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De la Marfa Conquistadora

Al M_eiria Liberadofa

Ensayo sobre mariologia popular latinoamericana -

P. Antenio Ganzilez Dorade, §.J. -
Asuncion, 25 de junio de 1985

‘América Latina, desde los primeros afios de su evangelizacién, -ha
abiertc un original y autéctono capitulo en la devocién mariana de la
Iglesia. Como ha afirmado Rubén Vargas Ugarte, “las imégenes més
populares, las de més arraigo entre nosotros, aquellas cuyo culto no se
ha interrumpido, antes bien, ha ido en aumento, son precisamente las de
mds genuina cepa americana, las mds nuestras por su origen y por las
circunstancias que han rodeado su desenvolvimiento. Bastarfa  citar- norm-
bres: Guadalupe, Zapopan, Oclotén, Izamal, Talpa, en México; Chiquin-
quird, Las Lajas, en Colombia; Coromoto, en Venezuela; el Quinche,
Guspulo, en el Fcuador; Cocharcas, Chapi y Charataco en ‘el Peru;
Copacabana, Cotoca, en Bolivia; Andacollo, en Chlle, Lu;én, Itatl, en Ia'
Argentma' Caacupé, en el Paraguay”'

En una reflexién mis profunda, nuestros Ohlspos reunidos en Puebla
afirmaban abiertamente que “el Evangelio encarnado en nuestros. pueblos
los congrega en una originalidad histérica cultural que Hamamos. 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” 2. Y Juan Pablo II intuye que Marfa y “sus misterios perte-
necen a la identidad propia de estos pueblos y caracterizan st pledad
pc}pular”3

La Iglesxa lalmoameucana se encuentra hoy en un nuevo y trascen-
dente momento evangelizador del Continente, que s¢ define como com-
promiso de una evangelizacién liberadora, cuya condicion de posibilidad
la sitia en una preferencial identificacién con el mundo de los pobres,
en Tos que descubre un potencial evangelizador, dado que ellos la interpelan
constantemente, llamandola a la conversién, Y la evangelizan testimonial-
mente porque muchos de ellos realizan en su vida los valores evangélicos

"VARGAS UGARTE, Rubén Historia del cidéo de Marin en Iberoaméra'éa y de sus
imagenes ¥ santuarios mds cetcbrados, t I, p. XX, Madrid 1966. En el mismo autor
es interesante ver la abundante toponimia mariana existenie en América Latina, pp. 81 ss.

2DP. 446. En las notas posteriores citaré a Puebla sélo con la sigla DP.
3AAS LXXIT, 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 sujétos privilegiados que viven
y mantienen las tradicionales culturas populares latincamericanas. Es en
etlos en Jos que se enraiza y florece preferentemente la denominada religién
del pueble o catolicismo popular®. Y es del mismo mundo de los pobres
de donde surge un clamor “claro, crecienfe, impetuosc ¥y, en ocasiones
amenazante” pidiendo una liberacién que no Iega de ninguna parte®.

Teniendo en cuenta estos dos hechos —Ila trascendencia de Marfa en
las culturas mestizas y en -la historia de América Latina, y el nuevo mo-
mento de evangelizacién liberadora del Continente desde el potencial
evangelizador de los pobres—, parece normal que Puebla haya afirmado
que “esta és la hora de Marfa, tiempo de un nuevo Pentecostés que ella
preside con st oracién, cuando, bajo el influjo del Espfrltu Santo, inicia
la Iglesm un nuevo tramo en su peregrinar”’

Para personas marcadas por el sello del secularismo e 1gnorantes de
Ia verdad de nuestro pueblo Tlatinoamericano, puede aparecer incluso como
mfantﬂ y r1dlcula la aflrrnamon de nuestros Obispos sobre Marfa znte un
pmyecto pastoral de tanto alcance y tan llenoc de dificultades ajenas - al
campo. religioso. .Quizds- 1gnoran perdldos en techicismos, la. importancia
primordial de la fe y de los simbolos para - que un pueblo viva en. una
esperanza sacnflcada ¥. dmamxca sin peligro de corrupeién 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 tenia dominio sobre la muerte, es decir,
al diablo, y libefar a todos los que por mledo a la muerte pasaban la- v1da
entera como- esclavos” (He 2,14-15).- :

_ MIS reflextones suponen la conf1a11za en el unwerso mtegrado en la
fe cristxana, ¥ consxculentemmte también en Maria en orden a la verdadera
liberacién, pues “para que seamos libres nos liberd Cristo” (G4 5,1). Su-
ponen mi fe en la Marfa del Magmflcat mcorporada e incolturada mesti-
zamente al pueblo latingamericanc y, de una manera especial, a través de
la ‘religiosidad popular vivida preferentemente por los pobres. Suponen el
deseo de conocer més profundamente a través de Marfa al propio- pueblo
latinoamericano, para-poder colaborar:con él en su proyects, cbviando las
manipulaciones forineas “y- respetando el -protagonismo que Dios le- ha
concedldo en - el desarrol]o ¥ construcclén de su propia hlstorla

: EI ob}etwo de este estudlo es un acercamiento critico a la Teologia
Mariana que subyace en el catolicismo popular latinoamericano, con la

+DP. 1147
SDP. 447 y 444,
tDP. 89 y 88. .
7DP. 803,
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finalidad de alcanzar un conocimienic més ajustado de la Virgen Maria
en la que cree nuestro pueblo, y de conocer méds profundamente al propio
pueblo a través de las expresiones con las que ha recreado como latinc-
americana a la’ Virgen Maria,

Al aproximarme al tema he encontrado tal cantidad de dificultades
practicas; tedricas y metodolégicas que, en realidad, sélo me s pos1ble
apuntar un camino para ulteriores investigaciones.

En efecto, es abundante la bibliografia schre la pledad mariana ¥
sus manifestaciones en América Latina. Pero desconozeo estudios sobre la
teclogia autéctona subyacente a dicha piedad, quizds porque nunca se
ha considerado al pueblo come tebloge o autor criginal de teologfa.

Queda abierta la pregunta de qué entendemos por teologia del catc-
licismo popular, y de qué métodos podemos disponer para determinar
sus afirmaciones y su sistema, dade que no se trata de una teologi'a cien-
tificamente elaborada en tratados.

El problema se hace mds complejo cuande advertimos que la religio-
sidad popular se origina en una relacidn vital entre el datc revelado y la
cultu'fafpopular, y en América Latina nos enconframos anfe un mosaico
cultural, donde hallamos culturas tan diferentes como la azteca, la maya,
la “incaica, Ia guarani, la afroamerlcana para solo recordar las mds cono-
cidas 'y. sobresalientes. . C : -

B __Por otra parte, Ia_ misma expresidn de “la Virgen Maria”, es de una
gran complejidad. Lo que nos hace preguntdrnos a qué Virgen Maria se
refiere nuestro pueblo cuando la venera y la piensa en el misterior 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 a su descubrimiento, y brevemente la complejidad que se encierra
bajo e] nombre de la Virgen Marfa. Posteriormente procuraré desarrollar
el proceso de incorporacién de Marfa en la historia y en la culiura de
América Latina, para desembocar en un primer intento de sintesis de la
teolog{a mariana popular. Por dltimo, someteré a critica y discernimiento
dicha mariologfa, apuntando algunas posibilidades de una ulterior evan-
gelizacién de la misma.

I Teologia de la Religiosidad Popui&f.. -

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? (Cdémo se genera y cristaliza la teologia po-
pular? ¢(Qué caminos tenemos para poder llegar a la formulacién de una
teologia popular ¥ a su descubrimiento?
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"1. De la Teologza a la Teologm de lu Religiosidad Popular

i La célebre definicién anselnuana presenia a la teologla como “fldes
quaerens intelfectum”.

... La definicién supone que la revelacién se incorpora al hombre
medIante la fe, constituyéndolo en creyente, perc al mismo tiempo que-
danido la misma fe y el dato revelado somietidos 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 ser,- humaniza la fe, es decir, intenta expresarla como razonable e
inteligible, estableciendo sus fundamentos, buscando su significado y orga-
nizéndola de una forma coherente en sistema. Desde este punio de vista
podemos afirmar que tode creyente por el hecho de ser hombre, es simul-
féneamente tedlogo- : -

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

.. La teologia cientifica, en sus diversos aspectos, es un momento
segundo .de la precientifica, y tiene, entre ofras, una funcidn critica sobre
ella. Son los teblogos profesionales sus elaboradores mds caracterizados.

Pero anieriormente a la teologia cientifica, y simultdneamente convi-
viendo con ella, se encuentra la teologfa precientifica®. En efecto, no
podemos olvidar el aspecto de totalidad y existencialidad que caracterizan
a_l' acto de fe, que compromete al hombre entero, quien dinémic_:amente
se encuentra siempre abocado a comprender y coordinar sus conocimientos.
La actividad y la vida humanas sélo son posibles en un contexto sistemaético
y vital, aunque cl. sistema sea irreflejo y consiguientemente, precientifico.
Este .hecho nos pone en la perspectiva de la que denominarfa teologia
popular deI pueblo creyente, teclogia que apoya y sustenta 2 la religiosidad
popular, y que se transparenta a través de ella.

En realidad, 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 religiosos, que constituyen al hombre COmo “ser-
creyente y como ser-religiosc.

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

o ¥
pondiente sistema teolégico no se incorporan a un hombre exclusivamente
creyente y religioso, sino que es ademds histdrico, social y cultural, con

8Nonmalmcnte “el {érmino “teologia” se reserva para laz denominads teologia cientifica.
Creo que, sin embargo, es legitimo aplicarle también a lo que otros denominarian comao
‘cultura teoldgica 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, espontinea e irrefleia, por lo que no se le puede denominar cientifica.
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sus - correspondientes sistemas subyacentes. Por ese motive, el sistema
-teoldgico 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 correlacién sino también una compenetracién signi-
ficativa entre los diferentes sisiemas —teolSgico, social, cultural etc.—,
que integral y unitariamente se unifican en ¢l hombre racional e 1ntehg1ble,
gue de esa manera logra superar Ja esquizofrenia.

Por ese motivo los sistemas teclégicos 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
—mn0 refleja y criticamente—, en el interior y en la globalidad del macro-
sistena 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-
namientdo que estos diversos sisternas teclogicos precientificos ejercen in-
cluso sobre el desarrollo de la misma teclogia cientifica, cuando ésta deja
de ser meramente positiva y se trapsforma en especulativa, como puede
‘advertirse en las marcadas diferencias de las teoloclas de las Iglemas
Orlentales y de las Occidentales, '

Por dltimo, los sistemas teoléglcos populares exigen una tevisién
critica continua. En efecto, la formacién de dichos sistemas se origina por
‘mna relacién. dindmica entre la fe y el macrosistema, al que simplificada-
‘menté vamos a calificar de “cultural”. La fe se orienta a evangelizar a la
‘cultura correspondiente, perc la culiura, a su vez, tiende a inculturar a
la 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, expresidn de las contradicciones que subyacen al
sistema teoldgico y al macrosistema popular. Los estudios presemtados 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 singesis °. Una de las funciones del
Magisteric, de la pastoral y de la teologia cientifica es el descubrimiento
de las contradicciones existenies en los sistemas teolGgicos populares y
la- orientacién necesaria para que la fe, sin renunciar a su exigida incul-
tiracién, mantenga incontaminada su originalidad y su fuerza,’

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

? ORONZO, Giordano, Religiosidad peopular en Iu. Alta Edad M ed:a,. Madrid '198}3;
CARO BAROJA Julio, Las formas complejos de la vida religiosa. Rebg:tm sociedad v
‘cardcter ‘en la Espania de los siglos XVI vy XVII, Madrid 1978, ' v
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y de la ignorancia del pueblo. En efecto, la misma historia de la. Iglesia
ha mostrade en muchas ocasiones la solidez de la fe popular, e incluso
su capacidad de salvaguarda. de la ortodoxia, como sucedié en el caso
del arnamsmo.

' _Estable’cidos el hecho y la legitimidad de la teclogia popular, es
evidente que dicha teclogia se desarrolla sobre cada uno de los datos de
la revelacidn y, consiguientemente, podemos preguntarnos cuél es la teo-
logla de nuestro pueblo sobre la Virgen Maria.

2. Génesis de la teologia popular

Pero, para poder responder a esta pregunta me parece necesario
presentar primero el proceso genético de la que hemos dencminade teologia
popular o cultura teolégica popular —en el sentido fuerte de cultura—,
como ' instrumento para establecer una metodologia que nos permita el
acercamientc a la teologia mariana popular.

A mi juicio, la cultura teoldgica 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 revelacidn a través de la fe,
medijante la cual el hombre se constituye en creyente y, en nuestro caso,
en cristianc, :

El niicleo de esta fe es la aparicién, mediante la evangelizacidn, de
]esucnsto muerto ¥y resucitado, como Salvador del mundo (Jn 4,42) y de
cada persona concreta (¢ 1,47), de tal manera que “la salvacién no estd
en ningdn ofro, es decir, que bajo el cielo no tenemos los hombres otro
diferente de él al que debamos invocar para salvarmos” (Hch 4,12).

Jesucristo, como revelacion de Dics, no es sélo la Cabeza de la
Iglesia, -sino también el sacramento de un amplic munde invisible —el
del Dios Trino, de la Virgen, de los Santos eic.—, que también se realiza
y significa por la fe bajo la nota esencial y caracteristica de la salvacidn,
constituyéndose para el hombre en uan universo invisible solidario, comu-
ni’taﬁo y ‘sotericlégico. -

. La asumlacmn de este universo soter;oléglco se resliza inicialmente
en un determinado momenio histérico, que adquiere en la persona carac-
terfstlcas de acontecnmentos con el advemmsento de la fe.

I.o caractenstlco de la fe cristiana. es que mamflesta a DlOS —,
consngunentemente a todo el universo invisible en comunidén con DIO'S—-,
en Cristo como “mi Salvador”.

La actitud salvifica de Dios, mamfestada en la fe, no es abstracta m
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mitica, sino histdrico-trascendente. Por eso, en unas ocasiones descubre
vy siempre profundiza la conciencia histérica del creyente de las opresiones
internas y externas que padece y tienden a aniguilarlo. Incluso desarrolla
una conciencia critica manifestando que dichas optesiones no tienen su
origen en un inevitable fatalismo —postura maniquea—, sino en causas
concretas ligadas a la ignorancia ¢ a la libertad, pero tadas ellas articuladas
en el universo del pecado.

Por ese motivo, es decir, por manifestarse la salvacién de Dios en
el contexto de una conciencia histdrica situada, siendo siempre universal
y la misma la salvacién de Dios, existencialmente adquiere caracteristicas
distintas de tal manera que una es la salvacién ofrecida a Saulo perseguidor
de los cristiancs, 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 ‘i Salvador”. Juzgo de exira-
ordinaria importancia el anélisis 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 dimensién universal de la
salvacion de Dios, establece una relacién personal entre el creyente y
Dios, por la cual Dios aparece no sélo como el Salvador, sinc, més en
concreto, comoe 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 pueble” (Lv 26,12). '

Pero, cuando esta expresidn se analiza a la luz del Magnificat, “mi
espiritu se alegra en Dios mi Salvador” (Lec 1,47), la expresién adquiere
profundidades y novedades insospechadas. Dios-Salvador es lo que se
expresa en el nombre de Jesis, El Dics Salvador que aparece en la nueva
fe cristiana de Maria, y en el que ella se alegra con esperanza, es Jesds,
que es al mismo tiempo su Dios y su Hijo, es decir, el Dics 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, Maria también lo engendra déndole carne, situdndolo en una historia
y en una cultura concretas, de tal manera que lo podrin lamar nazareno,
galileo y hebreo con toda razén. Se establece de esta manera en la fe
nueva de Marfa, en su fe novedosamente ctistiana, 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 ¥
de su descendencia por siempre” {Lc 1,54-55),
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Las caracteristicas tensionales de esta fe cristiana vuelven a aparecer
en Pablo, el que afirmd que “es Cristo el que vive en mi” (G4 2,20).
En efecto, el mismo que afirma que “ya no hay més judic ni griego,
siervo ni libre, varén ni mujer, dado que vosotros hacéis tedos uno con
Cristo Jésds” (G4 3,28), es el mismo que manifiesta que se hizo judico con
los judios y no-judic con los no-judios para ganarlos a todos a Crlsto
(1Co 9,19-23),

‘Podemos concluir afirmands que -cuande el verdadero acto de fe
cristiano prende en una persona y, especialmente en un pueblo, hace que
dicho pueblo no sélo celebre la salvacidon universal de Dios, sino que; al
misimno tiempo, engendra al Dios Salvador, a Jesiis —y a su iavisible
universo soterioldgico—, 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 Jesds mi Salvador”.
Desde esta perspectiva podemos afirmar que la fe cristiana reconociendo
Ia igualdad y la fraternidad de todos los hombres en Cristo, sin embargo,
es simultdneamente descolonizadora, reafirmanie de la autoctonia, y pro-
motora de evangélicas liberaciones histGricas y regionales en el horizonte
de Ia liberacién integral, universal y trascendente anunciada por las buenas
noticias de. Cristo. Este hecho se manifiesta especialmente  en los fenGmenos
de la religiosidad popular, aunqie con las limitacienes que postenormente
ohservaremos,

La palahra de Dios y, por tanto, el dato revelado, m:entlas no es
aceptado por la fe, es ohqewado desde fuem o con mdlferenc:la escéptica
(Hch 17,16-33), o 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-socio-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 latinoamericanc, en el que subyace una
autéciona y popular teologia o “cultura teclégica”. Es el momento en el
que el nuevo Jesis autdctono ——siendo siempre ¢l mismo-—, comienza a
genemrse como hijo salvador de la nueva porcién del Pueblo de D:os

_ Ei desencadenamlento del ploceso es natulal y légico si se . tienen en
cuenta dos aspectos: que Jests aparece por la fe como Salvador del pueblo,
¥y que el puehlo esponténeamente no tiene otra posibilidad de visualizarlo
¥ exp1esarlo que desde su propio a priori. histdrico-socic-cultural.

) E fenomeno serfa’ totalmente. dlstmtc— 31 Ta flgura de }eaus ¥ de su
‘univérso invisible, ‘dentro de un marcado enoteismo, surglera castrense-
mente como el Conquistador, el Vencedor, etc. En ese caso, por hipbtesis,
ne ha surgido Ia fe cnﬂtlana 2unque puede apalentalse enmascarando
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otra:fe totalmente distinta con signos cristianos. Es el hecho que aparece
en ciertas comnunidades afroamericanas '°

‘Cuando la asimilacién de la fe es auténtica, inmediatamente se produce
i;ria traduccion. de la palabra evangelizadora al idioma del nuevo creyente.
Pere, prescindiendo de los problemas que implica toda traduccidén, en este
caso se tratd de una riueva y criginal forma de expresar y proclamar la
salvacion -de Dios. Asi constataba Qarcilaso que los indios “no contentos
con oir a los sacerdotes los nombres y renombres que a la Virgen dan
enla lengua latina y en la castellana, han procurado traducirlo en su
lengua general, y afiadir ios que han podide por hablarle y llamarle en
la propia... dicenla Mamanchic que es Sefiora y Madre nuestra; Coya,
Reina; Nusta, princesa de sangre real; Zapay, Unica; Yurac Amancay,
Azucena blanca; Chasca, Lucero del alba; Citoccoyllor, Estrella resplande-
ciente; Huarcapafia, Sin mancilia; Huc hanac, sin pecado; Mana Chancasca,
No tocada, que es lo mismo que inviolata; Tazgue, Virgen pura; Diospe
Mamdn, Madre de Diocs. También dicen Pachacamacpa Maman que es
Madie del Hacedor y sustentador del Universe, Dicen Huae Chucuyac
que ¢s amadora y bienhechora de pobres™ !, :

“Ya es interesante el advertir la propia observacmn de Garcilaso al
mdlcar qua con ‘relacidn al dato revelado, en este caso de Maria, los indios
no sdlo han tfraducido las expresiones ofdas 2 su propia lengua, sino que
ademés. han plocmado “afadir los que han podide por hablarle y llamarle
en la propia”, ' . o S

g Pero, mcluso el problema de la traduccién es mucho més hondo de
Io que pedia sespechar el propio Garcilaso, En efecto, no podemos olvidar
que -una lengua es la expresién otal de una determinada cultura inscrita
en las coordenadas de una ecologia, de una sociedad y de una historia.
En la-lengua se refleja la cultura situada de un pueblo, ¥ en ella misteric-
samente_se conserva hasta la mds remota memoria de dicha cultura y de
dicho pueblo. Cada una de sus palabras es un eclemento de la propia
estructura linglifstica, que a su vez es otro elemento de la estructura global
cultural a Ia que pertenece. Por ese motivo, la lengua es principic de
identiffcacién 'y de diferenciacién de un pueblo, de tal manera que si
medlante la “traduccidén™’ penmte los ferdmenos de comunién con otros
pueblos sin embalgo se’ resiste a los fenomcnos de ‘homogenizacién y de
umformlsmo mediante su espemflca caracterizacién estructural Y signifi-
catwa que sue]e clenommalse el gemo de Ia lengua .

1o KLOPPENB[.‘RG Boaventura, “Los afro-brasilefios y la umbanda®™, ¥y ALMEIDA
CINTRA, Raimunde, “Cultos afro-brasilefios”, en AA. VV., Los grupos afroamericanos.
Apro:rsmacmnes ¥ pasiora’, Bogota 1980, pp. 173-212. Vease también SUSNIK, Branis-
lava, E!.rol de los mclrgems en la formacidn v en lo vivencie del Paraguay, Asuncwn
1882, pp. 181-196.

P GARCILASO, Comeuiarms Reales, 2* p, L, I, Cap. XXV, citado por VARGAS
UGARTE, oc. pp. 55-56.
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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, ubicédndolo en un nuevo sistema de
relaciones y cargéndolo con significaciones autdctonas. La traduccién no
es ni neutra ni homogénes. Es la expresion lingiifstica del misme 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 tecldgica de la cruz estaba profundamente ligada a una cultura
occidental, en la que la cruz habia sido el suplicio de los esclaves y
derrotados. La cruz-suplicic 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 Tomés en
América, que habia dejado plantada una milagrosa cruz en Carabuco “.
Lo que desconocian los misioneros es que la cruz, es decir, el “Yvyra
joazd” —que posteriormente se espaficlizard en “kurusi”—, era de larga
ascendencia en la mitologia guarani. Asi, al comienze del Mito de los
Gemelos, se dice de Nanderuvusd —el padre primigenio—, que “El trajo
la eterna cruz de madera, Ja colocd en direccidn Este, pisé encima y ya
comenzd 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
tierta, la tierra caerd” *. De esa manera, en el mundo guarani la cruz
aparecia como ¢l sostén de la tierra creada por Nanderuvusd., Es natural
que esta nueva significacién de la cruz quedara opacada para el misionero,
pero no para el hombre guarani, que encajaba una nueva realidad --la
cruz de Cristo—, en una antigua y sagrada palabra cargada de profundas
resonancias mitolGgicas. Se estaba iniciando, de esta manmera, una nueva
teologfa “cristiano-guarani” sobre el misteric 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 mais
que el reflejo oral de wna cultura situada en las coordenmadas de una
ecologia, de una sociedad y de una historia. Consiguientemente, todo nuevo
dato asimilado lingitisticamente por el pueblo, ha de quedar visualizado
y encajade en el universo ecoldgico, histdrico, social v 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 primigenio—, para poder acercarse al nuevo sistema- teolégico
precientifico que el pueblo elabora esponténeamente, y que se manifestard

RUIZ DE MONTOYA, Antonio, Conguista espiritual ltecha por los religiosos de la
Compaiifa de Jesis en los Provincigs de Paraguay, Urnguoy v Tepe, Bilbao 1892, p. 110.

BNIMUENDAJU-UNKEL, Curt, Los mites de le ereacion v de destruccion del
-mu{:do como fundamentos de lo religion de los epapokuva-gugrani, Lima 1978, pp. 155
¥ .
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articuladamente en sus expresiones y manifestaciones religiosas, y en las
formulaciones de Ia denominada sabiduria popular ™.

3. Método de investigacidn de la Teologfa Popular

Establecida sumariamente la génesis de la religiosidad popular y de
su- teologla subyacente, cabe preguntarse sobre el métode a seguir para
su determinacién, bien a nivel de sistema global, bien - parcial, como es
eft nuestro caso en el que deseamos un acercamiento 2 la teologia mariana
popular de América Latina.

Creo que Jos 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 analisis fenomenolégico y estructural de la relis
giosidad o piedad popular, estableciendo las conclusiones teoléglcas que
de ella se deriva,

Cuarto, establecer [a relacidn entre dichas conclusiones y los factores
de la cultura autdetona en la- que se encuentran encuadrados.

A pattir de dicho proceso se puede Ilegar a una primera configuracién
de la teologia popular subyacente, para proceder posteriormente a un
oportunto discernimiento.

M. :Quién as Ia Virgen Maria?-

Establecida la existencia de la ¢ ‘teclogia 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 sencille “la Virgen Marfa”,
para podernos preguntar posteriormente a qué Maria se refiere nuestro
pueblo cuando le expresa su devocién y su fe.

. Po_demos_ distinguir cuatro aspectos en la “Virgen Maria”: la Marfa
de la historia, 12 Matfa de la fe pascual nectestamentaria, la Maria de la
Iglesia magisterial y cientifica —definida por actos del magisterio, y
reflexionada por los tedlogos—, y la Marfa de la piedad de la Iglesia y

"+ MONTECING AGUIRRE, Sonia, “Mulher mapuche e cristianismo: Relaboracio
religiosa € resisténcia étnica”, en AANVV., 4 muller pobre na kistdria da Igreja latimogme-
ricgna, Sao Paulo 1984, pp. 186199, 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 inmense abanico de denomi-
naciones e historias diversificadas en casi todos los lugares del mundo.

1. Lg Mar:a de la Hxsfor:a

_ Mana queda nmmpcrada ala fe de la Igles:a por un hecho histérico
senclllo y fundamental por ser la madre de Jests, la madre del Jesds de
la- h_mt_oua, como se dice actualmente en las nuevas reflexiones exegéticas,
hermenéuticas y teoldgicas. A ella alude S. Pablo en un conocide e im-
portante texto (Ga 4 ,4), aunque curicsamente sin des;gnarla por su nombre,
a pesar de qué parece conoceér por sus nombres a la familia v a los
“he1manos de Jesus” (1 Co 9,5; G4 1,19). .

‘Los datos consignados en los Evangelios y en Ias Actas de los Apds-
toles son elementales vy coherentes con el conjunto de la vida de Jesis.

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 Jests, pero
llamativamente se subraya que José no era el padre natural de Jests,
no obstante las suspicacias sociales que podian suscitarse ante esta afir-
mac1on (Mt 1,13-19).

El sector. soc1a1 al que p rienecia queda bien definido tanto por el
lugar ordinario de su residencia —Nazareth—, como por el oficio del
propio Jesis —téktdn—, lo que en su dia les hard decir a los vecinos del
pueblo: “;Qué saber le han ensefiade a éste, para que tales milagros le
salgan de las manos?” (Me 6,2). Maria era una mujer de muy modesta
condicidn, perteneciente al ambiente popular de su época.

Dentro de esa modestia social, aparece encuadrada tento en el sistema
politicd como en el socio-cultural de los tiempos de Jests. Asi se muestra
cumpllendo las leyes 1mpena]es {Lc 2,1-5), y, como buena israelita se
desposa (Lc 1,27; Mt 1,18), circuncida al ninc al octavo dia (Lc 2,21),
lo preserta-en el templo con la cblacion de los pobres (Le 2,22-24),
peregrina con su familia a Jerusalén con ocasidn de las fiestas de la
Pdscua (Lc 241)

En el Evangeho se transParenta un cierto desconcierto de la Marfa
histdrica frente a su hijo. Es un desconcierto que parece haberse iniciado
én la misma mfanma dado que, como atestigua Lucas, los padres “no
comp_rendlemn 16 que querfa decit (Jesds) (...). Su madre conservaba
en su interior el secuerdo de todo aquello” (Le 2,50-52). Durante los aiios
de la vida pablica, Maria se encontraba en medic de una familia, la
familia de Jesis, 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; Tn 7,3-5). Maria aparece silen-
ciosa, acompafiando a los parientes en la blsqueda de Jesis.
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El Evangelio de Juan ha dejado el testimonio de que Maria, la
madre de Jesils, acompafid a su hijo en su agonia y en su muette al ple
de la cruz {Jn 19,25).

Un udltime recuerdo de la Maria histérica ha quedado recogido en
Ias Actas de los Apdstoles: la convivencia de Marfa con los discipuics de
Jesis, inmediatamente después de su muerte, “todos ellos se dedicaban
a la oracién en comfin, juntc con algunas mujeres, ademds de Marfa, Ia
madre de Jesis, y sus parientes” (Hch 1,14). Ahi terminan los datos
biogrificos de Maria, de la Maria histérica. Datos sencillos, sobrios,
coherentes alejados de toda insinceridad,

2. La Maria de la fe pascual del Nuevo Testamemo _

Los modestos datos de la Maria de la hxstorla aparecen mcrustados
en la Maria de Ia fe gue nos presentan los documentos del Nuevo Testa-
mento y, de una manera especial, los Evangelios, La Maria de Ia fe es
otra dimensién de Maria, la de mayor trascendencia. Y la Marfa de la
fe del Nuevo Testamento se constituye eh norma fundamenta[ de referencia
de toda la Mariologia,

De hecho, el interés por Maria se origina con ocasién del acontec1~
‘mietito de la resurreccién del Seiior, dada la relacién de maternidad entre
Maria y Jests. La madre del Jesds 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-
prension de la persona, de |a maternidad v de la historia de Maria.

" ""La Marfa de la fe, y la teologia neotestamentaria de la Marfa de la
fe, no originan una regién auténoma mariana en las comunidades neotes-
tamentatias. Forma parte de una globalidad, cuyo centro indiscutible es
Jesueristo, aungue se encuentra conectada ¢on 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 2l Cristo de la fe penetra vitalmente la realidad
de su madre, fa llena de significacidn “Pascual”, originando el nacimiento
de la Maria de la fe. :

El fulero sobre el que gravita la Marfa 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), v en cumplir la voluntad de Dios (Mc 3,35). De esta manera,
la fe en el Cristo resucitadc hace descubrir a la. comunidad neotestamentaria
e la madre de Jesls a la creyente Maria, pero no con una fe yuxtapuesta
@ gu. maternidad humana; sino invadiéndola en su raiz més profunda,
llenéndola de un nuevo significade, constituyéndola en la madre del Cristo
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en su més pleno sentido. Aqui crec 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
fos teologmos de Juan referentes a las bodas de Cand (21 11}, vy a la
gscena de Marla al pie de la cruz (19,25-27).

Tres pasajes merecen una Imencién especial: el de la Anunciacion
(Lc 1,26-38),.el del Magnificat (Lc 1,46-35), y el de la cruz (Jn 19,26-27).

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

En el Magnificat se descubre toda la inierioridad de Maria. Su ma-
ternidad mesidnica se traduce en una conciencia de ser especialmente sal-
vada y liberada por Dios en su humillacién, constituyéndose en la primera
evangelizadora —no sélo én 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 mafernidad personal del Cristo se intro-
duce en Ja nueva casa fundada por su Hijo, la Iglesia, quedando aposentada
en ella como Madre de la nueva familia, significada por Tuan, que comienza
a descubritla como a su Madre: Madre de Jesis y Madre de Ios fleles
en la casa de su h1}0 por ser la Madre del Cristo.

_ Es interesante el advertiv que en ninguno de los tres pasa}es se
deforma la realidad histérica de Marfa: doncella modesta de Nazareth
en la Anunciacién; prima visitande a su pariente Isabel en el Magnificat;
y madre impotente del ajusticiado junto a la cruz. En la modestia de esa
vida histrica 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 1a 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 Cand y en la escena del Calvario,

Aqui enconiramos los fundamentos del postenm desarrollo de la fe
mariana de la Iglesia, :

3. La Maria de la Iglesi Magisterial y Teoldgica

Las afirmaciones sobre la Maria Pascual en el Nuevo Testamento se
desplicgan paulatinamente en amplitud y hondura en la fe catélica de la
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1glesia, originando los degmas marianos que profundizan la Maternidad
Pascual de Maria, v colaboran incluse en la comprensién del ser y del
poder del Cristo Salvador Rssucitado, ya que maternidad pascual es la
plenitud de la fe y de la salvacién, dado el nuevo concepto de maternidad
inaugurade por Cristo en la comunidad neotestamentaria.

Asi la maternidad de Jesiis y Ia 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 ahistérico.

" Desde los mismos testimonios neotestamentarios la maternidad pascuai
de Mazrfa aparece vinculada con su virginidad, que desde el siglo IV en
1a confesién de fe de Epifanio se cualifica expresamente a Maria como
la Siempre-Virgen (Dz 13}, que se desdoblard desde el Sinodo de Leiran
(a. 649) en los tres momentos, “antes, en y después del parto”. Indepen-
dientemente de la dimensidn histérica de la maternidad-virginal de Maria,
In fe de ia Iglesia en dicha virginidad implica una profundizacién en el
misterio de la maternidad fiducial y pascual de Marfa, ya que la virginidad,
en el contexto pascual en el que escribe Pablo, se define como un exclusivo
preccuparse de los asuntos del Sefior, para dedicarse a El en cuerpo y
alma (1 Co 7,32.34). Por eso Mazia, 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 maiernal.

. 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 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 Maria de la fe de Ia Iglesia aparece, de esta manera, como el
testigo cualificado de la actividad salvifica de Criste en el mundo, trans-
parencia evangelizadora del rostio maternal-misericordigso de Dics —ra-
hiamin y hesed, dird el hebreo—, tipo y modelo de la Iglesia y del cristiano,
con la fuerza salvifica de quien liberade por Cristo continda buscande
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 Jesis 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 Cristo-Vivo como miembro prmle-
giado y glorioso de su Cuerpo.
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Las corrientes teoldgicas en Mariologla han sido miiltiples a {ravés
de la historia, pero principalmente se pueden considerar desde tres pers-
pectivas, que modelan diversas imdgenes de Matia.

En primer lugar, existen unas Mariclogias Cristoldgicas y otras Ecle-
siclégicas, segin que Maria sea estudiada acentuando y subrayande su
relacién 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 impresién de que “junto al camino, la obra y los titulos
honorificos de Jesucristo existen otro camino paralelo, otra obra y ofros
titulos honorificos andlogos propios de Maria”, como decian los teblogos
protestantes de 1a Universidad de Heidelberg en 1950, en su “Juicio Evan-
gélico acerca de la proclomacion del dogma de la asuncidn corporal de
Maria”,

- Por ltimo, se han desarrollado la Mariologia de los Privilegios y
la Mariologia de Ia Mision Servicio. La primera ha encontrado su lugar
propicio en contextos de Cristiandad y en ambientes sccialmente 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 vocacion de levadura misionera, se define a si misma como “‘servi-
detra” del mundo.

4. La Maria de la piedad de Ia Iglesia v 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 mdltiple y diversificada, con profundidad de siglos y con
‘capacidad de multiplicarse novedosamente con una nueva imagen, con una
nueva advocacién o con una nueva devocion,

Cada Marfa de la piedad de la Iglesia tiene su propia historia. Con
frecuencia es una historia larga, compleja ¥ que promueve una constelacién
especifica de historias, como sucede con las advocaciones mds tradicionales
de Nuestra Sefiora del Carmen o de Nuestra Sefiora del Rosario, & incluso
con advocaciones recientes, como son las de Lourdes y Fatma,

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 cculta deirds de ese
nombre tan sencillo: “La Virgen Marfa”. Por ese motive queda justificada
nuestra pregunta sobre cual 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 Marfa
de la religiosidad popular latinoamericana.
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Iglesia, originando los deogmas marianos que profundizan la Maternidad
Pascual de Marfa, y colaboran incluso en la comprensidn 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 matermdad
inaugurado por Cmto en Ia comunidad neotestamentaria,

Asi la maternidad de Jests y la maternidad de Cristo llega a la cumbre
de su comprensién cuande en el Concilic 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
tipe de docetismo ahlstorlco

Desde los mismos testimonios neofestamentarios 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 Letrin
(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 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 cuerpoe y
alma (1 Co 7,52.34). Por eso Maria, en la fe de la Iglesia, es la Madre-
Virgen, la Siempre Virgen, o sencillamente ia Virgen, en Ia que ¢l 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 aria —definida por Pio IX en 1854—, y
de su Asuncidén corporal en la gloria celeste —solemnemenie 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 posteriormenie a Pablo VI proclamarla
como Madre de la Iglesia, incorporada, sin duda, por su Hijo en la casa
exclusivamente fundada por Fi, perc aposentada en elifa como la Madre
del Criste-Fundador y de todos los miembros de la nueva familia.

La Maria 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 evangehzadma 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 contintia buscando
con El a la oveja perdida al mismo tiempo que se preocupa eficazmente
de los hamburientos, de los desnudos, de Jos encarcelados y de los enfermos,
conforme a las exigencias del mismo Jests 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 Crlsto-Vwo como miembro privile-
giado y glorioso de su Cuerpo.
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Las corrientes teolGgicas en Mariologia han sido multiples a través
de la historia, pero principalmente se pueden considerar desde tres pers-
pectivas, que modelan diversas imégenes de Maria.

En primer lugar, existen unas Mariologias Cristoldgicas y otras Ecle-
siclogicas, segin que Marfa sea estudiada acentuando y subrayando su
relacidn 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
Muaria numquam 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 otro camino paralelo, otra obra y ofros
titulos honorificos andlogos propios de Maria”, como decian los tedlegos
protestantes de la Universidad de Heidelberg en 1950, en su “Juicio Evan-
gélico acerca de ln proclamacion del dogma de la asuncidn corporal de
Maria”.

Por dltimo, se han desarrolliado 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 ambienie de la aristocracia. La segunda corriente comienza a tomar
su fuerza en un mundo pluralisia en el que la Iglesia, subrayando su
original vgcacién de levadura misicnera, se define a si misma como *servi-
dora” del mundo.

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

8i la Marfa de la Historia es dnica y con reducidos afios de existencia
duranie el siglo I, la Maria de la pizdad de la Iglesia y de las Iglesias
Particulares es multiple y diversificada, con profundidad de siglos ¥ con
capacidad de multiplicarse novedosamente con una nueva imagen, con una
nueva advocacién o con una nueva devocidn.

Cada Marfa 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 mds tradicionales
de Nuestra Sefiora del Carmen ¢ de Nuestra Sefiora del Rosario, e incluso
con advocaciones recientes, como son las de Lourdes v Fdtima.

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

Es facil ahora comprobar la complejidad que se oculta detrds de ese
nombre tan sencillie: “La Virgen Marfa”, Por ese motivo queda justificada
nuestra pregunta sobre cudl de las Marias es la que subyace en la ieclogia
mariana popular de América Latina. Inclusc, brevemente hemos propuesto
los puntos de referencia en orden a un discernimiento sobre la Virgen Marfa
de la religiosidad popular latinoamericana.
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de la época ®, de tal manera que Fray Antonio de Santa Maria, recogiendo
el sentir de sus contempordneos, podia afirmar que “nadie puede dudar
gue 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” apoyande la globalidad de su empresa y de
sus acciones, lo que nos sitfia en la ambigiiedad teoldgica subyacente a
La Conquistadora, a la que todos atribuyen el triunfo, que no fue abstracto
sing 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
cuarte domingo de Adviento de 15117,

La Conquistadora aparece como Abogada y Apoyo de tropas creyentes,
perc 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 Tulio Caro Baroja .

Inclusc, de una manera especial. no podemos olvidar la situacidén
a la que quedd reducida Ia mujer indigena con ocasién de la conquista,
e 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 explotacidn 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 Ia mujer”, come la modestia,
la aceptacién, pasividad, resignacién, sumisién, humildad efc., reduciendo
cuftural y alienantemente la dimensién global del ser femenino .

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

Ambigiiedad de “La Conquistadora” frente gl mundo amerindio

Hoy gque comenzamos a acostumbrarncs a hacer la lectura de la

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

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

2 CARO BAROJA, Julio, Las formas complejas de ln vide religiosa. Religion, socie-
dad y cardcter de lg Espafin de los siglos XVI v XVII, Madrid 1978, pp. 415-444.

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

38 MOREIRA DA SILVA, Vilma, “La mujer en la teologia. Reflexion biblico-teo-
légica”, en AANVY., Mujer latinoamericana. Iglesia v teologin, México 1981, pp. 155-
156.- BOFF, Leonardo, Ef resiro materno de Dios, Madrid 1981, pp. 35-48,
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colonizacién de América no sélo desde la perspectiva de los conquistadores
y vencedores —con la cldsica Gptica 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 trivnfo™ se hace .mucho més complicado. _ :

“En efecto, Bernal Diaz del Castilio escnbe con entusiasmo cdmo,
refiriéndose a.la.Virgen, “los caciques dijeron que les parecfa muy bien
aquella Gran Tecleciguata (...) porque a las grandes sefioras en su
Tengua lNaman tecleciguatas”“ Y imds adelante aflade que “preguntando
en cierta ocasibn Moctezuma a sus guetreros c6mo no habfan podido
vencer a unos pocos castellanos, siendo ellos tantos, le respondieron que
no aprovéechaban sus flechas ni buen pelear, porque una Gran Tecleciguata
de Castilla venia delante de ellos y les ponia temor” *?. El problema era
mucho mds complejo. Desde la perspectiva indigena se trataba de una
guerra entre pueblos v dioses y —en el contexto de menialidades enoteistas—,
como 16 ha propueste 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 Io ha dejado claramenie expuesto con relacién
al mundo guarani renuente a los pactos con los espaficles con su subse-
cuente colomzacmn

En “dicho contexto 1a Vlrgen “Conqulstadma debia apaiecer para
el agredido mundo amerindio como el simbolo y la fuerza de sus enemigos,
v a la que se debia la causa de sus derrotas en una guerra ev1dentemente
injusta.

Un dato inuy significativo, desde esta perspectiva, son los aconteci-
mientos gue -ocurrieron con ocasidn del martivio del Beato Roque Gonzalez
de Santa Cruz. :

La mentalldad de los indigenas aparece transparentc en el discurso
con el que Potirava concientiza de la nueva situacién al cacique Neezid
y al resto de los indigenas con ocasién de la Hegada del misionero Roque
Gonzédlez: “Ya ni siento mi ofensa ni la tuya; sélo siento la que esta gente
advenediza hace a nuestro ser antiguo v a lo que nos ganaron las cos-

3 BERNAL DIAZ DEL CASTILLO, - Historia de los succsos de la Cmaqu:sm de la
Nueve Espaie, Cap. NXXVI, citade por VARGAS UGARTE, oc., .

32 BERNAL DIAZ .DEL CASTILLO, oc., cap. XCIV, citado por VARGAS UGARTE,
oc, p. 13
. BAMURNOZ BATISTA, Jorge, “Octavio Paz: Nuestras raices culturales”, en AAVV,,
Iplesia v cultvra latinoamericang, Bogotd 1984, pp. 27-46.

- M MELIA, Bartomeu, "0 Guarani reduzide”, en AANVV., Das reduches lating-
americanas gs lulas indigenas ectuais, Sao Paulo 18982, pp. 228-241. Véase también DTS-
SEL, Enrigue “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 Marfa, recogiendo
el sentir de sus contemporineos, podia afirmar que “nadie puede dudar
que ¢l 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” apoyande !a globalidad de su empresa y de
sus acciones, Yo que nos sitda en la ambigiiedad teolégica subyacente a
La Conquistadora, a la que todos atribuyen e {tiunfo, que no fue abstracto
sino hien concreto.

En efecto, no podemos olvidarnos que el resultado de dicho triunfo
era la nueva situacidén creada para el mundo indigena y que ya denunciaba
enérgicamente Fray Antonic de Montesinos en su célebre sermodn 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
lo ha dado a conocer Julio Carc Baroja ®.

Incluso, de una manera especial, no podemos olvidar la situacidn
a la que quedé 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 Moteira da Silva,
hay que recordar gue en algunos sectores de Occidente se estaba dando
una explotacién machista del culto a la Virgen Maria, al reducir el modelo
mariano a Ja “femineidad ideal”, en el sentido de la exaltacién de algunas
de las virtudes que se dicen “propias de la mujer”, como Ja modestia,
la aceptacidn, pasividad, resignacién, sumisiéu, humildad etc., reduciendo

. cultural y alienantemente la dimension global del ser femenino .

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

Ambigitedad de “La Conquistadora” frente al mundo amerindio

Hoy que comenzamos a acostumbrarnos a hacer la lectura de la

BYVARGAS UGARTE, oc., pp. 18-27.

¥ STEHLE, E., Testigos de la fe e América Latina, Estella 1982, p. 17.

B CARO BAROJA, Julio, Las formas complejas de lg vide religiosa. Religion, socic-
dad v cardcter de la Espaiia de los siglos XVI v XVII, Madrid 1978, pp. 41b-444.

2 BEOZZO, Jos¢ Oscar, “A mulher indigena e a Igreja na situag@o escravista do
Brasi! colonial”, en AA,VV., d mudher pobre na histdria da Iereja latino-americang, Sao
Paulo 1984, pp. 70-93.

BMOREIRA DA SILVA, Vilme, “La mujer en la teclogia. Reflexion biblico-teo-
logica”, en AAVV., Mujer latinoamericana. Iglesin v teologia, México 1981, pp. 15b6-
156.- BOFF, Leonardo, E! restro materno de Dips, Madrid 1981, pp. 35-46.
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colonizacién de América no solo desde la perspectiva de los conquistadores
v vencedores —con la cldsica dptica 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 triunfd” ‘ge hace mucho més complicado, -

‘En efecto, Bernal Diaz del Castillo escribe con entusiasmio cdmo,
refiriéndose ‘a la Virgen; “los caciques dijeron que les parecla muy bien
aquella Gran Tecleciguata (...} porque a las grandes sefioras en su
Jengua llaman tecleciguatas” . Y mds adelante afiade que “preguntandoc
en cierta ocasién Moctezuma a sus guerreros cémo no habfan podido
vencer a unos pocos castellanos, siendo ellos tentos, le respondieron que
no aprovechaban sus flechas ni buen pelear, porque una Gran Tecleciguata
de Castilla venfa delante de ellos y les ponfa temor” *2. El problema era
mucho méis complejo. Desde la perspectiva indigena se trataba de una
suerra entre pueblos y dioses y —en el contexto de mentalidades enoteistas—,
como lo ha propuesto con finura Octavio Paz®, con relacion al mundo
azteca. :

La conciencia generalizada del munde indigena, como hoy comienza
a comprobarse incluso documentalmente, era que se encontraba ante un
mundo dé invasores y enemigos protegidos por dioses extraiios también
enemigos. Bartomeu Melid Io ha dejado claramente expuesto con relacidn
al mundo guaran{ renuente a los pactos con los espaiicles con su subse-
cuente colonizacién *

En dicho contexte la Virgen “Couqulstadma ‘debia aparecer para
el agredido niundo amerindio como el simbola y Ia fuerza de sus enemigos,
y a la que se debia la causa de sus derrotas en una guerta ewdentemente
injusta.

Un dato muy significative, desde esta perspectiva, son los aconteci-
mientos gue ocurrieron con ocasidn del martirio del Beato Roque Gonzdlez
de Santa Cruz.

La mentalidad de los indigenas aparece transparente en el discurso
con el que Pofirava concientiza de la nueva situacién al cacique Neezi
y al resto de los indigenas con ocasién de la llegada del misionerc Rogque
Gonzélez: “Ya ni siento mi ofensa ni la tuya; sélo siento la que esta gente
advenediza hace a nuesiro ser antiguo y a lo que nos ganaron las cos-

3 BERNAL DIAZ DEL CASTILLO,  Historic de fos sucesos de lu Conguiste de la
Nueve Espasia, Cap. XXXV, citado por VARGAS UGARTE, oc, p. 13

3 BERNAL DIAZ DEL CASTILLO, oc., cap. XCIV, citade por VARGAS UGARTE,
o, p. 13.

3 MUNOZ BATISTA, Jorge, “Octavio Paz: Nuestras raices culturales”, en AAVV.,
Iglesie ¥ cultura latinoantericang, Bogotd 1984, pp. 27-46.

4 MELIA, Bartomeu, “0 Guarani reduzido”, en AAVV., Das redugdes laiino-
americenas as luios indigentas aciveis, Sao Paulo 1982, pp. 228-241- Véase también DUS-
SEL, Eorique “La historia de la Iglesia en América Latina”, PUEBLA 18 (1982) 165-192.
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turnbres de nuestros padres. ;Por ventura fue otro el patrimonio que nos
dejaron sino nuestra libertad? ;La misma naturaleza que mos eximid del
gravamen de ajena servidumbre no nos hizo libres aun de vivir aligados
‘aun sitic por mds que lo elija nuestra eleccién voluntaria? (...} ¢(No
temes que estos que se llaman Padres disirnulen 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 espaficles,
de Jos estrages que han hecho en nosotros, cebados més en ellos que en
su utilidad? Pues ni a su soberbia corrigidé nuestra humildad, ni a su
ambicidn nuestra obediencia: porque igualmente esta nacidn procura su
riqueza. y. las miserias ajenas. (Quién duda que los que nos introducen
ahora deidades no conocidas, mafiana, con el secreto imperic que da el
magisterio de los hombres, introduzcan nuevas leyes o nos vendan infa-
memenfe, adonde sea castigo de nuesira 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 presuncion, sino por el deseo de la presa de lo mismo que
te quitan? (Qué les va a ellos, si no las quisieran para su aniojo, en
privarte de que susientes tan numercsa familia? Y la que es lo principal,
Jno 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 coraculos divinos y por la adoracidn
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 més severc; y si ahora no lo
desvias con la muerte de estos alevosos tiranos, forjards las prisiones de
hierro de fu propia tolerancia™ *, Consecuencia de este discurso fue la
muerte de los mértires, al mismo tiempo que los indigenas simbélicamente
destrozaron la imagen de La Conquistadora, que siempre llevaba consigo
el P. Roque Gonzdlez, designindola con dicho nombre. Los testimonios
de la época afirman que cuando los soldados acudieron a castigar a los
indios, - ericontraron el lienzo de la Virgen, rasgado en dos partes,

 Héchos similares se registraron en la muerte del P. Lizardi a2 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
la imagen titular, arrancindole la cabeza .y las manos ¥, .

BBLANCO, José Maria, Historiz documentada de lao wvida vy gloviese muerte de
los Padres Roque Gonsdles de Semta Crus, dlonse Rodriguex v Juon del Custiflo, de lo
Componta de Fesis dod Caard e Ijuki, Buenos Aires 1929, pp. b25-526.

36 LOZANO, Pedro, Relacion de Iz vida y wvirtudes del Ven. Mdrtir P. Julidn de
Lizardi, de I3 Compaifa de Jesis de lo Provincia del Paoragusy, Madrid 1862.- Véase
también MELIA, Bartomeu, “Roque Gonzilez la cultura indigena”, en AAVV., Roque
Gonicggzlgc Senta Cruz, Colonic v Reducciones del Paragusy de 1600, Asuncién 1975,
&p. -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 Ia Virgen a las tierras americanas. Sin embargo, como ha
comstatado Virgilio Elizondo, “es un hecho innegable que la devocién a
Marfa es la caracterfstica del cristianisme 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 Matfa
confirid 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 cambio que, en el
lenguaje de hoy podriamos expresarlo de Maria “La Conquistadora” a Maria
“La Madre Liberadora”. M#s exactamente pasé a ser la Madre de los
oprimidos, que no quedaron sin madre. Pero, jcdmo se produce ese
cambio? La respuesta a esta pregunta me parece de trascendental impor-
tancia para la comprensién de la teologfa 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 gue se origina.

Con relacién a Maria, quiero detenerme a analizar tres momentos
que considero privilegiados en su insercidn latincamericana: Guadalupe,
Copacabana y la Virgen que aparece en los momentos de liberacidn del
Continente con relacién a las metrépolis en la época de Ia Independencia.

La Guadalupana

Cuando en 1531, el Obispo de México, Fray Juan de Zumérraga se
encamina en devota procesidn desde la ciudad de México hasta el Tepeyac
con Ja 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:
*iNoble indita, noble indita, Madre de Dios! |Noble indita! {Toda nues-
tral” *. No se trataba de una anéedota piadosa y pasajera. Ha sido Arnold
Toynbee quien ha sefalado que, a su juicio, el nacimiento de esta nueva
personalidad histdrica que llamamos América Latina ocurrié en Guadalupe.
Es la intuicidn que vuelve a recoger Puebla al afirmar que “el Evangelio

FELIZONDO, Virgilio, “Maria e os pobres: um modele de ecumenismo evangeli-
zador™, en2 AAVY., 4 mulher pobre ne historis da Igrejo latine-americana, Sao Paulo
1984, p. 22,

3 VARGAS UGARTE, oc., p. 164.
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tumbres de nuesiros padres. /Por ventura fue otro ¢l patrimonio que nos
dejaron sino nuestra libertad? ;La misma naturaleza que nos eximid del
gravamen de ajena servidumbie no nos hizo libres aun de vivir aligados
a un sitio por méds que lo-elija nuestra eleccién voluntaria? (...) (No
temes que estos que se Ilaman Padres disimulen con ese titulo su ambicidn
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 rosotros, eébados mdas en ellos que en
su utilidad? Pues ni'a su soberbia corrigié nuestta humildad, ni a su
ambicién nuestra obediencia: porque igualmente esta nacidn procura su
riqueza y las miserias ajenas. (Quién duda que los que nos inireducen
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 quie gozas, por qué otra ganancia habfan de intentar tan des-
vergonzada presuncién, sino por el deseo de la presa de lo mismo que
te qmtan‘? (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,
ino sientes el iltraje de fu 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 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 més severo; y si ahora no lo
desvias con la muerte de estos aleveosos tirancs, forjards las prisiones de
hierro de tu propia tolerancia” *®. Consecuencia de este discurso fue la
muerte de los mdrtires, al mismo tiempo que los indigenas simbélicamente
destrozaron la imagen de La Conquistadora, que siempre llevaba consigo
el P. Roque Gonzdlez, 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. Come cuenta el P. Lozanc, los indigenas destruyeron
cuanto encontraron en la iglesia y “a una pintura de Nuestra Sefiora,
inseparable compafiera del P. Julifn desde las misiones del Paraguay, la
dividieron de alte a abajo”. Igualmente derribaron de su. hornacina a
la. imagen tltular anancandole Ia cabeza y las manos ®

35 BLANCQO, José Maria, Historle documeniads de le vide v gloriose mucrte de
los Pudres Rogue Gowusdlez de Sants Cruz, Alonse Rodrigues v Juan del Cast:Ha, de ia
Compaiiia de Jesits del Coard e Ijuki, Buenos Aires 1929, pp. 525-526.

¥ TOZANQ, Pedro, Relacidn de lo vida v wirtudes del Ven. Mdrtir P, Julidn de
Lizardi, de In Compai’u‘a de Jestds de la Provincie del Poraguay, Madrid 1862.- Vease
también MELIA, Bartomeu, “Roque Gonzilez en Ia cultura indigena”, en AAVV,, Rogue
Goniéggzlgg Sante Cruz, Coloniz vy Redwecciones del Pareguay de 1600, Asuncién 1975,
Pp- -lad,
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V. La Incorporacién 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 devocidn a
Maria es la caracteristica del cristianismo latinoamericano mdés 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, dejande a un
fado 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 Marfa
“La Madre Liberadora”. Mas 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 impot-
tancia para la comprensidn 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 peeblo, y punto clave
para su comprension es el momente en el que se origina.

Con relacidn a Marfa, quiers detenerme a analizar ires momentos
que considero privilegiados en su insercidén latinoamericana: Guadalupe,
Copacabana y la Virgen que aparece en los momentos de liberacién del
Continente con relacidn a las metrépolis en la época de la Independencia.

La Guadalupana

Cuando en 1531, ¢l Obispo de México, Fray Juan de Zumdrraga se
encamina en devota procesién desde la ciudad de México hasta €] Tepeyac
con la tilma del indio Tuan Diego, en la que aparecia impresa la imagen
de la Virgen de Guadalupe, cuentan los tesiigos gque una apifiada muche-
dumbre de indios la aclaman por su Madre y que no se cansaban de repetir:
“iNoble indita, neble indita, Madre de Dios! jNoble indita! {Toda nues-
tral” ¥ No se trataba de una anéedota piadosa v pasajera. Ha sido Arnold
Toynbee quien ha seftalado que, a su juicio, el nacimiento de esta nueva
personalidad histdrica que {lamamos América Latina ocurrié en Guadalupe.
Es la intuicién que vuelve a recoger Puebla al afirmar que “el Evangelio

7 ELIZONDQ, Virgilio, “Maria e o5 pobres: um meodelo de ecumenismo evangeli-
zador”, en AAVV., 4 mullier pobre na hisidric da Igrejo lolino-amcricana, Sao Paulo
1084, p. 22. .

®VARGAS UGARTE, oc, p. 164,
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que-se me levante aqui una casa, para en ella mostrar mi amor, compasidn,
auxilio y defensa, pues yo soy vuestra piadosa madre”. En realidad, como
dice el texto del Nican Mopohua, “al llegar (¢l indio Juan Diego) al cerrillo
llamado Tepeyacac, amanecia” (v. 8). Como se decia en el Popol Vuh,
weuando solo habia 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™ 8.

La Virgen de Copacabana

Creo que la Virgen de Copacabana es oiro momento importante de
Ia insercién histérica de Marfa en América Latina. En efecto, nos dice
Vargas Ugarte que “todos los que se han ocupado del Santuario de Copa-
cabana, Fray Alonso Ramos Gavildn en la Historiu del mismo, Fray
Reginaldo Lizdrraga, en su Descripcion del Perd; las Cartas Anuas de la
Compaififa de Jests, por no citar sino documentos de la época, reconocen
que la imagen labrada por Titc Yupanqui y en ¢l venerada, fue un medic
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 Pertt y en la cual se habia encastillade sélidamente la
idolatria. Hasta la venida de la imagen a las riberas del lago Titicaca, se
habia predicado, es cierto, el evangelic a las poblaciones riberefias, se
habian establecido doctrinas, pero a juicio de los cronistas de entonces,
adn persistian en ellas las practicas idolatricas y su ingreso en la Iglesia
de Cristo era, como decia el Virrey Toledo, “aparente y casi forzado” *.

. Es interesante atender a la observacidn que hacia el P. Anfonio de
Calancha, al decir, jugando con la etimologia quechua, que, desde Ia legada
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-
tia” *, Modernamente Jacques Monast nos hablarz de los misterios de la
Virgen Kolla —representada por un simple paquete de tierra—, y de las
relaciones existentes enire la Virgen Maria v 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,

% SILLER, Cledomiro, ibid., p. 224~ Para la interpretacién de Octavio Paz af acon-
tecimiento guadalupane, wvéase MUNOZ BATISTA, Jorge, “Octavio Paz: Nuestras raices
culturales”, en AAVV,, Iglesia v cultura latincemericana, Bogoti 1985, pp. 58-62.- VAS-
QUEZ, Guillermo, “El Popol-Vuh y e! Génesis. Estudio comparative”, MYSTERIUM, 100-
163{1971)3-26.

Y VARGAS UGARTE, oc., p. 56.

50 CALANCHA, Antonio de la, ¥y TORRES, Bernardo, Crénicas agustinianas del Pers,
Madrid 1972, p. 115.

55]'- I|5£‘§)NAST, Jacques, Pumivers religieur des Awmaras de Bolivie, Ottawa 1965,
bp. -0,

32DUSSEL, E. ¥ ESANDI, Mariz Mercedes, El catolicismo popular en Argenting,
Buenos Aires 1970, pp. 99-118.
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crec que el tema es mucho. mas complejo y-en él encontrarnos una de las
raices de la teologia mariana popular,

La Vitgen de 'Copacabaﬁa es una imagen labrada por las manos de
un indio, Francisco Tito Yupanqui hacia los afios de 1580, y que tras
diversas dificuliades fue recibida con toda veneracién el 2 de febrero
de 1583 “por un pequeiio grupo de espafioles y por una poblacién
entera de naturales” ¥,

En la época precolombina va existia un. afamado santuaric indigena
en el lago Titicaca. Parece que el adoratorio original estaba en una isla
cercana al pueblo de Copacabana y era una gran pefia, de donde los indios,
segiin la leyenda, vieron saliv resplandeciente al sol iras varios dias de
densa oscuridad. Una vez conquistada la provincia del Collao, los Incas
tomarcn 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, construyéron palacios, moradas para los ministros de los santuarios
y albergues para los peregrincs. Parece que eran muchos los peregnnos
que venian a la pledra santa, & Ia que no podian acercarse con las con-
ciencias manchadas y con las mangs vacias.

La piedra sagrada preincaica quedd incorporada religiosamente en
el complejo- panteén incaico, enire.cuyos dioses se encontraba la tierra
misma cott el nombre de Pachamama, cuyo culto era muy importante
para la gran mayoria de 1'\ poblamén que se dedicaba a la agrlcujtura

Todavia queda en la regién, de dificil agncultura la conciencia de
Ja Pachamama. Monast nos ha dejado el testimenio del. indigena que le
decia: “Ni al Padre eterno y a Santiago se le hacen sacrificios de accién
de- gracias por la fecundidad de fa 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 mnos perdone si nosotros hacemos sufrir a nuestra Madre
trabajindola, sembrande ¥ recogiendo” Y a una compafiera de trabajo
que se le derramé una bebida la consuela yna india diciéndole: “No te
aflijas de tu suerte, mi paguefia, es la Madre-Tierra quien lo ha querido.
Flla te devolverd el doble™ s,

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

53 SANCHEZ ARJOWNA, Rodrige, Lo reliviosidad popular catdlice de Perd, Lima
1981, p. 117.

B4 MARZAL, Manuel, “La cristalizacion. del sistema religioso andino”, en AAVV,,
Iglesia v religiosidad popular em América Lating, Bogotd 1977, pp. 142-146; también
MARZAL, M., “Ll sincretistno_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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que se me levante aqui una casa, para en ella mostrar mi amor, compasién,
auxilio y defensa, pues yo soy vuestra piadosa madre”, En realidad, como
dice el texio del Nican Mopohua, “al Hegar (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” 8,

‘La Virgen de Copacabana

Creo que la Virgen de Copacabana es otro momento importante de
Ia inserci6n histérica de Marfa 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 Historiu del mismo, Fray
Reginalde Lizgrraga, en su Descripcidn del Peril; las Cartas Anuas de la
Compaiifa de Jests, por no citar sino documentos de la época, reconacen
que la imagen labrada por Tito Yupangui y en ¢l 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 Peri y en la cual se habfa 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
habjan establecido doctrinas, pero a juicio de los cronistas de entonces,
alin persistian en ellas las prdcticas idoldtricas y su ingreso en la Iglesia
de Cristo era, como decia el Virrey Toledo, “aparente y casi forzade” *.

Es interesante atender a la observacién que hacia el P. Antonio de
Calancha, al decir, jugando con la etimologia guechua, que, desde la llegada
de Ia Virgen a aquel lugar, el santuaric 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 interpretacién de Octavio Paz al acon-
tecimiento puadalupane, véase MUNQOZ BATISTA, Jorge, “Octavio Paz: Nuestras raices
culturales”, en AAVV., Iglesia v culiura lutincamericans, Bogoti 1985, pp. 58-62.- VAS-
QUEZ, Guillermo, “El Popol-Vuk v € Génesis. Estudio comparative”, M VSTERIUA, 100-
1031 (1971)3-26.

“VARGAS UGARTE, ox., p. 56.

¢ CALANCHA, Antonio de lz, y TORRES, Bernardo, Crénicas agustinianas del Perd,
Madrid 1972, p. 115,

5511\5&8NAST. Jacques, L'univers religieux des dvymaras de Bolivie, Ottawa 1965,
Pp. al-o4.

52 DUSSEL, E. y ESANDI, Maria Mercedes, El cafolicismo popular en Argentina,
Buenos Aires 1970, pp. 99-118.
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creo ‘que el tema es mucho méds complejo y en €l encontramos una de las
raices de :1a-teologia mariana popular.

e ia Vlrgen de’ Copacabana es una m:lagen labrada por las manos de
un indio, Francisco Tito Yupanqui hacia los afios de 1580, y que tras
diversas 'dificultades fue recibida con toda veneracién el 2 de febrero
de 1583 “‘por un pequeiio grupc de espafioles y por una poblacxén
entera de naturales™ *.

En Ia época precclomhina ya existia un afamado santuario indigena
en el lago Titicaca. Parece que el 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 cenguistada la provincia del Collao, los Incas
tomaron bajo su proigecién este santuvario, levantaron un templo al sol
junto a la piedra sagrada; em otra isla cercana edificaron un templo a la
funa, construyeron palacios, moradas para los ministros de los santuarios
y albergues para los peregrinos, Parece que eran muchos los peregrinos
que venian a la piedra sania, a la que no podian acercarse con las con-
ciencias ‘manchadas v 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 ¢l nombre de Pachamama, cuyo culto era muy importante
para la gran mayorfa de la poblacién que se dedicaba a la agricultura *.

Todavia queda en la regidn, de dificil agricultura, la conciencia de
la Pachamama, Monast nos 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 come 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
nosofros 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
gue- se le derramé una bebida Ia 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

SIBANCHEZ ARJONA, Rodrigo, Lz religiosidad popular catdlica de Perdt, Lima
1981, p. 117.

: S*MARZAL, Manuel, “La cristalizacion del sistema religiosé andine”, en AAYVV,,
Iglesia v religiosidad popular en América Loting, Bogotd 1977, pp. 142-146; también
MARZATL, M, “El sincretismo iberoamericano”, Lima 1985, pp. 22-30, 114-129,

5 MONAST, Jacques, L'univers religieux des Avymaras de Bolivie, Ottawa 1965, p. 52.
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sratar con todo carific, y del que dependia su vida. Pachamama tenia una
~ representacién insigne en la piedra sagrada que todo lo dominaba. El
tema. no es desconocido, como lo ha evidenciade Mircea Eliade en sus
capxtulos de “La tierra, la mujer y la fecundldad” “La agricoltura y los
cultos de la fertilidad™ ®,

Creo que la Virgen de Copacabana se puede llamar un nuevo naci-
"miento original de Marfa, deniro de este especifico contexio amerindio.
Los indigenas de Copacabana al encontrarse con una imagen de la Virgen
Marfa tallada por las manos de un hijo de su pueblo, establecen esponta-
neamente la conexién entre Maria y la Pachamama, encontrando en ella
el inicic de su salvacidn.

. Nos encontramos 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 Ja maternidad va a ser: comprendida en clave de
“nantzin’’, madre hogarefia, en el mundo aymara e incaico se interpretard
en la nueva y original dimensién de madre-teliirica. Por ese motive, 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 paguete
de tierra. Asi también se explica la aparicion 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 indigena 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 area de
la maternidad, tal como era comprendida por el munde amerindio.

Muadre ILibertadora

La devocién a la Virgen se fue desarrollando ampliamente durante
los siglos de la cclonia, pero con una progresiva matizacién americana
tanto para los criollos, como para los mestizos e indigenas. Se iba desa-
rrollando insensiblemente la conciencia y la fe de Maria como Madre
de América Latina,

Esta conciencia se hace plena en los rudos y dificiles afios de Ia
Independencia politica de las metrépolis y el surgir de las nuvevas na-
cicnalidades,

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

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

10;6 iE;iIADE’ Mircea, Tratado de kistori de las religiones, Madrid 1974, II, pp, 11-35
¥ <141,

52 DUSSEL, E. y ESANDI, Marfa Mercedes, E! 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 de las Mercedes, bajo cuya proteccidn nos pusimos”.

El General San Martin, antes de emprender el paso de los Andes,
determind elegir como Generala de su Ejército a la Virgen del Carmen,
del convento de los Franciscanos de Mendoza, y como a tal le entregd su
bastdn de mando, en la solemne fiesta religiosa que con este motivo
ordené se celebrara.

En la independencia de Méjico, es conocida la figura del cura Hidalgo
con los primeros insurgentes marchando al Santuario de Atotonilco y
tomando de la sacristia un lienzo con la imagen de Nuestra Sefiora de
Guadalupe, que la colocé en el asta de una lanza, y la enarbold como
ensefia delante de su ejéreito. Con ella y el grito de “Viva [a 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 proteccién de Marfa. Reunidos en los
salones de Manuel Cafiizares, 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 Latingamericana

- La centralidad que ocupa la Maternidad de Marfa en los momentos.
histdricos de la incorporacion de la fe en América Latina, es un dato que
pervive en la piedad popular y, consiguientemente en la teologfa popular
de nuestros pueblos. Sin duda que a Maria se la reconoce y afirma como
la Madre de Dios vy 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 relacién de maternidad y
filiacién entre Maria y el pueblo latincamericano.

Esta relacion afectiva y vital es fundamental para la counfiguracién
de la teologia mariana en América Latina. En efecto, la mera relacién
materna de la Virgen con Dios fdcilmente podria derivar en una concepcidn
mitica ¥ utépica de dicha maternidad. Pero al establecer la relacién materna

53 Todos les datos estin tomados de VARGAS UGARTE, oc., pp. 102-115.
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entre ¢lla y nosotros, automdticamenie la maternidad queda incorporada
a la vivencia de la madre tenida por el “nosotros” concreto, real e histérico.
Es en ese lugar privilegiado en el que va a quedar sembrada la devocin
y la piedad a Marfa y, por tanto, en €l que se va a elaborar por el pueblo
su propia teologia de Marfa con sus grandezas y con sus limitaciones.
Siguiendc el movimiento evangélico, el pueblo admivado gritard una gran
verdad: “iDichosc el vientre que te llevé y los pechos que te criaron!”.
Jests, recogiendo con alegrfa el tema, lo corrige, lo profundiza, lo evangeliza
diciendo: “Mejor: jDichosos los que escuchan ¢l mensaje de Dios y lo
cumplen!” (Lc 11,27-28).

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

Reconozeo 1a complejidad de tema, dada la pluricuituralidad existente
en ¢l Centinente. 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 Ias
gue me detengo y desde las que me sitiio para una comprensién de la
maternidad ubicada en nuestro pueblo, suponiendo idgicamente todo tipo
de posibles excepciones, como sucede en cualquier ambiente cultural, sobre
todo cuando estd flanqueado por la presencia de la fe cristiana.

" La cultura latinocamericana, y especialmente la cultura popular, 2 mi
juicio, estd marcada en el proceso de su historia por tres factores de la
mayor importancia: el machismo, ia 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
comprension de la maternidad popular, tenmiendo en cuenta mis observa-
ciones e investigaciones de campo.

Machismo y maternidad

El machismo es un antivalor cultural latinoamericano, 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 vardén serd designatlo come afeminado o “maricén”,
expresién extraordinariamente compleja segin el contexto en el que se haga.

Alrededor de este miclec se constituye un “modelo” de varén que
es plenamente aceptado y comprendido en su medic ambrente 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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valentfa que fdcilmente degenera en agresividad y violencia, a la que tiene
que estar preparado en cualquier momento. Por eso, un “machete’” o una
pistola constituyen siempre su mejor adorno. Su fortaleza para dominar la
naturaleza bruta es uno de los signos de los que més se enorgullece, La
prepotencia —en guarani se dice “mbareié”— e da el prestigio de ser
temido,

Pero simultdneamente en “‘el macho” se desarrolla ta sagacidad. Cree
que para triunfar en la vida es también muy importante “ser vive y
letrado”, de lo contrario seria tenido por “tonto™, En la vida se lHega
mas lejos “‘sabiendo caminar” que no habiendo adquiride una preparacién
convencional y adecuada. De ahi la importancia de tener muchos amigos
y parientes poderosos.

La realeza de su autonomia la expresa en el dereche al desenfreno.
Le gusta tener conversaciones “de hombres”. Se gloria de poder beber
y gastar lo que quiere, porque no estd sometido a la pollera de su esposa.
Su descontrol sexual le permite el honor de ser “mujeriego”, y las mujeres
nenen que comprender que los hombres “son asi”.

Su lugar normal no es el hogar sino fuera del hogar entre sus amigos,
en ¢l trabajo ¢ en la farra. Pero cuande 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 maniendrd
dominador y con una caracterfstica rudeza sexual, al mismo tiempo que
tiene conciencia de que todo se le debe. Pero cuande lo vea necesario
defendera a los de su casa “como un macho”, y de ninguna manera podrd
aceptar la infidelidad de su esposa, lo que incluso lo caracteriza como celoso.

Los hijos son trabajo de la esposa. “El macho”, sin embargo, tiene
la preocupacién de que los hijos varones leguen a ser también “machos®™,
y que las hijas lleguen a ser la madre 1dea1 que late en el fondo de su
mundo cultural.

Pero al mismo tiempo, el macho es creyente, Perc sus manifestaciones
piadosas son timidas y limitadas, aunque participa en los momentos mds
solemnes, y gusta de llevar las andas en Ia procesién, y desea morir y ser
enterrado como cristiano. '

No es el momento para detenernos en el andlisis de cémo 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 vardn-mujer. La exaltacién machista del varén vacia a la mujer
de sus valares, transformdndola 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 equilibric propias de toda
cultura pretenden en nuestro case 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
eI desarrollo de cualguier comunidad,

La maternidad y el hogar, en una cultura machista, es el “otro valor
pos:two s prmc]pa]mente intetpretado en la relacion madre-hijos, mds
exactamente, “‘nuestra madre-mis hijos”, ya que la mujermadre fuera de
“'lag relaciones del parentesco filial puede volverse a constituir en presa y
victima de un machismo descontrolado.

_ “La madre”, como valor positive para los hijos, va a surgir dialéeti-
camente como el negativo-positivo del “macho”.

" La madre se constituye en el simbolo del hogar, es el regazo amoroso
y suftido, en el que han de encontrarse todas las virtudes hogarefias. En
glla brilla la fidelidad, Ja honestidad en todos sus aspectos, ¢! ahorro, el
orden, el cuidado y la atencién.

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

Simultdneamente aparece como profundamente 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, Idgicamente en un ambiente machista, aparece como misteriosa
y dotada de poderes desconocidos.

Asi se explica la extracrdinaria autoridad de Iz que queda dotada la
madre en una sociedad machista, tanto que adquiere caracteristicas de
“matriarca”, - decidiende en muchos momentos con su bendicion y su
palabra el futuro de sus hijos, incluso cuando ya son adultos. No resulta
extrafio, en ciertos lugares de América Latina, olr a una persona mayor,
con un dejo de sentimiento y una conciencia de limitacidn grave, que es
“huérfano™ perque 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 ¢l ideal y la salvacién de una existencia femenina.

Maternidad y opresién

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 Ia teorfa de las dependencias.

St la opresidn la conjugamos con la cultura machista, tendremos que
afirmar que la mujer pobre en América Latina es la mds oprimida de los
oprimidos, la mds pobre de los pobres. En efecto, ella no séle padece las
consecuencias generales de las estructuras generadoras de injusticia, sino
que ademds, por encontrarse en un clima machista tieme que padecer
graves discriminaciones tanto en el campo juridico, come en el laboral y
educacional. Mds atn, muchas veces es agredida en su salud y en su
fecundidad por interesadas campafies antinatalistas. Y ademds continta
siendo oprimida por los propios oprimidos, cuande 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: (qué significa la maternidad en América
Latina en una situacién 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
fa propia mujer oprimida que es madre?

El tema es muy complejo y, personalmente, no conozco investigaciones
realizadas en esta linea. Por ese motivo, s6lo puedo apuntar intuiciones
elementales con los datos y experiencias que poseo.

Si atendemos al mundo explotador, siguiendo la trayectoria de la
historia, la matexnidad oprimida se ha valorade 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 campe.
Actualmente, en general, més bien se advierte una actitud faradnica,
como la que se describe en el libro del Exodoe. 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

STAANVY., Mujer Iatineamericana. Iglesin v Teologie, México 1981, vy AAVV,
A mulher pobre ne historia da Igreja lotino-mimericana, Sao Paulo 1981.
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Latina. Peto en ambos casos, para el explotador la maternidad es un

© jpstiumento para Sus proyectos.

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

Pero, creo que podemos afirmar simultineamente que también para
los .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
admtiramos con profunde respeto a las Madres de la Plaza de Mayc que
reclamaban a sus hijos desaparecidos durante la dictadura militar argen-
tina. Maternidad es para el oprimido testimonio de amor y de vida, y
esperanza de ayuda y de liberacién.

‘Maternidad 'y cultura campesina

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

. La tendencia campesina de interpretar a la terra como madre es casi
universal ®®, En un himnoe homérico dedicado a Gaia se lee: “Cantaré la
tierra, madre universal de sélidos cimientos, madre venerable que alimenta
sobre su suclo a todo cuanto existe... A H te corresponde dar la vida
a los mortales y quitdrsela... jFeliz aquel a quien honras con tu bene-
volencia! Para &I, la gleba de la vida estd cargada de cosechas; en los
campos prosperan sus rebafios y su casa se Hena de riquezas”. Y Esquilo
la ensalzaba por ser la tierra la que “engendra todos los seres, los nutre
¥ recibe luego de ellos el germen fecundo™®.

Pere la maternidad-teléirica tiene unas caracteristicas muy determi-
nadas y concretas, configurando una maiernidad especifica. Entre ellas
sobresalen las siguientes,

En primer lugar, se frata de una maternidad-virginal, aunque en
conexién con el poder de Dios. Asi aparece en un viejo conjuro anglo-
sajén contra la esterilidad de los campos, en ¢l que se decia: “Salve,
Tierra, Madre de los hombres, que seas fértil en tu enlace con el dios
y te lenes de frutos como lo hace el hombre® 2.

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

SO WEBER, Max, Wirtschafi und Gesclschalt, Tiibingen 1922, pp. 267-296.

8 Textos citados por ELIADE, Mircea, Tratede de hisioria de las religiones, Madrid
1974, I1, p. 83.

82 ibid., p. 29.



40 A. Gonzilez D., Mariclogia Popular en L A

una profunda solidaridad entre la tiexra y el hombre. Ella es.la que le
ofrece todo Io 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 profeta indio, Smobalila, de la tribu umatilla, aconsejaba a sus disci-
pulos que no cavaran la tierva, porque es un pecado —decia— herir 0
cottar, desgarrar o arafiar a nuestra madre comin con los trabajos agri-
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. Nosotros le pedimos que nos
perdone si nosotros hacemos sufrir a nuestra Madre irabajdndola, sem-
brando y recogiendo’ *,

La tercera caracterfstica de la maternidad-telirica es que se trata de
una maternidad ritual y casi-migica. En efecto, el campesino agricola
tiene que intervenir de alguna manera en la fecundidad y generosidad de
la madre-tierra. El tiene gue sembrarla, cuidatla, atenderla. La generosidad
de la madre-tierra, de alguna manera depende de lo que el mismo cam-
pesine. le enirega con sacrificic y genmerosidad., Pero al mismo tiempo,
la genercsidad de la tierta irasciende y supera el don y el sacrificio del
cantpesino. :

Por tltimo 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,
enn Ios que “la gente sencilla gquiere honrar a Dios, a Santa Marfa, al
patrono del pueblo: recurre a lo que sabe hacer, con arreglo a la tradicién
social, no a la dogmitica. Bailes con raros atuendos, hogueras, enramadas,
juegos, danzas” *.

Al quedar establecida la comexién mujer-tierra por el lazo de la
maternidad, si la maternidad femenina origina una comprensién especifica
de la terra, las caracteristicas de la maternidad teldrica inciden también
en la comprensién de la maternidad de la mujer, origindndose una nnagen
telitrica de la maternidad.

Maternidad latinoamericana -

Creo que, dentro de una aproximacioén, la maternidad popular latino-
americana, teniendo en cuenta sus rafces hispdnicas y amerindias —y en
determinados casos afroamericanas—, ha de ser compreadida interiorizada
en un espacio cultural triangular, cuyos horizoantes 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

& jhid,, p. 18.
at MONAST, Jacques, o.c., p. 52,

5"5 CARO BAROJA, Julio, Las forntas complejas de lo vida rcligiosa, Madrid 1978,
p. 3b3,
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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 absiracta, sino a una maternidad en situacién y subraya-
damente personal de “nosctros hijos” a *“nuestra madre”.

Es en esta maternidad —y no en ofra—, en la que aparece por la
fe la maternidad de Marfa. De ella dice el pueblo con alegiia y esperanza
que es “mi madre”, “nuestra madre”, con toda la resonancia cultural con
la que un hijo latinoamericanc lo dice de su propia madre. Es el momento
en el que se realiza la sintesis teolégica, mediante la cual el dato revelado
culturalmente se hace cercano e inteligible al creyente. Como toda sinfesis
tecldgica tiene sus posibilidades y sus limitaciones, sus aciertos y sus
errores. Esto no es nada extrafic porque ccurre incluso en las sintesis y
sistemas teol6gicos estrictamente cientificos y reflejos.

Sin embargo, conviene tener en cuenta que estas sintesis populares,
por ser fundamentalmente vitales y experimentales, los elementos que las
integran son dindmicos entre si.. Por ese motivo, el elemento revelado,
debido a su energla evangelizadora, puede en un momnio detexminado
desencadenar un proceso de evangelizacidn de la cultura que lo acoge,
purificindola y humanizdndola. Pero también es posible el ocultamiento,
¢ incluso la deformacidn progresiva del dato revelado por mﬂuencm de
los antwalores de la cultura receptora.

_ ‘Acabamos de establecer una hipétesis del centro de organizacién y
sisternatizacidn de la teologfa mariana popular en América Latina: la
maternidad vital e histéricamente relacionada con el hijo —“Mi Madre”,
“Nuestra Madre—, con las caracteristicas notas de la madre latinoame-
ricana. A continuacidén pretendo justificarla atendiendo a su forma de
expresar a Marfa y de relacionarse con ella. Posteriormente someteremos
a anéhsm v dlscermjmento a dicha teolog;a.

Yl. 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

¥ localiza en imégenes.y espacios. determinados. Este triple_ movimienio
que a mi juicio, nace por sentitla e interpretarla como “su -madre”; va
a.permitir. una globahzacxon de Maria en todas las dimensiones -anterior-
mente. apuntadas, cuando nos preguntdbamos (quién es Marfa?.

La Maria Puscual y Eclesinl

La exaltacién de Maria en América Latina es tan resaltante y evidente
que alguncs tedlogos y pastoralistas han llegado a denunciarla como
“mariolatrfa”, tema en el que nos detendremos posteriormente.
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Lo que si es evidenfe es que la maternidad vivida por los hijos en
un ambiente machista tiende a la idealizacién de la madre, para la que
se reserva en el corazén un lugar extraordinario, a la que se la adorna
con todas las virtudes hogarefias, y en la que se reconoce auwtoridad y
poderes casi omaipotentes. 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 Ia expresién guadalupana, se la denominard como la Sefiora
del Cielo, y simbdlicamente el pueble veréd con naturalidad el encontrarla
en los grandes saniuarics de América Latina y el revestirla con las mejores
jovas y galas.

Tampoco tendrd dificultad el pueblo en aceptar todos los titulos con
los que la henra Ia Iglesia, aunque no los eniienda demasiado e incluso
en ocasiones los confunda, dado que se formulan algunos en expresiones
extrafias a su propia cultura.

Asi la reconoce como Madre de Dios, incluso con formulaciones tan
originales 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 Dics”,

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 Ja agresién machista, teniendo el privilegio de haber
side amorosamente fecundada por Dios de una forma similar a la de
la madre-ticrra,

El misteric de la Inmaculada Concepcidn de Maria es el que proba-
blemente ha tenido mayor acogida en nuestro pueblo ®®, El misterio, no
siempre bien comprendido a nivel popular en sus estrictos limites dogma-
ticos, ha sido, sin embarge, expresado con un conjunto de palabras signi- -
ficativas, Asi se habla de “la Limpia y Pura Concepcién de la Virgen
Maria”. Se denomina a la Virgen como “La sin pecado” ¢ “La sin mancha”.
En el Cuzco se la Hamard “La Linda” y en Lima sexd “La Sola” ¥, También
se hablard de “La Pura” o de “La Purisima” v de “La sin mancilla®,

Si nos fijamos con detencién, advertiremos que la Inmaculada Con-
cepeibn —con la comprensién global del pueblo—, es el ideal de madre
y de hogar que se opone al contexto real de un univérso violento v men-
tiroso, cargado de todo tipo de maldades, en el 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

5 VARGAS UGARTE, oc., pp. 1156-160.
57 VARGAS UGARTE, ac, p. 123,
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mundo real, vuelven a descubrir su profunda dimensidn de hijos y retorpan
a “su madre” y “a su hogar”, palabras practicamente sinénimas. Es en
la madre en la gue 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, Ia tinica en la que surge otro mundo diferente.
La imagineria, con la que es caracterizada la Inmaculada, ayuda a Ia
visualizacion simbélica de esta realidad: colores predominantemente blancos
y azules, quedando ausentes el agresivo rojo 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: “Asf es Mi Madre”.

Tampoco el dogma de la Asuncién ha tenido dlflcultad para la reli-
giosidad popular latinoamericana. Nunca han viste en “su Madre Maria”
la reduccién funmeraria popular y cldsica de “la dnima”. La Madre estd
viva —no finada »i difunta—, y consiguientemente vive en la totalidad
de su ser humano, por es¢ se puede hablar y dialogar con ella en cualquier
momento y en cualquier lugar, porque tiene una cierta omnipresencia.
Pero 2l 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
dngeles y de los santos, La mayoria del pueblo no sabrd explicarncs lo
que significa la Asuncién, pero de hecho cree en la Asuncion, porque la
“madre viva”, en la relacién de filiacidn, es la mujer que se encuenita
con Dios, lo que se manifiesta también en ser modelo y escuela de piedad.

Otros titulos de Marfa son connaturales para el pueblo latinoameri-
cano. Maria es “Nuesira Sefiora” —-titulo supremo de autoridad—, como
Ia madre es Ia 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 espontaneamente
servicial. Maria 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 “nuesira madre” es siempre el Gltimo
y seguro refugio, la dltima seguridad, la tltima esperanza —fundada en
una intuicién de una misteriosa omnipotencia materna— de los hijos y
de las hijas que viven sumﬂrgidos en ¢l doloroso munde del machismo y
de la opresién, y en un paisaje ancestralmente campesmo donde todo se
espera slo 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 v,
sobre todo, misericordiosa en el mdés ajustado sentido hebreo y biblico.

 Existe de esta manera en la cultura popular una sintonia esponténea
para captar a la Maria histérica, a la Marfa sufriente. Asi 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 opresidn.
Esta dimension se desarrolla de tal manera en la expresién popular, que
se ha repetido que el cristianismo latinocamericano mdés parece un cristia-
nismo de crucifixion y Semana Santa que de resurreccidn.

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

Estar contigo es morir,
estar contigo es penar;
con tf, ni ausente de ti
tampoco se puede estar.

Su Madre en cierta ocasion
a Jestis viendo sin techo

de sentir se le abrié el pecho

se¢ enluté su corazdn.

El profeta Simedn

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

Muy grande dolor sentiste,
mirande al Méartir, Sefioza,
porque en tan -amarga hora

te dieron partes muy tristes.

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

con la. cruz arrodillando
y en tu alma ibas pensando
estar contigo es penar.

Pero lo mds teiste fue
de ver a tu Hijo amado
en el maderge enclavado

& TORDA, Miguel, La sebiduria de un puebls, Santiago de Chile 1975, pp. 178-174

v agonizando de sed.
Fue grande tu padecer
de verlo morir asi.

No te vayas ya de mi,
dijo la Virgen Marfa,
que yo vivir no podria
coh ti, ni ausente de ti,

Estando casi difunio
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 y bendito
Testis tuvo que sufrir
pa’ podernos redimir
y salvar a este angelito.
Por eso que hoy repito

que aquella lamentacién -
nos gand la salvacidn
justo alld al pie de la cruz
A la Virgen y a Jests
demos hoy veneracidn *8.
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La reaccidn de los hijos, ante esta situacién de [a Virgen histdrica,
queda recogida en la estrofa de una cancién de los estacioneros paraguayos:
Tristisima Maria
que lastima el corazdn

no hay hombre que no llore
mirando por su dolor®

La histotia de Maria, de “nuestra Madre”, se hace tan extraordina-
riamente 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 pasidn 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 encueniran en una situacidn similar,

A veces, la historia de Marfa se complementa con narraciones apd-
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”, y en el que se dramatiza simultdneamente la tragedia de una
Marfa, Virgen-Madre y polre con su hije que tiene hambre y pide de
limosna una chipa para calmarla, y la fuerza shaménica de la pobreza
maternal con Ios que le niegan la limosna y con los que se la dan?

Lo mds curioso es observar cémo el pueblo incorpora la dimensidon
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 vy desgracias en las que se enmcuentran sus hijos.
Si es su Madre es natural que llore, y ademéds en lo més profundo de la
maternidad latinoamericana estd siempre presente el misterio del dolor y
del sufrimiento. El pueble con su sencillez nos estid remitiendo al misterio
del Cristo Resucitado con las llagas incorporadas a su cuerpo, o al del
Cordero Vivo y Degollado que nos presenta el Iibro del Apocalipsis,

La Maria de la piedad y de nuestra historia

La relacién vital “hijo-mi madre” hace referencia necesariamente 2
una persona matemnal con un rostre concreto, con un nombre propio 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 lugar a equivocarse que un 90% de nuestras gentes del pueblo

5% ORTIZ, Diego, “Cancionero religioso popular®, en AAVV. La religiosidad po-
pular pamgmya Aproximacion a los valores del pueblo, Asuncién 1981 p. 121,
M DOMINGUEZ, Ramiro, “Creencias populares en el contexto de la re'igiosidad pa-

raguaya”, en AAVV., La religiosided popular parcguaye. Aproximacion a los valores del
puebin, Asuncian 1981 pp. 12-13,
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manifiestan su amor, su adhesién y su devocidn a Maria Sant{sima 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, comiinmente advocaciones que se han transmitido
la familia de padres a hijos. Lo mismo se podria decir de los templos ¥
capillas. No obstante la fama de advocaciones de santuarios lejanos a la
propia poblacién y que desde Iuego han echado fuertes raices en. el pueblo,
la Virgen que mds aviva ¢l sentimiento religioso de éste, es la advocacidén
mariana del santuario mds cercanc o la Virgen de su propia poblacién™’'.
El mismo hecho se puede afirmar de todas las naciones latincamericanas.
Y avngue en realidad, el fendmeno es universal a la Iglesia, sin embargo,
es importante el subrayar la vivencia especifica que Io genera en América
Latina, estableciendo al mismo tiempo una conexién con el fendémeno
catSlico que he denominado como “la Maria de la piedad de la lglesia
y de las Iglesias”. '

La imagen de la Virgen, cuadro o estatua, es fundamental en la
teologia” popular latincamericana. La imagen es donde se hace presente
la madre y lo que permite unas relaciones humanas de cercanfa, de visua-
lizacién y de contacto estrictamente interpersonal “individualizade”, Me-
diante la imagen la maternidad de Marfa se hace “mia” afectiva e in-
mediatamente.

Esta relacién materno filial con la imagen se hace tanto més estrecha
y viva, si se tiene en cuemta la concepcién predominante en el pueblo
sobre “las imfgenes™ o “santos”. Con una interpretacidn similar a la del
mundo griego-criental sobre el icong, la imagen no se reduce a una mera
representacion, sino que en #ila se encuenira y hace presente de manera
misteriosa la persona misma a la que representa. En la imagen se establece
una cierta unidad enire 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 fécilmente, aunque
se ofrezca un cuadro o estatua mejores artisticamente a cambio de una
imagen tal vez de sélo pocos cenlimetros 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 Ja experiencia maternal. En ocasiones se recuerda un origen estric-
tamente celestial, como es el caso de la Viegen de Guadalupe. Otras veces
la imagen fue labrada por naturales del pais, como ocurre con la Virgen

HLLANC RUIZ, Alonse, Orientacion de lo veligiosidad 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
ia Virgen de establecerse entre sus hijos, como es ¢! caso de la Virgen de
Lujin ”. Lo importante es que la imagen de Marfa pertenece a la familia,

A

como un miembro de la familia con larga tradicién ™,

"No hay madre que no tenga nembre, un nombre que es familiar,
fntimo, evocador, e incluso cargado de poder, con un sentido muy similar
al que tiene el nombre en el mundo semitico. A veces es un nombre
genetalizado en la Iglesia, aunque sigmpre marcado por el posesivo “nues-
tra”, como Nuestra Sefiora la Virgen del Carmen. Otras veces el nombre
es un pequeiio tratado teolSgico, 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: Zapopan, Chiquinguird, Copacabana, Lujin, etec.

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 ¢ 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 recwren fécilmente en momentos de necesidad, de
alegria, de conmemoraciones y de fiestas,

Ademés 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 imdgenes. Se tienen
anotadas festividades importantes. Y sobre tode, nunca se olvidan los
milagros y ayudas que la Madre presté 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 Maria” nos pueden
ayudar para configurar més exactamente la experiencia de maternidad
vivida por.los hijos y proyectada en la maternidad revelada de Maria.

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

2 MAIZ, Fidel, Lz Virgen de los Milggros, Asuncidn 1982.- SCARELCA, Antouio,
La Virgen de los Milagros de Cagcupé, Buenos Aires 19383.- GUILLEN ROA, Miguel Angel,
Lo Virgen de Cagcupé. Su historia v su levends, Asuncién 1968,

3 PRESAS, Juan Antonio, Lujan, le cinded morigna del pais, Buenos Aires 19BZ;
¥ Nuestre Seiiora de Lujén (1630-1730), Buenos Aires 1980, _
.. M En ocasiones el origen de las imigenes queds envuelto en leyendn, Schre el valor
de estas leyendas véase ALLIENDE, Joaquin, “Maria en una Iglesia popular y misionera”,
en AAVV., Maria en lg pastoral populer, Bogota 1978, pp. 62-84,
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Las celebraciones festivas y dolorosas

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

La festividad patronal es el eguivalente al cumpleaiios y al onomdstico
de la mama, momento en el que ninguno de los hijos puede faltar, La
celebracién de la festividad de la Virgen se hace para muchos peregrinacién
porque es el momento, con la expresién paraguaya, en el que fodos los
hijos tienen que volver a “su valle” para encontrarse con la Madre. Es
el dia en el que se cumplen mandas y se levan 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 pdblicamente las andas procesionales en las que se encuentra
la imagen: es el reconocimiento del valor de la matemidad 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 bacer sus fiestas profanas. Si la Virgen es la Seiora 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 faltar otro tipo de expresiones de alegrfa y de fiesta.
Asi, en muchos lugares, el antiguo panteén amerindio vuelve a hacer acto
de presencia folkiSricamente. Y, en muchas ocasiones, la fiesta degenera
con las tipicas expresiones festivas del machismo, faverecidas por la mani-
pulacién de comerciantes fordnecs ¢ por dirigentes y autoridades ambiciosos
y sin escrdpulos, '

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 lit(r-
gicos, can simbolismos demasiado alejados de la mentalidad realista de
nuestrg pueblo. Pero-es el momento de confesarse v de comulgar, de *““oir
Misa”, como se hace en la tradicién consagrada para honrar y pedir por
los difuntos. 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 itrata de verdaderas cele-
braciones, es decir, se trata de formas de comportamiento expresadas y
vividas por fode la comunidad con motivo de ua acontecimiento que hace
relacion a la Madre de la comunidad, la Virgen Maria. Por esa razén, en
dichas celebraciones se integran y pariicipan todos los miembros de la
comunidad olvidando cualquier tipo .de diferencias y problemas. Prevalece
el sentido de ser iodos hijos de una Madre comiin, y ante la madre y las
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celebraciones de la madre sélo quedan los hijos, quedando olvidadas mo-
. mentdneamente sus diferencias politicas, sociales, econdmicas, e incluso
las rencillas existentes entre ellos,

Ofrendas, mandas y promesas

Una de las expresiones més caracteristicas de la religiosidad popular
es la ofrenda generosa a la Virgen, incluso de los més pobres, de tal
manera que en ocasiones impresiona la generosidad del pobre, que facil-
mente se abre con ofros pobres més necesitados que ellos. En el pobre
latinoamericanc la generosidad prevalece sobre el criteric del ahorto ¥
de la previsién. La ofrenda a la Virgen, principalmente en las celebraciones,
es una expresién coherente con el sentido de filiacidn: el hijo no debe
presentarse ante la madre con las manos vacias. -

Mayor discusién se ha establecido por algunos pastores sobre el
sentido de las promesas, que parecen quedar situadas en una relacién de
“do ut des”. Sin embargo, el fendmeno aparece tan extrafio en una
experiencia de maternidad-agricola. El hijo de la madre-tierra no ignora
que la genmercsidad- y fecundidad de su madre depende del don y del
sacrificio que previamente se le entrega a la tierra. Sin embargo, la pequeiia
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 colaboracidn por parte del hijo, que
n¢ puede perezosamente cruzarse de brazos esperando la soluc16n de su
problema, : : :

La oracisn

La piedad popular se expresa en oracidn 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 simultineamente el pueble dialoga con Maria, Cemo ha anotado
el P. Alliende: “{Por qué se tutea el pueblo con la Virgen? Porque son
amiges y porque se parecen e¢n muchas cosas. Hay una connaturalidad
primaria, en una misma experiencia de la pobreza, del sacrificio, de la
sencillez, de Ja acogida y de la hospitalidad” . Y yo aifiadiria, la tutea
porque es el hijo hablando con su madre profundamente humana y cercana.
Y por eso se la demominard con nombres bien familiares como “noble
indita” o “La Mestiza”. Incluso, como he podido comprobar en répétidis
ocasiones, el diglogo-oracién del pueblo con la Virgen su Madre es violento,

% ALLIENDE, ibid.,, p. 75.
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euando no consigue lo que pretende. Es la confianza en la Madre, con
la que también a veces se discute. Pero en ¢l fondo de la oracidn del
pueblo ¢reo que se encuentra lo que cantan unas coplillas populaves:

Sois medicina del cielo

para toda enfermedad,

y en cualguier adversidad

sois nuestro amparo ¥ consuelo.
Y pues mostrdis 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 lugar a dudas,
que Maria en la teologia popular latinoamericana es anie todo “Nuestra
Madre”, pero de tal manera que la persona que la encama es la misma
Maria que nos presenta la fe de la Iglesia con toda su complejidad y
abarcando todas sus vertiemtes, pero en una sintesis original y propia,
tipicamente latinoamericana. Podemos afirmar que la Virgen Maria que
llegé ambigunamente hasta las playas de nuestro Continente con el titulo
de “La .Conquistadora”, se hizc de tal manera latincamericana que el
pueblo Ia 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 madee en un hogar sufrido y matriarcal.

VIl. 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”, lo que
muestra, entre otros aspectos, que “la fe no ha tenido fuerza para penetrar
los criterios y decisiones de los sectores responsables de liderazgo ideoidgico
y de las organizaciones de la convivencia social y econdmica 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 Saniidad
Juan Pablo II 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 gue 1a religiosidad popular

- "YVARGAS UGARTE, oc., p. 236.
7DP. 434,
HDP. 452.
"DP. 481,
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“es una forma activa con la cual el pueblo se evangeliza continuamenie
. a-sf mismo”®, se afirma también que “la religion del pueblo debe ser
. .gvangelizada siempre de nuevo” %, sefialando especificamente algunas de
las defOrmaciones que sufre la fe en la globalidad de la religiosidad
'pcpular

_ 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 resulia extrafio que
el misme Documento de Puebla centralice su atencién evangelizadora del
Continente proponiende que “la accién evangelizadora de nuestra Iglesia
latincamericana ha de temer como meta general Ia constante removacién
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 segin esos valores y el cambio que, para ser
més plenamente humanas, requieren las estructuras en que aquellos viven
'y se expresan’ ¥,

Esto nos hace suponer que la piedad popular mariana en América
Latina, 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 apuniamos al principio, la teologia popular mariana subyacente
es el presupuesto de dichas limitaciones y deficiencias. Por ese motive,
abordanios en este momento un andlisis cuitico 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
‘ayudaran 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 extraordinaric que se verificd en América Latina
en su proceso de evangelizacién fue, como ya apuntamos anteriormente,
Ia transformacién de la Virgen “La Conquistadora”, llevada en los estan-
dartes de los conquistadores, en la Virgen Maria “Nuestra Madre” acogida
y vivenciada fiducial y afectivamente por los derrotados, por los vencidos
'y, en dltimeo término, por los oprimidos, ya que el resultado de los triunfos
hispdnicos 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

WDP.  450.

8 DP. 467,

2DP.  466. -
B DP. 395, '
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afroamericanos. Enire estos dos extremos quedaron situados, también des-
igualmente, los criollos y las muiltiples 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 dmbito de la fe que se establecen entre
la’ poblacién latinpamericana y “Nuestra Madre™, son relaciones entre
Maria y los oprimidos —primero afroamericanos y amerindios, posterior-
mente -también mestizos y criollos—, constituyéndose como Madie de los
Oprimidos, v como Madire incorporada a su familia padeciendo -también
ella los efecios de la opresién, Asimilando ferminoclogia actual podnamos
hablar de Maria, Nuestra Madre dei Cautiverio. :

Pero se irata no de una opresion ahistérica, sino bien definida ¥
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 teolégicas de comprensidén de dicha maternidad.
Pero, también incluye limitaciones y deformaciones teoldsicas, que ocultan
e incluso tienden a anular determinadas energias y dimensiones soterio-
légicas de la matemidad mariana, que posteriormente se manifiestan en
¢l modo de comportamiento de la piedad mariana y en el medo de inter-
pretar la vida cristiana en un contexte de opresidam, :

Manigqueismo y opresidn

" La maternidad experimentada por los oprimidos y eén un mundo de
opresién, es un dato privilegiadc, 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 otra cultura superior,"sino como
una cultura propia, con su propio sisiema de valores y de actitudes frente
a la vida, de estilos de vida y de maneras de comprender el munde®. La
maternidad de la cultura de la opresién para poder ser comprendida en
sus posibilidades y limitaciones, en sus funcicnalidades y disfuncicnalidades,
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 cultuta, y discernida a partiv del dato de la ref'\'relat:iéu.

La cosmovisién de la cultura oprimida en América Latina, por motivos
de orden probablemente histérice, estd cualificada simultdneamente por
el machismo y por la predominante experiencia campesina.

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

4 LEWIS, Oscar, Los hijes de Sdnchez, antobiografia de una jamiz'ia'm.exic'am,' Meé-
xice 1964, - .
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. gociedad— y coloreada de un cierto fatalismo, Este mundo cultural en el
: _-é{.ti@ vive el oprimido 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.

3

“" El primero de estos espacios s la sociedad, en toda su complejidad
econdmica, social y politica, excluyendo el hogar. Es un espacio diabdlico

¢ inmoral desde la dptica del oprimido —y muchc mds, teniendo en cuenta

‘gue ‘toda opresion legitimamente es percibida como injusticia—, en ¢l que

el instrumento de la sobrevivencia y de la superacién de la opresidn es

 la.Jucha. Es el espacio que le corresponde al vardn, ya que en una culfura
- machista, el rol de Ia lucha es propio del varén y no de la mujer,

" El hombre fatalmente se encuentra proyectado dentro de dicho espacio
social ¥ en él inevitablemente tiene que vivir como “un macho”. Es un
espacio 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 armas similares. Por eso el macho no solamente no se avergiienza
de su inmoralidad “fatal” —conectada con el “fatalismo”— sinoc que incluso
s¢ gloria de ella entre compafieros y enemigos, aunque religiosamente e
provoca una honda preocupacién, como ohservaremos posteriormente.

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

: fl._ierte y violento, sagaz y astutc, factores que, oportunamente utilizados,
son los que lo configuran como “poderose”. Es un mundo que se desarrolla
con una propia escala de “valores”. Es un mundo extrafio a la afectividad
y al seatimiento, al perdén y a la miseticordia, al didloge 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
supersticiones ——indicadores externos para poder proceder—, la suerte,
la magia y el mesianismo ®.

En dicho ambiente es en el que surgen y se consclidan, casi con un
tatalismo absoluto, las estructuras sociales generadoras de injusticia, con-
fundiende la posible revolucidn con un cambio de personas —los vence-
deres—— en los centros de control de dichas estructuras. El crecimiento
de la persona se interpreta como crecimiento en el poder machista, y no

%5 Bobre este tema me encontré en Colombia con un curioso librito popular, cargado
ambiguamente de oraciones y formulas mdigicas, sin paginacién, sin aufor, publicado en
Barcelona sin fecha, con el titulo de E! verdadero Opalsky e Mago. En su intreduccion
se lee: ‘“Contenido en secretos: Para hacerse amar.- Para descubrir tesoros ocultos.- Para
que no falte dinero en el bolsitle.- Para pescar er abundancia.- Para averiguar cosas ocultas
¥ leianas.- Para conseguir ficilmente mujeres- Parz todos los peligros.- Para gapar en las
peleas.- Para ganar en el juego.- Modo de embrujar ¥ desembrujar”. Un libro tipico del
mundo machista. .
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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 explotade—, bien de colaboracionismo de los
denominados sectores herodianos.

Frente a este espacio social, en el que trdgicamenie se debate el
oprimido con una larga experiencia hisi6rica, surge el espacio del hogar,
espacio casi divino, piadoso, honesto, dindmicamente generade por la
maternidad de “nuestra madre”, la que, sin ser la “reina” —ya que en
un ambiente machista ¢l varén reclama incluso, y al menos, en el hogar
el papel de rey—, es reconocida come el verdadero centro vital y como
Ia responsable de la conservacidn del hogar.

En el hogar es donde se desarrolla el verdadero mundo afectivo,
fundamentalmente en las relaciones madre-hijo. Es en é! donde se encuentra
el ambiente humano del perdén, de la comprensién y de la misericordia,
porque la madre es la que comprende que en un mundo machista los
varones —el esposo v los hijos— *‘tienen que ser asi” y “son asi” fatal-
mente, y ella es Ia que tiene que acoger a la hija cuando ha side victima
del mundo machista en el que se vive. Es el mundo fundado en la hones-
tidad v 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,

Eatre estos dos espacios culturaimente se abre un verdaders abismo,
Ei varén-machista orgullosamente afirma que él no entiende de las cosas
del hogar, porque eso corresponde & la madre, ¥ se vanaglorfa de la madre
que tiene en su hogar. Pero simultdneamente establece la ignorancia de la
madre sobre €l mundo en el gue tienem que vivir los varones. Lo tsico
que exige el vardn 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 gue sus hijas o sus
hermanas queden teplegadas 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 desempeilar al mismo tiempo que queda ccnstttulda en Ob]eto
de agresién del machismo.

Sin embarge, no obstante el abismo existente entre los dos mundos,
se mantienen ciertas conexiones privilegiadas y compensatorias. Asi, la
madre representa el perddn para el “macho”, es el lugar donde se purifica
de su consciente inmoralidad, aungue sabiende que 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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es. refugio, auxilio y ayuda. Bs el lugar segurc 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 configuracién maternal para el propio
~esposo. Es también auxilio y ayuda con las oraciones, y con los apoyos
que puede prestar de tipo material cuande el vardn 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 tinica capaz
de provocat 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 lo comprende todo el munde vy lo respeta, porgue 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 durc.

Provecciones en la Mariologia Popular

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

En primer lugar, sin negar la dimensidn 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 mariologla que desarrolla el sentido de perfenencia 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 Maria sin ser
hijo de 1a Iglesia y, consiguientemente, que es en la Iglesia en la que se
encuenira la salvacién-maternal que necesitan nuestros pueblos.

El perddn y la salvacidn “elerna” es un tema fuertemente ligado con
la Maternidad de la Virgen en la mariclogia popular, siguiendo la linea
establecida por el “Santa Marfa”. Pero, cuando se profundiza la chser-
vacion, es fédcil de advertir una discriminacidn en el perdén. Con relacidn
a los pecados de la mujer, especialmente en el campo de la sexualidad
y de la infidelidad, es un perdén que exige un reconccimiento del pecado
y una “conversién” con ¢l 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 “comprensidn”, en ¢l que se exige confesién del pecado
pero no la conversion, 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
posterioriente, 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 preciosisime Hijo 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 la Virgen del ser y de la vida social de los varones,
up mundo en ¢l 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, acontecimientc que siempre es esperado. Para
desencadenar esta dimensién de ia Maternidad de Maria, cuando no
surge espontineamente 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
cscapularios, medallas, estampas, cintas tocadas a las imdgenes sagradas
u objetos que han sido bendecidos por los sacerdotes. Entre las diversas
clases de escapularios, aquél que el pueblo porta con més frecuencia es
el del Carmen. Se lleva come signo de devocidn y como cierto seguro 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 afiade
el autor: “El problema del uso supersticioso del escapularic estd sobre
tedo en el hecho de que a menudo, el llevarlo va acompaiado de una
vida Hcenciosa y a veces criminal” ®.

El pueblo espera. de la mate1mdad de Maria ei ser auxshado y
dyudado 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 ¢ incluso para afirmar su propic machismo®,
Pero, dentro de las deformaciones que a esta dimensién puede imptimir
un no concientizado machismo, sobresale la cualidad auxiliadora de la
maternidad, que quizd pueda justificar la rdpida’ propagamén entre el
pueblo de la devocién sa]esmna a Maria Auxiliadora.

- B Orncmn tomada en el llbrlto £l vcrdadcm Opalsky el Maga

. PTLLANO R‘UIZ. Alonzo, Grientacidn de Ia religiosidad populur cn Ca!ambza, Mede—
lin 1981, p. 113,

8 Thurante mucho tiempo me preocupd el tema de la peticidn a los santos para con-
sepuir cosas, que deds nuestra perspectivas son francamente inmorales. Creo que encontré
In solucidn: Dentro de una cultura existe siempre un ideal de hombre-en la nuestra la
del - “macho™ -, para el que ha sido educado el nific ¥ que constituye ¢! verdadero “valor™
en el interior de dichz cultura. Consiguientemente la peticion esti hecha desde esta pers-
pectiva, ¥ ¢l “clelo” tiene que ayudar a conseguir el “ideal humano”, ideal en el que se
encuentra la “salvacidén™ 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 Ia Virgen, ¥ en sus duelos, el pueblo reconoce que todos los
hijos tienen entrada en el santuario y en la festividad, por encima de las
diferencias pohticas y sociales en las que puedan encontrarse incluso
mortalmente comprometidos. La madre los reine a todos. Y al mismo
tiefipo Marfa adquiere la simbolizacion de toda la coleciividad, sea de
un miniisculo pueblecite sea de una gran nacién. Maria, en esos momentos,
los reGne vy los simboliza superando todo tipe de diferencias.

‘Esta virtualidad de reunién y simbolizacién de los hijos existente en
1a maternidad de Maria_percibida por el pueblo, unida a sy misericordia
y su fuerza auxiliadoras explica la f¢ de nuestros pueblos en la presencia
de la Virgen en los momentos de catdstrofes colectivas y en los de libe-
racifn, como ocurrié en el dificil v heroico periodo de la independencia
politica de las nacionalidades del Continente.

Limitaciones de la Mariologia Popular

LA mi juicio, junto a las dimensiones positivas de la mariologia
siibyacente en la piedad popular de nuesiro pueblo aparecen ofras dimen-
siones limitativas e incluso negativas con relacién al dato revelado de
Marfa. Son limitaciones teolégicas que influyen  operativamente en la
debilidad del desarrollo de la vida cristiana y en el proceso de evangeli-
zacion de nuestra cultura, y que incluso pueden ser mampuladas incons-
ciente o conscientemente, en contra del mismo pueb!cr. '

. El primer problema que plantea la mariologia popular es con relacidn
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 come la Mujer-Ideal v como el
ideal _de mujer, pero quedando fijada en el binomio cultural, ya antes
indicads, “Mi Madre - Macho”.

Dentro de -este binomio, el machismo actia 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
fa-de “la mujer” que es la ausenma de valm ¥ que mcluso se constituye
en' objeto’ del atmpello del macho. '

. La ma11010g1a popular subraya e 1deahza energlcamente la Primeta
1magen “haciendo~que la mujer continde siéndo valorada exclusivamente
por la fecundidad realizada en hogar matrofilial. Aunque también colabora,
dada la virginidad de Maria, a una valoracidn de la mujer virgen consa-
grada, a la que carifiosamente se la denomina como “hermanifa’.

Con esta imagen de Maria se exalta el valor de Ia fecundidad y las
virtudes hogarefias, entre las que se¢ apuntan la paciencia que la mujer
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tiene que tener con relacién al vardn y a los sufrimientos que trae la
vida consige por los problemas de los hijos, incluse cuando son buenos,
y vor el modo de comportamiento de la sociedad,

Igualmente dicha mariologfa ilumina la relacién hijo-madre, refor-
zando las obligaciones y el respeto del hijo con su madre, de tal manera
que los peoados filiales adqmeren una importancia especial en el pueblcr,
ex1g1endo la “conversién” para el perdén subsiguiente.

Sin embargo, esta mariologia no extiende su foco de luz sobre ia
mujer en cuanto tal y sobre el vardén en cuanto que no es hijo, quedando
abandonades 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 varén. El valor de la mujer 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 cotrientes y documentos eclesiales poco criticos
de la situacidn cultural de la mujer. Asi a la mujer se la exalta cuando
sisteméticamente se repliega de la sociedad al hogar para constituirse sélo
en madre, y se la reduce a una pieza de posible utilizacidn secundana €0
el engranaje de la sociedad *.

De esta forma, la mariologla popular limita la energia evangelizadora
de Marfa sobre la mujer ™, reduciéndola en su capacidad de recobrar el
original binomio varén-mujer, y retesiendo a la mujer en su cautiverio
de la oprimida de los oprimidos en un universo tradicionalista y machista.

Ei segundo problema que plantea la mariclogia popular es el de la
capacidad de influencia de la piedad mariana en la transformacién y
progresiva humanizacién de la sociedad y del vardn, dadc el fenédmeno
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 ia mariologia popular estd establecida sobre
el presupuesio de la distincién radical entre el hogar y la sociedad, dis-
tincidn sustentada por una fuerte concepcién maniquea.

Existe, sin dudé, una distincién ohjetiv'a entre €l hogar y la sociedad,

BYBIDEGAIN DE URAN, Ana Maria, “Sexualidad, vida religiosa e situagdo da
mulher na America Latina”, en AAVV. 1 mnlher pobre no historia da Igreje latino-
americane, Sao Paulo 1984, pp. b63-69; ¥y CASTRO DE EDWARDS, Pepita ¥ EDWARDS,
Manuel, “Hacia una nueva sexualidad liberadora™, en AAVV., Mujer Ilnlinoomericana.
Igicsic v teologin, México 1981, pp. 52-72.

WMOREIRA DA SILVA, Vilna, “La mujer en ja teologia. Reflexidn biblico-teo-
logica™, en AAVV. Lae mujer lotineamericana, México 1981, pp. 151-153.
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de tal manera que el hogar no puede comstituirse en “modelo” de la
compleja sociedad moderna, como ingenua y roménticamente se indica en
algunas corrientes principalmente eclesiales, Pero también es objetivo que
tanto la sociedad come ¢l hogar se han de desarrollar e¢n exigencias de
humanizacién y de relaciones humanas, aspecto que desconoce, emtre
otras, la cultura machista, '

- El presupuesto machista es que la mujer y la madre no tienen lugar
en la sociedad, ni ellas conocen el juege de la sociedad, sing que sdélo
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 ldgicamente
repercute en la mariologia popular,

A la Virgen se le reconocen ciertas compensaciones. Reine a los
hijos divididos en la sociedad en ciertos momentos, momentos en los que
la sociedad deja de ser sociedad para transformarse toda ella em hogar,
¢l hogar de Marfa la Madre. Pero, después de esos momentos privilegiados,
1a sociedad contintia siendo sélo 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 v auxiliarlos
en las dificultades que encuentran en la lucha cotidiana de una sociedad
inhumana. Tiene que ayudarlos porque son sus hijos, pero aceptando gue
estdn actuando y seguirdn actuando como machos conforme a las leyes
del machismo. Sélo se acepta una funcidén 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 relacidn a los pecadores, los pobres, los abandonados.
Pero tiende a rechazar la infervencidn pastoral en los problemas econdmicos,
sociales y politicos que, con expresiones populares, “ni le corresponden”
“ni entiende dé¢ ellos”. De alguna manera, la Iglesia lo mismo que Maria,
queda relegada a ser hogar religioso y piadoso, aunque simultineamente
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 hermanocs
divididos el poder afirmar que la Madre estd en favor de una de las
facciones. De esta manera nos enconiramos ante las cldsicas manipula-
ciones, de las que somos testigos en nuestros dias, y que por Puebla
se han denominado comeo falsas relecturas del Evangelio, unas veces
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realizadas por el marxismo, otras por la seguridad nacicnal, y también
por las denominadas democracias formales *'.

Se trata, por tanto, de una mariclogia en la que la Virgen, Nuestra
Madre, queda culturalmente limitada, ajena a los problemas de la sociedad
a excepcidn de ayudas ‘“‘misericordiosas”, que hagan un poco mencs
dura la situacién fatal de sus hijos—; sin poder conseguir la valoracién
de la mujer en cuanto mujer y en su dimensién social; sin intervencidn
directa en la marcha de la sociedad inhumana y machista. Y esa ausencia
de Marfa en la sociedad pricticamente se hace coincidente con la expulsidn
de la fe cristiana en el dinamismo de la sociedad. Es le. confirmacién,
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.5. Juan Pablo II ha
vuelto a denominar ‘estructuras de pecado’. Asi la brecha entre ricos y
pobres, la situacién de amenaza que viven los mds débiles, las injusticias,
las postergaciones y sometimientos indignos que sufren, coniradicen radi-
calmente los valores de dignidad personal y de hermandad solidaria.
Valores éstos que el pueble latinoamericanc 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
imperatives de una cultura, en la que se origina una deficiente teclogia
mariana, ' '

En sinfesis: reconociendo Jos aciertos y valores positivos de la ma-
riologia popular latincamericana, anteriormente sefialados, creo que simul-
tincamente estd marcada por ciertas limitaciones y riesgos que han de
ser sefialados, en la medida que afectan al mismo dato revelado de Maria,
y, en Ya medida que lo afectan, tienden a disminuir, en una economia ordi-
naria, la energia sotericldgica de la revelacién del Padre en Jesucristo.

Enire dichas limitaciones hago sobresalir las siguientes, Es una ma-
riclogia que limita fa comprensién de la personalidad humana de Maria,
zonificdndola en la maternidad v en el hogar, lo que dificulta la funcién
soteriolégica del Evangelio a través de Maifa sobre la mujer latinoame-
ricana, a la que hemos definido como “la m4ds oprimida entre fos oprimidos”.

Segunda limitacién, la mariologfa popular queda establecida scbre
una relacidn entre la madre y el varén, en la que el varén queda proyectado
en dos imégenes bien diferentes: la del hijo y la del macho. La relacidn
de maternidad termina directamente sobre el vardn-hijo, mienttas que el
macho-cultural, tiene una conciencia oscura de que su imachisme no tiene
origen en la madre y concientiza que en ningdn momento como macho

9TDP, 535-561.
92DP. 452.



Medellin, Vol. 12, n, 45, Marzo de 1986 61

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 soteriolégica hacia el

 momenio de la muerte y la salvacién escatoldgica celeste, ya que la vida
de los varones no va a cambiar.

Fsta doble limitacién de la mariologia dificulta el restablecimiento
del binomio original y salvifico. en el proyecto de Dios, vardn-mujer.

" 'La tercera limitacién viene dada por el no intervencionismo de la
mujer, e incluso de la madre, en el mundo de lo econdmice, social y
‘pelitico —a no ser en el planc subsidiario de la “misericordia”—, lo que
tiende a limitar la intervencion de la mujer y de la madre Maria en dicho
.campo. En el fondo es una amputacidn 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.

Estas limitaciones en la mariologia popular originan riesgos muy
peligrosos, y que han de tenerse en cuenta.

Ei primer riesgo es ¢l de determinadas alienaciones padecidas por
la mujer, por el varén o por la sociedad originadas por el contexto culfural
al que se pertenccen, pero que pueden ser fijadas, racionalizadas y mante-
nidas. por deformaciones mariolégicas no concientizadas, mas adn ideali-
zadas por haber sido proyectadas sobre ‘‘Nuestra Madre”, Maria, que
por hipétesis es el modele de la mujer.

El segundo riesgo es el de la manipulacién 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.

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

Perc también aparece la manipulacion de una limitacién cultural
‘mariolégica cuando, recordando el cdntico del Magnificat v los milagros
de la Virgen de la Independencia, se pretende incorporar a la mujer a
da- transformacién social pero dentro de un esquema machista, en el gue
la mujer aparece como redimida porque se la puede fotografiar con una
metralleta o con un machete entre sus manos, es decir, adornada con el
adorno tradicional del macho,

cMariolatria?

Uno de los problemas que suelen agitarse con més frecuencia con
relacién a la mariologia popular vy préctica del catolicismo y, especialmente,
del catolicismo latincamericano, es el de la denominada “mariolatria”,
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¢(Hasta qué punto, se preguntan muchos, no aparece la Virgen para el
pueblo superior a Jesucristo e incluso come divinizada como una diosa
femenina al lado de Dios?

En efecto, es fécil que se origine esta pregunia observando determi-
nadas prdcticas y tipos de comportamiento, Asi, en muchos sitios, el pueblo
para ciertas cosas teymina diciendo: “Si Dios lo quiere y la Virgen”. En
las necesidades parece que el recurso natural y espontdnec es directamente
a la Virgen. Al pueblo le gusta enconirar en el lugar mds céntrico de sus
retablos a la imagen de la Virgen. E incluso se advierte en muchos 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. M4s aiin, no se puede negar que en determinadas
zonas y lugares puede darse una ignorancia religiosa en la que se origine
el fendmeno de la mariolaivia.

Pero, desde mi punto de vista, todo indica que la cultura popular
latinoamericana actda en la wmatiologia como un factor positivamente
“antildtrico”, delimifando con exactitud teolégica el puesto que le corres-
ponde a la Marfa Pascual,

Establecido que la maternidad cultural latinoamericana es el lugar
privilegiado en el que queda incorpotado el dato revelado de Maria,
origindndose de esta manera nuestra mariologia popular, es oportuno seguir
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 relacidn al esposo-padrz y a Dios,

Con relacion al esposo-padre hay una conciencia familiar de que
cuando ésie se hace presente €l es ‘el rey”, estableciendo un marcado
desnivel con la madre. En un refrdn popular se afirma 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” o “mi esclava”. Independientemente de las marcadas
caracteristicas machistas que contiene esta expresién y que tanto dolor
lleva en la prdctica, 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 Marfa,
la Madre, ante Dios se define a s{ misma como “la esclava del Sedic:”,
sintiéndose llamada por su hijo, como Mujer o Sefiora.

Segundo punto. La maternidad en el mundo latincamericano tiene
también establecida una relacidn especial con Dics. 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 cumpliendc un papel de mediadora e intercesora, aunque
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se trata de una intercesién privilegiada por iratarse de la oracién y de
1z intercesion de la madre. Y el pueble que cree en Maria Madre le reza
para que ella interceda ante Dios, teniendo una seguridad tal en dicha.
intercesion 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 latincamericana,
tiende a expresarse con una absoluta correccidn teoldgica, y es desde este
horizonte desde el que hay que interpretar ciertas manifestaciones piadosas,
que en ofro ambiente y desde otra perspectiva serian ciertamente “latred-
ticas”, pero ue en nuestro contexto no marcan mdés que una hiperdulia
similar a la que se ofrece a la propia madre.

Otro seria 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
nuesira Madre se comstituye en providencial hierofanfa, mostrando a
través de su rosiro 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 hierofania 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.

R ' (Continuard)

. 93 BOFF, Leonardo, El rosire materno de Dips, Madrid 1981,



Hacia una Interpretacién Cristiana -

del Conﬂic_to Soctal |

Ricardo Antoncich, S.).

El Documento de la S. Congregacién para la doctrina de la fe,
lustruccion sobre algunos aspectos de la Teologia de la Liberacién —que
ei adelante designaremos come Libertatis Nuntiys (LN)— ha puesio en
claro un dificil problema que los cristianos en América Latina debemos
necesariamente confrontar: el conflicto social, '

. Como datos evidentes tenemos, por un lado, la existencia de este
innegable conflicto; y por el otro, las serias advertencias de ese documento
sobre los peligros de analizar el conflicto con instrumentos de inspiracidn
marxisia, por las connotaciones y presupuesios que implican una globa-
lidad de visién. Los métodos de andlisis, por su conexién con la filosofia
marxista, rebasan los alcances puramente metodoldgicos, deslizdndose hacia
mds profundas visiones del hombre y de la sociedad. De alli que el uso
de estos métodos, sin un adecuado discernimiento critico, podria desviar
y desenfocar la realidad misma que se quiere analizar.

El titule de esta coniribucion al problema es modesto: “Haecla”, ..
indica un camino por recorrer. Por “interpretacidn cristiana’ no enten-
demos una “ciencia cristiana” opuesta a la “ciencia marxista™, sino un
“modo cristiano” de infegrar interpretativamenie las contribuciones de las
ciencias dentro de una visidn que es propia de la fe. La visién de fe no
sustituye perco tampoco excluye al aporte de las ciencias. La correcta
integracién debe mantener el valor del dato cientifico junte a la identidad
propia del acto cristiano de creer. Lo que precisamente plantea LN como
problemédtico es la dificultad de dicha integracién en el caso de los anélisis
marxistas.

Usando la expresién “conilicto social” y no “lucha de clases” queremos
respetar la terminologia que LN propone para el problema, reservando
la expresidén “lucha de clases™ a la aproximacién marxista frente al con-
flicto, tanto en sus métodos analiticos, como en su “programacién siste-
mética” de dicha lucha hacia los objetivos que le sefiala el conjunio de
su pensamiento cientifico y filoséfico. Entendemos en cambio “conflicto
social” como una expresidn que se refiere al mismo hecho, pere sin asumir
los presupuestos tedricos y précticos que el marxismo pone subyacentes
en los andlisis y metodologias de accién del conflicto. Insistimos en que




Medellin, Vel. 12, n. 45, Marzo de 1986 65,

s¢ trata-de una y de la misma realidad: el conilicto existente, pero abor-
'damos diferentes modos. de acercamiento. Quisiéramos fundamentar que
hay una aproximacidn diferente a la marxista, basada en una perspectiva
¢ristiana, la cual sin tener como propio instrumental  algunc, puesto que
el cristianismo ne es una ciencia alternativa, s{ tiene, sin embargq un
modo particular de ver el conflicto, a partic del espiritu evangélico, y
retoma, por tanto, los elementos aportados por las. diferentes ciencias,
dz’mcloles un sello propio y caracteristico.

~ En la primera parte de este trabajo se reflexiona sohre la necesrdad
de instrumentos de anélisis para la accidn, en la conciencia de la Iglesxa,
asi como las ideclogias que acompafian el quehacer cientifico del hombre.
En la segunda parte son_ puestos de zelieve los problemas que ofrece al
creyente la aproximacién analftica del marxismo al conflicto. En la tercera
se -buscan las soluciones a dichos problemas, subrayando entonces las
contribuciones especificas de la fe cristiana al andlisis del cambio social
'y del conflicto,

NECESIDAD DE LOS ANALISIS CIENTIFICOS
SEGUN LA ENSERANZA DE LA IGLESIA

" Liberiatis Nuntiys (LN) deja en claro que el analisis de la realidad
¢s imprescindible para una accién de eficaz transformacién social: “Es
evidente que el conocimiento cientifico de la situacién y de los posibles
caminos de transformacidn social es el presupuesto para una accién capaz
de conseguir los fines que se han fijado. En ellc hay una seijal de la
_seuedad del compromiso” (VII, 3). '

Reconocer esta evidencia no implica, sin embargo, aceptar cualqu1e1
método de andlisis, por lo gue LN hace reservas al método marxista.
A su vez, tales reservas no invalidan la tesis general de la necesidad de
los andlisis cientificos.

1. Andlisls Gientifico como Apoyo de la Pastoral

El Vaticano II ha afirmado varias veces el setvicio de las ciencias
sociales a Ia Iglesia. “La investigacién metédica y conforme a las normas
.morales, nunca serd en realidad contraria a la fe, porque las realidades
‘profanas y las de la fe tienen su origen en un mismo Dios. Méis adn,
quien con perseverancia y humildad se esfuerza por penetrar en los secretos
de la realidad, estd llevado, atin sin saberlo, como por la mano de Dios,
quien sosteniendo todas las cosas; da a todas ellas el ser. Son, a- este
respecto, de deplorar ciervtas actitudes que, por mo comprender bien -el
sentido de la legitima autonomia de la ciencia, se han dado algunas veces
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entre los propios cristianos; actitudes que, seguidas de agrias polémicas,
indujeron a muchos a establecer una oposicién entre la ciencia y la fe”
(GS 36). La Iglesia percibe con agradecimiento el aporte de las ciencias:
“La experiencia del pasado, el progreso cientifico, los tesoros escondidos
en las diversas culturas, permiten conocer méas a fondo la naturaleza
humana, abren nuevos caminos para la verdad y aprovechan también a
la Iglesia™ (GS 44),

La investigacién cientifica de la realidad es necesaria para orieatar
adecuadamente la pastoral de la Iglesia. En Christus Dominus, 17, el
Concilio afirma: “Las formas de apostolado han de acomodarse debida-
mente a las necesidades actuales, teniendo en cuentea las condiciones de
los hombres, no solo espirituales y morales, sino también sociales, demo-
graficas y econdmicas. Para lograr eficaz y fructucsamente este fin son
ayuda grande las investigaciones sociales y religiosas por medio de centros
de sociologia pastoral que se recomiendan encarecidamente” (17).

También en el mismo documento conciliar se pide a los Obispos:
“A fin de que puedan atender maés adecuadamente al bien de los fieles
seglin la condicién de cada uno, procuren conocer debidamente sus nece-
sidades dentro de las circunstancias sociales en que viven, valiéndose para
ello de instrumentos adecuados, sefialadamente de la investigacién social”
(Christus Dominus, 16).

Hay que ser consciente, sin embargo, de que el recurso a las ciencias
sociales para analizar la realidad en que vive el pueblo de Dios, a pesar
de los progresos hechos desde el Concilio, es adn insuficiente. La recta
ingistencia en la necesidad del cambio personal, entendida, sin embarge
en forma parcializada —y con frecuencia, como reaccién contra la insis-
tencia en los problemas estructurales— puede llevar a despreciar el anélisis
de las condiciones objetivas en gue se encuentra la libertad individual,
la conciencia, la subjetividad,

De hecho, las advertencias de Puebla contra el uso indebido de las
ciencias por el “psicologismo” que presenta a la persona como victima
del instinto fundamental erdtico o como un simple mecanismo de respuesta
a estimulos, carente de libertad (DP 310), o el “economicismo™ que
considera la persona humana como lanzada al engranaje de la maquina
de produccién industrial como instrumento de ella y como objeto de con-
sumo (DP 311), bien sea porque estima la dignidad de la persona por la
pura eficacia econémica (DP 312) o porque reduce toda conciencia a la
social en un sistema colectivista {(DP 313); sefialan con mucha verdad
los peligros del indebido wuso de las ciencias, pero no compensan esta
advertencia con ia exhortacién al uso de ellas, puesto que sin ellas no
conoceriamos muchos de los ‘mecanismos psicolégicos y sociolbgicos que
existen y que condicionan las decisiones, sin determinarlas univoca y
necesariamente., .
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.. . Fl conocimiento de la realidad se realiza a través de dos polos en
-éontacto, el subjetivo y el objetivo. El sujeto debe estar libre de condicio-
" ramientos nacidos de sus ideologias, sus iniereses parciales de grupo, sus
jdeas preconcebidas. El polo objetivo, a su vez, debe ser examinado criii-
camente para ver las cosas como son. La “realidad” no es ni el polo
exclusivamente subjetivo, ni el objetivo, sino se da en la interrelacién de
ambos. La conciencia humana organiza el conjunto informe de datos
objetivos, le da su sentido y programa su accin, perc a su vez, eila es
parte de una historia, donde ya se le impone un sentido dadoe por otros,
valores, prejuicios, ideologias.

‘Entre las dos posiciones, de franca aceptacion de los analisis socio-
Ioégicos para la misién pastoral de la Iglesia, en los textos conciliares, ¥
" Jas advertencias cautas sobre deformaciones en la vision del hombre que
‘pacen de un uso poco critico de las ciencias, hay que situar una posicién
‘integradora que reconozca el valor y el riesgo y que ayude a asumir los
.yalores superando los peligros. Pable VI sentetiza este equilibrio: ¢ Serd
necesaric, por tanto, que la Iglesia se oponga a las ciencias humanas y
denuncie sus pretensiones?” -~se interroga el Papa—, para continuar luego,
en forma positiva y abierta: “Como en ¢l caso de las ciencias naturales,
la Iglesia tiene confianza también en estas investigaciones e invita a los
cristianos & fomar parte activa en ellas” (OA 40).

2, LN ante los Métodos de Anélisis Social

LN ne presenta en forma desarrcllada unos criterios genéricos para
-el:uso de las ciencias sociales, sino que elabora —-de pasada, dirfamos—
a propdsito del marxismo, algunos criterios orientadores. Podemos sefialar
tres: el cardcter mitico de la ciencia y dos de naturaleza epistemolégica.

1. “El término ‘cientifico’ ejerce una fascinancidn casi miiica y tode
1o que lleva la etiqueta de cientifico no es de por si realmente cientifico.
Por esto precisamente, la utilizacién de un método de aproximacién a
la realidad debe estar precedido de un examen critico de naturaleza
epistemoldgica” (VII, 4).

Después de esta advertencia contra el mito de la ciencia, tan comfin
en la sociedad contemporanea, sin excluir la liberal-capitalista, que ha
desarrollado notablemente la ciencia y la técnica y se ha visto aprisionada
por este mito, LN sefiala dos adveriencias bien precisas, una de naturaleza
" epistemolégica general, y otra de la relacién de las ciencias con la teologia.

2. La primera, es la necesidad de confrontar los distintos métodos
y: perspectivas, Se echa de menos esta prudencia, no sélo en los dogma-
tismos marxistas sino también en los de corte liberal. Ambas posiciones
‘rechazan la confrontacién de sus métodos y resultados con la posicién
‘contraria, resultando de ello que las ciencias de inspiracidn capitalista
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ge rehusan a ver la critica radical a su sistema que el marxismo hace, ¥
viceversa, la ciencia marxista no examina crificamente las contradicciones
con sus-predicciones v postulados, {al como acontecen:en los paises socia-
listas. Pavece, pues, muy adecuada la advertencia genérica de LN: “En
las ciencias humanas y sociales, conviene ante jodo estar atento a la
pluralidad de los métodos y de los puntos de vista, de los que cada uno
no pone en evidencia mds que un aspecto de una realidad, que, en virtud
de su complejidad, escapa a la explicacién unitaria y univoca” (V1I, 5).

3. Otra advertencia epistemoldgica se relaciona especificamenie con
el uso de las ciencias para la reflexién tecldgico-pastoral. Del Concilio
habiamos aprendido la necesidad de ese didlogo. Pero ¢cudles. son los
criterios que permiten la recia aplicacion de las conclusiones cientificas
-a la reflexién teoldgica? LN los precisa: “El examen critico de los -métodos
de andlisis tomados de otras disciplinas se impone de modo especial al
tedlogo. La luz de la fe es la que provee a la teologfa sus principios. Por
eso, la utilizacién por la teologia de aportes filosdficos o de las ciencias
humanas tienen un valor “instrumental” y debe ser objeto de un discer-
nimiento critico de naturaleza teoldgica. Con otras palabras, el criterio
altimo y decisivo de verdad no puede ser ofro, en tltima instancia, que
un criterio teoldgico. La valilez o grado de validez de todo lo que las
otras disciplinas proponen, a menudo por otra parte de modo conjetural,
como verdades sobre el hombre, su historia y su destino, hay que juzgarla
a la luz de la fe y de lo que ésta nos ensefia acerca de la verdad del
hombre y del sentido dltimo de su destino” (VII, 10).

Hay que reconocer que toda “particula de verdad” —-por usar una
expresidn de Juan Pablo [l en Redemptor Hominis, 4,— debe irse inte-
-grando en la verdad plena que viene de Dios, Creador y Redentor. En
.definitiva, para el cristiano, la verdad no es un conocimiento; sinc una
persona; Cristo, porque en El se revela plenamente el sentido del hombre
y su destino definitivo, “Esto vale no solamente para los cristianos, sino
para todos los hombres de buena voluntad en cuyo corazén obra la gracia
de modo invisible. Cristo murié por todos, y la vocacién suprema del
hombre en realidad es una sola, es decir, la divina” (GS 22), Por eso, el

progreso de las ciencias y el dominio de lo material ha estado movido por
un dinamisme profundo que lleva a una verdad més profunda™ (GS 15).

_ Respetar 14 auionomia de cada ciencia es un imperativo para el recto
‘didlogo: no pocos errores se han cometido, denunciado como si fueran
negaciones dogméticas, las afirmaciones sociolégicas. La ciencia no pretende
dar afirmaciones de fe; pero éstas no pueden sustituir las afirmaciones
de la ciencia sobre las condiciones sociales, econdémicas o politicas de la
vida de la Iglesia. De lo contrario, lo que el Concilio reconocia, seria
superfluo, porque la Iglesia ya sabria por si misma y sin ninguna ayuda
.de fuera, todo. lo- que necesita saber sobre si mismo, no sélo dogmética
y teolégicamente, sino también socioldgicamente. Por otra parte, la ciencia




Medellin, Vol. 12, n. 45, Marzo de 1086 69

no puede definir la naturaleza esencial de la Iglesia, que es misteric de
fe accesible a la razén teoldgica.

3. leologizacién del Conocimiento Cientifico

- Porque el conocimiento implica dos polos, el subjetivo y el objetivo,
¢ ha insistido siempré en el principio de la “objetividad” def conocer,
 es decir, que el sujeto se adapte a lo real, que estd fuera de él, sin
" conocerlo deformadamente segiin sus propios intereses y deseos. Tal prin-
cipio -de objetividad, muy. vélido para las ciencias de la naturaleza es
dificilmente aplicable al conocimiento humano cuando versa sobre el hom-
bre. Es decir, €l sujeto no acepta saberse o conocerse a. si mismo en forma
' muy divergente a sus aspiraciones o deseos. Llamamos pues “ideologizacidn®
a esta. desviacién del conocimiento a pariir del interés del sujeto que
conoce, Como fenémenc colectivo, significa que el conocer no es sélo un
" hecho individual sino social. El tipo de sociédad, de cultura, de clase social,
en la cual estamos ubicados condiciona nuestro modo de mirar las mismas
realidades objetivas, resultando de ello las ideclogizaciones colectivas.

_. Puebla sefiala tres tentaciones de las ideclogias: la de ser “explicacién
titima y suficiente de todo”, la tentacién de_ absolutizarse y, finalmente
la tentacion de la pseudoeyidencia: “Muchos viven y militan practicamente
dentro del marco de determinadas 1de010glas sin haber tomado conciencia
de clle” (DP 537).

-Esta pseudoevidencia nunca es tan a11lesgada como cuando se pretende
tener un- conocimiento cientifico de la realidad. De alli las advertencias
de LN, Perc mientras estas advertencias abundan scbre la ciencia marxista,
escasean las. correspondientes a las ciencias sociales de inspiracién liberal.
Fstas deben ser sometidas a discernimiento por las mismas razones que
la ciencia marxista, porque ¢l problema de las ideologizaciones de la
ciencia afecta por igual, por ser tentacién comiin del espiritu humano,
séa’ cual fuere el sistema socio-politico en que se encuentra.

La ideologizacién de las ciencias capitalistas, en relacién al tema del
confhoto se muestra precisamente por su silencio o su explicacién frag-
meniaria, pattiendo.de una armonia social, con meras disfunciones acci-
dentales. Lo mismo sucede con sus interpretaciones sobre la pobreza que
tienden a acumular las causas de ella en Iz pasividad y pereza de los
pobres ‘sin ‘revisar los mecamsmos eslructurales de malgmacwn y explo-
tac1on del traba;o.
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PROBLEMAS DEL ANALISIS MARXISTA DEL CONFLICTO

En esta segunda parte queremos abordatr los problemas que surgen
del analisis del conflicto social con instrumental marxista, segdn la LN.
Es innegable la existencia del hecho del conflicto; el problema surge a
partir de la feoria que la explica, “Lo que estas teologias de Ia liberacién
han acogido como un principio, no es el hecho de las estratificaciones
sociales con las desigualdades e injusiicias que se les agregan sino la ‘eoria
de la lucha de clases como ley estructural fundamental de la historia™ (1X,2).

Para LN “el pensamiento de Marx constituye una concepeidn totali-
zante del mundo én la cual numerosos datos de observacién y de analisis
descriptivo son integrados en una estructura filoséfico-ideolégica, que impone
la significacion y la importancia relativa que se les recomoce” (VII, 6).

. Lo que hace inaceptable, segiin LN la expresién de “lucha de clases”
para designar el conflicto social agudo, que nadie puede rechazar por su
evidencia, es la connotacién que el marxismo da al término “lucha de
clases” por estar unido ——en el materialismo dialéctico— a una concepcidn
filoséfica que lleva a situar la lucha en el ndcleo del sentido de Ia historia
y de la verdad que emana de la praxis revolucionaria. “La ley fundamenial
de la historia que es la fucha de clases, implica que la sociedad estd
fundada sobre. la violencia” (V1II, 6) y por ello “la Jucha de clases es
presentada como ley objetiva, necesaria” (VIIL, 7), que “tiene un cardcter
de globalidad y de universalidad. Se refleja en todos los campos de la
existencia, religiosos, éticos, culturales e institucionales. Con relacidn a
esta ley, ninguno de estos campos es auténomo. Esta ley constituye el
elemento determinanie de cada uno® (VIII, 8).

Para la conciencia cristiana, el andlisis del conflicto social, innegable
como hecho, realizado con instrumental marxista podria llevar a desnatu-
ralizar el sentido de la verdad vy de la ética (VIII, 4-5; 7. 9). Pero ademés
de estas consecuencias filosoficas se deducirfan también otras cuya natu-
raleza es estrictamente teoldgica y que hemos citado en el capitulo anterior
{contlicto en la Iglesia, desfiguracién del sentido de los sacramentos, etc.).

LN nc alude, en su critica al marxismo, a un aspecto que los adver-
sarios de la teologia de la liberacidn han sefialado a menudo: el determi-
nismo economicista. En realidad, después de Laborem Exercens se ha hecho
mds clare que el principic de absolutizar lo econdmico es mds bien una
caracteristica de la sociedad capitalista, que, a su modo, vive un materia-
lismo distinto del materialismo tedrico de ia filosoffa marxista. Juan Pablo
1T muestra cémo la ruptura del plan de Dios —el cual se concreta en la
primacia del trabajo scbre el capital— ‘‘se ha realizado de modo tal que
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‘ol trabajo ha sido separado del capital y contrapuesto al capital, y el capital
‘contrapuesto al trabajo, casi como dos fuerzas andnimas, dos factores de
prod11c<ii611 colocados juntos en la misma perspectiva “‘economicista”. En
‘tal planteamiento del problema habfa un error fundamental que se puede
flamar el error del economismo, si se considera el trabajo humano exclu-
sivamente segin su finalidad econdmica. Se puede también y se debe
" ‘ifamar este error fundamental del pensamiento, un error del materialismo,
" en cuanto que el economismo incluye, directa o indirectamente Ia conviccidn
. de la primacia y de la superioridad de lo que es material, mientras por
. stra parte el economismo sitda lo que es espiritual y personal (la accién
" del hombre, los valores morales y similares) directa o indirectamente en
. una posicién subordinada a la realidad material. Esto no es todavia el
. materialismo tedrico en el pleno sentido de la palabra; pero es ciertamente
" materfalismo préctico, el cual no tanto por las premisas derivadas de la
teoria materialista, cuanto por un determinado modo de valorar, es decir,
‘de una cierta jerarquia de los bienes, basada sobre la inmediata y mayor
atraccién de lo que es material es considerado capaz de apagar las nece-
sidades de! hombre” (LE 13).

' La instruccién LN concentra todas sus objeciones contrz el método
analitico del marxismo, no tanto en los aspectos cientificos de constatar
un innegable hecho de “conflicto social agudo”, sino por la vinculacién
con la tesis filosGfica de la esencial conflictividad social inscrita en la
naturaleza del hombre, y por consiguiente, en las inaceptables consecuen-
cias de tal postulado filoséfico, incluso para el campo de la teologia.

Cuando examinamos las jdeas fundamentales del materialismo hists-
rico, percibimos, sin embargo, que el conflicto es un hecho derivado de
otro problema més radical atin, que es Ja apropiacién privada, sobre todo
de los medios de produccidn industriales. En ninguna época de la historia,
la propiedad de los medios de preduccién ha introducido tantos desequi-
librics como cuando el trabajo ha dejado de ser la actividad de! modesto
artesano con instrumentos simples, para convertirse en trabajo social v
colectivo con instrumentos sofisticados. Una socializacidn del trabajo clama
por la socializacién de la propiedad, diria el marxismo, como postulado
central. El hecho de que la clase propietaria no acepte la natural evolucidén
de Tas cosas, afervdndose a su propiedad privada, es lo que determina,
entonces, el conflicto y sus secuelas. La lucha de clases no seria sino la
manifestacidn de esta desarmonia social mas profunda; y a su vez, uns
estrategia para superarla, ya que el marxismo ha postulado como utopia
precisamente la sociedad sin clases, y por tanto sin lucha. Desde este punto
de vista, LN no hace justicia a estos aspectos de la utopia marxista.

Por esta razdm, la critica profunda que hay que hacer al marxismo
y su método de andlisis estd en cerrarse —por su radical prejuicic anti-
religioso— a las esferas del puro andlisis econdmico, social y politico,
terminande por reducir el ser humano a las dimensiones puramente
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inmanentes. Pero, como vimos por. la cita de Laeborem Exercens, el
marxismo no estd solo en esta visién inmanente. Le acompafia el otro sis-
tema gque vive encerrado también en un mmaterialismo préctico. Puebla, con
justicia, engloba a los dos sistemas en uma critica comdn (DP 311-313).

Si por los horizontes cervados apriori, por no aceptar la trascendencia
de la vida humaua, los andlisis pmamente empiricos pueden olvidar todas
1as ‘dimensiones del ser del hombre, sobre. todo las dimensiones éticas,
entonces ] msu£1c1enc1a ‘de esta ciencia —y de ‘todas las ciencias~— deberd
ser ennqueada por el aporte de una visién més profunda del hombw que
nace de’ las con\rlccmnes ¥y certezas rehgiosas.

“ Desde ‘esta perspectiva se comprende entonces, que la opcidn por el
pobre ¥ el oprimido no es un problema de “parcializacién” que ‘destruye
la universalidad del amor, sino un problema éfico de recuperacién de lo
humano en quienes estd siendo violade y agredido. E! concepio de clase
para designar el conjunto de personas oprimidas o agredidas, desde una
visién humanista no implicaria la negacién de otra clase, pero si la nece-
sidad de partir de una de ellas, precisamente la oprimida, para regenerar
el tejido. social de todas las clases, Optar por el pebre no es destruir la
universalided de la caridad, sino evidenciar precisamente la naturaleza de
esta caridad que por ser.verdaderamente univeisal a todo. hombre, llega
a Ios que la soc:ledad c0n51dera menos homb1es

- 8ia GpCIOI'l por el pabre (entendida siempre como plefeienmal ¥y no
exclusnfa ni excluyente) es problema ético, tfambién lo es el de la eleccidn
de los medios de cambic social. La utopia humanista puede frustrarse en
forma irreparable si los medios pata realizarla son negacién del hombre,
sin reconocer lo humano, esta vez deniro del’ opresor mismo. A Ta Tiberacién
del opnrmdo debe cor1esponde1 la liberacién del opresor y no su des-
{ruccién; también el opresor débe ser tiberado del egofsmo que le aprl-
siona, de su materialismo y economismo que le ha levado a valorar més
el tener egmsta que el ser en solidaridad.

El conflicto rebasa las dimensiones que las ciencias pueden analizar.
Estas permanecen atentas a las categorfas estrictamente socioldgicas, y son
insuficientes para comprender la naturaleza del conilicio- histérico que
rebasa las causalidades  puramente econdmicas {(propiedad privada) o las
estrategias puramente politicas (lucha. de clases de los oprimidos contra
log opresoresy. Para entender el carvdcter total- del conflicto -es necesario
Hlegar hasta sus raices éticas. Creemos que enla Enciclica Laborent Exercens
se. encuentran. pistas profundas para un enriguecimiento del problema.

Las exigencias de la dtica, insistimos, no se reducen sdlo a la eleccidén
de. los medios (si violencia o no-violencia), sino también a la urgencia
de. accidn ante la opresidn, y de solidaridad con los oprimidos. "Aunque
esta solidaridad estd apuntada en LN, porque se reprocha la “actitud de
neutralidad y de indiferencia entre los trégicos y urgentes problemas de
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1a-miseria y de Ia injusticia” (Infroduccién), y “a quienes se resignan o
wienes deja indiferentes esta miseria” (X1, 1), no se ha desarrcllado sin
: embargo —y precisamente desde la ética a Ia cual se invoca para condenar
el amoralismo politico—, el imperativo moral del compromiso liberador
gue lleve a asumir los aspectos cientificos para la transformacién social,
BO!‘..CHO vemos como necesario estudiar, desde Laborem Exercens un
camino. de integracidn de los andlisis sociales y éticos del confiicto.

* Queriendo- sintetizar y visualizar lo esencial de la tesis que qumemos
defender podriamos representar el conflicto, segn el andlisis marxista a
: base de un tridngulo, cuya base mayorifaria representaria la mayoria
“oprimida, y su cdpula minoritaria, Ia minorfa opresora. La linea di\'(isorié
sepata, por tanto, los dos campos que fundamentalmente —segtin €l mate-

rialismo- histérico— son econdmicos (ricos/pobres), pero, a su vez, este
hecho econdmico tiene implicaciones estructurales politicas (opresores /
oprimidos).

. La simple constatacién
de dos fuerzas econdmicas
en conflicto, o de dos cla-
ses politicas que luchan por’
gl poder, seria insuficien-
te si no hay una legitima-
cidit (que €l marxismo ex-
plicard comio ideoldgica,
pero que por su naturale-
za, en el fondo es ética),
de por qué se prefiere una
cIasé a ofra en el conflic-

. Si-se objetara que Ja
opcwn puedé nacer de un exclusive andlisis cientifico de las “leyes de Ia
historia” que dan un papel al proletariado, no se harfa otra cosa que
postergar el sentido ético de tal opcidn, puesto que se¢ afirmaria como
utopia, que a través de la dictadura del proletariado, la humitdad Hegaria
a la sociedad sin clases, verdadera fimalidad (ética) legitimadora del
conjunto de la opcidn.

ricos=opresores

po.b_re g=opritidos |

No queremos decir que dicha opcién sea “‘ética” objetivamente, sino
que tiene su “légica ética” al interior de dicha opcién, contraponiéndose
a la moral burguesa, la cual, 2 su vez, pondria como valor supremo el
mantenimiento del orden del status quo. La moral burguesa, sin embargo,
considera legitima no- el orden como valof supremo (independiénte del
tipo de sociedad que lo establezea), sino el orden “capitalista” y considera
come muy moral y ética la “subversién” frenie al “orden socialista™. Ante
esta moral “de los de arriba” —que no se detiene ante ninglin medio para
conseguir sus fines— el marxismo propone “otra moral” de “los de abajo”,
¥ no “ninguna moral”, como ciertas expresiones de LN dejan suponer.

fani/
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Para una conciencia crisiiana, sin embargo, es imprescindible sostener
que ninguna de las dos morales son legitimas porque desencadenan procesos
puramente pragmaticos inmanentistas. Por ello es conveniente —y wur-
gente— completar lo que LN afirma sobre la no-eticidad de la revolucién
marxista, con una efirmacidn paralela sobre la no-eticidad de la opresién
y represion capitalistas, Nétese que este ultimo aspecto no estd ausente,
en forma total, de LN, puesto que se denuncian actitudes de pasividad,
o de instrumentalizacién del pensamiento cristiano para fomentar egoismos
(Introduccién; I, 6-8; XI, 1); pero tales hechos se presentan simplemente
como abusos, sin relacionarlos orgdnicamente con el principio ideoldgico
articulador que los origina, como si se hace, por el otro lado, con el
marxismo.

Las (al menos implicitas) opciones por la subversién de los oprimidos
o por mantener el status quo de los opresores, entrafian posiciones éticas.
Para unos o para ofvos —segln el lugar en que se ubiquen, la identidad
(ricos = opresores), (pobres = oprimidos), deviene finalmente en problema
moral: malos/buenos. Para los oprimidos por tanto, su posicién revolu-
cionaria es buena, porque es lucha contra la de los opresores, que es mala.
Tenemos, por consiguiente: ricos/pobres, opresores/oprimidos, malos/
buenos; o de otro modo: ricos = opresores = malos/pobres=oprimidos
= buencs. '

Esta pretensidn legitimadora funciona aqui, como en todos los fend
menos colectivos para dar un valor moral a la lucha contra el adversario,
porque en definitiva es lucha de los “buenos™ conira los “malos”,. Por
un fenémeno —que la psicologia social ha estudiado profundamente—, el
ser humano que jamis podria justificar acciones inhumanas, (como forkura,
asesinato), si éstas fueran motivadas por puras razones personales, se siente
tranquilo en su conciencia, cuando realiza las mismas acciones inhumanas
“en nombre de” una idea colectiva (patria, religién, raza, poder de clase).

Es precisamente la ética —iluminada por el Evangelio— la que tos
induce a descalificar esta simplificacién maniquea de “buenos y malos”.
Y es alli donde se introducen modificaciones fundameniales al andlisis
del conflicto capitaltrabajo, que el marxismo tuvo la clatividencia de
percibir, pero que Hmité a lo econdmico-social.

m

PERSPECTIVAS PARA UNA INTERPRETACION CRISTIANA DEL
CONFLICTO SEGUN LA ENCICLICA LABOREM EXERCENS

El eje de nuestro problema estd constituido por el valor de los con-
ceptos como mediacion de la realidad. Abordar el tema, supone en primer
lugar esclarecer algunos presupuestos tedricos, antes de aplicarlos a los
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conceptos capital-trabaje, tal como son entendidos en Laborem Exercens.

1. Presupuestos Tedricos

a. El concepto de mundo con relacién a un sujeto. Este presupuesto
fundamental lo esclarecemos a partir de un trabajo de J. F. Malherbe,
sobre el conocimiento de la fe ', Para explicar dicho conocimiento establece
¢l "autor, en primer lugar una afmnacmn central: “conocer un mundo es
"habltarlo

. E! “mundo” no es pues todo lo que objetivamente existe fuera del
sujeto, sinc todo lo que es real para €l, a partir de sus intereses y proyectos.
. En este sentido distinguimos el “mundo del artista” del “mundo del de-
. porte” o el “mundo del politico” del “mundo de la religién”. Se entiende,
por tanto, al hablar de mundo: “todo enfoque de la realidad a partir de
un centro de actividad y de comprensidn que es el hombre mismo”?2,
E! mundo existe como un conjunto de posibilidades reales para el interés
de ese “centro” y sus proyectos. Sale al mundo por la accidn: “La accidén
es la tension dindmica que lleva al hombre tal como es de hecho hacia
lo que quiere ser” ?, por ella, el sujeto “pone las cosas en su lugar” segin
el orden de “su” munde, que puede no coincidir con el orden del mundo
del ofro.

" Notemos, de paso, como esta intuicién nos aclara que “el mundo del
burgués” no es el mismo que “el mundo del oprimido” y c¢édmo las ideas
de orden “de lo que debe estar arriba o abajo™ no son las mismas, ¥
por tanto los conflictos objetivos v grupales que nacen de estos “mundos™
diferentes,

La mediacién que permite al ser humano saliv del centro subjetivo
hacia la accién transformadora del “mundo” que le rodea, es en forma
privilegiada su interpretacidn intelectual, gue se expresa en palabras. El
lenguaje es la mediacién que permite la accion en ¢l mundo.

b, pluralidad de lenguajes y de mundos para un mismo sujeto. En
tanto que “mundo” como globalidad se refiere a un sujetoe como centro,
pero no agota todos sus intereses, puede darse el caso de que una misma
persona sea “centro” de varios mundos, seglin sus varios intereses: estéti-
cos, deportivos, religiosos, cientificos. En sus relaciones con otras personas,
no encontrard las mismas en la esfera dé_ sus intereses; a veces se rela-

| MALHEREBE J.F., “El conocimiento de la fe” en Iniciacidn a la préctics de Iz
teologte, Cristiondad, Madrid, 1984, 92-117.

:MALHEREE, oc. p. 33,

3id, p. 94-95,
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cionard con alguna por ¢l interés deportivo; con ctra por €l interés religioso
y con una tercera por el interés cientifico. En ocasiones surgen ‘“crisis”
en la articulacién de distintos lenguajes, por ejemplo, cuando en un “mun-
do cientifico” hecho habitual, tiene que hablar el lenguaje de un “mundo
religioso”’, La dificultad de comprensién del “milagro™ como lenguaje
religioso, en un mundo cientificc, de causas empiricamente verificables,
produce una fuerte crisis. Puede responderse a esta crisis por el rechazo
o descalificacién de un lenguaje (vg. rechazo del lenguaje religioso para
quedarse s6lo con el cientifico, o viceversa, rechazo del cientifico ~como
sucedid en el caso de Galileo— para reiener sélo el lenguaje re;hgloso
como vélido para lo cientifico); por la simple constatacién de sus -auto-
nomias propias; o por un esfuerzo de integrar ambos lenguajes. Estas posi-
bilidades nos ayudardn a percibir mejor el valor creativo de Laborem
Exercens, ante ¢l lenguaje cientifico capital-trabajo, desde una conc:enma
étlca ante el. confhcto

Una posicién- integradora {que no rechaza, pero que tampoco simple-
mente constata lenguajes auténemos paralelos) supone dos cosas: el claro
rezonocimiento del valer auténomo de cada mundo y de su respectivo
lenguaje, y la.posibilidad y exigencia de integracién, no solc en el sujeto
que es cenito de varios mundos, sino también en dichos mundos que son
aprehendidos a partir de distintos intersses del su1eto, pero que en dltimo
térmmo se umf:can en una realidad almdmca y Unica.

-

- ¢, valor autdnomo de cada mundo y de su Ienguaje Supomendo .gueg
a pa1t1r del lengua]e pueden darse otros mundos diferentes de los que
vamos a analizar aqui (vg. el “mundo poética™), nos ceflimos, sin embargo
a los distintos “mundos” que nacen de una preocupacién “cientifica” por
el lenguaje, es decir, por un lenguaje que exprese sus contenidos con rigor
cientifico. Desde este punte de vista podrfanios distinguir tres tipos de
cwncms empfricas, del espiritu y sociales ‘.

“Las clencias cuyo método propio es el analisis empitico, tienen como
finalidad una utilidad técnica. La praxis instrumental es su base y finalidad.

Reéal para ellas es aque]lo que puede ser expenmentado y reducido a la
utitidad técnjca”,

““Las ciencias cuyo método cientifico se funda en la capaczdad esp1-
ritual de la comunicacién 1nter-sub;et1va s¢ denominan ciencias del espf:
ritu. .. o hermenéuticas, en cuanto que su finalidad es la de dar a conocer,
hacer comprensible o interpretar la interioridad espiritual del hombre
pensante gue se abre a los demds por signos, simbolos, lenguaje, monu-
mentos histdricos, etc. La praxis comunicativa es la base del método y de

4Tomo la pedagdgica ¥ clara presentacién del problema que hace: PARRA, Alberto,
S.J.: Sacramentos de Iz fe, Pontificia Universidad Javerinnma, Facultad de Teolog'ia, Co-
leccién profesores n. 8, p. 23,
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'la finalidad de estas ciencias, Real para ellas es todo cuanto puede ser
.éxpenmentado mediante la interpretacién de un sistema de simbolos”.

_*Un tercer grupo de ciencias que se sitia en un plano intermedio
"Y;partxmpa de lo analitico-empirico ¥ de lo hermenéutico, y cuyo método
egr prec1samente el andlisis empirico para interpretacién de lo humano, se
denominan ciencias sociales. La finalidad que ellas persiguen es Ia praxis
emancipadora o liberadora de los condicionamientos inhumanos ¢ infra-
Fumanos : eventualmente existentes. Real para estas ciencias. es aquello
Que es posible y razonable para la sociedad (por ende, no lo dptime ni lo
eterno ni lo utoplco) que Heve a mejorar las estructuras sociales vigenfes
i"y a transfonnarlas ¢ cambiarlas por otras mas razonables dentro de lo
'posﬂole

_ Es fundamental para la comprension de un lenguaje el situar su 16gica
“dentro de su propic mundo” y no fuera de &I, Muchos errores de inter-
pretacion nacen de dar sentido “filoséfico” a expresiones sociolégicas que
solo pretenden describir “situaciones empiricas”. No puede descartarse en
forma absoluta que ademds de los problemas estrictamente filoséficos que
oponen al marxismo con la visién cristiana, surjan otros problemas nacidos
de la lectura filoséfico-teoldgica del lenguaje puramente empirico.

d. posibilidad de integracion de diferentes mundos y lenguajes.
-Cuando vn sujete “habita™ diverses mundos (cientifico, artistico, religioso),
necesariamente —salvo caso de quiebre psicoldgico de la personalidad por
una esquizofrenia— busca una unidad -integradora no sélo subjetiva (en
sf, como sujeto de tedos esos mundos), sino de algiin modo, en la realidad,
sabiendo que todos los mundos que él ve desde perspectlvas diferentes,
no son en definitiva sino uno selo,

La )égica interna que estructura la unidad de distintos mundos, permite
por ejemple a un cientifico ser creyente o ser ateo. Mas adn, segiin la
posicién ante la fe, estos cientificos, el creyenie o el ateo, buscardn una
consistencia integradora a su posicion al mismo tiempo cientifica y creyente
o atea. El “sistema” que nace de esta integracién puede ser sélidamente
.coherente, y un andlisis de los lenguajes en el sentido “sincrénico” es decir,
-considerdndolos como elementos de un todo, muestra la coherencia global
.que para un sujeto tiene cada parte dentro de la globalidad. -

Muchos de los andlisis de LN sobre el marxismo afirman enfaticamente
la coherencia integradora “sincrdénica™ es decir, la unidad que hay entre
elementos parciales y la totalidad del sistema marxista. Pero las ciencias
del lenguaje también presentan ofras perspectivas “diacrdnicas”, es decir,
las mudanzas que pueden tener los conceptos a lo largo del tiempo, cam-
biando sus significados. La hipbtesis de nuestro trabajo, fundada en

“SPARRA, Alberto, 5.J.: oc. 'p. 23-25.
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Laborem Exercens muestra la posibilidad de cambiar diacrénicamente el
contenido de los términos capital-trabajo, separindolos del sentido que
tienen sincrénicamente en la totalidad del sistema marxista. Sin querer
extender en forma universal las conclusiones que se deducen de este hecho
singular, si es posible afirmar, pues que “elementos” del andlisis son
susceptibles de transformaciones semdnticas, y que para Juan Pablo II
este proceso tienen mucho valor para el andlisis del conflicto real entre
trabajo v capital; este valor supera el problema del riesgo del uso de
estos términos.

La posibilidad de una evolucién diacrénica que libera los términos
de su ubicacién sincrénica dentro del sistema no responde sélo al problema
de una comprensién diferente de dichos términos dentro del mismo
“mundo” (en este caso, de las ciencias sociales), sino, ademds, al otro
problema de integrar dos “mundos”, el de las ciencias y el de las exi-
gencias éticas que derivan de la fe cristiana. A esto llamamos “interpre-
facidn cristiana del conflicto”.

2. Interpretacién Cristiana del Conflicto

Nos proponemos analizar cinco aspectos del cambio semdntico de las
palabras capital-trabajo, considerando dicho cambio como un ejemplo
significativo por “integrar™ el lenguaje cientifico de andlisis social con el
lenguaje ético que nos interpela para una accidn.

Los aspectos son los siguientes:

a) percepcidn del cardcter ético del conflicto

b) lo cientifico del anslisis del conflicto

¢) reformulacién de los conceptos cientificos

d) capacidad de interpelacién de la ética a la ciencia
e} dinamizacidn del compromisa ético.

a) Percepcion del cardcter ético del conflicto. El objetivo de este
paso es ir mds alld de lo que los instrumentos de anilisis, de caracier
empirico pueden constatar., Mientras el cientifico busca la inmediata rela-
cién causa-efecto, el creyente busca una interpretacién mds profunda de
confromtacidn con el Absoluto. Mds alld de las formas histéricas que el
conflicto humano pueda revestir (vg. intereses por conquistar tal o cual
pedazo de tierra; luchas de poder entre tal o cual rey; equipo y tecnologia
militar usado en tal o cual conflicto) hay un permanente duelo humano
entre la bondad y la maldad, la justicia y la injusticia, Mientras cambian
los motivos y los medios histdricos, siguen en pie los motivos éticos, El
odio ¥ el instinto de muerte no han desaparecido del corazon de 1os hombres;
lo que ha cambiado es Ia capacidad que el hombre tiene de hacer més
dafio, a més personas, en menos tiempo, gracias a instrumentos letales
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. mas perfectos y de escudarse detrds de otrcs motivos. La ética, por tanto,
tratard de “abstraer” las condiciones y motivos inmediatos, para revelar el
fondo permanente humano que se encuentra en las situaciones conflictivas,

" Este primer pasc lo encontramos en e} magisterio social. Aborda un
asunto de naturaleza politica, econdmica, social, pero no desde el angulo
~de la competencia “técnica”, sino desde la perspectiva ética. Para la
dlmensxon técnica el magisterio no ofrece aportes; pero si para la dimen-
si6n ética. Juan Pablo I distingue ambos “mundos™ o esferas de compe-
tencia al decir: “No corresponde a la Iglesia analizar cientificamente las
posibles consecuencias de tales cambios en la convivencia humana. Pero
1a Iglesia considera deber suyo recordar siempre la dignidad y los derechos
de los hombres del trabajo, denunciar las situaciones en las que se violan
dichos derechos y contribuir a orientar estos caminos para que se realice
" un suténtico progreso del hombre y de la sociedad” (LE, 1).

El anéalisis que Laborem Exercens ofrece acerca del “economismo™ y
“materialismo™ va més. alld de los andlisis empiricos de la ciencia para
evidenciar los verdaderos y profundos alcances de opciones de vida, estilos
de convivencia humana, costumbres, valores, etc. 5i los problemas humanos
solo fueran objeto del “mundo cientifico”, la Iglesia no tendria autoridad
para abordarlos en su propio mundo de la fe. Tal idea suprimiria radical-
mente la legitimidad de la doctrina social, su autonomia y valor propio
ante. los “mundos™ de la ciencia o de la politica.

b) vinculacion de la perspectiva ética con lo cientifico del andlisis.

Aunque el “mundo ético” en cierto semtido se separa del mundo
cientifico, por su autonomia, sin embargo se vuelve a unir con él, en lo
concreto del problema real (que es ético y técnico-cientifico) y en la unidad
del sujeto que siente una doble interpelacién (a su interés cientifico de
buscar causalidades, y a su interés humano de construir un mundo mejor).
Un andlisis demasiado abstracto que afirmara solamente que existe una
Iucha entre el bien y el mal, no nos llevaria ai terrenc de la accién préictica
para comprender los mecanismos concretos que estin en juego en dicha
lucha. Es preciso, pues, descender a los fendmenos histéricos concretos y
ver en ellos las encarnaciones del bien y del mal.

Este esfuerzo por “historificar” el conflicto ético en sus manifestacicones
‘histdricas estd presentado en Laborem Exercens como uso integrador de los
términes capital-trabajo, que explican ¢l conflicto moderno de la sociedad
industrial. Juan Pablo II asume un “tema” marxista, sin por ello asumir
el “sistema’ marxista de un todo orgdnico sociolégico, ni mucho menos la
vision globalizante de la sociedad con presupuestos filoséficos de atefsmo.
Se da una mutacién diacrénica, de unos términos gue teman un lugar
bien preciso en un anélisis sincrénico del sistema.

Por ello, el cenilicto capital-trabajo, como situacion histdrica interpela
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convicciones profundas de 1a tradicién cristiana y suscita la oposicion de
dos modos de ver la relacién enire el trabajo humano y el capital: *“Pre-
cisamente estas afirmaciones bdsicas sobre el trabajo han surgido siempre
de la riqueza de la verdad cristiana, especialmente del mensaje mismo
del *evangelio del trabajo’, creando el fundamento del nueve medo humano
de pensar, de valorar y de actuar. En la época moderna, desde el comienzo
de la era industrial, la verdad cristiana scbre el trabajo deberfa contrape-
nerse ‘a las diversas comentes de pensamiento matenahstas v economl—
c1stas” (LE 7).

La perenne iucha entre €l blen y el mal, entre el pecado y la gracia,
reviste, en este caso, una forma histdrica concreta. Por eso se puede
aceptar la evidencia de los hechos e incluso la exactitud de los diagnésticos
que. contnbuyen a pCIClbll‘ el modo como los valores morales estén reci-
biendo su “consistencia” hist6rica. :

) - reformulgeidn de los couceptos usados en lo ciencia,

Si el conflicto de la sociedad industrial es interpretado en términos
de conflicto capital-trabajo, deben ser superadas las connotaciones estre-
chamente economistas, para percibir en estos términos contenidos nuevos.
De este modo se enriquece el seniide de las palabras, se las libera semén-
ticamente de sus horizontes primitivos estrechos y se las. integra en un
“mundo™ mds complexivo.

La economia puede decirnos que “capital” y “trabajo” son dos ele-
mentos necesarios para la produccién econdmica. Puede incluso describir
dos dimensiones en el trabajo: la subjetiva, en cuanto que el trabajo
procede de un sujeto, y objetiva, en cuanto que el trabajo se vincula al
mundo de los objetos, sea por los instrumentos que ayudan a la produccidn,
sea en la materia prima que debe ser transformada, sea por el producto
final como resultado de un proceso productivo. Si la economfa se queda
e este punto, sin infegrar estas verdades en el “mundo” de la ética,
puede deiarse llevar de una légica puramente “objetivista™, “economista”,
“matetialista”, privilegiande exclusivamente la tecnologfa, y 1a produccién
objetiva, en desmedro de las dimensiones subjetivas del trabajo. Es nece-
sario entrar en el “mundo” de la ética, para descubrit que los dos aspectos
del trabajo no son iguales en valor, que lo subjetivo debe anteponerse a
lo objetivo; que el valor del trabajo humano no puede medirse por su
papel en la produccién en forma exclusiva, con criterios de mercado,

sino. que tiene un valor que antecede a todos los mecanismos de oferta
y demanda del trabajo.

" La palabra “trabajo” estd sufriendo por tapto una transformacién
semdntica de importancia, Desde el inicio de la Laborem Exercens ¢l Papa
da un nuevo sentido: el trabajo es “una de las caracteristicas que distinguen
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gl hombre del resto de las criaturas” (Intreduccién). Hay una intrinseca
" yinculacién entre el trabajo y la vocacién humana, el ser del hombre:
“golamente el hombre es capaz de trabajar, s6lo él puede llevarlo a cabo,
Henande a la vez con el trabajo su existencia sobre la tierra. De este modo,
- el trabajo lleva en si un signo particular de! hombre y de la humanidad,
el signo de la persona activa en medio de una comunidad de personas,
este signo determina su caracteristica interior y comnstituye en cierto sen-
tido su misma naturaleza” (Introduccion).

St el trabajo es el camino por donde el hombre Ilena su existencia y
recibe una de sus caracteristicas distintivas, tiene en si una dignidad ética
al margen de cualquier situacida histérica concreta. Se podria decir con
un apriori a partir de la fe, que cualquier sistema que explote el trabajo
o lo subordine a otros valores extrinsecos al ser del hombre como, por
ejemplo, la acumulacidn del tener, reviste. un caricter ético negativo, es
-decir, niega el valor ético fundamental del trabajo. Los *a posteriori” de
la experiencia histérica no hardn sino confirmar la forma concreta como
en una sociedad determinada se da la explotacién del trabajo.-

Desde la premisa del valor ético del trabajo, el Papa puede aceptar
los diagndsticos de las ciencias. Se sabe que en todo este perfodo que
todavia nc ha terminado, el problema del trabaje ha sido planteado en
¢l contexto de un gran conflicto, que en la época del desarrollo industrial
y junto con éste se ha manifestado entre el ‘mundo del capital’ y el ‘“mundo
del trabajo’, es decir, entre el grupo restringido, pero muy influyente de
los empresarios, propietarios o poseedores de los medios de produccién
y la més vasta multitud de gente que no disponia de estos medios y que
patiicipaba, en cambio, en el proceso productivo mediante el trabajo. Tal
conflicto ha surgido por el hecho de que los trabajadores, ofreciendo sus
- fuerzas para el trabajo las ponfan a dlsposm;én del grupo de los empre-
sarios, y que éste, guiado por el principio del mdximoe rendimiento, trataba
de establecer el salarioc mas bajo posible para el trabajo realizado por
los obreros” (LE 11). :

. La interpretacidn del conflicto en término de lucha de clases (por
intereses contrapuestos entre ellas), o en término de conflictos ideolégicos
entre el liberalismo y el marxismo, no pueden hacernos olvidar que ambos
conflictos surgen de un hecho. “De este modo, el conflicto real que existia
entre el mundo del trabajo y el mundo del capital, se ha transformado en
_Ia lucha programada de clases, llevada con métodos no sélo ideoldgicos,
sino incluso y anie todo, politicos™ (id).-

La_ posibilidad de que el Papa acepte el anélisis de conflicto real
entre capital y trabajo, sin ceder por ello al andlisis marxista, que interpreta
el conflicto en {érminos de clase y de lucha de clases, se debe a varias
meodificaciones sustanciales, de cardcter ético, que sufren los conceptos,
tanto- de trabajo como de capital.
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El sentido otiginal, pura-
mente econdmico, sufrird una
transformacién al convertirse el SOLIDARIDAD EGO1SMO
trabajo vy el capital en simbolos
de valor. Al esquema iriangu- :
lar que caracterizaba la oposi- RIQUEZA
cién marxista de clases opreso- ' A
rafoprimida, podria afiadirse
otra divisién, no horizontal, si-

no veriical, que atraviesa las RS RE

dos clases en categorias de so- _

lidaridad y egofsmo. _ PS PE ._
La identificacién ricos = POBREZA

opresores=malos y pobres=opri-
midos =buenos, queda superada,
lo cual nace de una exigencia
de la éiica cristiana: son las opcmnes personales vy no la simple militancia
o pertenecencia a una clase social, las que hacen bueno ¢ malo al hombre.
No es el hecho fisico de ser “hijos de Abraham” el que nos conduce al
Reino de los cielos; no es la pertenencia a una clase social Ja que nos
cualifica moralmente. La divisién entre el bien y el mal, entre el egoismo
y la solidaridad, entre el pecado y la gracia, atraviesa todas las clases
sociales y todos los grupos humanos,

Si seguimos usande las categorias “capital” y “trabajo” para designar
las opciones que surgen en el nuevo esquerna, habrfa que situarlas en los
dos extremos que revelan en forma mas radical la oposicién, es decir,
ricos-egofstas y pobres-solidarios, pero sin olvidar que rigueza y pobreza
pueden tener otras connotaciones €ticas en los ricos-solidarios y los po-
bres-egoistas. En efecto, el trabajo puede pasar de simbole de la solidaridad,
a instrumento de egofsmo, degraddndose como sentido del ser; y lo mismo
hemos de conceder al capital, que cuando es puramente instrumento del
trabajo, forma parte del ptoyec{o del ser y se aleja del egoista tener,

La solidaridad y el egoismo aparecen como dos formas de existir.
Una que se apoya en el trabajo como ser (solidaric y actuante sobre el
mundo} y otra como tener (egoista y explotador del trabajo).

El Papa modifica notablemente el sentido del ¢rabgjo cuando no lo
circunscribe a - la-clase trabajadora (urbana-industrial) ni a la campesina,
y se refitre siempre a todo trabajo, independientemente de las circunstancias
en que es 1realizado. Considera como trabajo el de los intelectuales, y
sefiala los peligros que amenazan hoy este tipo de trabajo, como desempleo
y explotacién.

La prioridad ética del trabejo sobre el capital, no es pues “opcién de
clase”, sinc “opcidn de valor”. Por el contrario, el capital no puede obtener
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5 pricoridad, porque se refiere al tener, y éste recibe su dignidad mc[ral
6lo cuando estd al servicio del ser. El tener por tener carece de sentido
shotal, El tener se justifica cuando ayuda a ser, y por tanto, el capital,
_cpando favorece al trabajo. Por eso, el Papa precisa esta cuestién: “Como
_ye 's¢ ha recordado anteriormente en este mismo texto, la propiedad se
“adquiere ante todo mediante el trabajo, para que ella sirva al trabajo. Esto
se refiere de modo especial a la propiedad de los medios de produccién.
El considerarlos aisladamente como un conjunto de propiedades separadas
éon el fin de contraponerlos en la forma del “capital” al “trabajo” y més
" afin, realizar la explotacién del trabajo, es contrario a la naturaleza misma
de éstos medios y de su posesién. Estos no pueden ser poseidos contra el
trabajo, no pueden ni siguiera ser poseidos para poseer, porque el dnico
titulo legitimo de su posesién -—y esto ya sea en la forma de propiedad
"'p_ri:\__rada, ya sea en la de la propiedad publica o colectiva— es que sirvan
" ol trabajo; consiguieniemente, que sirviendo al trabajo hagan posible la
" realizacidn del primer principio de aquel orden, que es el destino universal
- de.los bienes y el derecho a su uso comtn. Desde este punto de vista,
“pues, en consideracién al trabajo humano y del acceso comtn de los bienes
-destinados al hombre, tampoco conviene excluir la socializacidn, en las
condiciones oportunas de ciertos medios de produccién” (LE 14),

.. Esta alusién a la socializacién de los medios de produccién podria
‘parecer una identificacién idecldgica del trabajo y sus valores morales
con el socialismo, asi como la alusién al capital come éticamente nocivo
cuando explota al trabajo, podria designar el sistema capitalista. Pero esta
interpretacién no se. justifica, porque de igual manera que el “trabajo”
no.se identifica con una clase, asi tampoco el “capital” se identifica con
un sistema o ideologia.

. Es importante tener en cuenta, por tanto, que el sentido atribuido al
capital como simbolo del tener egoista, puede verificarse no sélo en el
sistema occidental, que exacerba sisteméticamente el egofsmo y el interds
como dinamismo del progreso, sinc también en el sistema comunista cuando
la socializacién de los medios de produccién contintia separando estos
medios de los trabajadores como auténticos propietarios (esta vez colec-
tivos} de los medios de produccién. Parrafos mds adelante a la cita anterior
(LE 14), el Papa advierte: ““...hay que tener presente que la simple
sustraccién de esos medios de produccién (el capital de Ias manos de sus
propietarios privados), no es suficiente para socializarlos de modo satis-
factorio. Los medios de produccién dejan de ser propiedad de un deter-

minado grupo social, o sea de propietarios privados, quedando sometidos
a la administracidn y al control directo de otro grupo de personas, es
decir, de aquellas que aunque no tengan su propiedad, por més que ejerzan
el poder dentrc de la sociedad, disponen de ellos a escala de la entera
economia nacional o bien de la economia local” (id). Este grupo puede
- cumplir bien ¢ mal su cometido, pero en este segundo caso se reserva el
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mongopolio de Ja administracion y disposicidn de los medics de produccidn
y €l trabajador queda por tanto tan separade de la propiedad como en el
sistema capitalista. En verdad, tal socialismo mereceria el nombre de “capi-
talismo de estado”, quedando de este modo suficientemente clare que lo
esencial del capitalismo (sea privado ¢ de estado) es la separacién y
contraposicién de capital y de trabajec.

. La transformacidn semdntica impide pues identificar trabajo con clase
trabajadora o capital con sistema capitalista. Todo trabajo, incluso inte-
lectual, estd llamado a ser simbolo de la solidaridad de la persona humana
que busca el ser. En cambio, el capital, dentro del sistema occidental e
incluso dentro del socialista, se vuelve “capitalismo egofsta’” cuandc se
contrapone al trabajo y se vuelve instrumento de su explotacién.

Pero hemos advertido que asf como la pertenencia a un grupe humano
no determina la cualificacién moral, sin pasar por las actitudes de la
libertad persomal, asi tampoco el capital ni el irabaje tienen una conno-
tacién éfica negativa o positiva, por si mismas, independientemente del
proyecto humano que los usa. El itrabajo puede degradarse a ser un mero
instrumento del tener egoista, perdiendo todo su valor simbdlico del “ser
mds”, y pasando, por tanto al proyecto del capital egoista. Inversamente,
el capital, puede ser utilizado come purc instrumento que sirve al trabajo
y no lo explota; adquiere entonces toda la bondad ética de la solidaridad
del ser més. En si mismos capital y trabajo no son ni intvinsecamente
perversos (capital) ni esencialmente buenos (irabajo), aunque hay en ellos
ina capacidad simbdlica que empuja hacia los valores o antivalores éticos
correspondientes. El tener capital puede incentivar la tentacién del tener
més y olvidar el ser; el trabajar para ser mds, abre a una solidaridad para
ser con ofros, aun sacrificando ¢l tener.

"Es claro que la adopcmn de las mismas palabras “capital-trabajo”
del andlisis de las ciencias, podria llevar a la ambigiiedad y confusién de
que el Papa proclama la lucha de clases en el sentide marxista, enire
trabajadores contra propietarios. Es verdad que identificar lo ético con el
trabajo, podrfa aparecer como si el Papa acusase todo capital de perverso.
Pero si tenemos en cuenta los matices sefialados, superamos el riesgo de
la ambigiiedad, y en cambic ganamos la ventaja del valor del didloge. En
efecto, el Papa usando estas categorias y enriqueciendo semdnticamente
su significacidn, plantea preguntas fundamentales a ambos sistemas y ejerce,
por tanto, un papel interpelante. ' '

d)- capacidad de interpelacién de la ética a la ciencia. La reformu-
lacién de conceptos no puede separarios de ial manera de los significados
originales que la palabra se vuelva totalmente equivoca, es decir, pierda
su unidad de sentido y designe realidades totalmente separadas. En la
reflexion contempordnea del magisierio se usan palabras que provienen
de otros horizontes, perc con un contenida eariquecido. Es lo que sucede
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on.-1a: palabra libergeion al situarse en la perspectiva de la liberacidn
tggral que Nno se opone a otras liberaciones sociales, econdmicas o poli-

s,-sino que las integra dentro de una realidad que apunte a la plenitud
traccéndente Pablo VI habfa usado el misme recurso con la palabra
ssarrolfo para ampliar su significado como integral y solidario. El recurso
5 mismea. palabra, aunque para algunos pueda ofrecer el riesgo de la
yhigiiedad —que debe superarse por la clarificacién del sentido exacto
que: s usa—, tiene’ también la virtud de ser puente de didlogo y de
erpelacmn.

Al usar los términos “capital-trabajo”, Juan Pablo II pretende llegar
i-1o profunde de las causalidades sociales, unidas a los valores éticos.
as ideologfas se sentirdn cuestionadas al abrir sus horizonies, revisar sus
presupuestos y transformar sus programas. El capitalismo debe superar el
camino viciado de la exacerbacidn del egoismo y del puro interés personal;
él estimulo del legitimo interés humano —que incluye siempre la apertura
a la solidaridad— no tiene que sufrir, sino mejorarse cualitativamente con
" una economia que sirva al hombre. A su vez, el valor ético del socialismo
dependerd de la superacién de estrechas visiones de clase para dar al
trabajo humano no sélo la funcién sccial de las organizaciones de traba-
jadcres en la- lucha politica, sino el seatido integral y humanc que no
~ escapd el propio Marx. La opcién por el trabajo no es de clase ni de
ideologia, sino una expresién de la opcién por el hombre mismo.

e) dinamizacion del compromise ético. Si en el conflicto histdrico
. capital-irabajo se estd jugando una forma. concreta de enfrentamiento entre
" el egofsmo y la solidaridad, entonces lo que estd en-juego no es la super-
vivencia de tal o cual sistema politico, sino la misma supervivencia del
" hombre. Nada conscguimos con corregir los errores de un sistema con los
aciertos del otro, si ambos no reflejan la totalidad del ser humano. Esta
lucha histérica no admite neutralidad. No ser solidario con el trabajo es
explotarlo - directa o indirectamente; o hacerse cémplice de los que lo
explotan; supone, por coasiguiente, construir la vida en torno al tener,
o incluso apoyar e incentivar las injusticias que serdn implacable resultado
de la légica materialista y economista.

La solidarided con el trabajo es una exigencia universal, precisamente
porque no es opcién politica por una clase, sino opcidn ética por un valor
o simbolo de valor. Tiene muchas formas de expresién esta solidaridad,
como [as enumera el Papa: combatir el desemipleo; conjugar las respon-
sabilidades del empresario indirecto con las del empresario directo; veti-
ficacién de la justicia de la sociedad en el salario justo (cfr. LE 19);
defensa de la dignidad y de los derechos al trabajo proporcional a quienes
son enfermos, minusvdlidos; distribucién poblacional por migraciones, etc.

La *“densidad” ética de la opcién por el trabajo se revela mejor
cuando nos acercamos al dmbito de la espiritualidad. De este modo el
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conflicto capital-trabajo entra con auténtico y profundo sentido en el tema
teoldgico del Reino, de la gracia y de la comunidn con Dios por el trabajo.
No deja de ser original calificar el Evangelio de Jesucristo como ‘“Evangelio
del trabajo”. Quien es postador de la Buena Nueva ha sido trabajador;
y no sélo eso, sino que el acto mismo de anunciar el mensaje se ha
convertido' en su forma propia de trabajo, de configurar una sociedad
fraterna venciendo —como todo trabajo lo hace-— las “resistencias” (en
este caso no de la materia inanimada), que nacen del corazén del hombre.

Vivir el trabajo como espiritualidad configura el modo de ser que
expresa la personalidad entera. Pero ademés de relacionar a cada ser
humano con Dios, el trabajo colectivo de todos a fin de dar al trabajo
ta primacia (aunqgue parezca redundante decir: trabajo que da al trabajo
su valot) constituye la expresién del esfuerzo social para configurar la
realidad de justicia de la sociedad entera.

Conclusion

El documento LN ha dejado abierio un campe muy grande de inte-
rrogantes y de trabajo creativo. La temdtica planteada: responsabilidad de
la Iglesia ante la opresién humana y las aspiraciones de liberacidén, y las
mediaciones necesarias de las ciencias e ideologfas, aunque parezcan tener
un sentido restringido al poblema del marxismo y la teologia de la liberacién;
encierran la implicita —y a veces, también muy explicita— afirmacién
de un impostergable compromisc eclesial con los pobres y oprimidos.

Las advertencias de los riesgos-del analisis marxista nos han permitido,
sin embarge, tantear en los documentos eclesiales, y sobre todo en Laborem
Exercens los caminos positivos de salida: ;codme analizar el conflicto si éste
existe realmente, sin reducir el andlisis a perspectivas estrechas que olvi-
den los aportes cristianos de los valores éticos? Tal pregunta nos parece
haber sido contestada en la tercera parte de este articulo, cuyo sentido se
ilumina a partir de las dos partes anteriores introduciendo la cuestidn.




Las causas del Aba.nd.ono del
Sacerdocio  Ministerial

(Reflexiones de un Sacerdote - Psicélogo)
Alvare Jliménez Cadena, S.J. (M)

Introduceién

~ Son éstas algunas reflexiones muy personales que se me han ocwrrido
‘al reflexionar sobre las causas de las deserciones sacerdotales. Las pro-
‘pongo a los participantes en el Encuentro de Experios sobre las causas
del abandono del Ministerio Presbiteral que se reunird en Bogotd del 5
al 8 de noviembre de 1985, organizado por el Departamento de Vocaciones
y Ministerios (DEVYM) del CELAM.

. 1. No todo aquel que deja el sacerdocic comete una infidelidad que
pudiera llamarse culpable. Ni todo el que persevera en el gjercicio del
ministerio o en la vida religiosa, ejerce auténticamente la virtud de la
fidelidad, Més atn, en algunos casos serfa un acto de fidelidad a la
‘vocacidn cristiana el abandonar un caminc de vida que se emprendié
* equivocadamente, un compromiso que se realizé con imprudencia o preci-
pitacién, o un génerc de vida que, con el correr del tiempo se ha tornado
fmposible y perjudicial para si mismo o para los demds.

- Tampoco el “permanecer” simplemente en el ejercicio del ministerio
€s equivalente a fidelidad. Se puede seguir adelante en la mediocridad, o
aun Hevando una vida doble y escandalosa... Eso no es ser fiel. Es mejor
la autenticidad de quien pide la reduccién al estado laical.

Con razén se puede preguntar: “;Quiénes son mds culpables: los
qQue parecen romper com sus compomisos, o los que perseveran? LEn
quiénes se encuentra la infidelidad?

" “Para ser fiel, no basta perseverar. Asi como no es el rito el que
formaliza el constitutivo del compromiso con su fuerza imperativa,
" tampoco es el simple hecho de no abandonar o desertar, de no salitse,
lo que define la fidelidad. Hay quienes parecen fieles a sus compro-
misos, de vida religiosa o de sacerdocio, y sin embargo, er el fondo
son infieles, precisamente porgue e fondo de todo compromiso y de
toda fidelidad es la presencia y el amor. Resignados, con la muerte

(*) El P. Alvaro Jimmez C, S.J. es Doctor en Teologia por la Universided Gregoriana
de Roma y Doctor (Ph.D.) en Fsicologia de la Personalidad de la Universidad de Chicago.
.Actualmente ocupz el cargo de Vice-Rector de la Universidad Javeriana, Seccional de Cali,
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en el corazén, con unra apariencia de fidelidad juridiea, encueniran
mds comoda esta mediocre situgcién™ .

2, Hablando sobre las causas de las defecciones al Sacerdocio en
estos tiempos, mencionemos en primer lugar un fendmeno cultural; la
crisis de la palabre empefiadg en que se debate el munde de hoy.

“A nadie se le ocurre ya la idea de prestar juramento para garantizar
algsuna cosa o de apoyarse en el juramento del oire. Ello, sin duda
estd ligado a una ‘desacralizacin’ general” .

“Para dar o mantener su palabra, seria menester primeramente “te-
nerfa”, Ahora bien, el hombre de las sociedades contempordneas adolece
de eso, precisamente: no tiene palabra®?.

Conozco el caso de un sacerdote que al mes de la ordemacién ya
estaba pldlendo su reduccién al estado laical y la exoneracién de sus
compromisos ' sacerdotales: Probablemente sé traiaba de ‘una grave ano-
malia patologlca de personalidad, Pero no es uno, sino muchos los sacer-
dotes qué a los pocos meses de c}rdenados se han- arrepentldo de haberlo
hecho. Y esto si es preocupante. :

3. Muy relacmnado con lo anterior estd el m;edo al compromzso
definitivo en que nos debatimos los hombres y las mujeres de hoy El “s1”
pronunciado por el joven sacerdote el dia de su diacenade o de su orde-
nacidn, tiene que ser renovado cada dia y en cada momento de la Vlda
Na' basta una auténtica generosidad en el momento de la ordenacién para
perseverar. La vida se encarga de ir presentando al sacerdote dificultades
nuevas e imprevisibles, experiencias, fracasos y tentaciones antes desco-
nocidas. Las pasiones ejercen momentos de fuerza méxima que provocan
verdaderas crisis. El romanticismo juvenil del neosacerdote se puede ir
eclipsando ante la mayor “experiencia de lo vida”, por no decir la des
ilusién 'y el desencanto de la misma, T

La perpetuidad en el segnimiento del Sefior que lamé al Sacerdocio:

“No es tanto consecuencia de un compromiso ‘lrrevocable” situado
en mi pasado como un gesto aislado y bien circunscrito en tal sitio
y en tal dia—, cuanio frute de la conlinua renovacidn de mi fe v
de mi amor, de la reactivacién permanente de doble —y tnica— fide-
lidad a mi mismo y a Dios dentro de mi vocacién y misién. Eviden-
mente, es necesario un cierto vigor espiritual, purificade de todo
fervor roméntico” *,

4. Y para hablar ya de las defecciones més o menas culpables, hay

'Ayel, V. Compromito y Fidelidad para tiempes de incertidumbre, Madrid: Jnsti-
tute Teoldgico de la Vida Religiosa, 1976 pag. 126. A

21bid, pag. 52,
1Ibid, pig. 52,
+Tbid, pég. 105.
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wn. hecho innegable: en el fondo de casi toda defeccidn, a veces como
ausa- principal, ofras al menos como causa concomitante més ¢ menos
afluyente en el resultado final, se encontrard una deficiencia de vida de
racidn, Uun enfriamientc en la vida espmtual una rutinizacién en la
ecepcién de los sacramentos, una progresiva “acedia” espiritual; una
rcada bisqueda de la propia comodidad, una huida sistemdtica de la
bnegacién. En una palabra, se encuentra uno ante el sindrome tradicional-
ente llamado por los autores ascéticos: “La tibieza espmtual”

Antes de la crisis sacerdotal de los afios 60 y 70, parecia imposible
“gue un sacerdote perdiera la fé. Con dolor, nos hemos ido acostumbrando
. a que este suceso no sea tan insélito. En mi experiencia sacerdotal han
‘sido més frecuentes los casos de sacerdotes que afribuyen su retirc a otras
crisis distintas de Ja pérdida total de la fé, la cual conservan intacta junto
‘con una firme esperanza en el Sefior y en su misericordia,

Pero, el abandonc de la vida espiritual y sacramental, produce con
“-frecuencia si no la pérdida de 1a £&, si un enfriamiento en la vida de fe
'y en el amor personagl a Jesucrisio, que constituyen la razén dltima y maés
"fsrme de Ta vocacidon sacerdotal.

"~ 5, En muchos casos de abandono del Sacerdocio Mmlsterlal hay
que remontarse muy atrds en el rio de la vida, para encontrar las verda-
deras causas. Estas vienen de muy atrds, del hogar, De la adolescencia.
’TaI vez de la remota infancia.

. Mis aun, con frecuencia hallamos casos en gue uno se puede preguntar
;extranado “4Como se ordend Fulano? ;Cémo fue admitido a la orde-
nacién? Nunca deberia haberse hecho sacerdote. Este triste desenlace era
de esperarse y era perfectamente previsible”, Por desgracia ya es dema-
siado tarde para esta profecia “post factum”,

Por algo la Iglesia ha insistido tanto en la seleccidn estricta de los
candidatos al sacerdocio.

En el Decreio Opfatam Totius, leemos. esta sabia recomendacibn:

“Por medio de una formacién sabiamente ordenada, hay que cultivar
también en los alumnos la necesaria madurez humang, cuyas princi-
pales manifestaciones son la estabilidad del espiritu, capacidad para
tomar prudentes decisiones y la rectitud en el modo de juzgar sobre
los acontecimientos y los hombres. Habitdense los alumnos a dominar
bien el propio cardcter; férmense en la reciedumbre de espiritu y, en
general, sepan apreciar todas aguellas virtudes que gozan de mayor
estima entre los hombres y avalan al ministro de Cristo, cuales son
la sinceridad, ln preocupacion constante por la justicia, la fidelidad
a la palabra dada, la buena educacién y la moderacién en el hablar,
unida a la caridad” ®,

5Vat. II, Opt, Tot. n 11,
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Muchas veces ha insistido la Iglesia en que es una compasién mal
entendida el admitir a 1a profesién perpetua o a la ordenacién sacerdotal
a un candidato que es incapaz de guardar la castidad. Bajo capa de mise-
ricordia, se ocultaria un acto de crueldad para con él y para con la Iglesia,

6. Es sumamenie importante, tener muy presente el ambienie familiar
‘del candidato al Sacerdocic. El “background” familiar juega un papel de
imporiancia definitiva y muchas veces indeleble, en el nacimiento de la
vocacion, en la consolidacion 'y en la perseverancia del sacerdote en’ ella,
La gracia de Dios es podercsa y puede lograr transformaciones casi mila-
grosas en la personalidad de un sacerdote. Pero no podemos esperar que
los milagros ocurran cada dia.

"Por un lado, la estabilidad y armonia del hogar, el carifio sincero
entre padres, hijos y hermanos, y por otro, el ambiente religioso y moral
de la familia constituyen una de las mejores garantias para la formacién
de una personalidad psicolégicamente sana y para la perseverancia en la
vocacién, Por el contrario, la falta de armonia y estabilidad familiar, la
deficiente formacién religiosa, el ambiente de inmoralidad, hacen muy
dificil que esta delicada planta de la vocacidén sacerdotal nazca, crezca y
permanezca. Queda siempre la accidn misteriosa y poderosa de la gracia
divina, Perc recordemos: “Gratia non tollit naturam, sed supponit et
perficit eam”.

7. Para nadie es un misterio que la principal y la mds frecuente
causa de desercién del Sacerdocic (a veces abiertamente confesada, algunas
veces discretamenie callada, en no pocos casos disfrazada bajo el poder
casi ilimitade de racicnalizacién que tenemos los seres humanos) son las
dificultades relacionadas con le guarda fiel del celibato.

Atin sacerdotes muy buenos, inteligentes, celosos, trabajadores, gene-
rosos, caritativos, chezdientes al Obispo, fraternos con sus hermanos, con-
sagrades al apostolado y al servicio de los fieles, pueden encomtrar difi-
cultades grandes para guardar la castidad perfecta y perpetua que conlleva
el sacerdocio.

La falta de madurez afectivo-sexual es un denominador bastante comtin
en muchos casos de desercidn

Bajo un enfoque psicolégico, para ordenarse de sacerdote con pro-
babilidades solidas de perseverancia, se requiere una gran madurez integral
de la personalidad, Puede preguntar alguno: *;Cémo identificar estas
personalidades maduras? ¢Cudles son sus sefales?”.

La respuesta puede variar muchfsimo, segiin el esquema tedrico en
que se apoye el concepio de “madurez psicoldgica™ *.

{*) Una exposicién sencilla ¥ clara sobre “Lg personal:dad madura” puede leerse con pro-
vecho en Allport, G., La personalidad: su configuracidn v desarroile. Barcelona: Herder,
1966, Cap. XII, La Personalidad Madura. RIS

Alli se expenen las teorias de Freud, Erikson, Maslow v la del mismo autor.
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i Pero, hay algunas caracterfsticas de madurez que nunca deben pasaise
¢ -alto, antes de tomar la decisidn de ordenar un sacerdote. Algunas
jmportantes son: percepcién objetiva de la realidad, concepto predomi-
antemente positivo de si mismo, de los demés y del mundo; capacidad
o tomar decisiones y asumir responsabilidades; adaptacién y eficiencia
éri.un trabajo estable; sentido de Ia propia identidad como ser humano
‘v como individuo sexuado; capacidad de mantener auténiicas relaciones
nterpersonales con los colegas, con las figuras de autoridad y con los
stibordinados, todo lo cual constituye la aptitud para vivir en comunidad
qu'e es importantisima; capacidad de un amor oblativo que se entregue
‘4 los demds y encuentre en el servicio al préjimo una fuente de realizacién
persona] escala adecuada de valores y filosofia integradora de la vida.
En esta enumeracién no hemos hecho mds que mencionar las caracterfs-
ticas de la madurez segin la teorfa epigenética del desarrollo de la persc-
nalidad propuesta por Erik Erikson ®,

Yo afadirfa, como muy importante caracteristica, un alto nivel de
tolerancia a la frustracidn. dado que este género de vida exige mayor
' estabﬂldad psicoldgica con ofras muchas profesiones.

La madurez es una realidad compleja. Una buena descripcién de la
misma es la que presentan las Orientaciones para la Educacidn en el
Celibato Sacerdotal de la Sagrada Congregacién para la Educacién Catdlica:

““La madurez es una realidad compleja v no es facil circunscribirla
completamente. Se ha convenido, sin embargo, en considerar maduro,
en general, al hombre que ha realizado su vocacidn de hombre, con
otras palabras, al hombre que ha conseguido la suficiente capacidad
habitual para obrar libremente; que ha integrado sus bien desarro-
lladas capacidades humanas en Adbitos virtuosos; que ha conseguido
un- facil y habitual autocontrol emotivo, con la integracién de las
fuerzas emotivas que deben estar al servicio de una conducta racional;
que prefiere vivir comunitariamente porque quiere hacer participes
a los demds de su donacidn; que se compromete en un servicio pro-
fesional con estabilidad y serenidad; que demuestra saber comportarse
segin la autonomia de la conciencia personal; que posee la libertad
de explorar, investigar y elaborar una experiencia, es decir, transfor-
mar los acontecimientos para que resulten fructiferos en el futuro;
‘al hombre que ha logrado levar al debido nivel de desarrollo todas
sus potencias y posibilidades especiﬁcamente humanas”™ 7.

Hablando del sacerdote, esta madurez integral, debe concretarse muy
. clalamente en la maduracion afec!wo—sexual sin sacarla del contexio global
de la maduracién de la personalidad. El sacerdote, antes de la ordenacién

“Erikson, EX. [Iufancic v Sociedad. Buepos Aires: Ed. Hormé, S. A, E., 1974,
Cap. 7: Ocho Edades del Hombre.

7Sda. Congregacion para la Educacién Catélica: Oriemtaciones pera lo Educacidn
en el Celibate Sacerdoial, Documentos parg el Didlogo, 1974, III, 1-48. .




92 A, Jiménez C., Causas del abandono del Sacerdocio

debe haber superado las etapas del narcisismo egocéntrico; del auto-ero-
fismo v la masturbacién; de la homosexualidad y la ambivalencia sexual
que es muy frecuente en la adolescencia; y tiene que haber logrado relacidn
sana, madura ¥ sencilla con las personas del sexo opuesto. O sea, un “trato
maduro, sencillo, no angustioso con las almas —hombres y mujeres—
con.las que tratamos por razén de nuesiro trabajo en la edificacidn del
Cuerpo de Cristo™?®, -

Esta relacion madura, estd igualmente alejada de dos extremos peli-
grosos. Por un lado, la actitud angustiosa, represiva, temerosa ante las
personas del otro sexo. Por otro lado el trato de familiaridad ingenua,
de ligereza de adolescente que demuestran algunos sacerdotes ya cuaren-
tones y cincuentones y que puede indicar adolescencia retardada que apenas
empieza a descubrir los valores y la atraccién del sexo femenino®.

Parece que en este asunto se cumple la ley del péndule. En tiempos
pasados, los formadores se excedieron recalcando en demasia la doctrina
y la wpréctica del alejamiento de los seminaristas con respectc al trato con
las mujeres, llegando a veces a actitudes absurdas de temor con la hermana
o con la propia madre. Hemos progresado muchisimo en la bisqueda de
ese trato sereno, sencillo, maduro. ..

Perc el péndulo tal vez se inclina ahora hacia el extremo de la
excesiva familiaridad, rayana a veces en la ingenuidad o en Ia superficia-
flidad.  Las “pequefias-grandes cautelas” dictadas por la prudencia, la
modestia y 1a abnegacién nunca podrdn pasar de moda cuando se trata
de seguir e imitar a Cristo Crucificado”. Los frutos de estas imprudencias,
seamos sinceros, no han sido nada dulces. Y en la cosecha de deserciones
por esta causa ha sido lastimosamente abundante. '

No siempre son méds inmaduros afectivamente los que ingresaron més
jovenes al.Seminario Menor, Es verdad que se presentan algimos casos
de sacerdotes que entraron al Seminario demasiado nifios y nunce madu-
raron psicolégicamente. Se encuentran muchas personalidades muy ma-
duras, muy varoniles, muy recias, entre los sacerdotes a quienes Dios
Hamié en edad muy temprana; lo mismo que sacerdotes tremendamente
inmaduros entre los gue enfraron en una edad avanzada. En muchos casos
de abandono del Sacerdocio, se trata de hombres que en su desarrollo
afectivo-sexual apenas iranspasaron los umbrales de la adolescencia, como
se echa de ver en sus amistades, en el trato con la mujer, en problemas
de auto-erotismo no superados, en actitudes egofstas, en dificultad para
un amor y enirega verdaderamente oblativos,

8. Durante estos tltimos afios, parece haber tomado mayor rele-

2 Congr. Gen, 8.]J. XXX, D. 16, N* 8b.

9 Jiménez A., 5.J. Madurez humana v castidad religiose, Theologica Xaveriana, Bo-
zotd, 1978,
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yéncia.que en oiros tiempos, comc causa del abandono del Sacerdocio,
ig:crisis de obediencia v de auitoridad. Estudios realizados en otros paises
como Esados Unidos ', demuestran que el descontento con los Obispos,
on:la manera de e]ercer la autoridad en la Iglesia, constituye una de
jas causas més frecuentemente alegadas por muchos sacerdotes al retirarse
del- ejercicio ministerial. :

‘Hay que tenér en cuenta la imagen paterna que el candidato al Sacer-
docio trae de su hogar, especialmente en algutios Seminarios en que parece
~abundan - los huérfanos - de padre por muerte ce éste o por abandono
'del mismo, .

"Los sentimientos y actitudes sisteméticamente agresivas del’ sacerdote;
sd'n'_ con frecuencia el resultado de un desplazamiento conira cualquier
“figura de autoridad. A algumas personalidades, dados sus acondiciona-
mientos previos, les resulta casi imposible el someterse a una autorldad
por apta y buena que sea la persona que la ejerce.

Habria aqui tema de meditacidn, tanto para quienes detentan ¥
gjercen el poder, como para los candidatos que van a comprometerse a
" ‘obedecer; los primeros debetfan reflexionar sobre su espiritu paternal del
-~ .gobierno; los segundos, examinar si tienen un cardcter capaz de aceptar
el EJE:I‘CICIO de una obediencia razonable.

9. Han sido muchas las defeccwnes del zfio 60 para acd, entre
sacerdotes sinceramente comprometidos con la causa de- los pobres. Su
compromiso los Hevd en muchos casos a la radicalizacién, a la contestacién
51stemat1ca y aun a empuiar el fusil y la amietralladora. {No habia en
estos actos de ‘‘compromiso herdico”, demasiadas motivaciones y condi-
CIOnamIentos puramente humanos? {No habré a veces mucho altruismo mal
entendido y poca caridad cristiana, vivida como vn‘tud teologal"

¢{No habrd confusion de ;denndad en el rol y funcmnea propias del
Sacerdocio? (No habré algun desplazamiento de los sentimientos agreswos
contra ob]etwos neutros o chzvns explatorlos”"

Reflexicnes similares podnan aplicarse al caso de muchas rebellones '
“doctrinales v teoldgicas” contra la jerarquia y el Magisterio Pontificio.

v

10. FEstos afios post-conciliares han sido también profundamente
matcados por una crisis de identidad sacerdotal. El Concilio Vaticeno II
destacé muy claramente la misidn sacerdotal del laico, al recalcar el derecho
y el deber del seglar al apostolade

'®Kennedy, E. Heckler, U. J. The Catholic Priest in The United States: Psycholo-
gical Investigations. Washmgton D. C.: Publicationes Office TUnited States Catholic
Conference, 1972

Greeley, A: M. Phe Catholic Priest in The United States: sociological investigations.
Washington, D.C.: Catholic Conference Publications. 1972,

' Yat. II, Apost. Act. n. 3.
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Pero no pocos sacerdotes, cayeron en el extremo de exaltar tanto la
vocacion del laico bautizado, que vinieron a menospreciar el sacerdocio
niinisterial. Podrfamos hablar en estos casos, de una verdadera “crisis de
identidad” o “difusién de identidad” sacerdotal, para usar la terminologfa
de Erikson. Muchos sacerdotes dejaron el ejercicio de su ministerio sim-
plemente porque “no tenia sentido el ser sacerdote’; se sentfan “desin:
flados” en el ejercicio de su ministerio estrictamentz sacerdotal”, en el
celibato consagrado por el Reino de Jos Cielos., ..

11. Intimamente relacionada con la crisis de 1dent1dad sacerdotal,
puede presentarse una crisis de desencanto, de cansancio, de frustracidn
generalizada y paralizante. Con frecuencia, esta crisis se presenta en la
edad madura. Por eso se la ha llamado la “crisis del demonio meridiano”.

* Sobre ella se ha escrito mucho. Es pricticamente una sintesis de
todas Jas crisis posibles en el sacerdocio o en la vida religiosa: crisic
afectiva, crisis de iriunfo, de obediencia, de naturalismo, en una palabr:
de sentido de la vida %

EBs posible caer lentamente en un simple “tolerar, - aguantar, segul
adelante en el ejercicio ministerial del sacerdocio. :

Es un hecho triste, pero que 16 comprobamos con mas f;ecuencla d
o que fuera deseable: pasarla bien; no matarse demasiado; darse buen
vida; trabajar lo menos posible... Es el que en otro contextc me h
atrevido a llamar “La Pstcaloeza del So!terén” 2, '

Qué bella y atrayente es la otra cara de la medalla: el sacerdo
entusiasta, animoso, trabajador, alegre, a pesar de las dificultades y fr
casos, a pesar de los afios y la vejez: Es el sacerdote auto-realizado (Eri
son). Bellamente ha sido descrito este ideal por el Cardenal Pironi
cuando habla sobre “La alegria de la fidelidad” ',

Af_ortunada_mente este bello ideal o vemos encarnado en much
sacerdotes que proyectan una imagen més o menos de hombres realizad
en el servicio a Dios y la entrega a sus hermanos mediante el ejerci
del ministerio sacerdotal,

12 Rolddn, A. Las crisis de lg vido en religion. Madrld Ed. Razon ¥y Fé. 1967

34, Jiménez, Loc. cit. _
¥4 Pironio, E.,, Card,, La alegria de la fidelidad. Vide Religiose, 1977, 43, 310-37
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Conclusidn

Analizadas algunas causas, de las deserciones sacerdotales, queda un
paso mucho mds importante como tema principal de reflexién: (cor qué

medios podemos avudar @ nuestros hermanos sacerdotes para lograr el
don de la perseverancia? BuSquemos ios medios naturales y sobrenaturales,
con la confianza de que la gracia divina nunca nos faltara.

~ Tenemos que poner el acento en una Pastoral Preventiva, aplicada a
Ios futuros sacerdotes, ya desde la formacién del Seminario.

" " Finalmente, imitando la actitud del Buen Pastor, debemos tender una
" mano a tantos hermanos nuestros que han dejado el ministerio, quienes
1al vez seguirfan trabajando hombro a hombro a nuestro fado, si hubieran
éncontrado m4s comprensidn y amor por parte de sus hermanos sacerdotes,
A muchos quizés el Padre Bueno los espera, con los brazos abiertos, para
3'_ un fecundo apostolado sacerdotal después de una guténtica reconciliacién
: -con51go y con la Iglesia Institucicnal,



Andlisis Marxista y
Materialismo Dialéctico

P. Pierre Bigo, s.j.

Introduccidn

’lratar el tema en forma completa seria muy largo pues cubre todo
el campo del marxismo.

En lo esencial, puede resumirse en dos puntos

En el plano tedrico, hay en el marxismo elementos de anéhms que
son adquisiciones definitivas del espiritu humano frente a la realidad y
que inferpelan Ia conciencia cristiana. Perc el andlisis marxista en su
conjunto, ademds de reducir extremadamente el horizonte de la investi-
gacidn socioldgica, implica el materialisme dialéctico. En este dltimo, un
discernimiento descubre todavia aspectos validos. Pero, al fin y al cabo,
propone una ¢tica y una teoria global de la existencia radicalmente opuestas
a la ética y a la fe cristianas,

En el plano préctico, aquellos que asumen el andlisis marxista, incluso
lo consideran como la tinica ciencia que puede desglosar la realidad social
hoy dia, aquellos sobre todo que participan activamente en la praxis
inspirada por este andlisis, entran en un proceso que les da una conciencia
viva de ciertas situaciones y de ciertas sujeciones socio-econdmicas, v por
consiguiente del compromiso necesario, pero estrecha la accién y la visidn
frente a los dramas det hombre hoy dfa, y ademds deteriora muchas veces,
més o menos profundamente, su conciencia v su vida cristianas.

1, Andlisis marxista y materialismo digléctico

Se puede distinguir, en el marxismo, el andlisis v el materialismo
dialéctico. Pero:

1. [Esta distincién no se encuentra en Marx. El pretende fundar una
ciencia que “penetra el conjunio real e intimo de las relaciones de pro-
duccion™ (EI Capital, t. I, cap. 1, 3, nota) las cuales constituyen lo deter-
minante en la existencia (Introduccidn general para la Contribucién a la
Critica de la Economia Politica, 1859),

2. Ningln marxista que hace esta distincién entre andlisis y teoria
global piensa que se pueda sepavar estos dos momentos del pensamiento
rnarxista,
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Contra Marx y contra los marxistas unanimes, /se puede sin embargo
- disociar el andlisis de sus principios fundamentales?

.Se. puede distinguirlos.
1.1 Andlisis marxista

El andhsts marxista hace pl imero una critica radlcal del mercado, en
_el ¢ual discierne un “fetichismo” (El Capital, t. 1, cap. 1,4), porque “los
_ohijetos. .. .son productos de trabajos privados independientes los unos
.de -los otros (ibid., subrayado por Marx): les productores que trabajan
:en-forma solidaria a consecuencia de Ia divisién del trabajo, siguen siendo
_.auténomos en su produccién, lo que provoca fenémenos de amarquia en
¢l mercado abandonado a las fuerzas ciegas de la oferta y la demanda;
-1a_-sociedad  de los hombres estd dominada -por el intercambio que no
rcontrola.- El diagnéstico indica el remedio: hacer que los productores
“trabajen con medios colectivos de produccién y- desplieguen sus nume-
.fosas fuerzas individuales de trabajo... como wna gran fuerza de trabajo”
+{ibid., subrayado por Marx), en una planificacién que realiza esta unidad
.radical. - -

Cuando [a fuerza de trabajo despojada de todo capital, estd bbligada
a venderse en el mercado, su “consumo efective™ por el capitalista “e

al propio tiempo, materializacién del trabajo y, por tanto,_creacwn de
‘valor” (Bl Capital, 1, I, cap, IV,3, subrayado de Marx). Siendo el trabajo
‘algo humano, es la tinica mercancfa, que puede reproducir mds que su
_valor; es la tUnica fuente de la plus-valia, cualquiera sea su forma, bene-
ficio, dividendo, interés, Toda relacién de empresario privado a asalariados
significa explotacién de trabajo por el capital. El remedio s, aqui también,
la colectivizacion radical de todos los medios de produccién.

“Este anslisis econémico determlna una estructura politica: la “dicta-
‘dura revoluctonaria del proletariado™ (Marx, Critica del Programa de
Gotha, 1V, A, 1875): la toma del poder por la clase obrera se realizard
por la tucha de clases (Klassenkampf) que Marx consideré siempre como
un combate violento (Caria a dirigentes refugiados en Zurich, 1879).

Se observa cierta evolucién en la teorfa y en la praxis marxista a
propdsite del mercado: ha sido reconocida cierta autonomia de las empresas
respecto- al Plan central. Ninguna evolucidn se nota, en la teoria, en
cuanto a la abolicién de-la relacidn capital-trabajo (aungue, en la prictica,
haya, en ciertos paises, pequefias empresas privadas, y todas las empresas
paguen un inferés para el capital prestado por el Estado). Ciertos mar-
xismos, en paises no socialistas, cuestionan la dictadura del proletariado,
pero sigue vigente en todos los pafses socialistas, incluso en Yugoslavia, en
donde se aplica un sistema heterodoxo de autogestién relatwa ‘en ]as
empresas,
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1.2 Materialismo . dialéctico

El materialismo digléctico consiste en afirmar que Jos factores deter-
minantes (“en ultima instancia” precisa Engels en su discurso sobre la
tumba de su amigo) en la existencia humana son “las relaciones de
produccidn (que)} corresponden a una determinada fase de desarrcllo de
{las) fuerzas productivas materiales”: en régimen capitalista, la lucha de
clases, Esto constifuye la “estructura econdmica”, base de la existencia,
Todo ef resto hace parte de fa “super-estructura” {(Uberbau), es decir,
constituye ‘““las formas juridicas, politicas, religiosas, artisticas o filosdficas,
en .una palabra, las formas ideolégicas, en gue los hombres adquieren
conciencia de este conilicio (de clases) y lo llevan a cabo”. “No es la
conciencia del hombre la que determina su existencia sino, por ¢l contrario,
su existencia social es lo que determina su conciencia”. Las reacciones de
la conciencia no pueden sin embargo preverse “con el espiritu de rigor
de las ciencias naturales”; el marxismo no es un materialismo mecanicista
0 determinista. Pero la conciencia es conciencia del conflicte en la base:
es reaccionaria o revolucionaria. La religidn expresa ia conciencia de la
clase dominante, y debe morir de muerte natural a medida en que triunfa
¢l proletariado, cuyo opio ella constituye. (Todas las citas tomadas en la
Introduccion general ya citada, 1859)',

! Se puede distinguir en este materialismo una teoria de la historia (el desarrollo de
las fuerzas materiales de produccién y el conflicto de clases serian la causa Wiima de todos
ins fendmenos politicos, culturales, religiosos) y une teoria de la conciencic en su sentido
¢tico (la eficiencia en la produccién y en la lucha de clases es el criterio dltimo de la
moralidad). “Nuestra moral estd subordinada por entero a los intereses de la lucha de
clases del proletariade” (Lenin, Tareas de ln Federacidn de. juventnd, 2.10.1920).

Esta distincién entre materiglismo historico y materidismo dialéctico no es ni de Marx,
ni de Engels: aparece en la obra tedrica de Stalin (Le communisme et la Russie, Dencel
1958). “El materinismo dialéciico es la ‘teoriz general del Partido marxista-leninista.
(Es) asi llamado porque su forma de considerar los fenédimencs de la paturaleza, su método
de investigacién y de conocimiento es dialéctico y su interpretaciém, su concepcidén de los
fendmenos, su teoria es materighisia™, “Dialéctico” porque la evolucién se hace por saltos
¥ por conflictos, por rotura de continuidad. *Materiaiista” porque la evolucidn determi-
nante es el desarrollo de las fuerzas materiales de produccion- v los conflictos de clases
que se generan en cada etapa de este desarrollo. “El maiterfalismo histdrico... aplica
estos principios a los fendmenos de la vida social, al estudio de la sociedad v de su historia”.
Como se ve, el materialismo histdrico deriva del materialismo dialéctice, el analisis de Ia
teoria global.

Muchos marxistas, siguiendo a Althusser en su interpretacidn muy personal, identifican
el smateriglismo histérice con lz ciencia, el malerialismo dialéctico con la filosofia (teoria
de lo determinante en Ultima instancia}. Sin duda, Marx no habria aceptado éste vocabulario,
Coloca siempre (ver cita de la Iniroduccidn general) la filosofian en la superestruciura, vy
llama ciencia al conjunte de descubrimientos suyos, tanto en ¢l analisis come en la teorin
global. "¥En América Latina, sin embargo, varios tedlogos usan la distincién con el sentido
propuesto por Althusser. Clodovis Boff, por ejemplo, escribe {(Teologia de lo politico,
Salamanca, 1980, p. 402): la teologia de lo politico “estd obligada a distinguir en ¢l
marsismo el aspecto fipotélico-cientifico (materialismo historico) gue tiene que respétar,
v el aspecto filosdfico-metefisico (matermhsmo dialéctico) que no puede menos de criticar
v rechazar”. . .

Con todo, cua.lqulera sea- el vajor ¥ el sentldo de esta distincidn, ningin marxista; ni
siquierp Althusser, piensa gue se puede disociar lo que se distingue. Si hay dos momentos
en el pensamiento de Marx, son inseparables. T
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Contra Marx y contra todos los marxistas undnimes, {se puede disociar
o, que se puede distinguir: el andlisis y el materialismo?

2 Vmculo entre andlisis y ¢ teoria global en el marxismo

EI desarrollo material para eliminar la miseria, y la lucha contra la
_explotacion de ciertas clases sociales -por las clases dominantes, son con-
‘diciones de una sociedad mas humana, Todo hombre debe reconocer esta
_reahdad y esta necesidad,

Pero el andlisis marxista va més alla: afirma que el desarrollo
atenaI y Ia lucha de clases son las dnicas metas, en tltimo término, en
2" historia. y en la conciencia. La teorfa global {que se puede llamar
materialismo dialéctico) elimina del andlisis, y por tanto del proyecto
‘marxista, todas las otras dimensiones de la existencia. En esta forma, el
andlisis estd radicalmente distorsionado por la teorfa global: no se puede
rechazar esta teorfa sin una revisién radical del andlisis para reintroducir
en ello los factores violentamente eliminados por la teoria global. En
otras: palabras, no se puede respetar el andlisis marxista si se rechaza su
-teorla global Es una contradiccion “in terminis”.

21 Instancia politica

- La instancia politica no tiene espacio y consistencia propia, en el
“andlisis marxista: es solamente una “funcién” de la instancia econdmica.
La democracia, en el sentido de una participacién politica de todos los
_-cludadanos en las orientaciones de la macién, es una etapa burguesa, supe-
rada en la dialéctica de la historia. La “dictadura del proletariado™ (“cen-
tralismo democratico™) se inscribe en este cuadro econbmico como una
necesidad. Un régimen que haya sido totalmente colectivizado, como Marx
10 ha concebido en su légica implacable, 0 que haya franqueado un umbral
‘en la colectivizacion, no es compatible con la democracia, La teorfa o
prueba, la prictica lo confirma: no hay sociedad comunista que tolere el
derecho de criticar las instancias supremas del Partido en su interpretacién
de las reacciones de la base.

- Muy Iégicamente, Marx no deja esperar la liberalizacién del régimen
. socialista de una - transformacién progresiva de las estructuras politicas

‘para abrirlas a [a participacién de los ciudadanos, pero de la abundancia
-material, por la desaparicién del Estado, esencialmente dictatorial, cuando
. uno_podrd trabajar cuando quiere' y conswnir lo que quiere (Critica del
: ..Progmma de Gotha, 1, 3): no hay solucién politica, sino sflo solucibn
econdmica, en la pempeet:va materialista, para acabar con el monolitismo
;‘Igldo que la colectivizacidn de los bienes de produccién requiere nece-
. sariamente. El neomarxismo de ciertos intelectuales rechaza la dictadura:
el problema que plantea no es el de su sinceridad, sino su coherencia,
. € decir, si hay espacic para las libertades ptiblicas en un régimen que
. ha franqueado cierto umbral de colectivizacién,
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2.2 Simbigsis estrecha

El drama de la destruccién ecolégica y cultural en la sociedad indus-
trial y urbana, o bien es claramente ignorade y rechazado (si la abundancia
material esta fuera de alcance, jqué esperanza queda en un sistema que
espera todo de ella?), o bien es atribuido al capitalismo. Se ignora que
“el desarrollo de Jas fuerzas materiales de produccidn” sin limites, como
era- concebido en el siglo XIX sigue siendo concebido en el marxismo,
provoca el agotamiento de los recursos y la polucién del ambiente, tanto
en €l mundo socialista como en el mundo capitalista, sin hablar de la
carrera de los armamentos en uno y otre mundo. Ademiés el socialismo
marxista es tan destructor de las culturas como el capitalismo: 1a calidad
de la vida, la reconstitucién del tejido social por las comunidades son
“quimeras andrquicas”.’ La sociedad de consumo y, mientras tanto, la
sociedad de produccién son Jos unlcos objetivos en la perspectiva del
matenahsmo dialéctico.

Como se ve, el andlisis tnarxista, estd en simbiosis estrecha con la
teoria glébal, excluyendo lo politico y lo cultural de lo determinante en
Ia vida social. Respetarlo, significa tragarse la -teoria. Cortar el vinculo
entre el andlisis y la teoria global requeriria vn cambic tan radical del
andlisis, que ya no serfa marxista sino en un sentido equivoco.

2.3 Conclusidn _ _ _

Pot supuesto, no hay espacio para la religidn en la teoria global del
marxisma: estd condenada a una muerte natural, o si no, serd destruida
por la propaganda antirreligiosa. Pero el principio fundamental de la ]
determinacién de la superestructura (y de Ia conciencia) por la infraes-
tructura (la verdad y el derecho se definen por la eficiencia en la produc- ]
¢ion y en la lucha de clases) que inspira todo el andlisis es radicalmente
ateo. En la medida en que se “respeta” un andlisis y una praxis que se ‘
basan sobre este principio, se asume algo de este atefsmo. Ya el hombre,
y To que en #l lo rebasa infinitamente (Pascal) no es lo determinante en ]
Gltima instancia. : ]

- Esto no quiere decir que no haya en el avdlisis marxista del mercado
y del capitel elementos de verdad. En su enciclica Laborem Exercens 1
Juan Pable II afirma que una “plenificacion global” es necesaria *'para
salir al paso del peligro del desempleo” (18,2), lo que significa cierto ‘
control del mercado. La “prioridad del trabajo sobre el capital” (12) es
un tema central de la enciclica, lo que significa una critica radical del
capital cuando se concibe auténomo en sus decisiones. Sobre todo, el Papa
no deja de invitar a los cristianos a la “noble lucha por la justicia”,

Pero- el trasplante de estos elementos vilidos, sacados del anélisi
marxista, al entrar en un contexto radicalmente nueve, toman un significad
y llevan a conclusiones que no tienen nada qué ver con el proyecto marxista
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3 Situacidn de los cristianos que asumen el andlisis marxista

Contra los marxistas, undnimes, estos cristianos afirman que se puede
“vespetar” el analisis marxista y “‘rechazar” el materialismo dialéctico. En
forma inevitable y muchas veces inconsciente, asumiendo un andlisis en
simbiosis -tan intima con la teoria global, asumen sin embargo algo del
materialismo dialéctico: lo deferminante en la historia y en la ética llega
a ser la lucha de clases y la toma del poder, como las concibe el marxismo.
En esta forma, alteran aspectos esenciales de la. antropologfa cristiana en
el conflicto surgido en su conciencia con la antropologia marxista.

3.1 Nivel socioldgico

A nivel sociolégico, la libertad, en su sentido de respeto de los
derechos de la persona (libertad de expresarse, de asociarse, de defenderse
contra los abusos del poder, de tener una cultura macional propia) picrde
su valor intrinseco. Se vuelve “libertad formal”, libertad burguesa. La
democracia, en el sentido de participacion politica por elecciones libres
y por partidos diversos se acepta sblo por razones ticticas, como cuadro
mds faverable para la toma del poder definitiva por una clase social.
Estos -cristianos evitan palabras hirientes, como dictadura del proletariado.
Sin embargo, han entrado ya en la perspectiva de un poder sin partici-
pacién. y sin alternancia, so pretexto que representa las masas, aunque no
les- permzte orgamzarse y expresarse.. :

~32 Nivel teoidg:co

A nivel teoldgico, msenmblemente se modifican aspectos esenciales
dela fe cristiana. Por supuesto, estos cristianos no comparten el ateismo,
pero. dan la primera urgencia para la salvacién a la lucha de clases, tal
como la concibe el marxismo, Tienden a dividir a la Iglesia en una Iglesia
-institucional y una Iglesia Popular, segin los criterios marxistas de bur-
guesia y de base, ven a Crisio come aguel que lucha contra un sistema
politico-sacerdotal, y no como aquel que entregd su vida por la remisidn
de todos los pecados Reducen el mismo pecade al pecado socxal

. Asf, en forma progresiva y por pasos msen51bles, invierten Jla relaclén
eﬂtre politica y fe. No se trata de discernir a pastir de la fe lo positive
¥ lo negativo de Marx, se trata de releer la tradicién e incluso el Evangello
a la luz del analisis marxista. Asi estdn cayendo en la trampa marmsta,
_que coloca la religién en la superestructura '

' Por supuesio, consideran toda “ensefanza socml de la Iglesia” como
. una ideclogia contrarrevolucionaria, o la someten a una lectura selectiva
- que elimina de ella todos los elemenios que se oporien a la doctrina
marxista. Ldgicamente preparan el terrenc a la toma de poder marxista,
- 10 admitiendo ninguna alternativa.
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Esta indulgencia exirema respecto de los abusos observables en los
pafses socjalistas, comparada a la severidad (legitima) respecto de los
abusos ‘constatables por el otro lade, no es sorprendente una vez que se
entra en cierta légica. Hay una especie de hemiplejia. La muerte de
millones de hombres en el tiempo de Stalin en Rusia como de Mao en
China, la rebelién de los cobreros én Budapest en 1956, el aplastamiento
de Checoslovagquia. En 1968 los sucesos atroces de Camboya, la invasion
de Afganistdn, la rebelidn de millones de obretros en Polonia se vuelven
incidentes. Porgue, en esie proceso el andlisis marxista no se asume como
una ciencia construida sobre hechos observables, se vuelve conviccidn que
los hechos no pueden contradecir,

4 Conclusién

Hay que concluir: todo el andlisis marxista estd impregnado por el
materialismo dialéctico y aquellos que lo asumen abscrben, comsciente o
inconscientemente, dosis mds o menos fuertes de este materialismo, Si se
vuelven a introducir las instancias politica, ecolégica y cultural, tansbién
determinanies en la historia, sobre todo si se considera el hombre en toda
su dimensién como determinante en Gltimo término en la vida personal
y social, en otras palabras, si se rechaza el materialismo dialéctico, se
debe hacer una revisién desgarradora del andlisis marxista. La critica del
mércado y del capital, la Iucha por Ia justicia conservan su urgencia, pero
desde un punto de partida y dentro de un contexto radicalmente- distintos;
encaminan hacia conclusiones nuevas. La conciliacién necesaria de factotes
igualmente determinantes: el desarrollo econdmico, la justa distribucidn
del producte comiin, pero también las libertades piblicas, el respeto de
la naturaleza y de las culturas y, por encima de todo, la fe cristiana como
inspiradora de las relaciones del hombre con la naturasleza, con el hom-
bre y-con Dios, llevan ‘al proyecto-de una sociedad plural en donde-el
cambio de las conductas y de las estructuras se orientan por crltenos que
no se reducen a los de la produccién y de la revolucién marxista. -

. Se ve hasta qué punto materialismo dialéctico y andlisis se implican
mufuamente. ¥ .en su totalidad, como lo han percibido Pablo VI y la
Conferencia de Puebla (Octogesima Adveniens, 34; Puebla, 544): la
experiencia del abandone de la fe'y de la vocacién por-tantos cristianos
que se han dejado- conquistar por fa légica marxista, conflrma plenamente
estas af1rmacsones del maglster}o '

"Enla hlStOl’la reciente de Amenca Latina, se puede pensar que muchos
laicos, sacerdotes y religiosos habrian contribufdo a promover un auténtico
proceso de socializacién y de democratizacidn si, en vez de perseguir ‘
metas marxistas, hubieran actuado con los criterios doctrinales cristianos.
Para ser eficientes en politica, es necesarioc mas que nunca que los cris-‘
tianos tengan creatividad en el pensamiento y en la accién a partir de
criterios que reconozcan plenamente al hombre su trascendencia, ‘

|




' NOTAS Y DOCUMENTOS
Las Sectas en Centroani'éricé

En su BOLETIN 100 (1985/1) PRO MUNDI VITA (6,
rue de la Limite, B-1030-BRUXELLES) ha publicado un intere-
sante estudio sobre LAS SECTAS EN CENTROAMERICA. Este
tema corresponde al “problema nimero uno sentido por las Con-
ferencias” episcopales de América Latina, como lo declaraba
Mons, Dario Castrillén, secretario general del CELAM, en el

 informe que presents el afio pasado en la reunién de la Pontificia
- Comisién para AL (MEDELLIN, 42, 281-288). '

Agradecemos a PRQO MUNDI VITA g aurorizacton que
nos dio de reproducir este valioso documento,

Introduceidn

s El asunto religioso ha sido siempre de excepcional importancia para
168 pueblos de Centroamérica, peto en los dltimos afios ha tomade carac-
teristicas muy particulares.

“En efecto, recientemente, a partir de la década de los 60, época del
mayor desarrollo industrial centroamericano, de la més profunda y masiva
"desmtegrac;én de la sociedad rural y al mismo tiempo de la mayor acen-
tuacion de las injusticias y desigualdades sociales, con la consiguiente
escalada de las luchas populares, el campo religioso ha sufrido transfor-
macmnes sustanciales,

81 todavia hoy se puede seguir hablando de la mayoria catélica de
los habitantes del subcontinente latinoamericano, ya no caben los triunfa-
lismos de muchos catélicos de antafic. Es cierto que las ideas y los movi-
. ‘Taientos ecuménicos han suavizado notablemente los enfrentamientos y las
: 'agresxwdades de otras épocas, pero ademds, estamos presenciando la mayor
- “explosidn evangélica” de la historia del cristianismo centroamericano.
‘El “boom de las sectas”, 1a “explosién pentecostal”, la ‘“‘penetracién de
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movimientos pseudoespirituales”, etc., son ofras tantas expresiones utili-
zadas comtininente y con las que se conoce el fendmeno,

Los medios de comunicacidn masiva, la prensa, radio, televisidn; las
revistas especializadas y no especializadas se han hecho eco, sobre todo en
los dltimos diez afios, con insistencia y generalmente con poco acierto, de
este fen6meno que cada dia estd adquiriendo caracteres mds masivos.

En la IIf Conferencia General del Episcopado Latinoamericano cele-
brada en Puebla, México 1979, se aberdé el problema en mdliiples oca-
siones y queds recogido en no menos de diez articulos del Documento final
aprobado. En marzo de 1983, en Puerto Principe, Haiti, con motive de
la renovacién de la directiva del CELAM y con la presencia del Papa Juan
Pablo 11, de nueve el problema de Ias sectas se coloca entre los pricritatios
y de mayor urgencia en [a pastoral de América Latina. Algunas Conferencias
Episcopales y Secretariados de Pastoral de diversas didcesis ya estdn incor-
porando este problema en sus programas pastorales.

Pero si este fendmeno se presenia como un problema acuciante y
urgente en el campo especificamente religioso, sobre todo para la Iglesia
Catélica que ha mantenido 1a hegemonia religiosa de manera indiscutible en
la regién centroamericana, también se p1esenta come un problema poelitico.

Las “sectas protestantes, instrumento del imperialismo norteamericano
en Centroamérica”; “manipulacién de las sectas por la CIA”; “penetracidn
de las sectas, parte de un plan amplio de penetracién ideclégica en América
Central”, .. etc., etc. Todos ellos son titulares de articulos de vevistas y
periddicos de estos cuatro Ultimos afios en la regidn, Se habla de “genocidio
cultural”, de “guerra ideoldgica”, de “proteccidn de predicadores seciarios
y persecucién y masacre de sacerdofes y catequistas™, de “destine de canti-
dades enormes de dinerc para financiar el trabajo de las sectas”. Se
afirma también la existencia de una soberana voluntad politica, con visos
de maquinacién, para acabar con la influencia de la Iglesia Catdlica en
el subcontinente, recordando aquellas palabras del ex-presidente Theodore
. Roosevelt refiriéndose a los paises latinos: “Creo que serd larga y dificil
la absorcién de estos pafses por los Estados Unidos, mlentras sean paises

{ catélicos™ ',

Y unos cuantos afios después de ser pronunciada esta frase en Ia
Patagonia -Argentina, Rockefeller recorrfa América Latina para llegar a
conclusiones similares. Y lo més teciente, por citar solamente lo mds
conccido, el Documento del Comité de Santa Fe, orientador de la politica
de la - Administracién Reagan para América Latina, insinda otro tanto.

He aqui una parte de la problemdtica mas importante planteada: las
sectas religiosas como problema religioso, ideolégico y politico; también
pastoral. Las reacciones han sido m(dnples también.

En el campo rehgloso, sobre todo en el secior catohco, priva la
preocupacién y el desconcierto. En reciente reunién de agentes pastorales
de Ia regim, el tema de. las “sectas’” aparecia en todos los equipos de

VHugo Wast. Obras completes. Tomo I pag. 1.034, Ed. FAX. Madrid, 1957.
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ttabajo en los tres primeros lugares como problema urgente y dificil de
abordar. En general se desconoce el fenémenc como tal y las causas que

lo originan. Se mete en el mismo saco a todos los grupos religiosos. Las
ccasas respuestas que se han dado suelen ser de cardcter apologético, como
& quien ha poseido siempre el monopolic de la verdad religiosa.

Desde el punto de vista ideoldgico y politico el tema ha sido en buena
medida manipulado y tergiversado en los medios masivos de comunicacién
- social. En algunos casos, “sectas religiosas” han sido utilizadas como “chive
expiatorio”, mientras permanecian inmunes otros grupos religiosos més
:podéerosos y organizados en sus posiciones desestabilizadoras. En esta
‘emorme batalla ideoldgica que se libra en Centroamérica se han cargado
ias tintas sobre los factores externos, viendo a las sectas exclusivamente 2
la vanguardia de la conspiracién idecldgica imperialista, y se han minus-
valorado las condiciones sociales internas para una determinada demanda
religiosa, asi como la dindmica propia del campo religioso centroamericano.

En el campo de la investigacién socioldgica, apenas se han comenzado
los estudios en la regidn sobre esta temdtica. Es fendmeno demasiado
reciente y de no facil categorizacién como todo lo religioso. Sin embargo,
el interés es creciente dado que el constante incremento de sociedades
religiosas y, sobre todo, el explosivo crecimiento de sus bases, como fend-
meno social, estd adquiriendo gran relevancia.

Es desde esta perspectiva, sobre todo, desde la que pretenden orien-
_tarse las pdginas que siguen. A pesar de las précticamente inexistentes
investigaciones sobre la materia, de la fragmentacién de los datos y de la
dificultad de conseguirlos, dadas las particulares condicicnes por las que
atraviesa la regidn, se intentard abordar lo mas sustancial de la problema-
MHca. Una buena parte de lo que se expone ha sido fruto de la estancia por
.varios meses en los paises centroamericanos; de multitud de pliticas y
entrevistas con lideres religicsos tanto catdlicos como evangélicos y, sobre
todo, de haber convivide y haber participado en numerosos cultos y conver-
saclones con miembros “comulgantes™ de estas sociedades religiosas, gene-
ralmente llamadas sectas. No faltaron tampeco discusiones fructiferas con
-personas dedicadas a las ciencias sociales, en especial a la sociologia de
la religién.

Asi pues, lo que se pretende en este breve trabajo es responder a
pregunias tales como las que siguen y que estin en el dnimo de los
dirigentes de las Iglesias, pastores, militantes cristianos y diferentes medios
politicos.

{Qué tan cierta es esta “invasién de sectas” en Centroamérica? (Se
“trata de invasidn o de crecimiento auténomo?

{Cudles, cudntos y cémo son estos grupos que surgen? Si se incre-
mentan sus bases, jen qué sociedades, en qué proporcién y a qué ritmo
lo hacen?

¢Por qué se da este fenSmeno y con estas caracteristicas hoy en
Centroamérica? ;Qué causas externas e internas lo favorecen? ;Cudles
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son las clases y los sectores de clase en los que tienen mdés arraige y cdmo
exphcaﬂo sociolédgicamente?

c.Que funciones desempedian en Ios sectmes en los que se insertan
tanio desde e) punto de vista religioso como socio-politico y cudles son
los contenidos doctrinales més comunes e importantes? (,Cémo encatar
pastmal y politicamente toda esia problemat:ca‘?

1. Algunas Precisiones Conceptuales Generales

Es importante, antes de abordar la problemdtica que se ha eshozado,
establecer algunas precisiones de cardeter concepiual e intentar poner un
poco de orden en el firrago de nombres que se muitiplican de dia en dia.

Partimos de la consideracién del fendmenc religioso en cuanto fend-
meno social, -de mode que, las transformaciones econdmicas; sociales y
culturales que han ido conmfigurando las sociedades centroamericanas, son
las que nos explican, en gran medida, las transformaciones que se han
ido dando en lo religioso.

Pero el campo religioso centrcamericano es complejo; en éi encon-
tramos diferentes sectores o niveles que van desde los mds altos grados
de institucionalizacién y especializacién de pricticas y agentes religiosos,
tales como la Iglesia Catélica en toda la regidn, la Iglesia Presbiteriana
en Guatemala o la Morava en Nicaragua, hasta la instancia ¢ nivel de lo
mégico-religioso donde la practica s mucho mds difusa y muy escasa la
institucionalizacién. En este idltimo nivel se ubicarian las formas “para-
religiosas” a las que hace meencién la Conferenma General de Puebla
en el n. 1.105,

A mitad de camine se encontrarian un sinndmero de sociedades reli-
giosas conocidas a veces como ‘“iglesias”, “denominaciones”, “sectas esta-
blecidas™, “‘sectas”, etc. y, més recientemente, algunas de ellas han recibido
el nombre de ‘transnacionales religiosas”, todas presentes en mayor o
menar ndmero a lo large y ancho de ia geografia centroamericana,

Teniendo en cuenta criterios puramente doctrinales se pueden esta-
blecer dos grandes grupos al paso que se va precisando la especificidad
de este trabajo:

a) Por una parte las sociedades religiosas llamadas en. general pro-
testantes, Es decir todas aquellas que tienen la Biblia como dnico texto
normativo. A todas ellas se las considera dentro de la tradicién cristiana
¥ su inmensa mayoria arrancan de la Reforma del s. XVI?Z

-2 Ceneralmente, - segin este cntl.rlo, la Iglesia de Jesucristo de los Santos de los Tt-
mos dias -—los Mormones— y los Testigos de Jehovd, no son considerades como evan-
ghlicos o protestantes pues ademis de la Biblia disponen de otros textos normatwo&

Sin embargo, desde el punto de vista sociolégico son secias tipicas y estin preseuteg
con bastante pujanza en {odos los paises de Centroamcr;ca Su marcado carictter sectario
hace que se conozca poco de su ritmoe de expansidn y su chstnbucmn geovraflca en cada
uno de los paises. De ellos no frafaremos en este trabajo.
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b) Aquellas sociedades que no pertenecen a la tradicidn. amterior,
Tienen mds bien caracteres sincréticos cuyos componentes predominantes
son cristianos v de origen oriental. M4s raramente se encuentran clementos
indigenas y africanos. La Conferencia de Puebla los mencicna con el
nombre de “‘sincretismos foraneos” {(m. 342).

De este segundo grupo hay que decir que su presencia en -Centroamé-
rica es insignificante. Movimientos religiosos tales como: la Conciencia
del Krisaa, El Bahafsmo, Los Nifios de Dios, el Moonismo, ete., responden
a condicicnes scociales bien diferentes. Han surgido y se han multiplicado
en las dltimas décadas en el llamado “mundo occidental desarrollado™,
Europa, los Estados Unidos y Canadd; precisamente en los afios que han
seguido a las teologias de la muerte de Dios, a la desmitologizacién, a la
c;esacralizacién y secularizacién de los discursos teoldgicos.

" En estos lugares, a medida que se vacian las Iglesias institucionales
v s¢ hace cada vez més sofisticada y fria la sociedad cientifico-técnica, corre
parale]o un interés nuevo y sin precedenfes por el mundo de lo simbélico,
lo religioso, la magia negra, el espiritismo, lo irracional incluso. Y esto,
que ocurre sobre todo en las generaciones jévenes, es simultdneo con una
corriente desmovilizadora en lo politico y en lo social.

En los pueblos centroamericanos las condiciones religiosas y sociales
son muy diferentes. Estos pueblos son profundamente religiosos ¥y no son
facilmente distinguibles las fronteras de lo mitico y lo religioso, lo sagrado
¥ lo profanc. La secularizacidn, si acaso ha Hegado, no ha pasado de los
_grupos de intelectuales y profesionales de la poca numerosa clase media.

Frente a las sociedades avanzadas estdn estos paises secularmente
“subdesarrollados” donde imperan las situaciones de desigualdad e inius-
ticia institucionalizadas, la marginacién social y politica. En estas condi-
ciones se da una demanda religiosa muy especifica, Muchos campesinos
y marginados de los barrios suburbanos necesitardn de lo religioso como
refugio ante una sociedad en permanente y progresiva desintegracién; ante
el miedo, la amenaza, la represidn, el hambre v la muerte, Para otros, los
menos, la fe serd factor de movilizacién politica y social para reivindicar
los derechos fundamentales del ser humano.

- Bajo estas condiciones, que mds adelante trataremos de precisar con
detalle, se da la “invasién de las sectas”. Y las que invaden el istmo
centroamericano son precisamente las sectas lHamadas aqui mdrstmtamente
" evangel:cas 0 p.-oiestarztes” ?

1.1. (Qué es una secta? B

El término secta generalmente ha sido usado en la cultura occidental,
- al menos, para designar grupos religiosos disidentes, pero siempre con

———r.

1En lo sucesive se utilizard evangélico como sindmimo de protestante v viceversa.
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una connctacién negativa, En las. ciencias sociales debe perder su carga
despectiva para ser considerado como un grupo social capaz de ser carac-
terizado por su génesis, estructura, funciones; su forma de inmsertarse en
el todo social y en el campo religicso en particular,

E. Troeltsch fue uno de los primeros que utilizé el términc en el
terrenc socicldgico y lo caracterizé por oposicién al “tipo Iglesia”. Establece
el contraste Iglesia-secta en una época histérica determinada y en un
contexto. cultural especsﬁco‘ el sectarismo cristianc europec medieval del
que era buen conccedor .

Teniendo en cuenta las variables histérica y cultural, R. Niebuhr 3,
estudia de manera especial los aspecios dindmicos del sectarismo contem-
pordneo en los Estados Unidos. Observa que determinadas sectas se “‘de-
nominalizan” (institucionalizan) en el breve lapso de iiempo de una gene-
racidn. Fueron nctables sus aportes a la sociologia de las sectas aunque
con generalizaciones excesivas, ya que no todas las sectas siguen el mismo
curso de desarrollo ni el mismo ritmo aun bajo condiciones histérico-
culturales similares,

A pesar de las limitaciones, los aportes de los dos autores y algunos
mds coetdneos y posteriores ya son importantes. En sintesis:

— Utilizan el término secia en sentido socioldgico.
—Le qustan la connotacidn pcyoratwa que poseia.
—FEl término es histrica y culturalmente dehrmtado.

— Establecen una elemental tlpo-logla de las formas organjzativa
religiosas: Iglesia-denominacién-secta. '

— Estos tipos son ideales, es decir, establecen una probable y espe
rada consielacién de rasgos vy procesos relacionados que forma
parte de un continuum.

— Ademéis no son estdticos en la mayorfa de los casos. Se da u
proceso en la direccidn secta-denominacién-iglesia y, posiblement
en determinadas condiciones, también en sentido comtrario.

y otros de diversos especialistas, ¢
han elaborado distintos tipos ideales de organizacién religiosa que jalona
ese contnuum del que hemos hablado y cuyos polos extremos son la Igles:
y la secta®. .

Sobre la base de estos aportes vy

Hay dos investigadores que a nuesiro juicio han logrado una mej
caracterizacién de las sectas religiosas cristianas. Por una parie, Bri:

4 ¥roeltsch, E. The social teaching of the Christian Churclies. Londres, 1931, Cita
por M. Hill en Socielogie de la Religigw. Cristiandad. Madrid, 1976. ¥s, 83-87.

S Niebuhr, R." The socied sources of denominationalism. N.Y. 1929.

5 Recordamos que el “tipo ideal” recoge los rasgos mas generales y esperados de en
los tasos realmente existentes y que ademds estd sujeto a variacion segin formas y ritn
ezpecificos. Ello quiere decir que el tipo ideal debe ser utilizado més como medida fre
2 la cual se xaminen las sectas reales que como instrumento se sensibilizacion.
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iison que tiene como marco de referencia las sociedades industrialmente
nzadas (Europa y los Estados Unidos)’. Por otra, estdn los trabajos
“Lalive D’Epinay® sobre los protestantismos en América Latina, sobre
&.en Chile y Argentina.

Retommando los criterios de Lalive complementados con algunas de
as- caractersticas de Wilson y considerdndolos como tendencias de uno
e los polos del contintum, més que como determinaciones puntuales,

rfamos definir Ias sectas protestantes, teniendo en cuenta el contexto
atinoametricanc, del siguiente modo:

Son movimientos religiosos libres y voluntarios, con tendencia a la
éxclusividad, que surgen y crecen fundamentalmente en sectores populares,
‘desarrollan fuertes vinculos comunitarios y carecen de un cuerpo de
‘funcionarios altamente especializados. Ademds, son grupos de “protesta”
contra el orden social y las sociedades religiosas dominantes y responden
un perfil doctrinal dualista, apocaliptico y pre-milenarisia y a una inspi-
racién biblica fundamentalisia. Explicitemos un poco més algunos de
estos rasgos.

1.2, Los rasgos fundamentales de la secta

© 1, Para ser miembro de una secta es preciso una adhesion voluntaria
y libre a sus valores y normas. La pertenencia es fruto de un interés
personal demostrado, de la constatacién de una vivencia de conversitn,
de un notable conocimiento de Ia doctrina y de una destacada actividad
proselitista. El simple hecho de haber nacido en. su senc no garantiza Ia
‘mémbresia. Este rasgo es muy importante para comprender el diramismo
expansivo de las sectas: ser miembro significa ser militante. '

2. La tendencia a lag exclusividad es mds notable cuando su surgi-
miento se ha debido a una ruptura cismatica reciente, La secta también
és totalitaria en la entrega que exige a los fieles: no admite dobles fideli-
dades,- determina rigurcsamente las pautas morales del comportamiento y
reclama el monopolio de la verdad religiosa completa, la cual, proporciona
* el marco de referencia para todas las pricticas ya sean religiosas, sociales,

politicas y hasta la comprension misma del mundo natural,

3. Es caracteristica muy significativa de Centroamérica el que las
~ sectas se implanten en medios populares rurales y urbanos. Salvo escasas
- excepciones, el movimiento sectaric vendria a constituir una especie de
- religion popular subalterna que surge y se multiplica mds como “protesta”
. contra las condiciones sociales, culturales, politicas vy econdmicas de los
- “pueblos, que como disidencia cismdtica o como protesta contra las Iglesias.

TCir. Wilson Brian. “Religidn in sociological perspective’ (Cap. 4. The sociology

- of sect, pp. 89-120), Oxford University Press, 1982. '

i 8 Este autor elabora su tipologia atendiendo a cinco criterios: a) Relacién mantenida
ton la sociedad civil, b) Pretension de umiversalidad, «¢) Ausencia de clérigos profesio-
nales,‘ d} Vinculos comunitarios, e) La tendencia teoldgica. Cfr. Christian Lalive
D’Eplnay. “Dependabce scciale et religidn”, Archives de Sciemces Sociefes des Religions,
julicseptiembre 1981, Pp. 85-97, “Les protestantismes latinoaméricains: un modele ty-
pologique”. Arch. Ses Soc. Rel. n. 30, 1970 pp. 35-37: Id. Religion, Dynemigue Sociale
et Dépendance, Mouton, Paris, 1975.
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4. La vida comuniiaria en la secta es muy infensa. Esta comunita-
riedad descansa, sobre todo, en Ia participacién en la misma experiencia
religiosa, en la conversién, en el encuentro con lo sagrado. Ademds, en
estos medios sociales, en los que apenas existe ningun tipo de organizacidn,.
ni reivindicativa, ni cultural ni deportiva, la secta tiende a sustltun' a
la sociedad civil.

5. La secta rechaza la deS'O.’t del trabajo religioso. Ca1ece de ins:
tituciones formativas especializadas, de. manera que la cualificacién de
los lideres se da en la préctica, en las calles, en los campos. Las posibili~
dades de ascenso no son fruto del nacimisnte o de la edncacmn sino del
carisma y de la entrega a Ia evangehzacmn

6. En general poseen un cusrpe doctrinal notablemente idéntico
(sola Scr:ptura) Las diferencias residen més bien en la acentuacidn de
distintos elementos. Para las sectas evangélicas el contenido de la Biblia
es inspirado de una forma inmediata v literal por Dios. Se acentda de una
forma especial la doctrina del Espiritu Santo, fuente de la profecia v del
don de lenguas. Ademds, el movimiento sectaric wive masivamente y, a
veces, febrilmente la espera de la inmminenie venida del Reino de Dies.
Este tema de la segunda venida ejerce una gran influencia sobre la acti-
vidad de los creyentes, que no buscardn la transiornacién del mundo
sino el retorno del Mes{as,

2. Expansidn Protestante en Centroamenca' Periodos

- Bl protestantismo centroamericano es un fenomeno exdgeno y pIural
Casi_todo él Hega procedente de los Estados Unidos y refleja la multipli-
cidad de las sociedades religicsas de este pafs. Ademds es un protestantismo
misionero, en contraste con el eurcpec que se resistd por h'lstantes afios
a . ver en América Latina un territorio de mision.

“Teniendo en cuenta estas dos dimensiones: la génesis y la modalidad
de trasplante . misionero, Lalive® esfablece una tipologia de las transfoi-
maciones religiosas protestantes en América Latina que procuramos adaptar
a Ja realidad centroamericana. Esta perspectiva de Lalive permitird com-
prender un poco mejor €l mundo protestante cn Cenfroamérica y con ello,
Ia prohferacmn sectaria de los quince Gltimos afios '°,

El protestanfismo fradicional o histdrico

Data sobre todo de la segunda mitad del siglo XIX cuando llegan
las grandes denominaciones, en parte representadas por emigrantes ingleses
y norteamericangs ', pero especialmente como misionercs.

¥ Lalive, Ch. Religidn, Dynamique Sociole ef Drpmdaucc (Cap. 1, L 21 38) Tam-
bién en “Dépendance socinde et relizion™, Art, ¢,

10 También consideramos fos aportes de Jean-Pierre Bastian para 2! caso mexicano.
Clv. Protestantiyme y socicdad en México, Casa Unida de Publicaciones S.A. México, 1983:
Disidencia veligiosa protestante ¢ imperidtismo en México, Mimeo, Meéxico - 1983.

"' Los episcopales en Panamd fueronm emigrantes gue participaron en la construccion
del canal ¥ los ferrocarriles. Tamthién los primeros anglicanos en Costa Rica fueron emi-
grantes ingleses. .
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.. En 1882 llega la primera Junta Misionera Presbiteriana a Guatemala.
Antes, en 1849, tres misioneros alemanes moravos inician su labor entre
ingleses, negros e indiog en Nicaragua. El crecimiento de este protestan-
tismo es lento por la dependencia que mantenfan de las “iglesias-madre”
/14 intransigencia del calclicisme centroamericano; aungue encontraron
apoyo en gobiernos liberales y en algunas personalidades e intelectuales
antlciericales

‘Han crecido fanto en seciores urbanos como rurales, en estratos
populares y medios emergentes. Se han destacado por sus obras sociales:
escuelas, clinicas y hospitales. La capacitacién de sus agentes, a veces
fuera del pafs, ha privado sobre el impulso evangehzadcu

Este protestantisme estaria cercanc al polo “iglesia”, segin las tipo-
logfas construidas y generalmente reciben este nombre. A veces también
s¢ les [lama “denominaciones”.

2.2, El Protestantismo Fundamemtalista o de Sant:f:cac:én

Su penetramén en Centroamérica comienza sobre todo en las tres
timeras décadas del siglo XX. Con €l comienza la verdadera época mi-
gionera logrando romper el fzeno de las 1glesras eu10peas a las mlslones
X *protestantes en América Latina '

Primero timidamente y Iuego con mayor unpulso, se crean las Soc1e-
dades o Juntas Mlswnelas no denominacionales ¢ intercongregacionaies.
:La Central American Mission (CAM) es la mds importantes de las creadas
con: la finalidad de evangelizar a Centroamérica. También tiene incidencia
Ta Latin American Mission (LAM), que establece su primera sede en 1921
cen-Costa Rica, y diversas Juntas Misioneras Bautistas. El [nstituto Lin-

giifstico de Verano surge por esta época fundado por Cameron Townsend
- miembro de la Central American Mission (CAM), .

) El. mayor crecimiento en este periodo se da en Guatemala, sobre todo
la C'§.M '*. En general estos grupos se implantan en sectores urbanos y
-rurales hunuldes y algunas Juntas tienen predileccién por los indigenas .

- Desde el punto de vista doctrinal se caracterizan por el fundamen-
_ _t_'ali_smo' bl’blico-, la bﬁSqueda de la santificacién visible, el pietismo con-

12 flay que tener en cuenta que todavia en el Congreso MISIOIIEI'O de Edimburgo en
1910, los misioneros de América Latinz eran minoria, Ne lograron tomper la oposicién
furopea a misionar en esté subcontinente, pero un grupo de misioneros disidentes.-de . los
. EEUU. creé el Committee on Cooperation in Latin America que convocd el Congreso
Panamericano de Panama en 1916, donde se unificaron fuerzas y se repartieron los pafses
de Centroamérica entre las distintas grandes denominaciones. La situacién se legaliza en
gl Congreso Misionero Internacional de Jerusalén em 1928, Cfr. P, Dambonena, El pro-
testantismo en dmérico Latinag, Fomo I. Oficina Internacional de Investzgacmnes Sociales
de. FERES, Friburgo/Colombia, 1962. :

1* Tambifn se las ha Hamado “Faith Missions” o Misiones de Fe.

“ En 1935 la Iglesia Centroamericana tenia 83 iglesias, 185 centros de predlcaclon
¥y 13.000 miembros bautizados; varias escuelas, dispensatios médicos v un Instituto Bi-
f’hcg Cir, Wllton Nelson £f Profesmufzsmo en Centroamérica, Ed, Caribe, Miami, 1982,
i i

L8 Aunque surgen en cpocas més rec;entes, en este grupo se puede s:tuar. dada su
Dosicidén . fundamentalista y conservadara a Campus Crusade, B]lly Graham Evangehstrc
Assotigtion, etc.. - ; : . i . .
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servador, el proselitismo agresivo y la intensidad de los lazos comuaitarios.

También son profundamente anticomunistas.

En la actualidad organizan vigorosas cruzadas nacionales e interna-
cionales; utilizan con profusién los medios de comunicacién masiva, sobre
todo la radio y la TV, y son sostenidos por iglesias conservadoras y
empresarios de los Estados Unidos.

Para Lalive, el protestantismo [undamentalista estarfa conformado
sobre todo por “sectas establecidas” norteamericanas que emprenden su

cruzada evangélica en América Latina ™

2.3. FEl Protestantismo Sectario

La implantacion de esie tipo ya se inicia en los primeros decemios
del siglo XX pero con crecimientc muy lento . A partir de los afos 30
es cuando las sectas, en mayoria pentecostales, se propagan intensamente
en Centroamérica, Podriamos distinguir dos subperiodos:

~a) La penetracién de las sociedades pentecostales més poderosas
de los EE. UU,, entre 1930 y 1965: Asambleas de Dios, Iglesias de Dios,
Iglesias de Cristo, Iglesia Aposidlica de la Fe en Cristo Jesds, Iglesia
Cuadrangular, Iglesia del Evangelio Completo, enive las més importantes.
También entran en esa época los Testigos de Jehovd v los Mormones.

- b) Periodo de nacionalizacién y multiplicacién interna que va desde
mediados de la década del 60 hasta la actualidad. Se da un proceso de
nacionalizacién de las Mesas Directivas Nacionales de las sociedades més
numerosas ¥ una gran proliferacién de “nuevas sectas”, frute, en gran
parte, de cismas internos de las anteriores. Surgen ya con dirigentes nacio-
nales v sin nexos externos,

El protestantismo sectario del que especificamente nos ocupamos es
el que ha tenido la mayor expansidn en el menor tiempo. Desde este punto

-de vista debe considerarse como uno de los fendmenos religiosos de mayor
. importancia en Centroamérica. Se implanta casi exclusivamente en los

sectores rurales y urbanos mds marginados en todos los sentidos: econd-
mica, politica, cultural y religiosamente, y su tendencia es a aumentar, al
mencs en los préximos afios.

'*Los rasgos distintivos que Lalive apunta para las sectas esiablecidas son: a)
separacién entre sociedad e iglesia, b) implantacién en estratos medios ¥ bajos, ¢) ac-
ceso al pastorado a través de formaciénm biblica institucionalizada, d) wida cultural alta
y participacionista, e) inspiracidon biblica fundamentalista v literal y f) perfil doctrinal
evangélico {(Cir. Religion, Dynamique socigle et dépendance, Op. C., Cap. II). Las
diferencias méas mavcadas con el *tipo secta™ estarian en los esiratos de implantacién, Ia
forma de acceso al pastorado ¥ el perfil doctrinal. En este grupo también hay que situar
a los Adventistas del Séptimo Dia.

17En 1912 llegan misioneros de las Asambleas de Dios a El Salvador pero hasta 1929
en que toman contacto con la Junta Misionera de los Estades Unidos, no comienzan a
organizarse v a crecer. Lo mismo ocurrid en Nicaragun donde legaron en 1916 pero
hasta 1935 no se establece la primera directiva nacional. Cir. Wilton Nelson op. c. p. 65-66.
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La corrienfe supe-rmayoritaria es el pentecostalismo que incluso pe-
netra en otras “denominaciones” o iglesias, ¢ pentecostalizando” sus ex-
presiones cilticas y a veces sus estructuras organizativas '

Este bloque de protestantes es el que ubicamos en el polo secta
aunque hay diferencias muy notables entre las mdltiples sociedades que
Io conforman: :

— Un - sector compuesto por las sociedades méds antiguas —algunas
de eflas ya estdn en la segunda o tercera generacidn— y mds numerosas
cuyos rasgos se desvian de la “secta tipo” y podrian ser consideradas como
“sectas establecidas™, Estas tienen un sistema federative de organizacién a
nivel nacional; existe un Directorio cuya autoridad estd con frecuencia por
encima de la comunidad, sus pastores son formados en Institutos Biblicos
y son remunerados, etc. Todos estos elementos se estructuran desde la
fundacién misma. :

— El ofro sector, mas préximo a la “secta ideal”, es el conformado
por las sociedades mds recientes y con menos miembros que generalmente
han surgido por cisma de alguna de las anteriores, En algunos casos las
divisiones se suceden hasta cinco y seis veces en ramas colaterales en el
matgen de muy pocos aios. En este sector estarfan la mayoria de las
sociedades pero con minoria de miembros. En Guatemala, por ejemplo,
de las 210 sociedades diferentes, 160 sélo representan el 10% del total
de los protestantes del pais; 135 tienen 4 o menos congregaciones o
iglesias locales cada una.

~ Cronoldgicamente ubicamos aqui a las Hamadas “transnacionales re-
lisiosas™” tales como: World Vision Internacional'®, Campus Crusade®,
PTL Television Network o Club PTL?, Billy Graham Evangelistic Asso-
ciation® y Club 700 entre otras. Doctrinalmente estos grupos son funda-

s Er lo sucesivo utilizaremos md:stmtwa.mente pentecostalismo y protestantismo sec-
terio aunque no son conceptos exactamente equivalentes.

¥ Fye fundada en 1950 por e Dr. Bob Pierce para ayudar a los huérfanos de Ia
guerra de Corea. Gran parte de su financiamiento procede de la AID. El presupuesto
en 1981 fue de 82 millones de dolares ¥ en 1982 de 95 millones; 27 de los cuales para
iaz obras que desarrolla en América Latina (Worl Vision Interngiional, Annual Report:
1981 y 1988, Monrovia, California).

20 Fundada en 1962 por Bill Bright ¥ cuyo nombre en Centroamérica es-Movimiento
Alla ¥ Omega o Cruzada Estudiantil y Profesional para Cristo, Tiene oficinas en todos
los- paises centroamericanos y su trabajo especifico es con el sector juvenil que nuclea en
pequefias células en las que reciben cursos de 40 semanas para luego desplegar una fuerte
actividad proselitista en medios juveniles ¥ no juveniles,

21 El PTL Television Network o Club PTL para América Loetina y el Club 700 son
programas televisivos pruducldos por cadenas evangélicas de los Estados Unides, La ca-
“dena PTL es la 4° mds grande de USA y cuyo presupuesto para 1970 fue de 52 millones
de délares, 14,56 de los cuales en “cost of television and satellite time”, El Club T00 es
retransmitido via satélite en 22 paises v lo dirige Pat Robertson, uno de los lideres de
Ie “nueva derecha” religiosa en lfos Estados Unidos (Cfr. Sumary financial information,
Fiscal Year ended, mai 19%9).

22 Fundada v dirigida por el evangelista itinerante B)le Grahain, asistente prominente
de las reuniones de la nueva derecha religicsa de fos EE.UU. Celebran asambleas inter-
nacichales periédicamente. A la tltima celebrada en Amsterdam asistieron unos 65.000
evangelistas itinerantes de tedo el mundo. .
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mentalistas; sus metas son. mas ideolégicas y politicas que religiosas. Se
destaca la intensa militancia de sus lideres y dirigentes aunque son pocos
en nimerc y no buscan la creacidn de nuevas iglesias sing aumentar la
membresfa de las actuales, fundamentalistas y del protestantismo sectario.

3. El Crecimiento de los Grupos Sectarios v sus Bases en Centroamética

31 Las Sacredadcs Rehgzosas individualmente consrderaa'as

Desgrac;adamente todavia no se dispone de datos estadisticos -comn-
pletos para toda la regién centroamericana més o menos actualizados v
fiables. Los mdés recientes son: el Imstitulo de Evangelizacién a -Fondo
(INDEF)Y#: con un proyecto . especifico .y PROCADES, para’ elaborar 168
Directorios: de Iglesias, las otrganizaciones y ministerios del Movimiento
Protestante en cada unc de jos pafses de Centroamérica. A pesar de las
limitaciones sefialadas podemos sacar algunas conclusiones del andlisis de
los datos dlspombles. :

‘a) - El incremento del nimero de socnedades rehgmsas diferentes n¢
és Jo més importante del crecimiento evangélico séctario, Lo que realmentc
da idea’ correcta de -este crecimiento es el aumento del mimero de congre
gaciones, 0 -lo que es lo mismo, el 1nc1ement0 de m1emblos comulgantes
(Ver anexos, cuadros 3 al 8). ' : .

b) También ]IHPOlta el aumento del niimero de -*‘misiones™ 2* “qu
reflejan el dinamismo internc del grupo religioso. Es frecuente encontra
Tglesias locales con varias misicnes a su cargo. El ndmero varia segun e
tamano de Ta 1gles1a local, : .

- " ¢) “El crecimienio del pentecostallsmo sectatio” depende sobre tod
de las sociedades mds antiguas y extendidas en la zoma con un notabl
grado de organizacién interna a nivel nacional y con frecuencia a nive
internacional; las que anteriormente se han considerado como “‘sectas e:
tablecidas”, La proliferacion de grupisculos sectarios es muche meno
significativa' y muchios de éllos suelen tener una. vida muy efimera.

-Por ejemplo, en- Nicaragua, entre 1979 'y 1982 surgieron 18 grupc
de esta “‘periferia pentecostal” de 50 ¢ 60 miembros cada uno. En es
mismo peﬂodo desaparecieron 12 gruptisculos del mismo tipo. Sin embarg
en los tres mismos afios, sélo la Ig!es:a de Dios pasa de 76 a 92 iglesic
o- congregaciones y de 40 a 60 misiones. La Asociacidon de las Iglesms d
Crtsto pasa de 46 a 78 1g1e51as y de 10 a 15 misiones.

22 El INDEF tiene su sede en Costa Rica (Sen José). - A pesar de sus deficienci:
el PROCADES (Proyecto. Centroamericano de Estudios Sociorreligiosos) ya ha .elaborac
varios Directorios. Los de El Salvador y Honduras estin todavia bastante incompletc
El resto de los paises tienen las siguientes fechas de terminaciém: Costa Rica 198!
Guatemala 1%81; Nu:araﬂua 1979 vy Panamid 1979.

24 “Nisién” o “Campo blanco” es. sindnimo de congregacién o lglm 1oca.l en germe
En gcasiones. ya dispone de ‘un pequeiio- templo; en. otros cases los cultos- tienen lug
en la calle o en una casa de familia, Suele ser atendida por un didcono-o.un obrero laic
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... Ya mencionamos el caso de Guatemala donde el 76,19%" de las
sociedades -teligiosas consideradas como sectarias con un promedio de 2,5
iglesias cada una, apenas representan el 10% de 1a membresia evangélica.
‘Micho mas significativo es el hecho de que sdlo las Asambleas. de Dios
“fienen 674 iglesies en 1981 cuando en 1967 tenéan apenas 170.

: dy A lo largo de la historia de muchas de las sociedades sectarias
- os-enconiramos con upa o varias escisiones cismdticas. Algunas de ellas
'se-han consolidado como sectas bastante robustas y en crecimiento continuo;
- gtras. desapalecen pronto y también las hay que vegetan por un tiempo
-y “terminan agotdndose por sucesivas divisiones. Las causas mds comunes
-de la-divisién sectaria suelen ser: fallas morales de los lideres, sobre todo
‘contra_fa moral sexual; son expulsados de la Asociacién y con frecuencia,
‘gl salir, fundan nuevas comunidades. También por Iuchas mternas de
--'hderazgo y/o por motwos doctrmales.

3-.2. E! crecimienio de lds Bases Evangehcas Sectarias

Una vez mds nos encontramos con la precariedad de los datos; Las
cifras parcrales gue se utilizan en esta seccién responden bdsicamente a
Ias 51gu1entes fuentes:

a) Para los afios 1950, 1955, 1960, 1965, se¢ toman - de Avance
Evangélico en América Latina® y del Protestantismo en América Latina
Ambas a su vez se basan en el World Christian Handbook?,

b) Para 1980 (1979, 1981, 1982, segin los pafses) los datos se
~ han tomado. de los Directorios del INDEF #. Para Honduras y El Salvadm
todavaa no. se dispone. de cifras completas '

Conocidas estas fuentes es preciso hacer algunas aclaracmnea para
la mejor comprensidn e interpretacion de las estadisticas y grificas de
Ios cuadros 1 vy 2.

" Las’ filentes ‘mencionadas suélen dar-las cifras de los bautizados
o congregantes. Rara vez las de la “‘comunidad protestante”. Aqui se ha
generalizado el pmcedtmlento ‘de célculo para todos los pafses deI 4red,
multrphcando por tres el numero de bautizados »,

7 70— Al menos para.los datos de la comumdad p10testante” de 1980
no-se ha tenido en cuenta Ta poblacién correspondiente a las “misiones”

23 William R. Read, Victor Monterreso, Harmon A. ]ohnson Avance Evm:gelzco exn
Ameraca Latina, Caza Bautlsta. de Publicaciones. 1970. -

25Dambcrlena, P, op e
27 Grubb kennet ed., World Chrsacwn, Haudbook Landan WorId Dommmn Press.
2 hzstztum de Euvgngelisacidn a Fondo. San José. Costa Rica.

27 Este numero se refiere a los famxhares vecinos, amigos, que sin estar bauu?ados,
simpatizan con el comulgante; acuden con cierta regularidad a- los cultos, son - visitados
por el pastor, etc. No existe criteric uninime para. fl}ar ‘este- nimero que ademas podra
variar seglin paises, regiones o iglesias.
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que suman un total de 3.400 (sin contar Honduras y El Salvador) y que
se componen de bautizados y cateclimenos en nimero considerable.

CUADRO Ne {: ﬁATOS' MAS ACTUALIZADOS DE LAS SOCIEDADES
PROTESTANTES EN CENTRO AMERICA'

Fecha? N*Socie- Iglesias Misiones Bautizades Comunidades
dades Protestantes

GUATEMALA . 1981 210 6448 1.9539 334452 1.003.357
HONDURAS ((_en elabor.) 587 = @ — -— —_
EL SALVADOR (idem) —_— = = — —_

NICARAGUA 1982 78 1393 951 129.727  399.181
COSTA RICA 1982 99 1.189 178 81.508  244.524
PANAMA 1979 52 1034 312 80912 242.736

! Datos tomados de los Directorios del INDEF, Hay que notar que no todos los
censos fueren hechos el mismo afle. Las cifras de la comunidad protestanie se han
calculado multiplicando el total de bautizados por 3. En ellas no se incluyen los cate-
cimenos y bautizades de las iglesias en formacién o misiones.

2Fecha en que se reslizé el Directorio. : .

CUADRO N¢ 2: PORCENTAJE DE PROTESTANTES TENIENDO EN
CUENTA EL TOTAL DE LA POBLACION SEGUN LOS ANOS
INDICADOS

. 1949 1952 1957 1965 1980 1985
GUATEMALA 2,79 254 4,15 4,74 139

HONDURAS 1,26 1,83 1,29 232 4,12? _
EL SALVADOR 1,20 1,10 124 333 5,28? —
NICARAGUA 29 2,58 2,82 3,29 8,50 13,8
COSTA RICA - 1,60 099 106 236 109 ——
PANAMA 421 620 49 8,38 13,2 —

Los datos de los afios de 1949 a 1865, estin tomados de Prudencio Damboriena
op. ¢, publicados por FERES, que 2 su vez fueron tomados del World Christian Hand-
book. Los de lafie 1980 vienen de los Directorios INDEF, comparados con la poblacién
total estimada aquel afo.

' La proveccion que se hace en el caso de Nicaragua para 1985 es en base al indice
de crecimiento de la comunidad protstante entre 1979 v 1982 coyos dates se conocen

ZPara El Salvador y Honduras en 1980, hacemos una proyeccién en base al creci-
miento constatado entre 1957 y 1965, es pues una cifra sumamente aleatoria ¥ sujeta 2
revision.
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_.Fl ndmero de bautizados por iglesia local cambia segin los paises.
En Nicaragua el promedio es de 91 miembros, en Guatemala 52, en Costa
Rica 68 ¥ 78 en Panamé. En las estadisticas del INDEF, a veces aparecen

tas $in membresia. Cuando ello ocurre, a efectos de cdlculo de los

datos globales, se le asigna el ntmero de miembros promedio del pafs
cofrespondlente.

+w—Los porcentajes calculados de pentecostales y no pentecostales se
hizo en base a los datos de las fuentes mencionadas y son aproximativos
ya que dichas fuenies no ufilizan Ja misma tipologia.

-— La corriente pentecostal incluye un amplio abanico de sociedades,
muy recientes la mayoria y cuyas caracterfsticas generales se han sefialado.
-Se mcluye a la Iglesig del Nazareno que a pesar de las diferencias actuales,
en. sus_inicios estuvo muy marcada por el pentecostalismo. Ademés estdn
n este grupo todas aquellas sociedades religiosas que a pesar de un
" potable distanciamiento en aspectos importantes de los pentecostales, sin
embargo, sociolGgicamene, son sectas; sus bases son numéricamente redu-

cidas y forman parte del tercer tipo general que descnblmos. el protes-
____tismo sectario ™.

Todas las demds sociedades van incluidas en el otro gran grupo al
“que se le asigna el nombre de no pentecostales. Inclusive las denomina-
.ciones tradicionales (Presbiterianos, Metodisias, Episcopalianos, Morayos,
“etc.). Los Adventistas del Séptimo Dia, que estdn representados signifi-
cativamente en todos los paises de Centroamérica, y las sociedades origi-
" nadas de las Misiones no denominacionales, es decir, la Central American
Missionn v la Latin American Mission, también se las incluye.

Andlisis de ios Datos

Lo primerc que salta 2 la visia es el crecimiento enorme  del
-pentecostahsmo en los dltimes 15 afios; desde 1965 hasta 1980,

o> 2. Ademds, las estadisticas parvclales existentes desde 1980 a 1983,
_revelan tasas de crecimiento todavia superiores a las de los afios anteriores
como son los casos del Departamenio de Yoro y las parroquias de Tocoa
¥:Sonaguerra en Honduras y las Asambleas de Dios en Nicaragua ®',

3. Observamos que enfre 1965 y 1980 se da pricticamente una
. inversién de Jos ‘porcentajes en las membresfas entre los pentecostales y
ne pentecostales. Llaman la atencidn sobre todo los casos de Nicaragua y
Costa Rica, que, de un 20% y 26,8% de pentecostales en 1965, pasan a

3°Tal es ¢l caso de los Soldados de la Cruz de Criste que tienen unas 15 & 20

-comunidades en Centroamérica y lievan vida comunitaria muy estricta, al estilo de las
- comunidades de religiosos catélicos.

: 3 Para los casos hondurefios cfr. Centro de Documentacion de Honduras (CEDOCH)
Boletm informative. Marzo, 1983, Tepucigalpa.

Para Nicaragua: Cense parciel de las dsambleas de Dios en Nicaragua,

. Mimeo.
: Febrero, 1984, Managua.
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tener el 72,29% y el 83,7% respectivamente en 1982 freate al 27,21%
y €1'16,30% de no pentecostales.

. 4. Por carencia de datos a la mano no se puede afirmar con mayor
precisién en qué quinquenio se produjo la inversién mencionada. De las
fmiltiples p!atlcas y entrevistas scstenidas con lideres y pastores evangélicos
de la regién, se comprueba una gran ceincidencia en el sentido de que la
explosidn pentecostal se produce -desde el inicio de la década del 70 y se
mantiene hasta la actualidad. :

5. En este sentido, como se especificard con detalle mds adelante,
coincide con un posible cambio de “politica misionera™ en las altas esferas
del poder norteamericano, en conexién con poderosos grupos religiosos
fundamentalistas. Son los afios del Post-Medellin y del reconccimiento de
la realidad latinoameticana por Rockefeller. Pero ademds, es la época en
que explosiona abjerta y duramente la crisis econdmica mundial, con la
cual ya se pierde todo control de la persistente crisis cenircamericana que
habia siempre sido desviada con algiin éxito a través de miltiples soluciones
conciliatorias. Con ello viene un gran auge en los movimientos de masas 'y
tamblen la represidn, la inseguridad, las desapancmnes constantes, etc., et¢.

En el marco de estas coincidencias genelales para la 1eg10n caben
a!gunas observacmnes pecuhares para cada pais.

3 2.1, Nicaragda

I—Iasta 1965 se abserva un alto pmcentaje de no pentecostales dedeU
sobre todo a la Iglesie Morava de la Costa Atlantica, En 1967 los Motravos
evan e} 30% de todos los protestantes de Nicaragua. Pero esia iglesia, que
se ha implantado casi exclusivamente en el pueble miskito, tiene caracte-
risticas de iglesia nacional v como tal, su crecimiento ha sido lento. Esto
se .comprueba con los datos del Cuadro N2 2, segun el cual N1caragua
—ijunto con- Guatemala y Panama—- son los tres paises de mayor presencia
protestante aungue por motivos diferentes. La variacién menor del porcen-
ta]e desde 1949 a 1963 le cmresponda a Nicaragua: apenas un 033%

En 1965 era el pais con mds bajo porcentaje de- pentecostales, sélo
un 20% para llegar a un 72,79% en 1982. Si solamente tenemos en cuenta
las regiones. Central y 1a Costa del Pacifico, donde no hay casi moravos,
el porcena]e de pentecostales es de 83, 7% en ese mismo afio 32,

‘Este crecimiento pentecostal se sigue dando a un ritmo similar e incluso
mayor, después del triunfo revolucionario, como era de esperar, dado que
las condiciones internas persisten o se acentiian con las multiples agresiones
de la contrarrevolucién y la agudizacién de la lucha ideoldgica sostenida
ya abiertamente por los Estados Unidos. o

iz El pmcent.ne dc los no pentecosiales en 1 regidn Central v la Costa del Pacifico,
en 1982, era de 16,3%. Sin embarpo, es posible que esta informacién quede algo
1elat}mzada en nuestro Informe de PMV, n. 32/1983, bajo el tltl,ﬂo “Nicaragua ¥ su
revoiucion’ ’
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La gran masa de los pentecostales se concenira en las Asambleas de
ios (con unas 300 iglesias y una comunidad evangélica de cerca- de 150
mil personas) ¥ ademas, en la Iglesia de Dios en Nicaragua; en la Aso-
cién de las Iglesias de Cristo y en la glesia Apostlica de la Fe en
isto Jests y las miltiples escisiones a las que ha dado lugar,

322, basra Rica

Aunque las cifres finales se aproximan bastante al caso mcataouense,
‘el proceso ha stdo muy diferente. El crecimiento protestante hasta 1960
_déscansaba enn buena medida en las misiones no denominacionales, la CAM
y la LAM que tenian en San José sus oficinas centrales para todo Cen-
troamenca pero este evangelismo se preocupaba mucho en “cllsemmar la
ﬂla” y poco en la organizacién de iglesias *.

-Es revelador el dato de 1957 % segln el cual la’ Latin Amertcan
‘Mission tenfa en Costa Rica, 81 misioneros, de los cuales sélo dos se
‘dedicaban a la fundacién de iglesias; los demds se ocupaban de los trabajos
-de formacién y a chras sociales, Esto explica el mintdsculo tamafio de las
“iglesias evangellcas de Costa Rica hasta 19653. Para esta fecha, la més
_numerosa era la Iglesia Adventista del Sept:mo Dia, con 7.246 mwmbros

El gran despliegue pentecostal descansa sobre todo en la Iglesia de
-l?zos del Evangeho Completo con cerca de 250 iglesias; las Asambleas de
Dios con més de 200 yla Iglesza del Evangelio Cuadrangular.

3.2.3‘ Guafemat'a

EI protestanttsmo guatemalteco’ ha sido sxempre pujante desde la
Alegada al pafs de la Iglesia Presbiteriana a finales del siglo pasado. Este
¢recimiento se refleja en las estadisticas —cuadro N® 2— arrojando para
1980, segin calculos conservadores, un 13,9% de evangélicos sobre la
-poblacién total, Algunas encuestas parciales de 1983 -(después del periodo
Rios Mont), revelan que el tanto por ciento evangélicos sobrepasa el 25%.

Ademds de la Iglesia Presbiteriang, la Centroamericana habia logrado

. ya un buen tamafio y alto nivel formativo y organizativo para la década
~ de los 60,

Pero Io que destaca con respecto a los casos anteriores es que ya en
1965 ‘casi el 50% de los evangélicos guatemaltecos eran pentecostales con
una ya muy alta tasa de crecimiento anual. Las Asambleas de Dios sumen-
tan ‘de 2.550 miembros en 1950, a 24.000 en 1967. Gran aumento tuve
ta Iglesia de Dios en la Profecia y la Iglesia de Dios de Guatemala, entre
otras, Pere crecimiento sin par lo tuve en los mismos afios la [glesia

3 Wllton Nelson, op. c., pég. T8.
3 World Christian Hanbeok, citade por Read Monterroso, etc. pag. 121
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Prmc;pe de Paz, de origen guatemalteco, completamenie md:gena, que
pasGé de 300 a 13,500 miembros. .

Sobre estas bases pentecostales, la expansién hasta nuestros dias ha
sido muy fuerte. El 84% de la poblacién protestante es pentecostal. S6lo
las Asambleas de Dios tienen 674 iglesias; 664 tiene la Iglesia de Dios
del Evangelio Completo; 557 ta Iglesia Principe de Paz. Otras 7 iglesias
del tipo “Iglesias de Dics” cuentan con un promedio de 100 comunidades
cada una. Ademds, existe una enorme proliferacién de sociedades indepen-
dientes (unas 135) con un promedio de dos a tres iglesias cada una®,

3.24. FEl Sqlvador

Los escasos datos de El Salvador son sin embargo bien reveladores
y marcan una notable diferencia con respecto ‘al evangelismo centroame-
ricano. Es el dnico pafs en el que ya desde 1950 el ndmero de pentecos-
tales es superior al de las iglesias tradicicnales. En 1965, las 3/4 partes
de la poblacién protestante ya era pentecostal. Los grupos tradlcionales ¥
la Centroamericana tenfan un crecimiento moderado.

En el caso salvadorefic queda bien patente la rapida nacionalizacion del
pentecostalismo y de cdmo su crecimiento estd en funcién de aquella,

De entre todos los pafses centroamericanos, El Salvador siempre ha
tenido el ndmero mis bajo, en términos absolutos, de misioneros protes-
tantes extranjercs, a  pesar de ser el segundo pafs en poblacién.

El pentecostalismo salvadorefio, desde sus inicios, fuvo gran dinamis-
mo gracias a los contingentes de jévenes que establecieron campos de
predicacidn y escuelas dominicales por doquier, Este pafs, el méds pequefio
y el may densamente poblado de la regién, asi como el de mds répida
industrializacién, presenta también un mayor dinamismo pentecostal. Una
vez que los datos estén completos para 1980, serd interesante ver cOmo
ha evolucionado el pujante pentecostalismo en las actuales condiciones de
guerra civil,

3.2.5. Hondurgs

Cuando en 1960 apenas habia en El Salvador 15 sociedades religiosas
evangélicas diferentes, en Honduras esta cifra se doblaba, Muchas eran
del tipo tradicional pero ninguna de ellas llegbé a consolidarse significati-
vamente, En gran medida procedian de islas inglesas d¢l Caxibe y aterri-
zaban en la zona occidental. Otras llegaron répido de los Estados Unidos
con la ayuda de las bananeras “United Fruit” y “Standard Fruit Com-
panies” que promovian por todos los “medips la venida de misioneros a

357,a Jglesia Cristiana del Verbo era una de ellas,. Fundaad a finales de lus 705,
en 198} apenas tenia una congregacidn de unos 150 miembros a la que pertenecia el ex-
gremden}e Rios Mont ¥ en Ja que era respomsable de laescuela dominical y de ios padres

e familia. .
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(més de 20 de) sus haciendas, les daban pase y billete libre en sus trenes
y les pagaban el alojamiento’ *. :

. En 1960 habia 133 misioneros extranjeros y .en 1979, 362 norte-
americanos freate a los 200 sacerdotes catdlicos y extranjeros. La debilidad
de las iglesias tradicionales, en parte debido a su gran dependencia de
personal extranjero, y la considerable base pentecostal en 1963 (34,7%)
hace prever una gran expansién del protestantismo sectario en los ultlmos
vemte afios.

| .3.2.6. Panami

- 8e incluye a Panam4 en este trabajo aunque histéricamente nc forma
parte de la regidn centroamericana pero existen similitudes en el campo
religioso.

La ocupacién de Ia Zona del Canal en 1904 por los Estados Unidos
marca el comienzo de la’ presencia del protestantismo de forma notable;
hasta 1980 es el pais de la regién con mayor porcentaje de protestantes.
Un buen nimero Io forman ciudadanos de los EE. UU. ¥ negros procedentes
de las islas inglesas del Caribe que afluyeron desde la epoca de la cons-
fruccidn del canal, siendo ya evangélicos.

" Se observa el .gran némerce de misioneros extranjeros; 168 en 1950;
278 en 1957. En 1979, 204 (s6lo norteamericanos). :

La Iglesin Cuadrangular es la més numerosa entre l0s pentecostales.
En 1965 ya tenfa casi el 50% de los protestantes y su crecimiento ha ido
en ascenso asi como otros pequefios grupos pentecostales pero ya consti:
. tufan en 1979 el 70,7% de los protestantes de la repdblica.

4. Factores de la Expansion de las Sectas

4.1. Factores externos

‘Decir que el incremento de las sectas en Centroamérica es producto
de un proyecto de penctracién ideolégica del imperialismo de los Estados
Unidos puede ser una asercién tan fécil y reduccionista como el ignorarla,

_ Si no es factible establecer una correlacién y articulacién entre las

politicas expansionistas de los Estados Unidos y la penetracién y la multi-
plicacién de los protestantismos, al menos se pueden observar pistas im-
portantes que pueden ayudar a comprender el fendémeno.

a) Por de pronto, la etapa misionera de las grandes denominaciones
coincide con la expansién neo-imperial y el gran desarrollo econdmico de

——

3 Damboriena, P., ep. ¢, Tomo II, p. 110.
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los EE. UU. Es el perfodo del “destine manifiesto” >, en que la bonanza
econdmica era contemplada como fruto de la bendicién divina a la gran
nacién que tendria una vocacién prov1denc1a1 Por lo tanto habia que
hacer participar de estos h;enes a los “pobres vecinos’ del sur llevandoies
la fe evangehca S

b) Los afios de la primera post—guerra rnund1a1 fueron los del
lagro americano”; los de la expansién econdmica 'y aumento del comercm
y las inversiones en Centroamérica, cuya deuda externa, em su mayor
parte tenia a los EE. UU, como acreedor. ¢Hasta qué punto esta expansidn
y la ongmahdad del protestantismo accionaba en la .conciencia. colectiva
de los misioneros protestantes? De alguna manera habria de influir cuando
atribufan a la Iglesia Cat6lica ser la fuente de la miseria que descubrian,

¢) En la década de los 30s, Fr. D. Roosevelt declara el “fin de las
infervenciones” en América Latina y se convierte en el paladin de las
democracias con la politica del “buen vecino™ Los protestantes se pro-
claman a s{ mismos como representantes de esta actitud 'y ‘de los -derechos
del pueblo frente a las alianzas de la Iglesia Catélica con los totalitaris-
mos ¥, Y, come ya se sefiald, en la segunda postguerra, abiertamente se
alian con los sectores popuhstas y libérales contra las dictaduras con las
que habfan establecido connivencias gran parte de las jerarquias catohcas

d) Pero en la década de los 60s se tornan los papeles, Con el
Concilio Vaticano 1T y sohre todo con.la Conferencia de Medellin, Ia
Iglesia Catélica da un profundc viraje, sacudida por la sifuacién’ de
extrema miseria en la que viven. grandes sectores del pueble creyente.
Los regimenes de seguridad nacional acusan de infiltracién comunista en
la Iglesia; desaparecen y/o son asesinados sacerdotes y cristiancs y se
hacen planes para neutralizar la nueva accién. de. la Iglesia Catlica. .

En este marco es en el que hay que comprender el Informe Rockefeller
en 1969-70 recordando que “la Iglesia Catélica ha dejado de ser un aliado
de confianza para los Estados Unidos”, y recomendando al gobierno de
este pais diferentes medidas, entre ellas, una campaiia intensiva de difusién
de sectas protestantes conservadoras en América Latina,

De hecho en la década del 70 se dio la expansién del protestantismo
sectario mds grande de la. historia religiosa centroamericana. Aumentaron
los _misioneros norteamericanos en algunos centenares aungue este tipo
de penetracidn no es el mds importante. De todas formas en 1979 ya

- 37Un senador de aquél cntonces. W. F. Bambrldge decia: “El destino ha determmado
nuestra polilica: el comercio del mundo serd nuestro. Grandes colonias gobernindose
ellas misimas aceptaran nuestras banderas; se desarrollardn en torme a bpuesiros enclaves
comerciales; nuestras instituciones comerciales serin seguidas por nuestra bandera. La
ey americana, el orden americano, la civilizacién ¥ la bandera americanas las cubren
sangrients y. bélicamente pero para transformarlas en. hermosas y biillantes;. mediante . las
agencias de Dios” (W, F. Bainbridge: “Around the World tour of missions”, N.Y. 1982)

38 Damboriena, P. Tomo I, op. ¢. p. 21,
39 Damboriena, P. Tomo 1. op. ¢. . 26.




Medeilin, Vol. 12, n. 45, Marzo de 1986 123

hia 1.458 en todo Centroamenca frente a Ios 2.240 sacerdotes catéhcos
aclonales y extranjeros . :

Ademds se 1nuIt1phcaron las Cluzadas Evangehstlcas 1'13010118165, in-
\acionales v locales, ‘promovidas, -animadas y financiadas por la funda-
ﬂtahsta Billy Graham Evangelisiic Association y Campus. Crusade. En
mismo. periodo. se ensancharon las redes de World Vision- Intemat:onal
L »Club y Club- 700 de Pat Robertson. : : :

gy Ea los ultunos cuatro afios las ccmdrcxones no “han camblado en
undamental pero la- habldo matzzac:ones lmportantes

EL Documento del Comité de Santa Fe ya no habla de enfrentar a Ia
glesia - Catdlica sino a la “teclogfa de la liberacién” y al clero que la
tiliza. Indudablemente Ios autores son conocedores cle ‘las profundas
fracturas de la Iglesia Catdlica y del viraje producido en altas instancias
"del Vaticano' y del CELAM en los dltimos afics. Asi, mientras los catélicos
'gastan gran parte de sus energias en pugnas internas, las sectas protestantes
acentian su -dinamismo misionero entre la poblacxén mds margmada de
Centmamenca

Eli mgreso de nuevos misionercs se szgue dando aunque con dlferenclas
otables seglin los paises, En Nicaragua se han reducido en un alto por-
entaje desde el triunfo de la revolucién. (Ello no significa, como ya se
io,. que se haya reducido el incremento de los grupos sectarios).

Por el contrario, en Guatemala, sobre todd et ¢l periodo de Rios
‘Mont, por lo menos se triplicaron. Solamente con motivo de la Interna-
.-t:ona! Love Lift organizada por la corporacién Gospel Outreach, Hegaron
a Guatemala en enero de 1983, 350 jévenes evangelistas®', ademids de
~ los; vVarfos centenarés ‘que ya \.staban colaborando e el proyecto de las
aldeas estratégxcas” "o

El Boletin de la Iglesia Guatema!teca en e! Ex:ho destaca 1a umdad
- de.Ta ofensiva militar y la de las sectas, récogiendo. el informe del pastor
ptotestante’ Ray: Elliof sobre el pueblo de Nebaj de 32 mil habitantes, en
el gque-en 1980 habia solamente dos 1gle31as protestantes y en enero de
1983 va existian 13 “. :

Otro tanto, aunque sin llegar a tal afluencia de misioneros, ha estado
ocurriendo en Honduras, El Salvador y Costa Rica.

f) Pero quizds méds que los misicneros, se han multiplicado las
acciones de las grandes organizaciones evangélicas interdenominacionales

"’“Mmmn Handbook North Ammcan Protesmnt Minisiries Owrscas, 1979 ¥ Infor—
matios Catholiques Infernotionales, n. 535, 1979, R

M The Nation. Feblero, 28, 1983 Articule de D. Eberwme

42 ]:,stas aldeas son uno' de los principales instrumentos de contramsurgencla del
ejtreite. En esencia se trata de destruir las estructuras agricelas de Jos campesinoes para
obligarlos 2 emigrar de las zomas de CCInf].lCtD (Iglesia. Guatemalteca en el Exilie, nlmero
extraordinaric de ]unlo, 1983).

*3 Ig]es_la ‘Guatemalleca en el exilic. Boletin. Enero 1983, n. 18,
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que.ya se han citade. Todas ellas hien interconectadas entre s y con otras
muchas corporaciones fundamentalistas comeo: Moral Majority, Round Re-
ligious Table, Christian Voice, etc.*.

- Uno de los organismos interdenominacionales fundamentahstas de maés
reczente fundacidén, es la Confraternidad Evangélica Latinoamericana (CO-
NELA), promovida por los famosos evangelistas itinerantes como Luis:
Palau, Marcelino Ortiz, Cerullo, entre otros y todos de la Evangelistic
Associotion. Sus estatutos aprobados en Panama en 1982, sustentan posi—
ciones doctrinales y politicas en abierta oposicién al valiente compromiso
por la paz y la justicia del Consejo Mundial de las Igiesias y al Consejo
Latinoamericano de Iglesizs. Aunque todavia estd en un perfodo de orga-
nizacién ya ha conseguido la incorporacién de organizaciones nacionales
de los. pastores de las sociedades religiosas més fundamentalistas.

Si la af1rmaclén acerca de la penetracién 1mpenahsta a través de las
sectas no es fdcil de demosirar al detalle, en todos y cada uno de los
paises centroamericanos, lo que no cabe duda es que hay importantes nexos
a través de los nicleos denominacionales e interdenominacionales que se
traducen en apoyo de cardcter econdmice, organmizativo y doctrinal de
diversa magnitud, segin las condiciones sociopoliticas de cada pais, ‘Tedo
ello importa, aunque, como se verd més adelante, para la accién misionera
directa, tienen mucho més éxito les lideres nativos cuyo lenguaje y con-
diciones socio-culturales hacen 'la oferta rwhgmsa ‘més “venchble” entre
las masas de desheredados. :

Exzsta voluntad politica consciente o 110, es mdudable que los grupos
pentecostales . (sus ciispides sobre todo) y mas los fundamentalistas, estdn
conectados con los grupos més conservadores. dél evangelismo norteame-
ricanc y constituyen un importante respaldo ideolégico-religioso del orden
social injusto que reina en Ia mayoria de Jos pafses del 4rea centroamericana.

Si en otra época el protestantismo liberal se encargo de dar contenido
teoldgico al “destino manifiesto”, coadyuvando a la transformacién de
antiguos modos de produccidn, hoy, el protestantismo fundamentalista 'y
sectario se aboca a la persistencia de la explotacidn, del hambre y de la
raverte en las repiblicas ceniroamericanas.

4.2. Factares infernos

¢Qué ha podido ocurrir en las sociedades centroamericanas para que
en tan pocos afios las sectas pentecostales havan logrado semejante-expan-
sion? {Serd todo frute de una conspiracién imperialista contra esta regién?

4t Fetas grandes corporaciones ¥ varias decenas més constituyer la Damada “nueva
derecha religiosa” y son financiadas por organismos estatales, grandes trosts y poderosos
adinerados de tos EE. UU. asi como por los donativos de millones de fundamentalistas
nortearnericangs. Estos grupos han desarrollado campafias junie com lz “nueva derecha”
(politica} que sustenta las posiciones mds duras tanto en politica interna como externa
de !a Administracién Reagan. Cfr. Revista mexicang de Sociologiz. Unam. Extra, 1981.
Mexico. ArtHctilo de Allen Hunter: “Tdeologia ¥ organizacion de la nueva derecha’.
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Indudablemente se han dado procesos de tal envergadura en lo eco-
némico, lo politico y lo social cuya incidencia en el campo religioso no
ha tardado en hacerse sentir. La permanente y progresiva crisis global
estructural, por sucesivos agotamientos de los distintos modelos de domi-
nacién, han creado las condiciones més propicias- para el surgimientc y
la multiplicacién de las sectas pentecostales que 1nundan los bamos de
las cmdades y los campos de Centroamérica.

Es necesaric, pues, hacer una caracterizacién de esta crisis tan gene-
ralizada y profunda que ha generado situaciones permanentes de angustia,
temor, inseguridad; y. de cémo, en cierto sentido, las sectas religiosas
constituven una respuesta a dichas condiciones. También serd  preciso
caracterizar el campo religioso en estas coyunturas y la peculiaridad del
pentecostalisme como expresidén comunitaria y simbdlica de las necesidades
humanas y religiosas del pueblo pobre y creyente.

42.1. La permanente y progresiva crisis social

Las rafces de las actuales condiciones es preciso rastrearlas muy atrds
en la histoia comin y el destino geopolitico compartide de los  paises
centroamericanos. Retomamos sélo algunos momentos y rasgos que nos
parecen mds importantes para poder comprender la crisis global ¥ estmc-
tural mencionada,

"E! afio 1930 marca el fin del periodo que ha sido conocido como o de
“desarrollo hacia afuera” o “desarrolle inducido desde fuera” *. La eco-
nomia centroamericana estaba montada sobre la monoproduccién exporta-
ble: el café y, ademds, sobre una fuerte presencia del capital extranjero
en-los enclaves bananeros y en el control del financiamiento, del transporte
y la comercializacién de la produccién. La hacienda ersd la estructura social
bidsica donde reinaban relaciones de cardcter patriarcal.

Con la crisis mundial de 1930, se producen profundos desequilibrios
en el mercado de Jos productos expertables de la region y entran también
en crisis las repdblicas oligdrquico-liberales y las estructuras ligadas a Ia
‘agroexportacidn. El Estado intervencionista reformista comienza a jugar
un importante papel en la economia y, la industrializacién, se impone
come “salida”, aunque con retraso, dado el repunte de Ios precios del café
de la ‘postguerra hasta mediados de la década de los 50. -

En estos afios se robustece la economia agropecuaria de- exportacidn
que se ‘amplia a la ganaderia, ¢l algodén, el azdcar. Con ello, la tierra y
los medios de producmén agricola se concentran, con el consrgmente aumento
del proletariado agraric y los subocupados crénicos.

-A partir de- 1960 se acelera la industrializacién impulsada por el
proyecto -del Mercado Cominn Centroamericano (M.C.C.) vy dentro de la
~ estrategia subcontinental de la Alianza para el Progresoc. Pero esta estra-

© % Tal es la expresion utilizada por LEdelberto Torres Rivas en el libro Fuierpretacion
del desarrollp social centrogmericany a quien en parte sezuimos en este capitulo, EDUCA.
Costa Rica, 1981,
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tegia fracasa. El peculiar desarrollo industrial centroamericano - insuflado
desde fuera, controlado por los monopolios extranjeros, de alta tecnologia;
no incorporé las grandes masas a la produccién y al comsume. Se- dio
crecimiento écondmico pero no se distribuyeron los ingresos y ni la oligar-
qula ni la burgnesia agraria permitieron reformas en la tenencia de la tierra.

Desde 1970, ante el derrurnbe del. MCC, Mercado Comun Centroame-
ricapo, la economia busca nuevos derroteros cuya panacea va a ser la
exportacién. de productos no: tradicionales, ganaderfa sobre todo. Ademds
hay . diversificacion agricola, aumento del turismo externc, mineria, ste.
Pero una vez mis las nuevas actividades se orientan hacia el. mercado
mundial y la preocupamon de los gobiernos fue atraer inversionistas ex-
tran;eros mas que’ promover reformas internas. :

En consecuencia, nuevas oportumdades de acumulacmn para Ias
transnacionales ¥ las clases dominantes locales. Mientras fanto se acentuaba
Ia expulsién de numerosos pebladores del campo a la ciudad y aumentaban
Ios subocupados agricc-las

" Ya en la década -anterior, desde la revoluc:én cuhana y el despertax
de los -cristianos con el pontificade de Juan XXIII y el Vaticano I, se
habia producido un ascénso en el movimiento popular sobre todo a través
de la pequefia burguesia intelectual radicalizada. Se activan las guerrillas,
aumentan las revueltas estudiantiles y reformas unwers&tanas y se fundan
varlos parndos pohncos de la “nueva izquierda’ *t.

Pero-a partir de 1970, tamb1en s¢ incorporan a estas’ 1uchas mﬂltares
y politicas sectores obreros, campesinos e indigenas lo que a su vez desen-
cadend: la creacién y el desarrollo dé aparatos de espionaje y contrainsur-
gencia, “organismos de represién militar y policial, bandas paramilitares,
instifuciones de propaganda anticoinunista, pactos de defensa mutua (CON-
DECA), etc. La reactivacion del movimiento popular en Centroamérica,
ng ha cesado en nuestros dias en que la Administracién Reagan ha desa-
rrollade ¢on fuerza su nueva politica de “contencién”, considerando Cen-
{roamérica’ como regidn estratégica privilegiada. o

Hay que tener en cuenta que junte 2 estos sectores populares més
dindmicos coexisten grandes contingentes de subempleados y desempleados
en el campo y la ciudad, que deben su situacién al ya casi secular proceso
de enriquecimiento-expoliacidén y que, por las condiciones socio-culiurales
imperantes, constltuyen el terreno propicic para la proliferacién de “ideo-
logias de salvacién”, en este casoc, de los movimiento rehglosos sectanos
en su versién pentecosta] . : S

. Campesinos desarraigados de su medio 'y ahora empleados,. en el mejor
de los casos; en empiesas capitalistas y, sobre toda, los hacinades ent log
grandes. barrios- marginados dedicados al minGsculo comercio, no sblo estdn

% HEn 1961 se funda el Frente Sandinista de Liberacidn Nacional en Nicaragna. En
1962 las FAR en Guatemala. En 1959-60 tiene lugar “operacién soberania” en Panami
contra la presencia de las tropas USA en el canal.




Medellin, Vol. 12, n. 45, Marzo de 1986 127

suinergidos - en’ la miseria econdémica sino que perdieron las estructuras
sociales en las que enconiraban apoyo y seguridad. :

Asf Io entienden los autores de la obra acerca de la formacién de
hderes protestantes en América Latina¥, al sefialar la llegada del campe-
sino a la ciudad como el momento més propicio para la evangehzacu‘in.
. Perdido en e} anonimato y la frialdad de las enormes parroquias catdlicas
suburbanas, encuentra en la comunidad pentecostal un clima de hermandad
y, participacién al tiempo que una forma de satisfacer sus necesidades
religiosas. Desde aqui, desde la ciudad, el nuevo creyente se convertird en
. propagandista - -de su nueva fe hacia el campo de donde generalmente
pmcede

. Si la desintegracién de la sociedad rural es un factor 1mp0rtante del
crecimiento pentecostal en Centroamérica, no parece sin embargo qué
pueda dar razén de semejante expansion en la dltima década sobre todo
en ‘los sectores sociales mencionados del agre y ya pequenas fraccmnes de
c!ase media emergente .

; A aquella situacién de anomia social hay que anadar las més recientes
condiciones provacadas por la crisis del capitalismo mundial que . estd
llevando el agotamientc de los modelos de dominacidn. La marginacién
econdmica y social se ha heche cada vez mds insostenible. Se incrementd
la represion, la persecucidn, la muerte de inccentes, de sacerdotes y pas-
totes y hasta de ohispos. Aumesntaron los campos de refugiadoes, las incur-
giones- militares, la lucha ideclégica en su aspecto religioso,” fa violacién
de los -derechos humanos fundamentales, las amenazas' de- una guerra
generalizada. Y lo que era una explosi6n sccial fruto de unas condiciones
internas, se ha generalizado e internacionalizado dé modo que los mtereses
imperiales pasan por encima de los propios de la regidn,

: Son semejantes condiciones las que esencialmente explican uria de-
manda religiosa, una demanda de sentido en las masas méis marginadas
tradicional y masivamente religiosas y a las que, como en lo sucesivo se
vera, el protestantlsmo sectario responde de manera mmedlata

422, La actitud de Ia Igfes;a Catohca

51 uno se detiene a analizar el problema del crecunrento de las sectas
desde el interior del propio campo religioso, se encuentran causas bien
profundas que también explican el fendmeno. La Conferencia General de
Puebla en el nimero 78 hace un recuento casi exhaustwo de las ‘mismas.

Es mdudable que la Iglesia Catohca se ha visto en la notable Impo-
sibilidad de responder a la demanda religiosa de los pueblos latinoameri-
canos y que los enormes vacfos por ella dejados han sido cubiertos, en

4 Wavne Weid v Donal McGavran, Pmmpws del crecmuemo de la Iglesm, Pasadena
California, 1973,
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gran medida, por el protestantismo sectario **. La incapacidad de respuesta
tiene varias causas que importa sefialar:

a) Por una parte es incontesiable el gran crecimiento demografico
de lIa vegién. En veinte afios casi se ha duplicado la poblacidn pues en
1965 era de umos 14 millones de habltantes y la proyecclén para 1983
casi- alcanzard a los 26 millones.

b} Junto con el incremento poblacional hay que sefialar el descenso
en términos relativos de sacerdotes y religiosos no sélo por falta de voca-
ciones sino fambién por deserciones y defunciones y por progresiva reduc-
cidn de agentes extranjeros, Resulta imposible de todo punto poder atender
pastoralmente a parroquias que cuentan a veces con més de 50.000 habitantes
en extensos barrios de las ciudades. Si se trata de parroguias rurales el
problema es similar para poder visitar con mediana penodmdad decenas_
de poblados

¢) Salve excepciones, los laICOS apenas han 31d0 involucrados en la
actividad pastoral y al menos de forma suficiente, de manera que o
encueniran satisfechos sus descos de protagonisme en su propia vida
religiosa. ‘El hombre desea hoy tomar parte activa en su promocién religiosa
y en la de'los demds. Por otra parte es evidente que las parroquias y ofras
estructuras - eclesidsticas han resultado - absolutamente msufmente:s para
cubrir las necemdades rel1g1osas del pueblo. -

_ d) Con. mucha frecuencia, Ia preparacién de los sacerdotes ¥ reh--
giosos, después de muchos afios de estudios, resulta abstracta y alejada de
la realidad social y religiosa del pueblo. A veces es todo un proceso de
desclasamiento el que se produce en estos agentes hasta casi incapacitarlos
para acercarse con eficacia al pueblo de donde otrora salieron, en muchos
de los casos. : -

e) Existe la llamada religiosidad popular en la que confluyen pro-
fundos elementos cristianos con otros piocedentes de las religiones indi-
genas o de la simbiosis de ambas perc que abarca amplios sectores sociales
y tiene gran capacidad de convocatoria. Esta religiosidad gue con frecuencia
surge impugnando a la de las élites, constituye una gran riqueza que a
veces es ignorada y hasta rechazada por agentes pastorales, acentuande
con elle el “divorcio entre élites v pueblo” . Sobre esta base de religio-
sidad popular- difusa es sobre la que proliferan las sectas protestintes '
exitosamente. El pentecostalismo viene a ser una especie de religion popular -
que responde adecuadamente a las necesidades religiosas del pueblo.. o

D Otro problema importante es el de los métodos pastorales mar-
cados por el mtelectuahsmo, la ahstracmdn y la estilizacién sin prestar

[ En el mismo artu:u]c: 78 se chce que los *vacios han side Ilenados por otres, Ia
que ha lievado en noe pocos casos al indeferentismo y la ignorancia religiosa”, Si estos
efectos se refieren a las sectas religiosas, no e5 exacto va que la secta, si en algo se dis
tingue frente ai catélico mominal, es precisamente por el fervor de su practica rehgmsa
En cuanto a la 1gnoram:1a, ne g5 necesariamente mayor que la del comin de los catdlices.

41 Cfy. 101 Conferencia General de Puebla, n. 455.
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Jificiente atencién a la parte sensible y emocional. La lejanfa del pueblo
qeitlo, con frecuencia, es bien notoria en el lenguaje, los signos y los
sholos religiosos.

g) Las profundas fracturas que se han ocasionado al interior mismo
e la Iglesia Catélica entre los “a favor” y “en contra” de la teclogia de
4. liberacién y la llamada ‘“‘iglesia popular”, ademas de generar una
ebilidad institucional interna, posiblemente repercuten negativamente en
as. 4nimos de los cristianos sencillos y dehilitan sus vinculos con la Iglesia,

) Y para concluir esta relacién de factores que explican una vez
s la expansi6n pentecostal, nos parece que con posterioridad a Puebla,
esfuerzos de la Iglesia Catélica estdn volcdndose mds hacia la conser-
vacion de la disciplina, del orden, de la pureza doctrinal que a las grandes
reas y desafios que le presenta la evangelizacién en Centroamérica.

4.23. La peculiaridad del protestantismo sectario

Cuando los lideres evangélicns son interrogados acerca del porqué
de la explosidn pentecostal, unénime e invariablemente responden que
gracias “‘al accionar del Espiritu Sante”. Sin embargo, pocos grupos reli-
giosos tienen el dinamismo misionero de las sectas protestantes pentecos-
‘tales.. Las diferencias existentes enire las diferentes sociedades son mds
bien de grado que de forra. Aquel estard en funcién de diversos factores
‘como el desarrollo de la capacidad organizativa general y de la existencia
. instancias especificas tales como: maesiros de escuelas dominicales,
ymisiones de evangelismo, comisiones de organizacion y animacién de
ctuzadas evangelisticas, etc.

: Generalmente se habla del proselitismo pentecostal en términos pe-
yorativos, sobre todo si quien lo hace es catdlico. Sin embargo, no tiene
por. qué fener esa connotacién. El creyente pentecostal que invita al vecino
‘a asistir a una cruzada o a un culto en su iglesia o que llama a la conver-
actén en una calle o en un campo, no ejerce ningin tipo de coaccibn, ni
tiliza ninguna prebenda material, ni se vale de la ignorancia de aquel a
quien se dirige para lograr su conversién. En todo caso, si esto ocurre, es
a’excepcidn. Ese creyente pentecostal pobre y con frecuencia analfabeto
como el que busca convertir, ve en el “catdlico de nombre” un posible
‘candidato al que debe sacar de la ignorancia y el engafio descubriéndole
1. “verdadero evangelio”.

++  Veamos algunas caracteristicas del proselitismo pentecostal que con-
Arasta con la pastoral del protestantismo tradicional y el de la misms

Iglesia Catélica,

- ~a) Los pentecostales salen de la comunidad a la conquista del
“iiiundo”, En este sentido rescatan la tradicién mediante la cual la labor
{nisior__gera ha de fluir de la iglesia hacia ¢l mundo, no de la iglesia a otra
iglesia. Hay que tener en cuenta que para la mayorfa de los pentecostales
“en el términe “mundo” estdn incluidos los catdlicos. que “no conocen ni
_ Practican el evangelio”. Ellos dicen: som inconversos.
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b) ~Este salir al mundo tiene una. concrecidn espacio-temporal: las
plazas piiblicas, las calles, el transporte puablico, las visitas a domicilio,
los encuentros interpevsonales, etc, También los momentos mds adecuados:
al caer de la tarde cuando las gentes de los barrios margmados van regre-
sando a la casa,

c) Ono elemento importante en el pentecostahsmo es gue la obli-
gacidn de anunciar el evangelio, la “gran comisién”, abarca a todos los
fieles. Es exigencia primera de la propia conversidn el dar iestimonio
ptiblico de ella, El pastor pentecostal no siempre es el que mds conquista,
Lo tuve que hacer anteriormente mientras recorria toda una serie de
escalones hasta llegar al pastorado: ser predicador al aire libre, maesiro
de escuela dominical, encargado de misién, obrero laico, pastor-didcono,
pastor.

d) En cuanto a las formas, se encuenfran de lo mds vauadas-
— Predicacién en lugares piblicos;
— Reparto de literatura en la calle;
— Visitas a las casas ofreciendo literatura e invitando a cultos;

— Visitas a enfermos orando por ellos y ofreciéndoles la curacién
si “aceptan a Cristo”;

*'— Cruzadas penodlcas Jocales (de la congregac;on) en la que todos
los fieles deben involucrarse trayendo inconversos a la iglesia;

— Cruzadas organizadas por la sociedad religiosa a nivel regional o
nacional; . e

~— Cruzadas interdenominacionales en ¢l barrio, la ciudad o el pafs
entero- a las que son invitados famosos evangelistas internacionales.

' ey Bl contenido de este tipo'. de predicacidn proseﬁtista suele ser
muy simple:

~—En todas ellas existe la perspectiva de un mundo perdido atesti-
guéndolo con nuwmnerosas citas biblicas tecitadas de memoria,

—Ante este mundo perdido, Cristo vendrd pronto y habed un juicio
para el que habremos de estar preparados (mds citas biblicas).

—Es preciso “convertirse”, “aceptar a Cristo” como sefior y salvador,

~— Se hacen insistentes invitaciones a los presentes que quieran aceptar
a Cristo. A los que “den un paso al frente” se les toma el domicilio para
ws'.tarlos y levarlos a la iglesia. .

- —Con frecuencia se dan relatos de Ia propia converswn, puesto que
el fin de la prédica no es ensefiar sino convertir. No se ofrece un alimento
para el intelecto sino para la necesidad de sentido, de seguridad.
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.« .—El lenguaje también es sencillo. E! mismo que ¢l de los destina-
tarios porque los que predican son los obreros, los subempleados, los
campesinos mismos,

f): Todo este dinamismo desplegado es con la finalidad de que Ios
que estin por “aceptar a Cristo”, vengan a la comunidad. Esta es la
segunda parte del trabajo proselitista: traer, ensefiar, bautizar, integrar.
" Esto es fundamental y los mismos evangelistas itinerantes lo han aprendido
bien. Saben que sin la vinculacién orgdnica a una congregacién o iglesia
..¢n la que reciban la acogida y el calor de la comunidad, en pocos dias
se evaporarfa la conversién.

- La consecuencia inmediata de todo este proceso es la fundacidn per-
manente de nuevas iglesias que ‘a su vez, por los mismos mecanismos,
engendrardn otras. “Las misiones pentecostales, —dice un protestante no
~pentecostal— no han sido organizadas para servir a la Iglesia en América
Latina, sinc para llevar a los pies de Cristo a aquellos que ain no han
ingresado en la Iglesia e integrarlos en el cuerpo de Cristo” %,

. . Pero ademds de este proselitismo que hemos llamade agresivo porque
“sale fuera” e insiste a tiempo y a destiempo buscando converses, existen
al interior del movimiento sectario ottos elementos que explican su cre-
cimiento. :

~ Ya sefialamos anteriormente cdmo el pentecostalismo se ha “nacio-
“nalizado™ con gran rapidez y no sdlc en el caso de las sectas establecidas
.més organizadas y de mayor tamafic, sino sobre todo, en la {lamada
~“periferia pentecostal”, Los que quietren ver deirds de cada secta protes-
" tante a un agente de los Estados Unidos, deben renunciar a tal pretensidn;
- los ‘nexos son a otros niveles.

* Esto ha sido un factor de éxito en el desarrollo sectario, Los misioneros
" extranjeros tienen gran dificultad en asimilar e incorporar con rapidez a
- sus esquemas mentales los esquemas socioculturales centroamericanos. Nadie
mejor que los mismos campesinos o habitantes de los barrios para ser
-vehfculos del mensaje. Los requetimientos académicos de los pastores son
muy escasos si se trata de las sectas establecidas e inexistentes en el caso
. de las sectas. En la actualidad se suele exigir para inictar los estudios del
Instituto Biblico el haber comncluido tercer grado de primaria. Y lo que
importa mids, el ingreso debe estar avalado por una notable prictica evan-
gelizadoora y la posesién del carisma del pastorado o del evangelista, Asi
- pues, el pastor se hace en la calle, en Jos campos, en contacto con sus com-
- pafieros de clase, utilizando su lenguaje y padeciendo las mismas carencias.

Otro factor de éxito pentecostal es la dedicacidn exclusiva a la “gran
_comisién”, El protestantismo sectario no asume tarcas seculares subsidiarias
tgles como escuelas, hospitales, clinicas, o cualquier otra obra de promo-
cién social. Requieren demasiados recursos matetiales y humanos, ademds

50 Wagner, P. “Cuidade, ahi vienen los pentccostafes”. Editorial Vida, Miami. P. 95-96.
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de que pueden distraer esfuerzos a la- misidn fundamental predicar el
evangelio.

Y si ya mencionamos el tema del contenido doctrinal y su adaptacién .
a las demandas rteligiosas generadas por las particulares condiciones de
crisis permanente y generalizada, no es menos importante la cuestién de
las précticas simbdlicas que tan frecuentemente contrastan con la frialdad
y la tutina de. los culios catdlicos, En este aspecio es en el que con mayor
claridad se revela el cardcter de 1ehg1c5n popular de] pentecosialismo y.
otras sectas afines.

La oracién en alta voz —a gritos casi siempre— las visiones, éxtasis,
las sugestiones y auiosugestiones; los trances y la glosolalia son otras tantas
técnicas 0 mecanismos psicosomdticos que reflejan el esfuerzo angustioso
por sobreponerse a la constante amenaza, la. miseria, la injusticia, la
inseguridad, la persecucion y la misma muerte.

Ademas de estos aspectos que pueden parecer un tanto “‘extremosos”
¥ quizds para algunos, heréticos, los cultos de las sectas pentecostales son
espontdneos y llaman a la participacidn. Estdn inundados de canciones
populares (mds del 609% del tlempo es para los himnos o coritos), crean
un gran entusiasmo en torne a [a Palabra de Dios, la conversidn y la
evangelizacién y un ambiente de convivencia y fraternidad poco frecuentes,

-5. la Doctrina Pentecostal y sus lmplicaciones Morales, y Sociqpoliticas 5t

Todavia se encuentran con mucha frecuencia folletos para uso de
pastores y fieles en algunocs sectores cat6licos, que plantean las diferencias
doctrinales con los protesiantes a nivel de los clasicos temas de las imé-
genes, el culto a la Virgen Maria, la autoridad del Papa, etc., etc. Una
muestra preclara de esie atraso cultural y tecldgico-pastoral sen los “Fo-
lletos E.V.C.” (publicados en México 52) e incluso otros manuales pasto-
rales mds actualizados en el drea centroamericana v en el Cono Sur,

El planteo docirinal del protestantismo scctario es mds sencillo y
profundo que todo eso, a la vez. Ello no significa que sea complicado o
de. alta sofisticacidn tecldgica. Se expone a continuacién una sintesis del
mismo- y los efectos morales y socio-politicos que entrafia. Ello ayudard

a comprender mejor el éxite de estas sociedades religiosas.

Fundamentalmente su doctrina se centra en estos dos pares de opo-
siciones: Este mundo/el otre munde {el 1emo de los cxelos) La sociedad/Iz
101es1a (comumdad) :

" Este inundo es ‘esencialmente malo y perverso. Si el mundo es asf por
su propia naturaleza, no tiene objeto ninguno pensar ni sigquiera en cam-

% Eu este apartado nos basamos fundamentalmente en “Religidn, dynamique sociale et
dépendance”. Jp. ¢, ps. 264 ¥ ss.

52 Sociedad E.V.C. (El verdaderc catolicismo}. Apdo. 8707. México D.F.
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piarlo. No tiene remedic. Lo Gnice que le queda al hombre que tiene que
vivir en €l es procurar librarse de él. En este mundo estd desatado el mal
.cuiyo instigador fundamental es el diablo. Sus acciones se dan por permlso
".de Dios para cumplir Su propésito (el de Dios).

. Frente a este mundo se encuentra el otro mundo, el reinc de los
cielos anunciado por Jesucristo en el evangelio y que no va a tardar en
Hegar. En ese reino y s6lo en €l emcontraremos la solucién verdadera a
auestros problemas. Con la segunda venida de Cristo se pondrd fin a toda
‘la miseria y el dolor, las guerras, las enfermedades, la muerte y la injus-
ticia. Este mundo se destruird y se reconstruird una nueva tierra y unos
puevos cielos.

.. Pero este dualismo absolutamente maniqueo tiene consecuencias prdc-
ticas en la conducta moral y ética de los creyentes. (Qué hacer ante un
mundo perdido que a lo mds es sala de espera para el futuro?

Por de pronto hay que convertirse, aceptar a Jesucristo como a Sefior
y Salvador dnico y vivir en la sociedad como si no fuéramos de ella (el
termmo sociedad es sinénimo de munde). '

1gle51a, la comunidad, viene a ser como el islote de paz para
qu1enes se han convertido v esperan la pronta venida del Sefior. Esta
iglesia esta protegida por el poder de Dios que es el Espiritu Santo. Iglesia,
- que segin algunas sociedades, es garantia de salvacidn aunque para la
- mayoria no es mds que uh signo; por eflo “hdy que esperar vigilantes con
. una moral personal de obligaciones y prohibiciones (ro beber, no fumar,
no acudir a espectdculos pdblicos, no vestir pantalones las mujeres, etc)

s En cuanto a la sociedad ¥ a la historia, estdn bajo el control de Dios,
Io gue. implica una ética ¥y una moral social de la pasividad y ¢! abandono.

Sélo ea la comunidad de los creyentés, en la iglesia, cabe una moral
- positiva y activa que marca las relaciones mterpelsonales La umca acti-
vidad de la iglesia ““‘ad extra” se reduce a la “gran comision’: predicar
la conversién, estando siempre vigilantes con el mundo. De este modo,
el protestantismo sectaric es consecuente con su doctrina: no se preocupa
~de 1a promocidn social ni de nada que “distraiga™ de las cosas e5pirituales
Con ¢l literalismo y fundamentahsmo hiblico que lo caracteriza, ﬂepetlra
una y otra vez el texto jodnico: “no amen las cosas. de este mundo”.

- La autoridad civil es’ vista como representante de Dios a la que hay
que obedecer siguiendo el mandatc pauling: Se debe obediencia a la
autoridad establecida inclusc si se descubre injusta. Dics lo sabe y lo
permite hasta que se cumplan sus designios. En este’ séntido; lo. que la
--ley civil hace obligatorio, sélc es autorizado por la- moral sectaria. Sin
embargo condena la participacién responsable basindose en esa repulsa
: radlcal de munde que una ¥y otra vez reitera.

- Existe, pues, una correlacién entre Ia cosmologla pentecostal y su
practica social y politica.

St a la corta es una solucién para el individuo pueste que le proporciona
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un sentido para la vida, una esperanza, una cierta liberacién de sus an.
gustias y temores; a la larga, desde una perspectiva social, es profundaments
desmavilizador, conformista y alienante. Parafraseando aquel famoso texto
dirfamos que es “una expresién de la miseria real”, “protesta contra |
miseria real”; suspn‘o de la criatura angustiada y sentimiento de un-
mundo sin corazdn”

Desde esta perspectiva, coincidimos con Lalive en que el sistema-dé:
representaciones y la organizacién y teglamentacién sectarias més que un
movimiento ‘de protesta social, lo convierten en un movimiento de “legis
timacién pasiva” de las actuales condiciones de desigualdad e injusticia’
que reinan en la zoma. :

Hasta ahora no encontramos en su discurso el contenido anticomunista
tipico del protestantismo fundamentalista. El dia que esto ocurra, el
protestantismo sectario, entrard en la arena politica y con ello dejard de.
ser el legitimador pasivo para convertirse en legitimador militante en
abierta contrad1cc16n con su Cuerpo docfnnal

En sintesis, pues, fundamentalismo y literalismo biblicos; dualismo
maniqueo; pre-milenarismo apocaliptico; moral individuvalista; espirifua-
lismo desencarnado y ausentismo sccial, constituyen los elementos esenc1ales
del protestantlsmo sectarm. :

6. El Reto de las Sscias en A_'mérica Central

A la luz de los sefialamientos anteriores, resalta obviamente que el
protestantismo sectario se estd convirtiendo en un fendmenc significativo
tanto desde el punto de vista socioldgico como desde el especificamente
religioso. Si las sociedades sectarias se mu]tlphcan de dia en dia v se
convierten en un problema para las organizaciones populares y para las
iglesias, ello 25 debido, sobre tode, a las condiciones sociales pariiculares
que viven los paises centroamericanos y a la configuracién del campo
religioso en los mismos.

Desde esta perspectiva, sefialaremos algunos de los desaffos que estas
sociedades religiosas presentan a las organizaciones y movimientos popu-
lares y a las iglesias catdlicas y vprotestantes. Sin abandonar nuestra di-
mensidn socicldgica, procuramos incerporar algunos elementos teolégico-
pastorales gue puedan ayudar a encarar este problema sobre todo para
quienes tienen una responsabilidad pastoral. :

- 6.1, Refo a ofros movimientos socinles

Fundamentar la estrategia de neuiralizacidn de las sectas en Cen-
troamérica en la sola teoria de la “conspiracidn imperialista”, aparte de
no ser correcto aporta flacos resultados a los procesos de concientizacidn
¥ organizacidn ‘de los sectores sociales més afectados. Con. freeuencla los
efectos son contrarios a lo que se busca conseguir.

Definitivamente no hay margenes de duda acerca de la voluntad
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QHQCa de los Estados Unidos de Mevar adelante una lucha ideoldgica a

&5 del campo religioso y concretamente a través de las sectas protes-
ites y - otras. Resta todavia mucho para poder establecer las articulla-
siohes -precisas ¥ dimensiones de tal proyecto, Pero desde esta perspectiva
jcreto es mas politico que religioso.

P

Desde el punio de vista socioldgico carece de objetividad hablar de
cctas como grupos “pseudo-religiosos”, “iglesias no serias” o ghetos
fa subdesarrollada y han de ser consideradas como grupos sociales con
acterfsticas especificas,

de

"No basta, pues, desconocer, descalificar o ridiculizar un fendémeno
religioso— que echa sus raices en la constitucién misma de las
nalidades centroamericanas y que tanto para la conservacion como
el cambio social, representa una fuerza motivadora de primera

magnifud.

'El pentecostalisme canaliza una fraccidn importante de las masas
pulares; precisamente aquellos sectores muy numerosos en la regidnm,

tradicionalmente han sido relegados y a veces despreciados por los
fovimientos sociales cldsicos. Son los mds marginados econémica y social-
mente; los de més bajo nivel cultural y organizativo, Sélo 1a Jglesia Catdlica
algunas iglesias protestantes histéricas se han acercado a estos medios
no siempre libres de paternalismo.

‘tPor qué extrafiarse, pues, de ese pesimismo tragico frente al mundo,
4 sociedad, el hombre, que contiene la cosmologia pentecostal? (No serd
también reflejo de la experiencia vivida a diario por las masas populares?

. Los. movimientos populares deben interrogarse ante el avance de las
séctas acerca de la significacidn social de las. mismas y la manera de
‘comporiarse ante ellas. Ante la pasividad conformista, la “legitimacién
pasiva”, el fatalismo social desmovilizador y alienante que predica el
pentecostalismo, se presenta el reto a las organizaciones populares a que
énsanchen su accidén hacia estos sectores comsiderados como no dindmicos
-socialmente. La recuperacion social del sectario es mucho miés dificil que
. la de quien no ha militado en sus filas.

w7 En los procesos de liberacidn de los hombres y de los pueblos centro-
americanos, el pentecostalismo es un handicap importante que debe evitarse
pero ello no se logra por real decreto y menos cuando se trata de un
campo tan delicado como el religiosc donde estin en juege valores y
creencias muy arraigados del pueble. El ataque, la ridiculizacién de esios
~ valores y sus formas de expresién simbélica profundizan la automargina-
¢ién social ya muy presente en los movimientos religiosos sectarios, Ade-
' -mds, los sectores marginados no descubren fécilmente sus verdaderos
intereses, cuando por decenios han servido a intereses ajenos, con frecuencia
bendecidos por las iglesias.

_.. El contenido del discurso pentecostal y su practica social sectaria son
ajenocs a los verdaderos intereses de los pobres. No coincidimos con quienes
piensan que el pentecostalismo podria asumir funciones de protesta social
histdrica, Si asi ocurriera, dejaria de ser tal movimiento.
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6.2. El Reto a Ias Tglesias

En el Documento de Puebla es muy patente la preocupacién pastoral
por ¢l problema de las sectas o “movimientos religiosos libres” ®, Tambiéi
se mencionan otros movimiento religiosos y “pararreligiosos” de los qug
no se ocupa este trabajo®. El mismo Documento ofrece elementos teold-,
g1cos bésicos para un correcio enfogue del problema pastoral que supere:.
la cldsica batalla interinstitucional por el dominio y el control det campo.
religioso,

Por parte de las iglesias, sélo desde una posicién objetiva y respetuosa
que no satanice de antemano y ajena a actitudes dogméticas y autoritarias,
es posible comprender y aceptar el desafic que les presenta el protes.-
tantismo sectario. Aunque las actitudes extremas han disminuido conside:
rable:mente en las iglesias, todavia reaparecen y son tanio y mis agreswas
y “sectarias” que las de quienes ya son tildadas de ello a priori %,

La estrategia de descalificacién del adversatio en base a atribucién
de intencionalidades, de distorsiones o ridiculizaciones de determinadas
practicas o expresicnes rehg:osas ademds de no ser respetucsa, a la latga
ne es fructifera y menos atn en el campe rehgloso.

En este sentido es prec1s'o insistir en el hecho de que la multiplicacién
de estas sociedades en Centroamérica responde primariamente a las condi-
ciones sociales y politicas que anteriormente se sefialaron. La disidencia
por motivos explicita ¥ puramente religiosos, se dic mdés bien en épocas
pasadas de la historia de la iglesia. Existen sentimientos anti-iglesia en
los conversos de las sectas pero no suelen responder a diferencias doctri-
nales sino a conductas individuales (méds que- sociales) que observan en
los catdlicos y que desgraciadamente; a veces. son reales tales como la
bebida, el tabaco, los especticulos, ciertos comportanuentos sexuales, etc,

"Creemos que en Centrodmérica los desafios y tareas que se le piesentan
a las iglesias han de ser contemplados scbre todo desde la dptica de lo
que ellas mismas consideran como su misién fundamental en el munde y
que constituye al mismo tiempo parte esencial de su identidad.

En general, con algunas diferencias, Jas iglesias cristianas se autoconci-
ben como anunciadoras del Reino de Dios. Un Reino ya presente en la tierra
aunque de manera germinal y del cval la iglesia counstituye un signo®

52 Cfr. IH Conjerencia Genergl del Episcopado Latmoamerscano de Puchbla, nos, 80,
342, 419, 469, 628, 1102, 1109, 1122, En estos niimeros los términos “gectas” ¥ “mo-
vimientes 1ehgwsus libres” aparecen como sindnimos. Parece que el Documento es cons-
ciente de gue dichas sociedades religiosas constiluyen las mayarias de las disedencias sec-
tarias en A.L., al menos asi ocurre en Centroamérica.

¢ Cir. Documento de Pueblo, nos. 342, 628, 1105 donde-se habla de “sinc:etismo's
foraneos”, movimientos pseudoespirituales” y *formas pararreligiosas’,.

" 55 Se puede leer en un folketo editado en Méx_iéo en 1980 que trata dé esta temdtica,
como se habla de los profestantes sectarios (mayoria pentecostales, como ! mismo autor
reconoce) tildindolos de “lobos rapaces”, “falsos profetas”, *‘destructores de la fe’., etc.

56 Documento de Puebla, 227 v 288,
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. La Iglesia catélica es particularmente explicita sobre tedo a partir del
ancilio Vaticano II y en los Documentos de Medellin y de Puebla. Este
Reino fue también el centro del mensaje proclamado por Jesds de Nazaret 5
que' echaba sus raices en las concepeiones mesidnicas desarrolladas por

o5 profetas del . Antiguo Testamento.

En la actual situacién por la que pasan los pueblos de Centroamérica,
el anuncio y realizacién de dicho Reino pasa necesariamente por los pobres
gueconstituyen las mayorias absolutas. Puebla llega a afirmar “la nece-
dad de conversién de toda la iglesia para una opcidén preferencial por
gs-.pobres” * cuya “evangelizacidn es por excelencia sefial y prueba de
1a-mision de Jests” . Esta opcidn es exigida por la realidad escandalosa
de las estructuras sociales, politicas y econdmicas injustas® a la que
yiene a sumarse la profusa difusidn de ideologfas de salvacidén ahistSricas
wie -inhiben a los hombres y mujeres del subcontinente de participar en
aéciones y decisiones que conciernen a su vida y a su futuro.

. Insistimos, nos parece muy importante afrontar desde esta Optica el
¥éto de las sectas para no perderse en esirategias y acciones competitivas
y-de. confrontacién que, en todo caso, servirfan para multiplicar todavia
mis los males que angustian a las clases populares.

Teniendo en cuenta estas observaciones, sefialaremos algunos de los
desafios 'y tareas mds importantes gue se estin planteando a las iglesias:

- 1, En primer lugar la urgencia de estar presentes mediante la accién
evangelizadora alli donde estdn las grandes mayorias.

.. Esta es una hora particularmente importante y decisiva en Centroamé-
ica donde se han hecho cada vez més patentes las estucturas de injusticia
¥ las violacicnes de los derechos humanos y de los pueblos. Estos pueblos,
profundamente religiosos, no solamente piden pan y justicia; quizd con
mayor insistencia que nunca, existe una intensa demanda religiosa en tornoc
al sentido de la vida y del mundo. o

. La aparicién de las “nuevas religiones” en los paises desarrollados
puede ser-fruto de la irreligiosidad o de la insuficiencia de 1a racionatidad
cientifico-técnica para orientar la vida social, En Centroamérica, todavia
mchos campesinos y las humildes gentes de los barrios, leen su relacién
con Ia naturaleza en términos mégicos e incluso hacen una lectura religiosa,
al. estilo feudal, del conjunto de las relaciones sociales. Han tenido lugar
ciertos procesos de secularizacién pero todavia estin muy lejos de afectar
significativamente a las grandes mayorias campesinas y suburbanas. Es
clare, pues, que el éxito de Ias nuevas sectas evangélicas radica en esa

57 Idem. n. 226.
5 Tdem, n. 1.134.
.5 Idem. n. 1.142.
;60 Idem. n, 1154 y 1.155.
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base de catolicismo popular, en la ausencia suficiente de las iglesias y
en el incremento de las demandas religiosas que s1empre se da en los
momentos de crisis y anomia sociales.

2. Para realizar esta inmensa y. urgente tarea se requiere creativida{d
¢ imaginacién para potenciar las actuales estructuras y agentes pastorales
y crear, si €s preciso, OfI0s nUEVOs.

Todavia una gran parte (generalmente mas de un 50%) de los agentes
pasiorales més cualificados: sacerdotes, religiosos, religiosas, proceden del
exterior. ‘Observamos que en los tltimos afios este flujo externo es decre-
ciente y, parece probable que lo serd todavia més en el futuro, frente a
una poblacién que casi se duplica en los. tltimes 20 afios.

" Por otra parte, en [as iglesias iocales que menos han modificade sus
estructuras pastorales v en las cuales la accién misionera y evangelizadora
sigue descansando casi exclusivamente en el clero, se hace cada vez més
imposible Ylegar a decenas de miles de feligreses que se convierten ‘en
potenciales adherentes de las sectas religiosas, Al contrario, hemos. podido
observar que en aquellas didcesis donde se ha constituido un nutrido grupe
de laicos evangelizadores o delegados de la palabra, la proporcién de los
miembros de las sectas en el total de la poblacién es bastante inferior,

Un elemento que también ha de hacer reflexionar es la rapidez con
la que los més aventajados miembros de las sectas se convierten en
pastores carismdticos y dindmicos a los que se les asignan diferentes puntos
de predicacién y cuyo éxitc en buena parte va a ser medido por la fun-
dacién de sus propias iglesias. La formacién de un sacerdote o religioso
exige ocho, diez o mds afics de seminaric y con frecuencia sigue todavia
demasiadc alejado de la 1eahdad que vive el pueblo.

3. Cada dia que pasa se hace més inviable el sostenimiento pastoral
de la estructura parroquial a menos que se dé una seria revitalizacién de
la misma, introduciendo esiructuras mds pequefias, nuevos servicios que
propicien 1a formacidn de los fieles, la participacién y la interrelacién
personal. Las Comunidades de Base que podrian constituir una solucidn
importante a este problema, todavia representan, en la mayor parte de
los paises de América Central, una minoria en el iotal de los catdlicos.

La intensidad de la vida comunitaria es elemento esencial de los
grupos sectarios y una necesidad expetimentada por hombres y mujeres
que han perdidc estructuras religiosas y sociales de identificacion y refe-
rencia, Este elemento comunitario es de suma importancia vz que llega a
captar de una manera totalizadora la vida de los miembros al tiempo
que los aisla del medio: en la comunidad encuentran la seguridad y el
apoyo {(a veces hasta econdmico) del que carecian; en ella transcurren
incluso los escasos momentos de ocio y ella misma es la que potencia y
dinamiza en la conquista de nuevos conversos.

Ya hemos advertido cdmo el evangelismo itinerante, sea pentecostal
o fundamentalista, aunque no ha enmendado su discurso proclamando una
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"conversmn del corazén y una ““iglesia sin fronteras”, mds que nada como
estrategia discursiva, sin embargo, progresivamente han dado mucha mayor
'mportancza y cuidan especialmente la nucleacién de los neoconversos en
comumdades (inica forma de no pevderlos en breve,

5 "4, Otro desafio importante es el que se refiere al conjunte de 105
_51mb0]os y précticas simbélicas, expresiones de la fe del pueblo.

Todavia abunda bastante el hieratismo litlrgico que da frialdad y
“monotonia a las celebraciones, Suele ser escasa la participacién a través
de cantos, gestos, comunicacién interpersonal, etc. Con frecuencia la reli-
. giosidad popular ha surgido como una forma de protesta ante las formas
. feligiosas racionalistas de las élites, alejadas de la cultura-y de las nece-
51dades expresivas del pueblo, y esto es algo que debe hacer reflexionar.

: S:gulendo las indicaciones de Puebla ® se 1mpone una revalorizacién
_de Jos aspectos més dindmicos de la piedad popular; los mismos que recu-
peran las sectas y utilizan para la huida det mundo y el abandono del
“gompromiso temporal del cristiano.

5. Es evidente que en buena medida el avance de las sectas es fruto
"de los conflictos internos de las lglesmq En el caso particular de la Iglesia
catdlica, se advierte en los afios més recientes una gran -dedicaéidn por
" resolver los propios conflictes con mengua de la accion misionera y
evangelizadora propiamente dicha,

_ 6. Y por ultimo quisiéramos sehalar que una pastoral que pretenda
afrontar el problema de las sectas, ha de ser planteada en el marco de
una pastoral de conjunio. Precisamente porque no es un problema aislado
~que surja al margen de las condiciones socio-religiosas que caracterizan
“-a la regidn. Por ello las reflexiones y sugerencias que venimos haciendo se
sititann en la linea de lo preventive y no en la de la confrontacidn.

. ‘Nos- encontramos ante pueblos masiva y tradicionalente religiosos,
.- —catélicos sobre todo— sumergidos en una profunda crisis global y en
- los cuales las demandas religiosas se hacen particularmente intensas y

. urgentes. El reio no reside en cémo responder a un proceso de seculariza-
. €ién o irreligiosidad. Este no es el caso de Centroamérica. Al contrario,
el reto consiste mds bien en cémo dar una respuesta desde el Ambito
religioso a los requerimientos v necesidades de las masas de desheredados
centroamericanos. Una respuesta que pase por las realizaciones hist6ricas,
- como es el Reinc de Dios, tan lejana de las inhibiciones ah]stoucas y del
duahsmo mamqueo -de las sectas.

8 Tdem. n. 460 v n. 469.
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Caonclusion

Hemos querido tan sélo, en este trabajo, dar un esbozo de la cuestién
de las sectas en América Latina, porque hemos querido interpretar la
preocupacion de Puebla en su n. 1.122, en que dice: “Estudiar diligen-
temente el fendmeno de los *“movimientos religiosos libres” y las causas
que moiivan su rdpido crecimiento; para responder en nuestras cofnuni-
dades eclesiales a los anhelos y planteamientos a los cuales dichos movi-

mientos buscan dar una respuesta, fales como liturgia viva, fraternidad
sentida y activa participacién misionera” (Puebla n. 1.122).

Pensamos que del estudio diligente del fenédmeno ha de salir preci-
samente esa tespuesta que la Iglesia Latinoamericana formula ya em su
pastoral, y con Ia que responde al gritn profético expresado también en
su n. 469, y que dice: “Si Ia Iglesia no reinterpreta la religién del pueblo
latinoamericano, se producird un vacio que lo ocupardn las sectas, los
mesianismos politicos secularizados, ef consumismo que produce hastio y
la indiferencia y el pansexualismo paganc. Nuevamente la Iglesia se
enfrenta con el problema: lo que no asume en Cristo, no es redimido y
se constituye en un idolo nuevo con malicia vieja™.

Nos darfamos por satisfechos si - supiéramos que nuestro trabajo
constituye un aporte por minimo que sea al estudio del problema y a
la respuesta. :

Doctor, José Valderrey (México)

NOTA IMPORTANTE

El titulo que el autor dio a este estudio, fue el de Las Sectas Protes-
tantes en América Ceniral. Hemos preferido no evocar el protestantismo
de estas sectas para evitar maleniendidos. Vista, desde un espacio masiva-
mente catdlico, como es el de América Central, toda intervencién de
cristianos no catdlicos; extranjeros al principio, es facilmente calificada
de protestante, y, como sigue siendo en general un fendmeno minoritario,
es catalogada de secfa. Ad, por ejemplo, una misién de la Iglesia epis-
copalizna, que re(ina a cualquier niimero de fieles, serd tratada de hecho
como secte protestanie, aun cuando tode el mundo sepa que no es ni una
cosa ni otra: Por el conirario, hemos conservado la apelacién “pentecosta-
lista”™, a falta de otra mejor, para describir a los gtupos cristianos que se
reclaman de convicciones y de pricticas carisméticas, presentes ya. en
América Central, pero generalmente separadas, cuando no opuestas, a la
Iglesia establecida que sigue siendo la Iglesia Catélica. Dejamos pues en
suspenso la cuestibn de saber si hay que Ilamarlas ¢ no proiestantes.
Tampoco estd claro, en el caso, si la calificacién de evangélicas es apro-
piada o no, visio el sentidec que ha tomado e! términc “evangelical”, en
los Estados Unidos en concreto. Una vez més damos a diche término,
faltos de ofro mejor, el sentido aproximativo que ha tomado ya en Amé-
vica Central.




Primer Encuentro Latinoamericano

de Pastoral Biblica

Bogota, Julio 22-26 de 1985

_ En esta fecha acaba de realizarse en Bogotd el Primer Encuentro
Latmoamencano de Pastoral Biblica en el que participaron setenta y siete
presentantes de 22 pafses, varios directivos de FEBICAM, de la Ponti-
ficia Comisién Biblica, en la persona del Padre Joao Evangelista Martins
Terra y del Pontificio Instituto Biblico de Roma, con la presencia del
Padre Fritzleo Lentzen - Deis.

~ 'El encuentro fue organizado por FEBICAM (Federacién Biblica' Catd-
lica Mundial) a través de la Oficina de Coordinacidén para América Latina,
4 cargo del Padre César Herrera y en colaboracién con €l CELAM (Con-
ferenma Episcopal Latinoamericana), FEBICAM, desde. 1976, inicid el
servicio de ayuda a la coordinacién -del Apostolado Biblico en nuestro
Continente Latinoamericano y la 1II Conferencia General del Episcopado
atinoamericano realizada en Puebla en 1979 (Mexwo) le reconoce ¥y
-cdnfu-ma esa mision.

.. Los participantes, enfre ellos varios obispos, profesores de- Sagrada
Escritura en Seminarios e institutos Universitarios, Pastoralistas y Agentes
de Pastoral Biblica —tantc sacerdotes como religiosos y laicos— compar-
tieron en un clima de oracién la Palabra de Dios, transmitiendo a la vez
la carga de vida personal y comunitaria que cada participante trajo de
sus respectivos paises. Se ifnicié el Encuentro con la presencia del Presi-
dente de la Conferencia Episcopal Latinoamericana, Monsefior Antonio
‘Quarracino, quien animd a todos los participantes resaltando la gran im-
portancia de los trabajos a realizar, procediéndose luego a una presenta-
cién de los objetivos y actividades de FEBICAM en su dimensién inter-
nacional. La segunda y tercera jornadas fueron dedicadas a compaltlr las
ricas experiencias que se estdn desarrollando en los diferentes paises para
que la Palabra de Dios sea el alimento vital de todos los cristianos y no
un “Libro” lejano, oscuro e impenetrable. .. Se pudo apreciar con alegria,
entusiasmo y esperanza cdmo la Biblia comienza a ser, a lo large y ancho
de América Latina, el libro de Fe, en el cual el pueblo va redescubriendo
St propia histeria y la luz y la fuerza para denunciar las injusticias y
anunciar la Salvacidn en Jesucristo gue nos invita a corstruir un mundo
de hermaneos. .. Si, un pueblo creyente y oprimide que se “despierte” al
calor de la Palabra de Dios para ser un pueblo de profetas que con sus
vidas y con su propia sangre van abriendo surcos de justicia, de libertad,
de dignidad... que van construyende y prefigurande el Reino de Dios.

- Los varios especialistas y peritos, aportaron luego en la cuarta jornada
‘Sus aportes desde el punto de vista del magisterio y de los adelantos en
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Conclusidn

-Hemos querido tan sélo, en este trabajo, dar un eshozo de la cuestiénw
de las sectas en América Latina, porque hemos querido interpretar. ly
preocupacién de Puebla en su n. 1.122, en que dice: “Estudiar diligen-
temente el fendmeno de los “movimientos religiosos libres” y las causas:
que motivan su rédpido crecimiento; para responder en nuestras comuni-
dades eclesiales a los anhelos y planteamienios a los cuales dichos movi--
mientos buscan dar una respuesta, ta]es como liturgia viva, fratermdad'
senhda y activa participacién misionera” (Puebla n. 1.122). :

Pensamos que del estudio diligente del fendmenc ha de salir preci:
samente esa respuesta que la Iglesia Latinoamericana formula ya en su
pastoral, y con la que responde al grito profético expresado también. en
su n. 469, y que dice: “Si la Iglesia no reinierpreta la religién del pueblo
latincamericano, se producird un vacic que lo ocupardn las sectas, los:
mesianismos politicos secularizados, el consumismo que produce hastio.y.
la indiferencia y €l pansexualismo pagano. Nuevamente la Iglesia se
enfrenta con el problema: lo que no asume en Cnsto no es redimido ¥
se constituye en un fdolo nuevo con malicia vieja”. '

Nos darfamos por satisfechos si supiéramos que nuestro trabajo-
constituye un aporte por minimoe que sea al estudio del problema vy a
la respuesta.

Doctor, José Valderrey (México)

NOTA IMPORTANTE

El titulo que el autor dio a este estudio, fue ¢l de Las Sectas Protes-
fantes en América Central. Hemos preferido no evocar el protestantismo
de estas sectas para evitar malentendidos. Vista, desde un espacio masiva-
mente catdlico, como es el de América Central, toda intervencién de
cristianos no catélicos, extranjercs al principio, es fécilmente calificada
de protestante, y, como sigue siendo en general un fendmeno minoritario,
es catzlogada de secta. Asi, por ejemplo, una misién de la Iglesia epis:
copaliana, que reina a cualquier nimerc de fieles, serd tratada de hecho
coma secta protestante. aun ciando todo el mundo sepa que no es ni unz
cosa ni otra. Por el contrario, hemos conservado la apelacidn “pentecosta-
lista”, a falta de otra mejor, para describir a los grupos cristiancs que se
reclaman de convicciones y de practicas carismdticas, presentes ya. en
América Central, pero generalmente separadas, cuando no opuestas, a la
Iglesia establecida que sigue siendo la Iglesia Catélica. Dejamos puss en
suspenso la cuestidn de saber si hay que lamatrlas o no protestantes.
Tampoco estd claro, en el caso, si la calificacidn de evangélicas es apro-
piada o no, visto el seniide que ha fomado el {érmino “evangelical”, en
los Estados Unidos en concreto. Una vez méds damos a dicho iérmino,
faltos de otro mejor, el sentido aproximativo que ha tomado ya en Amé-
rica Central.
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