estd sometido a la pollera de su esposa.
Su descontrol sexual le permite el honor de ser mu]enego y las mujeres
tlenen que comp1ender que los’ hombles “son asi”

Su Iugar normal no es. el hogar sino fuera del hogar, entre sus amigos,
en el trabajo o en la farra. Pero cuando llega al hogar se constituye en
el rey, porque “en su familia se hace lo que él manda”, y jamés se mez-
clard en actividades que “corresponden” al mundo femenino ni tendrd
manifestaciones que juzgue mujeriles o maternas. Por eso se mantendrd
dominador y con una caracterfstica rudeza sexual, al mismo tiempo que
tiene conciencia de que todo se le debe. Pero cuando lo vea necesario
defenderd a los de su casa “como un macho”, y de ninguna manera podrd
aceptar la infidelidad de su esposa, lo que mcluso o ca1acterlza como celoso.

Los hijos son trabajo de la esposa. “El macho”, sin embargo, tiene

la preocupacién de que los hijos varones lleguen a ser también “machos”,

y que las hijas lleguen a ser la madle 1dea1 que late en el fondo de su
mundo cultural.

Pero al mismo nempo el macho es creyente. Pero sus manifestaciones
p1ad0sas son timidas y limitadas, aunque participa en los momentos mds
solemnes, y gusta de llevar las andas en la procesion, y desea morir y ser
enterrado como cristiano.

No es el momento para detenernos en el andlisis de cdmo surge este
“modelo” de varén ni las razones de un proceso histérico que lo explican.

Lo que ciertamente rompe el machismo es el equilibrado y humano
binomio varén-mujer. La exaltacién machista del varén vacia a la mujer
de sus valores, transformandola en simbolo negativo del varén y en objeto
de las apetencias sexuales, prepotentes y dominantes del macho. La mujer,
lo femenino es-un:antivalor o no-valor para el macho, pura negatividad.
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_Roto dicho  binomio, las exigencias de equilibrio -propias de :toda
-ultura pretenden en nuestro casc salvar la dimensién femenina estable-
ciendo un nuevo binomio original: “macho” (varén) — “mi o nuestra
‘madre” (mujer). Asi se recupera también valorativamente el binomio so-
_ciedad-hogar, binomio que incluye dos factores positivos y necesarios para
o] desarrollo de cualquier comunidad.

La maternidad y el hogar, en una cultura machista, es el “otro valor
‘posmvo N prmc1pa]mente interpretado en la relacién madre-hijos, mds
amente, “‘nuestra madre-mis hijos”, ya que la mujer-madte fuera de
as rélamones del parentesco filial puede volverse a constituir en presa y
_ victima de un machismo descontrolado.

;‘,‘La madre”, como valor positivo para los hijos, va a surgir dialécti-
camente como el negativo-positivo del “macho”.

 La madre se constituye en el simbolo del hogar, es el regazo amoroso
y sufrido, en el que han de encontrarse todas las virtudes hogarefias. En
ella brilla la fidelidad, la honestidad en todos sus aspectos, el ahorro, el
orden gl cuidado y la atencién.

. Frente a la v1olenc31a machista, la madre es la que siempre termina
comprendlendo y perdonando a los hijos. Si es la ayuda permanente en
las necesidades ordinarias, es siempre también la dltima solucién y espe-
ranza en las situaciones limites, cuando para el hombre derrotado ya estd
todo perdido. Ella ha de ser el testimonio de la piedad religiosa. Y hay una
confianza en su sabiduria porque sGlo dice la palabra que conviene a
sus hijos.

Simultdneamente aparece como plofundamente respetable, siendo tan
cercana, dado que existe una conciencia de que la maternidad surge 'y se
desarrolla en el seno del sufrimiento: victima del esposo o del varén que
la abandond, victima de la sociedad machista a la que pertenece. Por eso,
en el fondo, se la considera con una fortaleza-resistente mayor que la del
varén que, Iégicamente en un ambiente machista, aparece como misteriosa
y-dotada de poderes desconocidos.

- Asi se explica la extraordinaria autoridad de la que queda dotada la
madre en. una sociedad machista, tanto que adquiere caracteristicas de
“matriarca”, -decidiendo en -muchos. momentos con su bendicién y su
palabra el futuro de sus hijos, incluso cuando ya son adultos. No resulta
extrafio, en ciertos lugares de América Latina, oir a una persona mayor,
con un dejo de sentimiento y una conciencia de limitacién grave, que es
“huérfano” porque su madre ya no vive en ese momento: la desaparicién
de la madre es la desaparicién del hogar, donde la familia se sentia
reunida y segura.

Por eso a la madre, con frecuencia, se la idealiza y se la idoliza, se
la mima, se la festeja. Es la compensacién de la mujer en una cultura
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machista. De ahi la extraordinaria valoracién que la mujer tiene de la
fecundidad en tales ambientes, aunque a veces le cueste la vida. Ser
madre . es el ideal y la salvacién de una-existencia femenina.

Maternidad 'y opresion

Durante este siglo, a nivel de Iglesia, se ha concientizado la situacién
de opresién en la que vive nuestro Continente y, sobre todo, la opresién
a la que se encuentran sometidos los sectores més populares —y al mismo
tiempo més mayoritarios—, de nuestra poblacidn, hecho que se ha visua-
lizado con la teoria de las dependencias.

Si la opresién la conjugamos con la cultura machista, tendremos que
afirmar que la mujer pobre en América Latina es la més oprimida de los
oprimidos, la mds pobre de los pobres. En efecto, ella no sélo padece las
consecuencias- generales. de las estructuras generadoras de injusticia, sino
que ademds, por. encontrarse en un clima machista. tiene que padecer
graves. discriminaciones tanto-en el. campo juridico, como en el laboral y
educacional. Mds atn, muchas veces es agredida en su salud y en su
fecundidad por interesadas campafias antinatalistas. Y ademdés continia
siendo ‘oprimida por los propios oprimidos, cuando en éstos prevalece la
mentalidad machista. ‘

Esta situacién no es nueva-en América Latina y ha comenzado a ser
estudiada por diferentes autores .

Pero nuestra pregunta es: Jqué significa la maternidad en América
Latina en una situacidén de opresion? Podemos desdoblar nuestra pregunta
cuestiondndonos: ¢(Qué significa la maternidad para el opresor y el ex-
plotador? ¢ Qué valoracidn tiene para el hijo oprimido? ;Cémo la visualiza
la propia mujer oprimida que es madre?

El tema es muy complejo y, personalmente, no conozco investigaciones
realizadas en ‘esta linea. Por ese motivo, sélo puedo apuntar intuiciones
elementales con los datos’ y experiencias que poseo.

Si atendemos al mundo explotador, siguiendo la trayectoria de la
historia, la' maternidad oprimida se ha valorado de formas muy diferentes.
En la época de la Colonia se advierte el interés en favor de la maternidad,
dada la necesidad de brazos que pudieran atender a las minas y al campo.
Actualmente, en general, mds bien se advierte una actitud faradnica,
como’ laque-se describe en el libro del Exodo. La maternidad aparece
como un inconveniente para la- mujer que se incorpora al mundo laboral,
y como una amenaza de cara al futuro. Asi se han generado los movi-
mientos y organizaciones antinatalistas, de fuerte incidencia en América

9 AAVV.,  Mujer latinoamericana. Iglesia v Teologia, México 1981, v AAVV,
A mulher pobre ne historia da Igreja lotino-americana, Sao Paulo 1981, ‘
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_ Latina. Pero en ambos casos, para el explotador la maternidad es un
_ instramento: para sus- proyectos.

La relacién de maternidad-filiacién entre oprimida-oprimido es sin
duda, muy dolorosa y base de muchos sufrimientos, e incluso de conflictos,
en muchas situaciones extremas, de los que todos somos testigos.

, Pew, creg que podemos’ afirmar simultdneamente que también para
Jos oprimidos la madre es su seguridad, su consuelo y su esperanza, ya
que intuyen en ella una capacidad de ayuda e incluso un posible desen-
cadenamiento- de energias liberadoras insospechadas. Bajo este aspecto, hoy
admiramos con profundo respeto a las Madres de la Plaza de Mayo que
reclamaban a sus hijos desaparecidos durante la dictadura militar argen-
tina. Maternidad es para el oprimido testimonio de amor y de vida, y

‘ espelanza de ‘ayuda y de liberacién.

 Maternidad v cultura campesing

La cultura del mundo campesino tradicional ha solido establecer una
relacién entre la madre y la tierra, como ya apuntamos anteriormente al
hacer referencia a la Pachamama, presente en la cultura incaica y cuya
influencia 1legd a amplios sectores de América Latina.

~La tendencia campesina de interpretar a la tierra como madre es casi
universal *%. En un himno homérico dedicado a Gaia se lee: “Cantaré la
tierra, madre universal de sdlidos cimientos, madre venerable que alimenta
sobre su suelo a todo cuanto existe... A ti te corresponde dar la vida
a los~mortales y quitdrsela... jFeliz aquel a quien honras con tu bene-
volencia! Para él, la gleba de la vida estd cargada de cosechas, en los
campos prosperan sus rebafios y su casa se llena de riquezas”. Y Esquilo
la ensalzaba por ser la tietra la que “‘engendra todos los seres, los nutre
¥ 1e01be luego de ellos el germen fecundo” *.

- Pero la maternidad-teltirica tiene unas caracterfsticas muy  determi-
nadas y concretas, configurando una maternidad especifica. Entre ellas
sobresalen las siguientes.

En primer lugar, se trata de una maternidad-virginal, aunque en
conexién-con el poder de Dics. Asi aparece en un viejo conjuro anglo-
sajén contra la esterilidad de los campos, en el que se decfa: “Salve,
Tierra, Madre de los hombres, que seas fértil en tu enlace con el dios
y.te-llenes de frutos como-lo hace el hombre” ¢,

En segundo lugar, mediante la maternidad de la tierra se establece

0O WEBER, Max, Wirtschaft und Gesclschalt, Tiibingen 1922, pp. 267-296.

6! Textos citados por ELIADE, Mircea, Tratado de historia de las religiones, Madrid
1974, 11, p. 83.

62 ibid., p. 29.
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una profunda solidaridad entre la tierra y el hombre. Ella es la que le
ofrece todo lo que necesita para seguir viviendo, y es la que lo libera
de su indigencia y de su necesidad. Por eso, se la tiene respeto y carifio.
“Un plofeta indio, Smoballa, de la tnbu umatilla, aconsejaba a sus disci-
pulos que no cavaran la tierra, porque es un pecado —decia— herir o
cortar, desgarrar o arafiar a nuestra madre comtn con los trabajos agti-
colas” . Con una postura de agricultor, es lo mismo que afirmaba el
indigena americano de Copacabana: “Es a Dios a quien nosotros ofrecemos
estos: sacrificios; por  eso- no- es idolatria.: Nesotros: le' pedimos' que nos
perdone  si nosotros. hacemos - sufrir a nuestra Madre trabajandola;  sem-
brando y recogierido® *%,

La tercera caracteristica de la maternidad-teldrica es que se trata de
una maternidad ritual y casi-médgica. En efecto, el campesino agricola
tiene que intervenir de alguna manera en la fecundidad y generosidad de
la madre-tierra. El tiene que sembrarla, cuidarla, atenderla. La generosidad
de la madre-tierra, de alguna manera depende de lo que el mismo cam-
pesino. lefentrega’ con: sacrificio 'y generosidad. -Pero “al mismo tiempo,
la generosidad- de la: tierra: irasciende y supera el don y el sacrificio del
campesino. :

Por dltimo se trata de una maternidad ciclica, que se manifiesta en
su plenitud -en determinados tiempos privilegiados, tiempos en. los que es
posible obtener toda clase de bienes. Son momentos: especialmente: festivos,
en: los que “la: gente sencilla. quiere honrar a Dios; a Santa Marfa, al
patrono del pueblo: recurre a 1o que sabe hacer, .con arreglo a la tradicién
social, no-a la dogmatica. Baﬂes con -raros atuendos, hoguemsﬁ emamadas
juegos, danzas’ *.

Al quedar establecida la conexién mujer-tierra por el lazo de la
maternidad, si la maternidad femenina origina una comprensién especifica
de la tierra, las caracteristicas de la maternidad teltrica inciden también
en. la comprensién’ de la maternidad: de la mujer; origindndose una 1magen
teldrica- de la. maternidad. ~

Maternidad  latinoamericana -

Creo que, dentro de-una aproximacidn, la maternidad popular latino-
americana, teniendo:en cuenta sus:raices hispanicas y amerindias —y en
determinados- casos afroamericanas—, ha de ser comprendida interiorizada
en un espacio cultural triangular, cuyos horizontes quedan establecidos
por el machismo, la opresién y la experiencia campesina. Cuando el pueblo
dice “mi madre” o “nuestra madre” estd haciendo una referencia concreta

63 ihid.,; p. 18.
6+ MONAST, Jacques; o.c,, p. 52.

85 CARO BAROJA, Julio, Las formas complejas dc la vida religiosa, Madrid 1978
p. 353.
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a esta original maternidad que, a su vez, constituye una pieza privilegiada
de-la estructura cultural a la que pertenece. No se refiere, por tanto, a
una maternidad abstracta, sino a una maternidad en situacién y subraya-
damente personal de “nosotros hijos” a “nuestra madre”.

Es en esta maternidad —y no en otra—, en la que aparece por la
fe la maternidad de Marfa. De ella dice el pueblo con alegria y esperanza
que - es “mi madre”, “nuestra madre”, con toda la resonancia cultural con
la que un hijo latinoamericano lo dice de su propia madre. Es el momento
en el que se realiza la sintesis teoldgica, mediante la cual el dato revelado
culturalmente se hace cercano e inteligible al creyente. Como toda sintesis
teol6gica tiene sus posibilidades y sus limitaciones, sus aciertos*y sus
errores. Esto no es nada extrafic porque ocurre incluso en las s1ntes1s y
smtemas ‘teoldgicos estrictamente cientificos y reflejos.

- Sin, embargo, conviene tener- en- cuenta que: estas sintesis populares,
por ser fundamentalmente vitales y experimentales, Jos elementos que las
integran son dindmicos entre si. Por ese motivo, el elemento revelado,
debido a su energia evangelizadora, puede en un momnto determinado
desencadenar un proceso de evangelizacién de la cultura que lo acoge,
purificdndola y humanizdndola. Pero también es posible el ocultamiento,
¢ incluso la deformacién progresiva del dato revelado por mﬂuencla de
1os antivalorés de la cultura receptora.

' Acabamos de establecer una hipétesis del centro de organizacién y
sistematizacién de la teologia mariana popular en América Latina: la
matermdad vital ‘e histéricamente relacionada con el hijo —'Mi Madre”,
“Nuestra Madre”—, con las caracteristicas notas de la madre latinoame-
ricana. A continuacién pretendo justificarla atendiendo a su forma de
expresar -a Marfa y de relacionarse con: ella. Posteriormente someteremos
a anahs1s y. discernimiento a dicha teclogia.

VL. La Maria de América Latina

Tres notas son muy caracteristicas en la piedad popular mariana en
los ambientes latinoamericanos: a la Virgen se la exalta hasta limites
insospechados, se la humaniza y acerca a la vida del pueblo, se la concreta

y localiza en imdgenes.y. espacios determinados. Este tnple movimiento
que, a mi juicio, nace por sentirla e mtemletarla como. “su madre”; va
a permmr una globahzacxon de Marfa en todas las dimensiones -anterior-
mente apuntadas, cuando nos preguntibamos {quién es Mana‘?

La Maria Pascual y Eclesial

La exaltacién de Maria en América Latina es tan resaltante y evidente
que algunos teblogos y pastoralistas han llegado a denunciarla como
(3 . ’, .

‘mariolatria”, tema en el que nos detendremos posteriormente.
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Lo que si es evidente es que la maternidad vivida por los hijos en
un - ambiente machista tiende “ala idealizacién de' la madre, para la que
se’ reserva en el corazdén un lugar extraordinario, a la que se la adorna
con todas las virtudes hogarefias, y en la que se reconoce autoridad y
poderes casi omnipotentes. Esta actitud cultural favorece al descubrimiento
y al subrayado de la Virgen Pascual y de la Iglesia.

Por ese ‘motivo se la reconoce sin ninguna dificultad tan cercana a
Dios, que con la expresién guadalupana, se la denominard como la Sefiora
del Cielo, y simbdlicamente el pueblo verd con naturalidad el encontrarla
en los grandes santuarics de América Latina y el revestirla con las mejores
joyas y-galas. :

Tampoco tendréd dificultad el pueblo en aceptar todos los titulos con
los que la honra la Iglesia, aunque no los entienda demasiado e incluso
en ocasiones los' confunda, dado. que: se formulan -algunos en expresiones
extrafias -a su-propia cultura.

Asi la reconoce como Madie de Dios, incluso con formulaciones tan
otiginales y significativas como cuando en el mundo guarani se la denomina
como ‘“‘che Tupasy”, es decir, “Mi Madre de Dios”. El juego lingiiistico,
en este caso, es curiosisimo. En el fondo late una doble maternidad unida
en la misma persona: “Mi madre que es la Madre de Dios”.

Reconocerla como Virgen se ha constituido en la expresién ordinaria
con la que se la designa. Es el reconocimiento del triunfo de “nuestra
madre’” frente a la agresién machista, teniendo el privilegio de haber
sido amorosamente. fecundada por Dios de una forma similar a la de
la madre-tierra. ’

El misterio de la Inmaculada Concepcién de Maria es el que proba-
blemente ha tenido mayor acogida en nuestropueblo ®®; El misterio, no
siempre bien comprendido a nivel popular en sus estrictos limites dogma-
ticos, ha sido, sin embargo, expresado con un conjunto de palabras signi-
ficativas. Asf se habla de “la Limpia y Pura Concepcién de la Virgen
Maria”. Se denomina a la Virgen como “La sin pecado” o “La sin mancha”.
En el Cuzco se la llamard “La Linda” y en Lima serd “La Sola” . También
se hablard de “La Pura” o de “La Purisima” y de “La sin mancilla™,

Si nos fijamoscon detencidn; advertiremos que la Inmaculada Con-
cepeién —con la comprensién global del pueblo—, es el ideal de madre
y de hogar que se opone al contexto real de un universo viclento y men-
tiroso, cargado'de todo tipo de maldades, en €l que tiene que desenvolverse
“el macho” y “el oprimido” para poder marchar adelante en la vida.
Cuando “el macho” y “el oprimido” se sienten agotados en su trdgico

6 VARGAS UGARTE, o<, ‘pp. 116-160.
57 VARGAS UGARTE, oc., p. 123.



Medellin, Vol. 12, n. 45, Marzo de 1986 43

mundo real, vuelven a descubrir su profunda dimensién de hijos y retornan
a “su madre” y “a su hogar”, palabras précticamente sindnimas. Es en
la madre en la que descubren la ausencia del pecado —violencia y
mentira. Por eso, ella serd “La Linda” frente a “lo feo”. Y sobre todo,
serd “La Sola”, es decir, la dnica en la que surge otro mundo diferente.
La imaginerfa, con la que es caracterizada la Inmaculada, ayuda a la
visualizacidn simbdlica de esta realidad: colores predominantemente blancos
y azules, quedando ausentes el agresivo rcjo y la tristeza del negro; la
figura de Marfa, cdndida y sencilla, pero pisando triunfadora un mundo
rodeado por la fuerza venenosa de la vibora, simbolo del diablo. El pueblo
puede afirmar con alegrfa: “Asi es Mi Madre”.

Tampoco el dogma de la Asuncién ha tenido dificultad para la reli-
g1051dad popular latinoamericana. Nunca han visto en ‘su Madre Maria”
la reduccién funeraria popular y cldsica de “la dnima”. La Madre estd
viva —no finada ni difunta—, y consiguientemente vive en la totalidad
de su ser humano, por eso se puede hablar vy dialogar con ella en cualquier
momento y en cualquier lugar, porque tiene una cierta omnipresencia.
Pero al mismo tiempo que estd viva, es la Sefiora o la Madre del Cielo,
que habita transparentemente en el universo de Dios, de Jesucristo, de los
4ngeles y de los santos. La mayoria del pueblo no sabrd explicarnos lo
que significa la Asuncidn, pero de hecho cree en la Asuncién, porque la
“madre viva”, en la relacién de filiacién, es la mujer que se encuentra
con Dios, lo que se manifiesta también en ser modelo y escuela de piedad.

Otros titulos de Maria son connaturales para el pueblo- latinoameri-
canc. Maria es “Nuestra Sefiora” —-titulo supremo de autoridad—, como
la madre es la verdadera sefiora de los hijos en el hogar-maternal del
universo machista.

Pero toda esta configuracién pascual y eclesial de “Maria-Mi Madre”
estd enclavada en el contexto de una teologia mariana espontdneamente
servicial. Marfa es la protectora de sus hijos: es auxilio de pecadores 'y
afligidos, consuelo de los tristes, apoyo de los inocentes, y de quien se
puede esperar “el milagro” en las situaciones limites de la vida. Ella es
siempre la dltima Esperanza, porque “nuestra madre” es siempre el dltimo
y seguro 1efug10 la dGltima seguridad, la dltima esperanza —fundada en
una intuicién 'de una misteriosa omnipotencia materna— de los hijos y
de las hijas que viven sumergidos en el doloroso mundo del machismo y
de la opresidn, y en un paisaje ancestralmente campesmo donde todo se
espera s6lo de la madre-tierra.

La Maria de la Historia

Como ya indicamos anteriormente, uno de los factores para los hijos
en América Latina, es que la maternidad vivida en el contexto machista y
oprimido es sufrida y dolorosa. Esto provoca una admiracién ante ella que
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la hace cercana, respetable, llena ‘de autoridad, misteriosamente fuerte y,
sobre todo, misericordiosa en el més ajustado sentido hebreo y biblico.

 Existe de esta manera en la cultura popular una sintonia espontdnea
para captar a la Marfa,histérica, a la Marfa sufriente. As{ Marfa, en la fe
del pueblo, queda profundamente humanizada, enraizada en la vida y en
el mundo real, en la historia concreta, constituyéndose miembro privilegiado
de la familia oprimida, en la que la madre es la mds oprimida de los
oprimidos, teniendo su propia y particular historia de pobreza y de opresion.
Esta dimensién se desarrolla de tal manera en la expresién popular, que
se ha repetido que el cristianismo latinoamericano mds parece un cristia-
nismo de crucifixién y Semana Santa que de resurreccion.

Las dos escenas més caracteristicas de la Marfa histérica para la fe
filial del pueblo son Belén y el Calvario. Recordemos un ejemplo de la
poesia popular, denominada “Los dolores de la Virgen’:

Estar contigo' es morir, v agonizando de sed.

estar contigo es penar;
con tf, ni ausente de t{
tampoco-se puede estar.

Su Madre en cierta ocasidon
a Jests viendo sin techo

de sentir se le abrié el pecho

se enlutd su corazén.

El profeta Simedén

a ella .le ha de advertir:
este Nifio- ird: a- morir
por salvar al pecador
y dirds en tu clamor
estar contigo es morir.

Muy grandé dolor sentiste,
mirando al Mértir, Sefiora,
porque en tan amarga hora

te dieron partes muy tristes.

Qué -amarga pena. tuviste .
que no te dejé ni hablar.
A Jests viste pasar

con la. cruz arrodillando

y en tu alma ibas pensando
estar contigo es penar.

Pero lo més triste fue
de ver a tu Hijo amado
en el madero enclavado

63 TJORDA, Miguel, 'La sabiduric de un pueblo, Santiago de Chile 1975, pp. 173-174.

Fue' grande: tu- padecer
de verlo morir asi.

No te vayas ya de mi,
dijo la Virgen Maria,
que yo vivir no podria
con ti, ni ausente de ti."

Estando casi difunto

el Sefior crucificado

con' una lanza un soldado
abrié- su costado al punto.
Ahora yo me pregunto
cudl serfa aquel penar

de ver su cuerpc sangrat.
Aquella Virgen se dijo:
Sola y sin-mi pobre hijo
tampoco se puede estar.

Angel glorioso vy bendito
Jesds tuvo que sufrir
pa’. podernos redimir
y salvar a este angelito.
Por eso que hoy repito-

que aquella lamentacién -
nos gand la salvacién
justo alld al pie de la cruz.
A la Virgen y a Jestis
demos hoy veneracidn .
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La reaccién de los hijos, ante esta situacién de la Virgen histdrica,
queda recogida en la estrofa de una cancién de los estacioneros paraguayos:

Tristisima Maria

que lastima el corazén

no hay hombre que no llore
mirando por su dolor®

.+ La historia. de Maria, de “nuestra Madre”, se hace tan extraordina-
rigmente  realista que una de las representaciones preferidas del pueblo
se realiza en la imagen de la Virgen de los Dolores. Y anualmente, en
muchos lugares, se recuerdan los acontecimientos de la pasién y se acom-
pafia a la Virgen en el entierro de su Hijo, cubriéndose toda la poblacién
de-un ambiente de luto, similar al que se advierte en los hogares cuando
se encuentran en una situacién similar.

A veces, la historia de Marfa se complementa con narraciones apé-
crifas, fuertemente coloreadas de localismos, en los que aparece que la
Virgen es de la propia cultura de los narradores. Asi es el cuento recogido
por Ramiro Dominguez, y que se intitula: “La Virgen pobre, el Nifio y la
chipera”, v en el que se dramatiza simultdneamente la tragedia de una
Marfa, Virgen-Madre y pobre con su hijo que tiene hambre y pide de
limosna una chipa para calmarla, y la fuerza shaménica de la pobreza
maternal con los que le niegan la limosna y con los que se la dan™

Lo més curioso es observar cémo el pueblo incorpora la dimensién
histérica de Marfa con la mayor naturalidad en la Maria pascual y gloriosa.
El pueblo no se sorprende cuando oye que una imagen llora y sufre hoy
por las actuales tragedias y desgracias en las que se encuentran sus hijos.
Si es su Madre es natural que lore, y ademés en lo mds profundo de la
maternidad latinoamericana estd siempre presente el misterio del dolor y
del sufrimiento. El pueblo con su sencillez nos estd remitiendo al misterio
del Cristo Resucitado con las llagas incorporadas a su cuerpo, o al del
Cordero Vivo y Degollado que nos presenta el libro del Apocalipsis.

La Maria de la piedad vy de nuestra historia

La relacién vital “hijo-mi madre” hace referencia necesariamente a
una persona maternal con un rostro concreto, con un nombre propic y con
una casa-hogar en la que habita y en la que recibe y acoge a sus hijos.

- Refiriéndose a Colombia, Alonso Llano Ruiz ha escrito: “Se puede
asegurar sin Iugar a equwocarse que un 90% de nuestras gentes del pueblo

89 ORTIZ, Diego, “Cancionero religioso popular”, en AAVV., Lo religiosidad po-
pular pamguaya Aproximacion a los valores del pueblo, Asuncién 1981 p. 121.
70 DOMINGUEZ, Ramiro, “Creencias populares en el contexto de la re'igiosidad pa-

raguaya”, en AAVV., La religiosidad popular paraguaya. Aproximacion a los wvalores del
pueblo, Asuncién 1981 pp. 12-13.
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manifiestan su amor, su adhesién y su devocidén a Marfa Santfsima a través
de: alguna advocacién o de:alguna imagen particular: de la  Virgen. Para
algunos, esta advocacién o imagen, es el principal, si no el dnico vinculo
religioso que expresan. En ningin hogar falta la imagen de la Virgen y
con frecuencia hay varias, comtinmente advocaciones que se han transmitido
la familia de padres a hijos. Lo mismo se podria decir de los templos y
capillas. No obstante la fama de advocaciones de santuarios lejanos a la
propia poblacién y que desde luego han echado fuertes raices en. el pueblo,
la Virgen que mds:aviva el sentimiento religioso ‘de éste, es la advocacién
mariana del santuario més cercano o la Virgen de su propia poblacién” ™",
El mismo hecho se puede afirmar de todas las naciones latinoamericanas.
Y aunque en realidad, el fendmeno es universal a la Iglesia, sin embargo,
es importante el subrayar la vivencia: especifica que lo genera en América
Latina, estableciende al mismo tiempo - una conexién con el fendmeno
catélico que he denominado como “la Maria de la piedad de la Iglesia
y de las Iglesias”. ‘

La imagen de la Virgen, cuadro o estalua, es' fundamental en la
teologfa” popular latinoamericana. La imagen es donde ‘'se hace presente
la madre y lo- que permite unas relaciones humanas de cercania, de visua-
lizacién y de contacto estrictamente interpersonal “individualizado”. Me-
diante la imagen la maternidad de Marfa se hdce “mifa™ afectiva e in-
mediatamente. ‘ -

Esta relacién materno filial con la imagen se hace tanto mds estrecha
y viva, si se tiene en cuenta la concepcién predominante en el pueblo
sobre “las imégenes” o “‘santos”. Con una intetpretacién similar a la del
mundo griego-oriental sobre el icono, la imagen no se reduce a una mera
representacién, sino que en ella se encuentra y hace presente de manera
misteriosa la persona misma a la que representa. En la imagen se establece
una cierta unidad entre la persona representada y la imagen, de tal forma
que se originan relaciones humanas con ella. La imagen se constituye en
la patrona y es especialmente milagrosa.

Por ese motivo la imagen no puede ser sustituida facilmente, aunque
se ofrezca un cuadro o estatua mejores artisticamente a cambio de una
imagen’ tal vez de sélo pocos centimetros de tamafio y mal labrada. Esa
persona-imagen es la madre cercana y milagrosa. '

El origen de la imagen de la Virgen es siempre muy importante para
vivir la experiencia maternal. En ocasiones se recuerda un origen estric-
tamente celestial, como es el caso de la Virgen de Guadalupe. Otras veces
la imagen fue labrada por naturales del pais, como ocurre con la Virgen

TLLLANO RUIZ, ‘Alonso, Orientacidn de la religiosidad popular en Colombia, Me-
dellin 1981, p. 107.
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de Copacabana y la Virgen de Caacupé ™. En otros casos la presencia de
la Virgen en medio de su pueblo se atribuye a una decisién directa de
la Virgen de establecerse entre sus hijos, como es ¢l caso de la Virgen de
Lujén . Lo importante es que la imagen de Marfa pertenece a la familia,
como - un miembro de la familia con larga tradicion ™.

' No hay madre que no tenga nombre, un nombre que es familiar,
fntimo, evocador, e inclusc cargade de poder, con un sentido muy similar
al que tiene el nombre en el mundo semitico. A veces es un nombre
generalizado en la Iglesia, aunque siempre marcado por el posesivo “nues-
tra’”, como Nuestra Sefiora la Virgen del Carmen. Otras veces el nombre
es un pequefio tratado teolGgico, como “La Pura y Limpia Concepcién de
Nuestra Sefiora de los Milagros de Caacupé”. El nombre adquiere todavia
més. familiaridad cuando queda establecido por el lugar en el que habita

la- Virgen-Imagen: Zapopén, Chiquinquird, Copacabana, Lujan, etc.

La madre es la que tiene casa, que es la casa y el hogar de los hijos,
una casa bien localizada y conocida. Asi en el caso de Maria su casa seréd
el.modesto oratorio, la iglesia o el santuario, pero localizada en un am-
biente. y con unos limites bien definidos, en los que habitan sus hijos, y
a.los que los hijos recurten fécilmente en momentos de necesidad, de
alegria, de conmemoraciones y de fiestas.

Ademds cada imagen-madre tiene su historia, una historia mezclada
con la historia de los hijos. Son historias en las que se cuentan los
sufrimientos y los triunfos comunes —siempre con el apoyo de la Madre—,
en momentos de calamidad y de guerra. Se recuerdan olvidos que se
tuvieron con la Madre, descuidando su casa o sus imégenes. Se tienen
anotadas festividades importantes. Y sobre todo, nunca se olvidan los
milagros y ayudas que la Madre prestd a sus hijos en la necesidad bien
personal bien colectiva. Es la historia de la maternidad de Maria con el
grupo bien determinado y concreto que la llama “su Madre”.

Las expresiones de la piedad filial

Las expresiones de la piedad filial con “su Madre Marfa” nos pueden
ayudar para configurar mds exactamente la experiencia de maternidad
vivida por' los hijos y proyectada en la maternidad revelada de Maria.

S6lo me voy a fijar en tres de las expresiones que me parecen méds
relevantes y comunes: las celebraciones, los dones y promesas, y la oracién.

72 MAIXZ, Fidel, La Virgen de los Milagros, Asuncién 1982.- SCARELCA, Antonio,
La: Virgen de los Milagros de Caacupé, Buenos Aires 1933.- GUILLEN ROA, Miguel Angel,
La Virgen de Caacupé. Su historia y su leyenda, Asunciéon 1966.

73 PRESAS, Juan Antonio, Lujdn, la ciudad mariana del pais, Buenos Aires 1982;
v Nuestra Sefiora de Lujdn (1630-1730), Buenos Aires 1980. )
o> ™ En ocasiones el origen de las imigenes queda envuelto en leyenda. Sobre el valor
de estas leyendas véase ALLIENDE, Joaquin, “Maria en una Iglesia popular y misionera”.
en AAVV.,, Maria en la pastoral popular, Bogotd 1976, pp. 62-64.
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Las kcelebraciones festivas y dolorosas

Las celebraciones de la Virgen tienen dos momentos, privilegiados:
la festividad pat1onal y la Semana Santa.

La festividad patronal es el equivalente al cumpleafios y al onomaéstico
de la mamé, momento en el que ninguno de los hijos puede faltar. La
celeb1a01on de la festividad de la Virgen se hace para muchos peregrinacion
porque es el momento, con la expresién paraguaya, en el que todos los
hijos tienen que volver a “su valle” para encontrarse con la Madre. Es
cl dia en el que se cumplen mandas y se llevan ofrendas porque nadie
puede presentarse ante la Madre en una fiesta de tal categoria con las
manos vacias.

‘Es un dia en el que los varones manifiestan con todo vigor su piedad
llevando pablicamente  las ‘andas  procesionales en las que se encuentra
la imagen: es el reconocimiento del valor de la maternidad para los varones
en un mundo machista. En la fiesta de la Madre la sociedad se hace hogar.

Los' actos  religiosos se “mezclan en -estas celebraciones  festivas™ con
todas las expresiones culturales, sociales' y tradicionales con las que el
pueblo suele hacer sus fiestas profanas. Si la Virgen es la Sefiora del Cielo,
también es tan densamente humana y cercana que es la Madre del pueblo
y de la comunidad. Por ese motivo, si no pueden faltar los actos religiosos,
tampoco pueden faliar otro tipo de expresiones de alegrfa y de fiesta.
Asi, en muchos Iugaues el antiguo panteén amerindio vuelve a hacer acto
de presencia folkléricamente. Y, en muchas ocasiones, la fiesta degenera
con las tipicas expresiones festivas del machismo, favorecidas por la mani-
pulacwn de comerciantes fordneos o por dirigentes y autoridades ambiciosos
y sin escripulos,

“Las celebraciones de’ duelo —Semana Santa—- tienen caracteristicas
bien diferentes. El respeto mds absoluto ante la Madre es lo que suele
dominar. Las representaciones realistas de la crucifixién, entierro, procesién
de la Virgen Dolorosa etc., prevalecen sobre los actos estrictamente litdr-
gicos, con simbolismos. demasiado alejados de la mentalidad realista de
nuestro pueblo. Pero es el momento de confesarse y de comulgar, de “oir
Misa”, como se hace en la tradicién consagrada para hoarar y pedir por
los dlfuntos Pueblos y campos se visten de luto en estas celebraciones, lo
mismo que se acostumbra en el hogar cuando alguien ha muerto.”

Lo interesante, en ambos casos, es que se trata de verdaderas cele-
braciones, es decir, se trata de formas de comportamiento expresadas y
vividas por toda la comunidad con motivo de un acontecimiento que hace
relacidén a la Madre de la comunidad, la Virgen Maria. Por esa razdn, en
dichas celebraciones se. integran y participan todos los miembros de la
comunidad olvidando cualquier tipo.de. diferencias y problemas. Prevalece
el sentido de ser todos hijos de una Madre comin, y ante la madre y las
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celebraciones de la madre sélo quedan los hijos, quedando olvidadas mo-
_menténeamente sus' diferencias politicas, sociales, econémicas, e incluso
1as rencillas existentes entre ellos.

Ofrendas, mandas y promesas

Una de las expresiones més- caracteristicas de la religiosidad popular
os la-ofrenda generosa a la Virgen, incluso de los mdas pobres, de tal
manera que en ocasiones impresiona la generosidad del pobre, que facil-

_mente se abre con otros pobres mds necesitados que ellos. En el pobre

Iatinoamericano la generosidad prevalece sobre el criteric del ahorro y
de 1a previsién. La ofrenda a la Virgen, principalmente en las celebraciones,
es una expresién ccherente con el sentido de filiacién: el hijo no debe
presentarse ante la madre con las manos vacfas. A

_"Mayor - discusién se ha  establecido’ por algunos pastores sobre el
sentido’ de las promesas, que parecen quedar situadas en una relacién de
‘fd‘o': ut -des”. Sin' embargo, ‘el fendémeno -aparece tan extrafic en una
experiencia’ de maternidad-agricola. El hijo de la madre-tierra no ignora
que la generosidad y fecundidad de su madre depende del don y del
sacrificio que previamente se le entrega a la tierra. Sin embargo, la pequefia
generosidad campesina queda recompensada con una abundancia materna
que ‘garantiza su-sobrevivencia. En el fondo late una profunda pedagogia

materna: el ‘don exige también una colaboracién por parte del hijo, que
1o puede perezosamente cruzarse de brazos esperando la soluc1on de’ su
problema. : -

La oracion

... La piedad popular se expresa en oracién y didlogo de los hijos
;con ‘su madre.

“Emplea para ello antiguos y tradicionales “rezos”, entre los que sobre-
sale el Rosario. En general son oraciones labradas en un lenguaje solemne,
marcando especialmente la dimensién de grandeza y autoridad de la Virgen.

.. Pero simultdneamente el pueblo dialoga con Marfa. Como ha anotado
el P. Alliende: “;Por qué se tutea el pueblo con la Virgen? Porque son
amigos -y porque se parecen en muchas cosas. Hay una connaturalidad
primaria, en una misma experiencia de la pobreza, del sacrificio, de la
sencillez, de la acogida y de la hospitalidad” . Y yo afiadirfa, la tutea
porque es el hijo hablando con su madre profundamente humana y cercana.
Y por eso se la denominard con nombres bien familiares como ‘“‘noble
indita” o “La Mestiza”. Incluso, como he podido comprobar en repétidas
ocasiones, el didlogo-oracién del pueblo con la Virgen su Madre es violento,

7S ALLIENDE, ibid,, p. 75.
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cuando no consigue lo que pretende. Es la confianza en la Madre, con
la que también a veces se discute. Pero en el fondo de la oracién del
pueblo creo que se encuéntra lo que cantan unas coplillas populares:

Sois medicina del cielo

para toda enfermedad,

y en cualquier adversidad

sois nuestro amparo y consuelo.
Y pues mostréis tanto anhelo
para. ser tan poderosa :
Virgen Santa del Pueblito,

sed nuestra Madre amorosa ™.

¢Quién es Maria en la Religiosidad Popular?

Creo que al final de este proceso podemos afirmar, sin Iugar a dudas,
que Marfa en la teologia popular latinoamericana es ante todo “Nuestra
Madre”, pero de tal manera que la persona que la encarna es la misma
Maria que nos presenta la fe de la Iglesia con toda su complejidad y
abarcando. todas sus vertientes, pero en. una sintesis original y propia,
tipicamente latinoamericana, Podemos afirmar que la Virgen Maria que
llegé ambiguamente hasta las playas de nuestro Continente con el titulo
de “La .Conquistadora”, se' hizo de tal manera latinoamericana que el
pueblo la ha reconocido como a su Madre, y en todas sus manifestaciones
reigiosas se comporta con ella conforme a la experiencia que tiene de
comportamiento con su propia madre en un hogar sufrido y matriarcal.

VII. Analisis de la Teologia Mariana Popular -

Es conocida la afirmacién hecha por Puebla: “En pueblos de arraigada
fe cristiana se han impuesto estructuras generadoras de injusticia”, 1o que
muestra, entre otros aspectos, que “la fe no ha tenido fuerza para penetrar
los criterios y decisiones de los sectores responsables. de liderazgo ideolégico
y de las organizaciones de la convivencia social y econémica de nuestros
pueblos” 7. Con un paralelismo bien marcado, el mismo documento nos
afirmard que “la religiosidad popular si bien sella la cultura de América
Latina, no se ha expresado suficientemente en la organizacién de nuestras
sociedades 'y estados: Por ello deja un espacio para lo que Su Santidad
Juan Pablo 11 ha vuelto a denominar estructuras-de pecado’ ™. Esto permite
a' los Obispos’' presentar la religiosidad popular -como “un- catolicismo
popular debilitado™ ™. Por ese motivo, afirmando que la religiosidad popular

7 VARGAS UGARTE, o.c;, p. 236.
77DP. 434.
DP. 452,
79DP. 461,
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‘ k“es una forma activa con la cual el pueblo se evangeliza continuamente
2%, se afirma también que “la religion del pueblo debe ser

evangehzadd siempre de nuevo”®', seflalando especificamente algunas de

~‘las deformaciones que sufle la fe en la globalidad de la 1ehg1051dad
82 :

, ;f;Las deformaciones que se dan en la religiosidad popular no se pueden
encontrar en el dato revelado, sino que su causa principal hay que encon-
trarla en la cultura que ha recibido a la fe. Asi no resulta extrafio que
1 mismo Documento de Puebla centralice su atencién evangelizadora del
Continente proponiendo que “la accién evangelizadora de nuestra Iglesia
latinoamericana ha de tener como meta- general la constante renovacién
y transformacién evangélica de nuestra cultura. Es decir, la penetracién
por el Evangelio, de los valores y criterios que la inspiran, la conversién
de los hombres que viven seglin esos valores y el cambio que, para ser
:mas plenamente humanas requieren las estructuras en que aquellos viven
“y se expresan” 8

Esto nos- hace suponer que la piedad popular mariana en América
-Lat1na, con. todos sus aciertos y valores positivos, ha de tener también
las:limitaciones de la religiosidad popular en la que se encuentra encuadrada.
'Y como apuntamos al principio, la teologia popular mariana subyacente
es: el presupuesto de: dichas limitaciones y deficiencias. Por ese motivo,
abordamos en este momento un andlisis critico de la teologia mariana
popular, buscando cultural e histéricamente las causas de dichas deficien-
cias, y las limitaciones que imponen a la evangelizacién del Continente
las deficiencias de dicha teologia. Estas mismas reflexiones, creo que nos
‘ayudardn a configurar con mayor precisién la teologia mariana latente en
‘nuestro pueblo latinoamericano.

< Mariologia en la dptica del oprimido en un ambiente machista

El acontecimiento extraordinario que se verific6 en América Latina
en su proceso de evangelizacién fue, como ya apuntamos anteriormente,
la transformacion de la Virgen “La Conquistadora”, llevada en los estan-
dartes de los conquistadores, en la Virgen Maria “Nuesira Madre” acogida
y vivenciada fiducial y afectivamente por los derrotados, por los vencidos
'y, en dltimo término, por los oprimidos, ya que el resultado de los triunfos
hispénicos no originé una igualdad juridica y real entre todos, sino una
compleja estratificacidn: social cuyos extremos eran los centros metropo-
litanos y las comunidades amerindias con el explotado sector de los esclavos

©DP.  450.
8 DP. 457.
22DP. 456, .

8 DP. 395.
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afroamericanos. Entre estos dos ‘extremos: ‘quedaton situados, también des-
igualmente, los’ criollos  y “las multiples variedades del mestizaje.

Sin -negar las “dimensiones de la universalidad de la Maternidad de
Marfa, que nunca se ha negado en América Latina, sin embargo, las
relaciones afectivas y filiales en el ambito de la fe que se establecen entre
la:poblacién - latinoamericana y- “Nuestra. Madre”, son - relaciones  entre
Marfa y-los oprimidos’ —primero afroamericanos 'y: amerindios, posterior-
miente “también ‘mestizos: 'y criollos—; constituyéndose como Madie de los
Optimidos, .y como” Madre incorporada a su familia padeciendo-también
ella. los efectos de la- opresidn. Asimilando terminologia actual podmamos
hablar- de Mama Nuestra Madre -del Cautiverio. :

Pero se trata no de una opresién ahistdrica, sino bien definida y
concreta en un amplio contexto machista y campesino, lo que influye en
una configuracién determinada de la’ maternidad, como ya indicamos
anteriormente, que con relacién al dato revelado de la Maternidad de
Maria ofrece posibilidades teoldgicas de comprensidén de dicha maternidad.
Pero,: también: incluye limitaciones y deformaciones: teoldgicas,. que ‘ocultan
e incluso tienden a anular: determinadas energias y. dimensiones soteric-
légicas: de la maternidad . mariana, que  posteriormente se manifiestan -en
elmodo . de comportamiento de la piedad mariana y en el modo de inter-
pretar la vida cristiana. en un contexto. de opresién.

‘Maniqueismo- y- opresion

La maternidad experimentada por los oprimidos y en un mundo de
opresién, es un dato privilegiado, pero sélo un dato de la estructura cultural,
que ha sido definida por Oscar Lewis, como “la cultura de la pobreza”,
entendida no como una subcultura de ofra cultura superior, sino como
una cultura propia, con su propio sistema de valores y de actitudes frente
a la’'vida, de estilos'de vida y de maneras de comprender el mundo ®. La
maternidad de la cultura de la opresién para poder ser comprendlda en
sus posibilidades y limitaciones, en sus funcionalidades y disfuncionalidades,
en sus valores y en sus antivalores ha de ser analizada en el conjunto de
dicho universo cultural. Similarmente la teologia de la Maternidad de
Marfa existente en la “cultura de los pobres” ha de ser revisada desde la
globalidad de tal cultura, y discernida a partir del dato de la revelacién.

La cosmoyvisién de la cultura oprimida en América. Latina, por motivos
de..orden. probablemente  histérico, estd cualificada. simulidneamente por
el machismo y por la.predominante experiencia campesina.

Dicha cosmovisidn estd sentida y visualizada en un universo dualista,
con una divisibn de espacios marcadamente maniquea —el hogar y la

8 LEWIS, Oscar, Los hijos de Sdnchez, autobiografia de una faomilia” mexicana, Mé-
xico 1964. . :
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;socwdafi—-— y coloreada de un cierto fatalismo. Este mundo cultural en el
que vive el opnm1do' tiene al mismo tiempo una intensa referencia a una
constatable experiencia religiosa de la vida que se manifiesta medularmente
en los propios oprimidos.

- A-continuacién ensayo una comprensién de ambos espacios, para deter-
minar posteriormente la relacién que se establece culturalmente entre ellos.

El primero de estos espacios es la sociedad, en toda su comple]ldad
‘economlca, social y politica, excluyendo el hogar. Es un espacio diabdlico
¢ inmoral desde la Gptica del oprimida —y mucho més, teniendo en cuenta
'queftoda opresion legitimamente es percibida como injusticia—, en el que
el instrumento de la sobrevivencia y de la superacién de la opresién es
1a lucha. Es el espacio que le corresponde al vardn, ya que en una cultura
machlsta el rol de la lucha es propic del varén y no de la mujer.

~ El hombre fatalmente s encuentra proyectado dentro de dicho espacic
social y en él inevitablemente tiene que vivir como “un macho”. Es un
‘és:pécio de guerra, en el que es inevitable la inmoralidad tanto para la
sobrevivencia como para el posible triunfo, porque hay que entablar la
lucha con atrmas similares. Por eso el macho no solamente no se avergiienza
de su inmoralidad “fatal”” —conectada con el “fatalismo”-— sino que incluso
se crloua de ella entre compafieros y enemigos, aunque religiosamente le
provoca una honda preocupacién, como observaremos posteriormente.

_ Dentro de dicho mundo-social, el macho tiene que ser siempre duro,

erte y violento, sagaz y astuto, factores que, oportunamente utilizados,
son los que lo configuran como “poderoso”. Es un mundo que se desarrolla
con una propia escala de “valores”. Es un mundo extrafio a la afectividad
y al sentimiento, al perdén y a la misericordia, al didlogo y a la verdad.
Tres son los simbolos del macho: su genitalidad viril, su “machete” y su
lengua, . unas . veces sagaz y otras violenta.

 Es el sector cultural del mundo en el que tienden a valorarse las
stpersticiones —indicadores externos para poder proceder—, la suerte,
!a magia y el mesianismo %,

En d1cho ambiente es en el que surgen y se consolidan, casi con un
fatalismo absoluto, las estructuras sociales generadoras de injusticia, con-
fundiendo la posible revolucién con un cambio de personas —Ilos vence-
dores— en los centros de control de dichas estructuras. El crecimientc
de la persona se interpreta como crecimiento en el poder machista, y no

& Soble este tema me encontré en Colombm con un curioso librito popular, cargado
ambwuamente de oraciones y formulas mégicas, sin paginacién, sin autor, publicado en
Baxcelona sin fecha, con el titulo de EI wverdadero Opalsky el Mago. En su introduccién
se lee: “Contenido en secretos: Para hacerse amar.- Para descubrir tesoros ocultos.- Para
que 1o falte dinero en el bolsillo.- Para pescar en abundancia- Para averiguar cosas ocultas
Vi lejanas.- Para conseguir ficilmente mujeres.- Para todos los peligros.- Para ganar en las
peleas.- Para ganar en el juego.- Modo de embrujar y desembrujar”. Un libro tipico del
mundo machlsta -



54 A“Gonzalez D., Mariologia Popular en LA

como crecimiento en la capacidad y disponibilidad de servicio, dado que
el servicio tiene una' connotacién prevalentemente negativa, bien de opri-
mido. —servicio: impuesto:y explotado—, bien de colaboracionismo de los
denominados sectores herodianos.

Frente a este espacio social, en el que trdgicamente se debate el
oprimido con una- larga experiencia histdrica, surge el espacio del hogar,
espacio casi divino, piadoso, honesto, dindmicamente generado por la
maternidad de ‘“nuestra madre”, 1a que, sin ser la “reina” —ya que en
un ambiente machista el varén reclama incluso, y al menos, en el hogar
el papel de rey—, es reconocida como el verdadero centro vital y como
la responsable de la conservacidn del hogar.

En el hogar es donde se desarrclla el verdadero mundo afectivo,
fundamentalmente en las relaciones madre-hijo. Es en él donde se encuentra
el ambiente humano del perddn, de la comprensién y de la misericordia,
porque la madre es la que comprende que en un mundo machista los
varones —el esposo y los hijos— “tienen que ser asi” y “son asi” fatal-
mente, v ella es la que tiene que acoger a la hija cuando ha sido victima
del mundo machista en el que se vive. Es el mundo fundado en la hones-
tidad y en la fidelidad de la madre, de tal manera que el varén mil veces
perdonado por su esposa nunca perdonaria la infidelidad de su esposa
porque no es lo mismo la infidelidad cuando se trata de varones o de
mujeres: pertenecen a dos mundos diferentes. ’

Por eso el hogar es también el mundo de la piedad, donde Dios se
manifiesta a través de la madre, que queda constituida en auténtica sacer-
dotisa en el mundo del machismo.

Entre estos dos espacios culturalmente se abre un verdadero -abismo.
El varén-machista orgullosamente afirma que él no entiende de las cosas
del hogar, porque eso corresponde a la madre, y se vanagloria de la madre
que tiene en su hogar. Pero simultdneamente establece la ignorancia de la
madre sobre el mundo en el que tienen que vivir los varones. Lo tnico
que exige el varén es que la madre comprenda y acepte que ese “otro
mundo” tiene que ser asi, y que no puede ser de otra manera. Por eso le
pide que no opine y no se introduzea en él, y procura que sus hijas o sus
hermanas queden replegadas en el hogar bajo la proteccién materna, dada
la conciencia que tiene de que la mujer en la vida social no tiene' ningdn
papel que desempefiar al mismo tiempo que queda const1tu1da en ob]eto
de agresién del machismo.

Sin embargo, no obstante el abismo existente entre los dos mundos,
se mantienen ciertas conexiones privilegiadas y compensatorias. Asi, la
madre representa el perdon para el “macho”, es el lugar donde se purifica
de su consciente inmoralidad, aunque sabiendo queé por las exigencias del
mundo en el que vive fatalmente no puede cambiar. Se trata del perddn
de la “comprensién’ sin exigencias de conversién. Igualmente la madre
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k es refugio, auxilio y ayuda. Es el lugar seguro de refugio para el perseguido,
¢l derrotado y el herido. Incluso, se advierte que cuando el varén se hace
viejo, la propia esposa adquiere una configuracidn maternal para el propio
esposo. Es también auxilio y ayuda con las oraciones, y con los apoyos
que puede prestar de tipo material cuando el var6n tiene que abandonar
la casa para volver a “su mundo”. La madre es la que nunca abandona.

También la maternidad cumple otras dos funciones. Es la {inica capaz
de prdvoéar el reencuentro en el hogar de los hermanos enfrentados y
_ divididos en la vida, aunque sean reencuentros tramsitorios con ocasién
_de celebraciones y duelos, o cuando tienen que arrostrar problemas graves
_ que afectan a la totalidad de la familia. Y la madre siempre queda aso-
ciada; aunque manteniendo su especifico papel, a las luchas de sus hijos.
Esto locomprende todo el munde y lo respeta, porque es lo que tiene
que hacer la madre.

Desde esta perspectiva creo que podemos afirmar que la gran funcién
de la madre es mantener y desarrollar la dimensién humana de los que
no pueden renunciar a vivir en un mundo inhumano y duro.

Proyccciones en lg Muariologia Popular

Esta” cosmovisién y maternidad culturales, de la “cultura de los
oprimidos®, queda proyectada evidentemente en la teologia mariana po-
pular ‘de nuestros pueblos, explicando muchos fendémenos y hechos. Apunto
a continuacién algunas notas de dicha mariologia popular.

.. En primer lugar, sin negar la dimensidén estrictamente fiducial, es
una mariologia bdsicamente afectiva y sentimental. Desarrolla la dimensién
afectiva tan importante en el campo religioso, principalmente para fijar
las dimensiones de identidad, pertenencia e incorporacién. Por ese motivo
es una mariologia que desarrolla el sentido de pertéenencia a la Iglesia y
a-la-Iglesia Catdlica, ya que Maria se encuentra en el hogar de la Iglesia.
Hay una conciencia popular que no se puede ser hijo de Marfa sin' ser
hijo"de la Iglesia y, consiguientemente, que es en la Iglesia en la que se
encuentra la salvacién-maternal que necesitan nuestros pueblos.

; El perddén y la salvacidn “eterna” es un tema fuertemente ligado con
la Maternidad de la Virgen en la mariclogia popular, siguiendo la linea
establecida por el “Santa Maria”. Pero, cuando se profundiza la obser-
vacidn, es fdcil de advertir una discriminacién en el perddn. Con relacién
a los pecados de la mujer, especialmente en el campo de la sexualidad
y de la infidelidad, es un perdén que exige un reconocimiento del pecado
y una “conversién” con el propdsito de asemejarse a la Madre. Pero, en
el caso de los varones el problema parece distinto. El perdén es impartido
en un clima de “comprensién”, en el que se exige confesién del pecado
pero no la conversién, dado que los “varones son asi”, “la vida es asi”
y ¢l cambio es fatalmente imposible, De ahi la importancia que se da al
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perdén en el momento de la muerte, cuando ya no va a ser posible pecar
posteriormente, y asegurando de esa manera la salvacién. Me ha resultado
muy- significativa una oracién a la Virgen del Carmen en la que se termina
diciendo:: {“Muestra ‘en: mi las maravillas' de tu preciosisimorHijo para: que
me perdone y traiga a mi alma hacia la verdadera penitencia cuando de
este mundo salga” ®. Podriamos afirmar que se trata de una marginacién
de la Maternidad de 1a Virgen del ser y de la vida social de los varones,
un mundo en el que misteriosamente pierden su influjo las madres.

Pero queda muy marcada la maternidad de la Virgen como refugio,
auxilio y: ayuda ante cualquier necesidad, desembocando en. muchas oca-
siones hasta en el milagro, acontecimiento’ que siempre’ es esperado. Para
desencadenar esta. dimensién: de la- Maternidad de Marfa, cuando no
surge espontdneamente de la misma . Virgen;. tienen una-gran importancia
las oraciones, los rezos, las promesas y, con expresién tipicamente:colom-
biana, las “reliquias”. “Se da este nombre en Colombia, sobre todo a los
vscapulanos medallas, estampas, cintas tocadas a las imédgenes sagradas
u objetos que han sido bendecidos por los sacerdotes. Entre las diversas
clases de escapularios, aquél que el pueblo porta con mds frecuencia es
el del Carmen. Se lleva como signo de devocién y como cierto segurc de
salvacién. En este sentido no faltan quiénes los usen como algo mégico,
lo- cual viene a ser supersticioso, pues se tiene la firme certeza de que
por haberlo llevado durante la vida, obtendrd ipso facto el morir en gracia
de Dios, ser librado de las penas del infierno, ser sacado del Purgatorio
el sdbado siguiente a la muerte y acceder a la salvacién eterna’”. Y. aflade
el autor: “El problema del uso supersticioso del escapularic estd sobre
todo“en el hecho de que a menudo, el levarlo va acompwnado de una
v1da hcencmsa y a veces cummal” &,

- El pueblo espe1a de la mateuudad de . Maria el ser auxxhado»
ayudado en cualquiera. de sus necesidades, mostrando en la' mayoria de
las ocasiones, por la modestia de sus. peticiones, la pobreza y la opresién
a la que se encuentra sometido. No falta la peticién de apoyo para temas
totalmente . intrascendentes o incluso. para afirmar su propic machismo .
Pero, dentro de las deformaciones. que a -esta dimensién puede imprimir
un no concientizado machismo, sobresale la cualidad auxiliadora de la
maternidad, que quizd pueda justificar la répida” propagacmn ‘entre el
pueblo de la devocién salesiana a Marfa Auxﬂladora

- BE Oracmn tomada en el librito. El verdadc;a ‘Opalsky el ]l[aga

. 87 LLANO RUIZ, Alonso, Olzclzlacwn de la religiosidad  popular en Colombza, Mede‘
Hin 1981, p. 113.

88 Durante mucho tiempo me preocupd el téma de la peticidon a los santos para con-
seguir. cosas, que dede nuestra perspectivas son francamente inmorales. Creo que encontré
la solucién: Dentro de una cultura existe siempre un ideal de hombre-en la nuestra la
del - “macho’” -, para el que ha sido educado el nifio y que constxtuye el verdadero “valor”
en el interior de dicha cultura. Con51gulentemente la pet1c1on estd hecha desde esta pers-
pectiva, vy el “c1elo tiene que ayudar a conseguir el “ideal humano”, ideal en el que se
encuentra la~ “salvacién™ del sujeto.
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_ La capacidad unitiva de la maternidad es también resaltante en la
mariologia popular latinoamericana. En efecto, en las grandes celebraciones
festivas de la Virgen, y en sus duelos, el pueblo reconoce que todos los
 hijos tienen entrada en el santuario y en la festividad, por encima de las
diferencias pohtlcas y sociales en las que puedan encontrarse incluso
mortalmente comprometidos. La madre los retine a todos. Y al mismo
tiempo Marfa adquiere la simbolizacién de toda la colectividad, sea de
un mintsculo pueblecito sea de una gran nacién. Maria, en esos momentos,
los reine 'y los simboliza superando todo t1p0 de diferencias.

“Esta virtualidad de reuni6n y simbolizacién de los hijos existente en
1a maternidad de Maria percibida por el pueblo, unida a su misericordia
y su fuerza auxiliadoras’ explica la fe de nuestros pueblos en la presencia
de la Virgen en los momentos de catdstrofes colectivas y en los de libe-
racién, como ocurrié en el dificil y heroico periodo de la independencia
politica de las nacionalidades del Continente.

Limitaciones de la Mariologia Popular

A -mi- juicio,  junto a las - dimensiones positivas” de la marioclogia
subyacente en la piedad popular de nuestro pueblo aparecen otras dimen-
siones limitativas: e incluso negativas con relacién: al dato revelado de
Maria.. Son. limitaciones teoldgicas que influyen .operativamente: en ‘la
debilidad del desarrollo de la vida cristiana y en el proceso de evangeli-
zacién de nuestra cultura, y que incluso pueden ser mampuladas incons-
ciente’ o conscientemente, en contra del mismo pueblo.

. El primer problema que plantea la mariologia popular es con relacién
a los problemas en los que vive la mujer dentro de una cultura machista.
En efecto, en la mariologia popular la Virgen queda situada y exaltada
como “Nuestra Madre”, constituyéndose como la Mujer-Ideal y como el
ideal de mujer, pero quedando fijada en el binomio cultural, ya antes
indicado, “Mi Madre - Macho”.

Dentro de este binomic; el machismo- actiia como un prisma que
origina dos imdgenes de lo femenino. La primera imagen es la de “Mi
madre” en la que se concentra todo el valor de lo femenino; y la segunda
la-de “la ‘mujer” que €s ‘la” ausencia de valor y que incluso se constituye
én objeto’ del atiopello del macho.

. La manologla popular subraya e 1deahza ene1g1camente la primera
1magen, haciendo"que la mujer continte siendo valorada exclusivamente
por la fecundidad realizada en hogar matrofilial. Aunque también colabora,
dada la virginidad de Marfa, a una valoracién de la mujer virsen consa-
grada, a la que carificsamente se la denomina como “hermanita™.

" Con esta imagen de Maria se exalta el valor de la fecundidad v las
virtudes hogarefias, entre las que se apuntan la paciencia que la mujer
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tiene que tener con relacién al varén y a los sufrimientos que trae la
vida consigo por-los problemas de los hijos, incluso cuando son buenos,
y por el modo de comportamiento de la sociedad.

Igualmente dicha mariologia ilumina la relacién hijo-madre, refor-
zando las obligaciones y el respeto del hijo con su madre, de tal manera
que los pecados filiales adquieren una importancia especial en el pueblo,
exigiendo la “conversién” para el perdon subsiguiente.

Sin embatgo,. esta ‘mariologia no extiende su: foco de luz sobre la
mujer en cuanto tal y sobre el varén en cuanto que no es hijo, quedando
abandonados a su suerte cultural dentro de la cultura machista. Por ese
motivo, no profundiza en la dimensién de la personalidad femenina, ni
en su responsabilidad social, ni en las plurifuncionalidades positivas que
la’ mujer puede desarrollar en la sociedad de una forma similar a la
del vardn. El valor de la mu}er queda limitado al sector sexual- -hogarefio
de madre o virgen.

Esta limitacién de la mariologia ha sido fuertemente manipulada en
su beneficio por la sociedad machista en contra de la mujer, incluso
sintiéndose confirmada por corrientes y documentos: eclesiales poco criticos
de la situacidén cultural de la mujer. Asi a la mujer se la exalta cuando
sistemdticamente se repliega de la sociedad al hogar para constituirse sélo
en madre;-y se la reduce a una pieza de posible utilizacidén secundaria en
el engrana]e de la sociedad ®. :

De esta forma, la mariologia popular limita la energia evangelizadora
de Marfa sobre la mujer *°, reduciéndola en su capacidad de recobrar el
original binomic varén-mujer, y tveteniendo a la mujer-en su cautiverio
de la oprimida de los oprimidos en un -universo tradicionalista:y machista.

El segundo problema que plantea la mariologia popular es €l de la
capacidad de influencia de la piedad mariana en la transformacién y
progresiva humanizacién de la sociedad y del vardn, dado el fendémeno
constatado en América Latina de una fe que no logra equilibrarse en sus
expresiones de piedad y de vida, de tal forma que, de una manera sim-
plificada, se: ha denunciado el divorcio entre la fe y la vida.

‘No podemos olvidar que la mariclogia popular estd establecida sobre
el presupuesto de la distincién radical entre el hogar y la sociedad, dis-
tincion sustentada por una fuerte concepcién maniquea.

Existe, sin duda, una distincién o»bjeti\?a entre €l hogar y la sociedad,

89 BIDEGAIN DE URAN, Ana Maria, “Sexualidad, vida religiosa e situacdo da
mulher na America Latina”, en AAVV., 4 mulher pobre na historia da Igreja latino-
americana, Sao Paulo 1984, pp. 53-69; v CASTRO DE EDWARDS, Pepita y EDWARDS,
Manuel, “Hacia una nueva sexualidad liberadora”, en AAVV. Mujer latinoamericana.
Iglesia y teologia, México 1981, pp. 59-72.

T MOREIRA DA SILVA, Vilma, “La mujer en la teologia. Reflexion biblico-teo-
logica™, en AAVV., La mujer latinoarericana, México 1981, pp. 151-153.
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de tal manera que el hogar no puede constituirse en “modelo” de la
compleja sociedad moderna, como ingenua y romdnticamente se indica en
algunas corrientes principalmente eclesiales. Pero también es objetivo que
k tanto la sociedad como el hogar se han de desarrollar en exigencias de
humamzacwn y de relaciones humanas, aspectoc que desconoce, enire
otras, la cultura machista,

El presupuesto machista es que la mujer y la madre no tienen lugar
en la sociedad, ni ellas comocen el juego de la sociedad, sino que sélo
les queda el aceptarlo y el “comprender” que los varones y la sociedad
tienen que- ser asi y no puede ser de otra manera. Esto légicamente
repercute en la mariologfa popular.

A la Virgen se le reconocen ciertas compensaciones. Redne a los
hijos divididos en la sociedad en ciertos momentos, momentos en los que
la sociedad deja de ser sociedad para transformarse toda ella en hogar,
el hogar de Marfa la Madre. Pero, después de esos momentos privilegiados,
1a sociedad contintia siendo sblo sociedad, en la que el vardn tiene que
actuar olvidando o poniendo entre paréntesis su dimensién de hijo. Tam-
bién es funcién de la Virgen y de la madre ayudar a los hijos y auxiliarlos
en las dificultades que encuentran en la lucha cotidiana de una sociedad
inhumana. Tiene que ayudarlos porque son sus hijos, pero aceptando que
estdn actuando y seguirdn actuando como machos conforme a las leyes
del ‘machismo. Sélo se acepta una funcién mds especificamente social de
la madre en los momentos de catdstrofe o de luchas liberadoras colectivas,
como en la Independencia, cuando la sociedad, olvidada de sus divisiones
internas, experimenta unas = exigencias de solidaridad similares a las
hogarefias.

Algunas veces he pensado si esta experiencia marioldgica popular, no
estd interviniendo en la elaboracién de una eclesiologia popular, en parte
correcta y en parte incorrecta, dado que la Iglesia es el hogar de Maria.
En efecto, el pueblo exige una Iglesia que es de todos los hijos y consi-
guientemente, que ha de dar acogida a todos por encima de sus diferencias.
Visualiza con toda claridad la dimensién de misericordia que le corresponde
a la Iglesia con relacién a los pecadores, los pobres, los abandonados.
Pero tiende a rechazar la intervencién pastoral en los problemas econdémicos,
sociales y politicos que, con expresiones populares, “ni le corresponden”
“ni entiende de¢ ellos”. De alguna manera, la Iglesia lo mismo que Maria,
queda relegada a ser hogar religioso y piadoso, aunque simultdneamente
se’ la pretende manipular por los distintos sectores de la sociedad, inten-
tando que la Madre justifique sus posiciones, sin intervenir criticamente
en ellas, dado que el prestigio y el peso que supondria entre los hermanos
divididos el poder afirmar que la Madre estd en favor de una de las
facciones. De esta manera nos encontramos ante las clasicas manipula-
ciones, de las que somos testigos en nuestros dias, y que por Puebla
se han denominado como falsas relecturas del Evangelio, unas veces
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realizadas por el marxismo, otras por la seguridad nacional, y también
por -las “denominadas ‘democracias formales 7',

 Se trata, por tanto, de una mariclogia en la que la Virgen, Nuestta
Madre, queda culturalmente limitada, ajena a los problemas de la sociedad
a ‘excepcién de ayudas ‘“‘misericordiosas”, que hagan un poco menos
dura la situacién fatal de sus hijos—; sin poder conseguir la valoracién
de la  mujer en cuanto mujer y en su dimensién social; sin intervencién
directa en la marcha de la sociedad inhumana y machista. Y esa ausencia
de Maria en la sociedad précticamente se hace coincidente con la expulsién
de la fe cristiana en el dinamismo de la sociedad:. Es la confirmaciémn,
desde otro punto de vista, de la constatacién hecha por Puebla: “La
religiosidad popular si bien sella la cultura de América Latina, no se ha
expresado suficientemente en la organizacién de nuestras sociedades y
estados. Por ello deja un espacio para lo que S.S. Juan Pablo II ha
vuelto a denominar ‘estructuras de pecado’. Asi la brecha entre ricos y
pobres, la situacidn de amenaza que viven los mds débiles, las injusticias,
las postergaciones y sometimientos indignos que sufren, contradicen radi-
calmente los valores de dignidad personal y de hermandad, solidaria.
Valores éstos que el pueblo latinoamericano lleva en su corazén como
imperativos recibidos del Evangelio” *?. En este aspecto, la semilla de la
palabra de Dios sembrada en la fe del pueblo queda ahogada por los
imperativos de una cultura, en la que se origina una deficiente teologia
matriana.

En sintesis:’ reconociendo los- aciertos y valores positivos de la ma-
riclogia popular latinocamericana, anteriormente sefialados, creo’ que simul-
tdneamente estd marcada por ciertas limitaciones y riesgos que han de
ser sefialados, en la medida que afectan al mismo dato revelado de Marfa,
y, en la medida que lo afectan, tienden a disminuir, en una economia ordi-
naria, la energia soterioldgica de la revelacién del Padre en Jesucristo.

Entre dichas limitaciones hago sobresalir las siguientes. Es una ma-
riologia: que. limita la comprensién de la personalidad humana de Maria;
zonificdndola-en la maternidad y en el hogar, lo que dificulta la funcién
soterioldgica - del. Evangelio: & través. de Marfa sobre la mujer latinoame-
ricana, ala que hemos definidé como “la més oprimida entre los oprimidos™.

Segunda limitacién, la mariologfa popular queda establecida sobre
una relacién entre la madre y el varén, en la que el varén queda proyectado
en dos imdgenes bien diferentes: la del hijo y la del macho. La relacién
de maternidad termina directamente sobre el vardn-hijo, mientras que el
macho-cultural, tiene una conciencia oscura de que su machismo no tiene
origen en la madre y conciéntiza que en ningin momento como macho

9 DP. 535-561.
2DP, 452,
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puede estar “debajo de la pollera”. Desde esta perspectiva la mariologia
popular bloquea normalmente la- intervencién de la Virgen en el mundo
del machismo. Eso implica una reduccién también soteriolgica hacia el
momento de la muerte y la salvacién escatoldgica celeste, ya que la vida
de los varones no va a cambiar.

e

. FEsta doble limitacién de la marioclogia - dificulta el restablecimiento
del binomio original y salvifico. en el proyecto de Dios, varén-mujer.

 La tercera limitacién viene dada por el no intervencionismo de la
‘mujer, e incluso de la madre, en el mundo de lo econdmico, social y
pelitico —a no ser en el plano subsidiario de la “misericordia”—, lo que
tiende -a limitar la intervencidn de la'mujer y de la madre Maria en dicho
campo: En-el fondo es una amputacién de lo social en el campo de'la
‘mariclogia, que se tiende a compensar-con una hipertrofia de lo hogarefio
y de lo eclesial interpretado bajo el modelo de lo hogarefio y maternal.

. Fstas limitaciones en la mariclogia popular originan riesgos muy
peligrosos, y que han- de tenerse en cuenta.

El primer riesgo es el de determinadas alienaciones padecidas por
la mujer, por el vardén o por la sociedad originadas por el contexto cultural
al que se pertenecen, pero que pueden ser fijadas, racionalizadas y mante-
nidas’ por deformaciones marioldgicas no concientizadas, mds atin ideali-
zadas por haber sido proyectadas sobre “Nuestra Madre”, Maria, que
por hipétesis es el modelo de la mujer.

-El segundo riesge es el de la manipulacidén de dicha mariologia por
sectores interesados, manipulacién orientada a mantener un determinado
#'status quo”, o a cambiar dicho ‘‘status quo” sin un auténtico proceso
de conversién humana y evangélica:

2.~ Asi lo encontramos en determinadas corrientes que, a base de exaltar
a.la Virgen Madre del Hogar de Nazareth, intentan replegar sistemética-
mente a la mujer al solo mundo del hogar, adornada de todas las limitadas
y limitadoras virtudes hogarefias.

Perc también aparece la manipulacién de una limitacién cultural
‘marioldgica cuando, recordando el cantico del Magnificat y los milagros
de la Virgen de la Independencia, se pretende incorporar a la mujer a
Ja transformacién social pero dentro de un esquema machista, en el que
‘la-mujer aparece como redimida porque se la puede fotografiar con una
metralletda o con un machete entre sus manos, es decir, ‘adornada con el
-adorno tradicional del macho. -

(Mariolatria?

Uno’ de los problemas que suelen agitarse con més frecuencia con
relacién a la mariologia popular y practica del catolicismo y, especialmente,
del  catolicismo - latinoamericano, es el de la denominada ‘“mariolatria®.




62 A. Gonzilez D., Mariologia Popular en LA

(Hasta qué punto, se preguntan muchos, no aparece la Virgen para el
pueblo superior a Jesucristo e incluso como divinizada como una diosa
femenina. al lado de Dios?

En efecto, es fdcil que se origine esta pregunta observando determi-
nadas précticas y tipos de comportamiento. Asi, en muchos sitios, el pueblo
para ciertas cosas termina diciendo: “Si Dios lo quiere y la Virgen”. En
las necesidades parece que el recurso natural y espontdneo es directamente
a la Virgen. Al pueblo le gusta encontrar en el lugar méis céntrico de sus
retablos a la imagen de la Virgen. E incluso se advierte en muclios lugares
la atencién preferencial a la” Virgen sobre el Sagrario o el Taberndculo.

Sin duda que pueden ponerse muchos ejemplos desconcertantes y que
apoyarian la acusacién. Més adn, no se puede negar que en determinadas
zonas y lugares puede darse una ignorancia religiosa en la que se origine
el fenémeno de la mariolatria.

Pero, desde. mi punto de vista, todo indica que la cultura popular
latinoamericana actia en la mariologia como un factor positivamente
“antildtrico”, delimitando con exactitud teoldgica el puesto que le corres-
ponde a la Maria Pascual.

Establecido que la maternidad cultural latinoamericana es el lugar
privilegiado en el que queda incorporado el dato revelado de Marfa,
origindndose de esta manera nuestra mariologia popular, es oportuno segulr
configurando la imagen de dicha maternidad.

Aunque la maternidad, “mi madre-nuestra madre”, ocupa el centro
del hogar y de alguna manera es el foco de toda la familia, sin embargo
no se: trata de una maternidad aislada y con absoluta independencia. La
madre siempre es entendida con relacién al esposo-padre y a Dios:

Con relacién al esposo-padre hay una conciencia familiar de que
cuando éste se hace presente él es “el rey”’, estableciendo un marcado
desnivel con la madre. En un refrdn popular se afitma que “en mi casa
s6lo canta el gallo”. Es interesante que la esposa-madre con relacién al
varén-padre-esposo, en la cultura popular guarani es designada como “che
servihd”, “mi sierva” ¢ “mi esclava”. Independientemente de las marcadas
caracteristicas machistas que contiene esta expresién y que tanto dolor
lleva en la préctica, sin embargo, es interesante el advertir que estamos
ante la maternidad de una sierva con relacién al padre, aunque sea Sefiora
de sus hijos. Las resonancias biblicas son impresionantes, dado que Maria,
la Madre, ante Dios se define a si misma como “la esclava del Sefior”,
sintiéndose llamada por su hijo, como Mujer o Sefiora.

Segundo punto. La maternidad en el mundo latincamericano tiene
también- establecida una relacién especial con Dios. La madre es piadosa
y uno. de los grandes indices de esta piedad es que ella es la que reza a
Dios por sus hijos cumpliendo un papel de mediadora e intercesora, aunque
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se trata de una intercesién privilegiada por tratarse de la oracién y de
1a intercesién de la madre. Y el pueblo que cree en Maria Madre le reza
para que ella interceda ante Dios, teniendo una seguridad tal en dicha.
intercesién que no duda que serd oida por EL

Teniendo en cuenta estos dos factores, la experiencia de la fe en
Maria vivida en la experiencia de la maternidad cultural latinoamericana,
tiende a expresarse con una absoluta correccién teoldgica, y es desde este
horizonte desde el que hay que interpretar ciertas manifestaciones piadosas,
que en otro ambiente y desde otra perspectiva serfan ciertamente “latred-
ticas”, pero que en nuestro contexto no marcan méds que una hiperdulia
snmlar a la que se ofrece a la propia madre.

+.Otro serfa el tema de la forma de encarar la teologia popular latino-
americana con relacién-a Dios y a Cristo Salvador, tema que en este
momento no nos concierne. Pero un dato es cierto, si la imagen de Dios
puede resultar en muchos momentos lejana y dura, la imagen de la Virgen
nuestra Madre se constituye en providencial hierofania, mostrando a
través de su rostro de madre el rostro materno de Dios, con la acertada
expresién propuesta por Leonardo Boff . Dios aparece como Madre Sal-
vadora para el pueblo latinoamericano en la hierofanfa del rostro de su
Madre que es también nuestra Madre, ya que El es el que escucha el rezo
de la Madre en favor de sus hijos.
o (Continuard)

" 93 BOFF, Leonardo, El rostro materno de Dios, Madrid 1981.





