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Presentacion

os textos que retne este nimero de Voces se dirigen hacia una
realidad comun: el pensamiento, la cultura y la vida cristiana en
el presente.

Abrimos con Mauricio Beuchot, quien nos habla sobre la “Posibilidad
de una hermenéutica analdgica para la teologia”, y nos hace ver que la her-
menéutica como tal es una herramienta siempre presente en la reflexién
teoldgica; mas atin, la teologia es una hermenéutica, es decir, una interpre-
tacion del pensamiento judeocristiano que pasa a través de los distintos pa-
rametros culturales de cada época. Como consecuencia, ha sido necesario
aplicar la analogia, a fin de adaptar correctamente los criterios de otras la-
titudes al pensamiento biblico. Asi, podemos distinguir y, al mismo tiempo,
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acercar a te6logos tan distintos como los medievales Tomas de Aquino y
el maestro Eckhart, con su teologia mistica y teologia metafisica aristoté-
lica, a los contemporaneos Hans Urs von Balthasar, con su teologia de la
creacién y de la libertad adaptada desde el modernismo, y a Juan Carlos
Scannone y Enrique Dussel, quienes han logrado romper el materialismo
dialéctico marxista para abrirse al sentido de trascendencia.

La finalidad de esta reflexién es mostrarnos la necesidad de reencon-
trarnos en la teologia contemporanea con la hermenéutica analdgica, con
el objetivo de superar la disyuntiva de la falsa interpretacién de la verdad,
sea ésta en clave del modernismo racionalista o bien, del posmodernis-
mo, ya que una empobrece la interpretacién a una sola versién y la otra
nos lleva al relativismo vaciando de contenido toda interpretacién. Con la
hermenéutica analdgica reencontramos la verdad en un sinfin de matices.

Por su parte, “Simbolos de la naturaleza medieval: san Buenaventura’,
de Diana Alcald Mendizébal, estd inspirado en la misma linea de pen-
samiento de Mauricio Beuchot, dado que la realidad que contemplamos y
conocemos no sélo puede traducirse en términos racionales y objetivos,
sino también en simbolos alimentados por la imaginacion y los sentimien-
tos, llevandonos a una interpretacion desde la percepcién interior y no por
ello menos verdadera. Desde esta perspectiva de interpretacion, la natura-
leza puede ser llevada desde los simbolos, hasta la mitologia; en el sentido
religioso de la palabra, como lo muestran los estudios de Mircea Eliade
y Carl Gustav Jung, entre muchos otros: “revelan una unidad sagrada o
cosmoldgica que ninguna otra manifestacion es capaz de revelar” (Mircea
Eliade).

San Buenaventura, desde una clara comprensién de la naturaleza hu-
mana, con su capacidad de conocer y decidir, con su libertad para orientar
sus caminos, sabe que puede descubrir en la naturaleza las distintas expre-
siones de Dios, creador de ésta, contemplando los vestigios, la imagen y
semejanza.

Después, nos encontramos con un tema actual en México y el mundo
sobre el significado que tiene la religiosidad en el ambito de la cultura y la
politica en general: “Laicidad abierta y libertad religiosa’, desarrollado por
Maria Luisa Aspe Armella. Es un texto breve, pero sustancioso acotado
por el Panel Académico en que se presentd: “Encuentro conmemorativo
del 30 aniversario del Restablecimiento de las relaciones diplomdticas entre el
Estado mexicano y la Santa Sede’.

Si bien el punto de referencia es la situacién del Estado Mexicano y
la Santa Sede, el tema trasciende hacia nuestra realidad contemporanea.
Se trata de entender la libertad religiosa como un derecho humano funda-
mental que tiene que ver con el creyente y el no creyente, con la libertad
constitucional y cultural de creer y no creer.
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En “Para verte mejor. Los indigenas en los documentos de Medellin
y de Aparecida’, Luis Fernando Botero Villegas nos lleva a una realidad
actual sobre los indigenas en Latinoamérica y El Caribe a partir de dos tex-
tos emblematicos del magisterio episcopal: “Medellin” (1968) y “Apareci-
da” (2007), en contraste con la declaracién “Por la liberacion del Indigena’,
también conocida “Declaracién de Barbados (1971)”, que ha significado un
cuestionamiento a la manera como la Iglesia y la sociedad han concebido
el mundo indigena.

En cuanto a la Iglesia, hay una evolucién paulatina del paternalismo
para con los indigenas, hasta el reconocimiento de su autonomia y madu-
rez para llevar a cabo su desarrollo. De una actitud pastoral de ser “voz de
los que no tienen voz” —que en muchos casos es necesario llevar adelan-
te, tal como lo expresa Medellin— a un reconocimiento de la madurez y
emancipacién del mundo indigena para hacer valer por si mismo su cul-
tura y su protagonismo como lo expresard Aparecida, encontramos una
vertiente muy marcada por la antropologia social y la sociologia en el tra-
tamiento del tema, ademas de la mirada pastoral de la Iglesia.

Ahora bien, los impulsos de la renovacién eclesial del Concilio Vatica-
no Il nos han llevado a desarrollar el concepto de comunidén del pueblo de
Dios y, en paralelo, de la colegialidad episcopal, pues ha sido el Magisterio
del papa Francisco el que ha hablado de la sinodalidad de todos los cre-
yentes, tema desarrollado por Alejandro Gabriel Emiliano Flores en “De la
sinodalidad a la comunidn eclesial. Movilidad, relacionalidad, historicidad
y pluriculturalidad en la iglesia”. Su reflexion se detiene en el concepto de
comunion, que puede quedarse como algo estatico y abstracto, pues se re-
fiere a la propia identidad de la vida cristiana, mientras que la sinodalidad
se refiere al dinamismo que deben tener los creyentes en el anuncio de
Evangelio y la comunicacién de la vida cristiana: caminar juntos, participar
unidos. Comunién y sinodalidad son inseparables.

Actualmente, encontramos una perspectiva diferente para acercarnos
a la realidad y especialmente al mundo religioso en los medios digitales,
que recrean virtualmente muchos espacios y acontecimientos. Esto es
lo que expone Ernesto Mejia en: “De los santuarios fisicos a los santuarios
virtuales”, una reflexién en torno a una nueva experiencia sobre la realidad
que tiene mas preguntas que respuestas. ;Los instrumentos digitales son
s6lo herramientas para acercarnos a la realidad, son una forma de reinter-
pretarla metafdrica y analdégicamente o de transformarla?

El paso de los santuarios fisicos, como oratorios, parroquias, cate-
drales y basilicas, a los santuarios virtuales, como las plataformas del ci-
berespacio (WhatsApp, Facebook o YouTube, entre otras), ha creado nuevas
comunidades que, impulsadas por la pandemia, llegaron para quedarse.
¢Qué retos nos presentan esos espacios seculares o profanos donde se estd



Presentacion

expresando la religiosidad popular con nuevos rituales y nuevos actores
religiosos? Este texto abre la discusion hacia nuevas realidades.

Por otro lado, la reflexiéon de Carlos Munilla Serrano, “Japén: el ‘otro
0jo’ de Dios como un desafio a la identidad cristiana’, nos muestra otra
faceta de la interpretacion de la vida desde una mirada oriental, la cual, al
encontrarse con el cristianismo, requiere una hermenéutica propia. Nos
habla desde su experiencia como misionero en Japén al descubrir que, no
obstante, la presencia y persistencia de tantos buenos misioneros desde
hace mucho tiempo, parece no prender el fuego del cristianismo. Una pri-
mera observacidn sapiencial lo lleva a una imagen muy oriental: el bambu
crece durante mucho tiempo hacia abajo y hacia adentro para fortalecer
sus raices; s6lo después se eleva para crecer alto y flexible con una gran
resistencia. Sin duda, es asi como el cristianismo esté creciendo, con raices
fuertes y profundas, de tal forma que llegara el momento de su elevacién
con la fuerza del Espiritu Santo.

Es asi como desde la perspectiva oriental, pone en la mesa dos co-
sas: 1) en el cristianismo occidental, debemos superar ciertas “ventanas
culturales” que estan afectando nuestra vitalidad: el racionalismo, el prag-
matismo, el secularismo y la espiritualidad sin Dios. Es un desafio hacia
nuestra practica religiosa necesitada de una renovacién hacia lo auténtico;
tal como lo expresé Antonio Gaudi: “la originalidad consiste en volver a
los origenes”. 2) Para continuar con la evangelizacion de Japén y Oriente,
debemos descalzarnos como lo hacen los orientales antes de entrar a una
casa, es decir, es necesario dejar afuera nuestros prejuicios y adentrarnos
en su realidad. Cabe destacar que la cultura oriental nos ofrece tres ele-
mentos basicos: la intuicidn, el didlogo y la sugerencia, los cuales pueden
acercarnos al misterio del Dios universal que se revela en otras culturas y
tradiciones espirituales.

Finalmente, el articulo “El Nican Mopohua en la tradicion literaria in-
digena néhuatl”, de Jesis Mateo Cristino, muestra cémo la cultura nahuatl
estaba suficientemente desarrollada entre los pueblos originarios antes de
lallegada de los europeos, de tal manera que tenfan una sabiduria propia de
los ancianos, una filosofia desarrollada por los sabios y una teologia plas-
mada en su visién sobre los dioses. Los primeros doce misioneros francis-
canos reconocieron esta cultura y su cosmovision en el didlogo que tuvie-
ron con los sabios aztecas después de su llegada en 1524. Fray Jer6nimo de
Mendieta y fray Bernardino de Sahagtin dan cuenta de dichos Cologuios.

Ademads, destaca que el acontecimiento de santa Maria de Guadalupe
de 1531 se conserve en un escrito en ndhuatl con la cosmovisién del mundo
indigena, siendo un testimonio de cémo expresar el mensaje cristiano en
categorias de la sabiduria de los pueblos originarios del Valle de Andhuac.
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El Nican Mopohua utiliza palabras o frases del vocabulario clésico de
los sabios aztecas: ipalnemohuani, “dador de la vida”; nelli teotl Dios, “verda-
dero Dios”; in tloque nahuaque, “dueno del cerca y del junto”; in ilhuicahua,
“duefio de los cielos”; in tlalticpaque, “dueno de la superficie terrestre”.

Al respecto, los estudios de Angel Maria Garibay y su discipulo Miguel
Ledn Portilla han redescubierto cémo el Nican mopohua refleja la sabiduria
néhuatl, logrando la inculturacidn, la analogia y el didlogo intercultural y
religioso a la vez.

Pbro. Mario Angel Flores Ramos






Posibilidad de una hermenéutica
analdgica para la teologia

Mauricio Beuchot, o.p.”

Resumen

En este trabajo, expondré los rasgos principales de una hermenéutica analégico-
icdnica, tratando de mostrar su utilidad para la teologia. Es una propuesta que
lleva tiempo desarrollandose.! Se ha aplicado, por ejemplo, a la filosofia, la
psicologia, la antropologia, al multiculturalismo, la educacién y la literatura.
También ha servido a esa disciplina tan importante que es la teologia, por lo
que deseo mostrar, de manera breve, su oportunidad en estas lineas.

La teologia ha adoptado recientemente la hermenéutica como método o
como instrumento conceptual. Pero la hermenéutica que vive de la polisemia
o plurivocidad corre no tanto el riesgo de centrarse en la univocidad, sino, mas
bien, en la equivocidad, por ello, necesita que la analogia la sujete. De hecho,
la polisemia o plurivocidad tiene dos formas: la equivocidad y la analogia.
Y muchas veces, por reaccién a las corrientes univocistas que han imperado
en la modernidad, la posmodernidad se ha inclinado demasiado hacia la
equivocidad. Esto hace necesario abrir otro camino dentro de la plurivocidad
que no sea equivocista, sino intermedio, es decir, analdgico. A continuacidn,
trataré de hacerlo ver.

" Instituto Intercontinental de Misionologia, México.
! Mauricio Beuchot, Tratado de hermenéutica analégica, México, Universidad Nacional
Auténoma de México, 2019, pp. 31 y ss.



Palabras clave
Hermenéutica, analogia, teologia, interpretaciéon, hermenéutica analdgico-
icénica

Hermenéutica y su aplicacion a la teologia

La teologia siempre ha tenido en cuenta a la hermenéutica; de hecho, se
puede decir que la teologia ha sido una hermenéutica del mensaje revelado,
y una interpretacion de sus condiciones de difusion y de aplicacién.? Pero
recientemente, la teologia ha hecho el mayor uso de la hermenéutica; mas
aun, ha tenido una especie de conciencia de su ser hermenéutico o de su
vertebracidn siguiendo la interpretacidn.

Incluso se ha dicho que, hasta antes del Concilio Vaticano II, la teolo-
gia era apologética, y a partir de ese concilio se ha vuelto hermenéutica.’?
Esto se ha explicitado diciendo que la teologia apologética ha sido subs-
tancialista, demasiado metafisica, y se le hacen reproches parecidos a los
que muchos autores posmodernos lanzan contra la filosofia moderna, que ha
sido metafisica y ya no debe serlo. A mi parecer, éste es el riesgo que se
corre actualmente en la teologia: hacer una teologia tan hermenéutica,
que olvide su raigambre en la ontologia, en la metafisica. A la apologética
se ha querido contraponer la kerigmatica, o cataquética o apostdlica, pero se
ha olvidado que a los padres apostdlicos sucedieron de inmediato, si no es
que convivieron con ellos, en el mismo tiempo, los padres apologéticos.
Habia que dar razo6n de esa fe que se predicaba. Y la apologética requiere la
ontologia, porque en todo pensamiento filoséfico hay una base ontolégica,
implicita o explicita.

Incluso ahora que se trata de negar o reducir al extremo cualquier
planteamiento ontolédgico, se ha cobrado conciencia de que no se puede
abandonar totalmente la metafisica, ni siquiera el substancialismo. Se le ha
querido suplir con un relacionismo, sin percatarse de que la relacion se da
entre substancias o entre accidentes, y los accidentes necesitan de la subs-
tancia para darse, de manera que las substancias son presupuestas por las
relaciones. Incluso si se dice que son las relaciones las que crean a las subs-
tancias, porque las estructuras resultan de las funciones, también se puede
decir que las funciones se dan por virtud de los elementos estructurales, y
no surgen de la nada, como por magia.

? Marie-Dominique Chenu, “Théologie et recherche interdisciplinaire”, en F. Houtart,
Recherche Interdisciplinaire et Théologie, Paris, Cerf, 1970, p. 70; Edward Schillebeeckx,
“Lexégese, la dogmatique et le développement du dogme”, en Karl Hermann Schelkle et al,
Exégese et Dogmatique, Paris, Desclée de Brouwer, 1966, p. 101.

* Henri Bouillard, “Le concept de révélation de Vatican I a Vatican II”, en Claude
Geffré, Révélation de Dieu et Langage des Hommes, Paris, Cerf, 1972, pp. 47-48.



En todo caso, se ha de asignar igual importancia a las substancias y
a las relaciones; no pueden darse unas sin otras. Es tiempo de rescatar la
ontologia para la teologia, pero una ontologia que acepte ser significativa
para el hombre y no sélo fundamento y armazdn de ciertas construcciones
tedricas; por ello, hay que adjuntarle la hermenéutica. Ambas tienen que
convivir. Es cierto que hay que hermeneutizar a la ontologia, pero tam-
bién hay que ontologizar a la hermenéutica, pues habia sido casi vaciada de
su contenido substantivo. Una hermenéutica analdgica nos puede proveer
de ese instrumento para acompaiiar a la ontologia, analdgica, que igualmente
es preciso utilizar en nuestro hacer teologia. Una hermenéutica analégica
se acompana de una ontologia analdgica, y ellas constituyen el verdadero
pensamiento débil,* ya que, en verdad, el pensamiento fuerte y violento es
el univocista, pero su polo opuesto, el equivocismo, también es fuerte y
violento, y quizas mas, sélo que de manera mas disfrazada. Por esa razdn,
s6lo queda, para huir de lo fuerte y lo violento, acceder a algo que no sea
tan débil que nos hunda en el nihilismo, a saber, a la analogicidad.

Como se encuentran hoy las hermenéuticas

Cuando hablamos del giro hermenéutico de la actualidad, hemos de dis-
tinguir en él diferentes tendencias o escuelas. Hay hermenéuticas demasia-
do subjetivistas o relativistas, a las que me gustaria llamar equivocistas, las
cuales han surgido como reaccién a maneras de pensamiento demasiado
univocistas, como lo han sido los positivismos o cientificismos de diferentes
matices que se han dado a lo largo del siglo xx. Tales cientificismos han
tenido distintos nombres (positivismo, neopositivismo, estructuralismo),
pero, en el fondo, pretendian lo mismo: un conocimiento exacto y riguroso
de la realidad, expresado en un lenguaje perfecto. Y todos desistieron de
buscarlo.

Ante la crisis de esos ideales univocistas, han proliferado posturas
equivocistas, sobre todo, en los ambitos de la posmodernidad o tardomo-
dernidad. Se han llevado al extremo el escepticismo, el irracionalismo, el
relativismo y el nihilismo. Es verdad que nos conviene sacar lecciones de
la crisis del racionalismo, pero es indispensable evitar su contrario, el irra-
cionalismo, que parece rodearnos como una amenaza. Por supuesto, ha ha-
bido buisquedas de una via intermedia que nos han hecho salir del impasse.

Por ejemplo, en una mesa redonda donde participé recientemente,
Jean Baudrillard insistia, como un profeta de malos augurios, en que el va-
cio de sentido iba a ser cada vez peor y no veia ninguna salida, si acaso
una débil resistencia; en cambio, Michel Maffesoli se afanaba en propo-

* Gianni Vattimo, “Dialéctica, diferencia y pensamiento débil”, en G. Vattimo y P. A.
Rovatti (eds.), El pensamiento débil, Madrid, Céatedra, 1988, pp. 41-42.



ner alguna salvacidn y pedia que se investigaran mediaciones, puentes que
nos ayudaran a sortear ese vacio que deja la globalizacién, rescatando las
diferencias, pero instaba a no caer en la diferencia absoluta, pues también
conduciria al caos.® Sin embargo, aunque hay intentos de buscar una salida,
ha hecho falta esa teoria que apoye dicha busqueda, y creo que eso puede
darlo el concepto de la analogia que, precisamente, esta entre el univocismo
y el equivocismo.

Ya que el univocismo mataria a la hermenéutica, pues una hermenéu-
tica univocista seria, de hecho, la de una unica interpretacién y, con ello,
sin polisemia, y ya que, mas bien, la tendencia actual ha sido a correr tras
las hermenéuticas equivocistas —es decir, de la ambigiiedad, del relativis-
mo y del nihilismo—, creo que conviene utilizar un recurso intermedio
para evitar esos extremos. De hecho, la analogia ya ha sido utilizada en la
teologia; tiene una gran tradicién en los tedlogos y misticos medievales,
como santo Tomas y el maestro Eckhart. En la escuela tomista se aplicé la
analogia entis de la filosofia como analogia fidei a la teologia; Hans Urs von
Balthasar la aplicé como analogia libertatis y analogia creationis; en Lati-
noamérica, Juan Carlos Scannone y Enrique Dussel la aplicaron a la teolo-
gia de la liberacidn en forma de analéctica, es decir, como una adaptacion
de la analogia a la dialéctica marxista, s6lo que de manera distinta, llegando
a un punto de superacién que permitia romper la inmanencia y acceder a
la trascendencia. Asi, una rehabilitacién de la analogia, ahora en el seno
de la hermenéutica, como hermenéutica analdgica, puede arrojar resultados
interesantes y, sobre todo, sacar la discusion de las hermenéuticas del im-
passe en el que se encuentra.

En la actualidad necesitamos una hermenéutica analdgica
¢Qué es una hermenéutica analdgica? ;Qué es una hermenéutica analdgi-
co-icénica? Hablamos de una hermenéutica que, ademas de ser analdgica, es
iconica. Es analdgica, obviamente, porque trata de ver el acto interpreta-
tivo como un acto analdgico. Un acto de habla analdgico requiere un acto
de interpretacion analégica. De hecho, la analogia proviene de una larga
tradicion teoldgica, a saber, la dominicana, tanto en el tomismo, como en
el albertinismo (por ejemplo, Eckhart usaba y aplicaba la analogia, aunque
de un modo bastante peculiar).

Tomés hablaba de la analogia fidei, la analogia de la fe; aqui podemos
hablar de la analogia interpretationis, la analogia de la interpretacién. Esta
es la que debemos buscar ahora, la que nos toca construir y aplicar. Si la

> Mesa Redonda del 24 de septiembre de 2001, en el Posgrado de la Facultad de
Ciencias Politicas y Sociales de la Universidad Nacional Auténoma de México, México. Vid.
Reforma, México, 25 de septiembre de 2001, seccién cultural, p. 3c.



analogia es la conciencia de que una cosa tiene diferentes formas, de que
se dice de diversas maneras, la hermenéutica analdgica es la advertencia de
que la interpretacidn tiene diversas maneras y grados. Es plural. Permite
varias interpretaciones, pero puede jerarquizarlas y, ademas, ver la propor-
cién que alcanzan de verdad textual.

Precisamente, el peligro que se quiere evitar con la analogia es el de
los extremos. Hay hermenéuticas que se pretenden demasiado cientificas,
y podemos llamarles univocistas, como algunas corrientes de la pragmatica
que han surgido a partir del positivismo légico. Por otra parte, hay herme-
néuticas relativistas, fragmentarias o que se van al infinito y que podemos
llamar equivocistas, porque en el fondo no es, sino el equivocismo de la am-
bigiiedad, de la diferencia irreductible, del multiculturalismo inconmen-
surable. Estas tltimas son las que mas abundan en la actualidad. Las que
proliferan no son las univocistas, ya que han decaido junto con el univo-
cismo de los positivismos y cientificismos. Pero estamos, al menos en la
filosofia reciente, rodeados por una plétora de hermenéuticas que tienden
al equivocismo en diferentes grados.®

Y algunos, para frenar esa avenida de hermenéuticas equivocistas,
oponen hermenéuticas univocistas, endurecidas y rigidas.” Pero ha faltado,
en la escena de la hermenéutica de hoy en dia, la presencia de la analogia,
de manera que se pueda pensar en una hermenéutica que no sea ni univo-
cista ni equivocista, sino analdgica, y por fin se destrabe la discusion, que
ya se halla bastante atorada entre los dos extremos consabidos, cansados y
hartos de enfrentarse sin encontrar ninguna solucién ni salida. Por cierto,
veo muchas otras busquedas de algo intermedio como parecidas a la mia,
hermanadas en ese intento de salvaguardar la diferencia, pero sin renun-
ciar a toda semejanza; de respetar las particularidades, pero sin perder toda
posibilidad de universalizar de alguna manera.

Ya que la analogia es proporcionalidad, una hermenéutica analdgica
serd una hermenéutica de la proporcién, de la mesura, del equilibrio dificil
y no simplista, pues en la analogia predomina la diferencia. Y es que la
teoria de la analogia es compleja. No se trata de sacar un término medio
simple y que sirva para todo. La practica de la analogia requiere conocer
bien los particulares para poder universalizar sin traicionarlos, sin perder
como en una mezcla sus caracteristicas principales. También requiere co-
nocer las diferencias, para no diluirlas en un todo indiferenciado y, a la
larga, inservible. Por eso se ha dicho, en la historia de la analogia, que en
ella tiene prioridad la diferencia sobre la semejanza. Es mas diferente que

¢ Samuel Arriardn y M. Beuchot, Filosofia, neobarroco y multiculturalismo, México,

Itaca, 1999, pp. 143 y ss.
7 Maurizio Ferraris, La hermenéutica, México, Taurus, 2000.



semejante. Predomina la diferencia. Ahora que se insiste tanto en conceder
sus derechos a la diferencia, en la analogicidad se cumple esto, pero sin
abandonar, desilusionados, toda posibilidad de semejanza, de universali-
dad. Sélo que se trata de una semejanza y una universalidad atenuadas, no
rigidas, es decir, matizadas.

Coémo funciona una hermenéutica analégica

Una hermenéutica analdgica consiste en buscar una interpretacion de los
textos que no quede atrapada ni en el ideal univocista de la Gnica interpre-
tacion diafana y sin complicaciones ni en el caos equivocista de muchos
posmodernos que ya propugnan la interpretacién infinita, con lo cual to-
das las interpretaciones son vélidas y complementarias, pero igualmente
subjetivas, sin poder ser verdaderas, y tampoco falsas, y hasta da la impre-
sién de que no parecen percatarse de las consecuencias nefastas de dicha
pretension.®

En griego, analogia significa “proporcion”, “proporcionalidad”, “equi-
librio dificil, movedizo, pero seguro”. Ya desde los presocraticos, los pita-
goricos introdujeron lo analdgico en la matematica, precisamente cuando
descubrieron los ndmeros irracionales. Se los manejaba proporcionalmen-
te, analdgicamente. Y parece que la analogia es lo mas indicado cuando
nos enfrentamos con lo irracional, que nos invade e inunda desde las co-
rrientes posmodernas y que conviene detener y delimitar. La hermenéu-
tica analdgica abre y amplia el espectro de las interpretaciones, de manera
que no se tome como valida una sola, pero que también limite esa gama de
interpretaciones variadas, a fin de que no se nos vaya al infinito y en un
regreso relativista resulte imposible detener.

Ademas, ya que la analogia de atribucién admite grados, hay una jerar-
quia entre las interpretaciones aceptables, por lo que unas seran mas exac-
tas y completas que otras, permitiendo decidir entre las que se muestran
como rivales, pues unas tendran que ir disminuyendo en su adecuacion, y
se podrd marcar el limite mas alla del cual ya las interpretaciones son fal-
sas. Ahora que tantos dicen que no debemos exigir rigor ni preocuparnos
por la objetividad ni la verdad —declaradas gratuitamente como inexis-
tentes—, la hermenéutica analdgica se nos presenta como un medio para
continuar sosteniendo verdad y objetividad; claro que no de una mane-
ra ingenuamente absolutista, sino matizada, ponderada, con las distinciones
y precisiones que se requieran. Pero no se caera en ese relativismo tan ex-
tremo que vemos por todas partes en la filosofia reciente.

8 Esto es algo que notoriamente ha querido buscar Umberto Eco. Vid. U. Eco, Los

limites de la interpretacion, Barcelona, Lumen, 1990, pp. 29 y ss.



Asimismo, ya que la analogia de proporcionalidad propia es mas lineal
e igual entre los elementos que se ponen en juego, permite la conmensura-
cién entre ellos, de manera que se acerquen proporcionalmente y puedan
tenderse puentes de uno a otro; asi, una hermenéutica analdgica ayuda a
conectar y completar las interpretaciones rivales y a buscar la manera de
que se complementen y enriquezcan. Incluso, puede llegar a la interpreta-
cién metaférica, ya que la metifora es una de las formas de la analogia, a
saber, la analogia de proporcionalidad impropia. Como se ve, el acto ana-
l6gico de interpretacion es fino, delicado y complejo y permite una gran
riqueza interpretativa dentro de ciertos limites.

Finalmente, una hermenéutica analégica en las ciencias humanas esta
muy conectada con la phrénesis o prudencia, que ha llegado a ocupar un
lugar tan importante en la filosofia de la ciencia. Ya Popper, en sus dltimos
anos, ponia la phrénesis como el medio para decidir entre una teoria cien-
tifica y otra. Alessandro Ferrara la propone para las ciencias humanas y
sociales con el propésito de evitar el universalismo idealista, pero utépico e
inalcanzable, de algunos y para evitar el particularismo relativista y cadtico
de otros.’

Otra caracteristica en la hermenéutica analdgica que propongo es la
necesidad de hacer distinciones o precisiones que ofrezcan a la interpre-
tacidn la sutileza suficiente, pero también la estabilidad necesaria, para al-
canzar objetividad. El genio de lalégica y de la semidtica, Charles Sanders
Peirce, decia que la distincidn tenia la estructura de un silogismo dilemati-
co, esto es de un dilema, pero bien planteado, por lo que presentaba la po-
sibilidad de obtener uno de los disyuntos sin las dificultades de la paradoja,
en la cual no se puede inferir nada, porque las alternativas no estan sufi-
cientemente ponderadas.'® Nos obliga, pues a buscar, sobre todo mediante
el didlogo, las alternativas correctas y a encontrar una que sea intermedia
entre las otras, que tal vez nadie habia visto hasta el momento. Es decir, en-
sefia y ayuda a clarificar y descubrir. Lo que se necesita en la interpretaciéon
es traspasar las interpretaciones trilladas, para encontrar con suficiente sa-
gacidad interpretaciones nuevas, con la necesaria parsimonia o rigurosi-
dad que le pueda ser aportada por la exigencia de proporcidn que encierra
la analogia. La interpretacion, por novedosa que sea, tiene que mostrar la
adecuacion proporcional que guarda con el texto al que se refiere.

® Alessandro Ferrara, La fuerza del ejemplo. Exploraciones del paradigma del juicio,

Barcelona, Gedisa, 2008, pp. 21 y ss.
19 Charles Peirce, “La critica de los argumentos’, Escritos légicos, Madrid, Alianza, 1988,
p. 202.



Laiconicidad

Ademas, encontramos que en semidtica la analogia es la iconicidad. El sig-
no icdnico es el que participa de lo que representa alguna semejanza. No
se reduce a la arbitrariedad, aunque tampoco se reduce a la naturalidad.
Est4 entre lo natural y lo artificial, entre lo dado y lo arbitrario, entre la
natura y la cultura. Puesto que en la analogia algo predomina, aqui habra de
predominar la cultura, lo artificial o arbitrario, pero sin perder su raigam-
bre en lo natural, guardando lo suficiente de ese origen o fundacién en la
naturaleza que hace de este tipo de signo uno muy especial y muy rico, que
conecta de inmediato con aquello a lo que representa. Por ello, el icono,
tal como lo manejamos aqui, corresponde con lo que en otra tradicién se
ha denominado simbolo. En la semidtica, especialmente en la escuela prag-
matica americana (Peirce, Morris, Sebeok), se llama icono a lo que en la es-
cuela europea (por ejemplo, Cassirer y Ricoeur) llaman simbolo. El simbolo
es lo mas apropiado para plantear la hermenéutica de lo religioso, la her-
menéutica teoldgica, por lo que hemos querido incorporar la iconicidad,
pues significa incorporar el simbolo.

En efecto, el campeén de la iconicidad fue Charles Sanders Peirce, uno de
los padres fundadores de la semidtica. Pero él llamaba simbolo al signo
arbitrario, al més pobre, siguiendo la usanza de los griegos, sefialadamente
Aristételes en el Peri hermeneias. Para €, el icono era el signo mas rico, mas
cargado de sentido, el mas perfecto como signo, pues entregaba de la mejor
manera su mensaje, su significacién. El icono es una especie de san Juan
Bautista, que se disminuye a si mismo para que crezca el significado, que se
opaca a si mismo para que resplandezca el mensaje. Asi, Peirce dividia los
signos en tres componentes: indice, icono y simbolo."

El indice era el signo directo, univoco, que lleva inmediatamente a su
significado, lo que ahora llamamos el signo natural: una huella en el lodo
indica el paso de un animal. El simbolo era, al revés, el signo artificial o
arbitrario, de origen totalmente convencional, como lo es el lenguaje. En
cambio, el icono era un signo mixto, hibrido, mestizo, en parte natural y
en parte arbitrario; podia ser, en algin aspecto, convenido, cultural, pero
guardaba el aspecto natural en que debia poseer alguna semejanza con lo
representado; por ello, era el signo anélogo. No se trataba de reproduccién
significativa idéntica, igual, s6lo de manera proporcional o analdgica. En
seguida, el icono se dividia también en tres, con esa mania que tenia Peir-
ce por las triadas: imagen, diagrama y metafora. La imagen no era nunca
copia perfecta —eso seria univocidad—, pero tendia mas que los otros a lo
univoco. La metéfora era la reproduccién de lo representado de una mane-

' Ch. Peirce, “Divisién de los signos”, La ciencia de la semiética, Buenos Aires, Nueva
Visién, 1974, p. 22 y ss.



ra'yamuy cercana a la equivocidad, pero se mantenia dentro de la analogia,
ya que la sujetaba esa proporcién que hacia que no se disparara a lo in-
comprensible; mas atin, una buena metafora nos da una comprensién muy
rica, brinda conocimiento. Por tdltimo, el diagrama estd entre la imagen
y la metéfora; representa de manera bastante fiel y guarda perfectamente
ese dificil equilibrio entre lo dado y lo adquirido, entre lo natural y lo artifi-
cial, arbitrario o cultural, y puede oscilar desde una férmula hasta un es-
quema o grafo.

Esto se parece a lo que hacian los tedlogos escolasticos, que ponian
una analogia de atribucién intrinseca y otra extrinseca o metafdrica, una
analogia de proporcionalidad propia y otra impropia o metafdrica. Exis-
te una oscilacién en la analogia desde lo propio a lo metaférico, desde lo
literal hasta lo alegdrico, sin que se pierda el equilibrio y se caiga. Por eso
creo que, mas que una hermenéutica con modelo metafdrico, como queria
Ricceur, es necesario plantear una hermenéutica que tenga un modelo mas
amplio, el de la analogia, que permite oscilar entre lo propio y lo meta-
férico, sin caer ni en lo univoco ni en lo equivoco. Asi, la analogia mira
hacia un lado, lo metaférico; pero también hacia su lado opuesto, que es lo
metonimico. Por ello, Peirce decia que la iconicidad era sumamente meto-
nimica y abductiva, a pesar de que contenia la metaforicidad como uno de
sus aspectos.'? La analogia es, como lo vio licidamente el poeta y critico
Octavio Paz, la que retine y equilibra metifora y metonimia. En un tiempo
tan metaforizador como en el que nos encontramos, el de la posmoderni-
dad, en el cual, segin Rorty, ya no hay posibilidad de sentido literal, sino
s6lo alegérico, viene muy bien resguardar, al menos suficientemente, la
metonimia, el caricter metonimico del pensamiento, para integrarlo a
la hermenéutica y que no se convierta en una interpretacién puramente
alegorica sin posibilidad de sentido literal alguno.

De esta manera, una hermenéutica que usa la analogia no puede usar
s6lo la metafora, sino que la equilibrara con lo literal; no se queda en la
univocidad, pero tampoco se derrumba en la equivocidad; se abre a la me-
tafora, aunque también es apta para hacer metonimia; es mas compleja que
seguir un modelo metafdrico de interpretacion, pues si ya la metéfora vive
la tension entre el significado literal y el significado figurado, en la metafo-
ra el significado literal ocupa poco espacio, tiene una funcién menos fuerte
que en la analogia como tal. Un acto de habla analégico es mas complejo

'2 M. Beuchot, “Abduccién y analogia’, en A. Gimate-Welsh (comp.), Ensayos semidticos.
Dominios, modelos y miradas desde el cruce de la naturaleza y la cultura, México, Asociacién
Mexicana de Estudios Semidticos, Benemérita Universidad Auténoma de Puebla, Porrua,
2000, pp. 605-615.



que el metafdrico, abarca mucho mas, tiene que oscilar trabajosamente en-
tre la metafora y la metonimia.

Ademas, el signo icdnico es aquel que, en un fragmento, nos hace ver
el todo. Ahora que estamos en la etapa del fragmento, necesitamos ir al
todo con esa iconicidad, lo cual nos ayudard a tener no sélo poética, sino
también analitica o dialéctica, pues la metafora es el principio de lo poético
y la metonimia el de lo cientifico. La metonimia contiene dos procesos:
pasar del efecto a la causa y pasar de la parte al todo.”” Como podemos ver,
lo primero se llama explicacion, lo segundo universalizacion. Ahora que ya
nadie quiere explicar, y, sobre todo, que ya nadie quiere universalizar, es
cuando mas necesitamos una explicaciéon que no sea reduccionista y una
universalizacién que no sea violenta. Pues bien, una hermenéutica analé-
gico-iconica nos dara explicaciones que no sean reductivas y universales
que no sean simplificadores, que salvaguarden las diferencias' y que nos
permitird conjuntar lo metonimico con lo metaférico, sin mezclarlo ni
confundirlo.

Usos de esta hermenéutica en la teologia

Es preciso buscar un punto medio analdgico en la teologia. Hemos pade-
cido una teologia univocista en ciertas degeneraciones de la neoescolasti-
ca; basta recordar algunos manuales de la primera mitad del siglo xx que
estaban hechos de hileras de silogismos, como si demostraran todo apo-
dicticamente y de cuando en cuando contenian alguna pequena reflexién
piadosa, casi como colocada fuera de contexto. O en tratados demasiado
sistematicos, de tono racionalista; tal es el caso de los que surgieron en la
teologia critica y en algunos intentos de teologia analitica. Como reaccién
a ello, se vieron proyectos teoldgicos que tocaron el otro extremo: un equi-
vocismo muy grande, demasiado reino de la ambigiiedad y del emotivismo,
que se habia reprimido y ahora volvia por sus fueros, pero que llegé a exce-
sos irracionalistas. Lo que vemos en algunos intentos en la actualidad son
teologias posmodernas demasiado inclinadas a romper con todo esquema
y con toda sistematicidad. Por ello, una hermenéutica analdgica ayudaria
a equilibrar lo que se debe a cada uno de esos polos de oscilacién: lo siste-
matico y lo afectivo.

13 Sigo aqui a Helena Beristéin, Diccionario de retérica y poética, México, Porrda, 1997,
entrada “Metonimia”. La autora pide no confundir la metonimia con la sinécdoque, la cual
es el paso del todo a la parte.

' Ya el mismo cardenal Cayetano hablaba del universal analdgico como universal
imperfecto, porque no podia prescindir completamente de sus particulares. Vid. Tomas de
Vio, De nominum analogia, cap. v, Roma, Angelicum, 1952, pp. 41-42.



En exégesis biblica y en teologia biblica, la hermenéutica analdgica
permite recuperar la interpretacién espiritual o simbélica que ha quedado
sumamente relegada incluso de los trabajos de teologia biblica; no digamos
en los de exégesis —en los que es mas comprensible que se evite—, por la
influencia de ciertos positivismos o cientificismos, como la del estructura-
lismo, de la semidtica de Greimas e incluso de la filosofia analitica.

En eclesiologia se da una situaciéon muy semejante a la de la filosofia
de la cultura y la antropologia filoséfica, a saber, la pugna entre universa-
lismo y particularismo, que alli se refleja como la pugna entre catolicidad
y particularidad de las Iglesias, o las Iglesias particulares frente a la Iglesia
universal. Aqui, una hermenéutica analdgica ayudaria a reunir dialéctica-
mente los dos extremos, integrando las diferencias en una semejanza pro-
porcional. Se podrian respetar las diferencias salvaguardando lo comiin
que nos permite llegar a cierta universalidad matizada y no univoca.

Algo parecido sucede en la teologia moral. La polémica entre ley y
situacidn sigue vigente. Corresponde a la moral de situacién, que tanto se
discutid, para frenar el solo imperio de la ley y dar cabida a la atencién a la
situacion. Una hermenéutica analdgica ayudaria a examinar la aplicacidon
de la ley al caso concreto y a tratar de no traicionar la ley, pero también a
atender con epiqueya al caso concreto al que se esta aplicando.

Otro campo es el de la teologia de la historia y, de hecho, donde mas
se aplica la iconicidad. A diferencia de la filosofia de la historia —en la
que se rehuye hablar del sentido de la historia—, en la teologia de la histo-
ria es imprescindible hablar de este sentido que se esconde en los aconte-
cimientos. Asi tenemos una lectura literal (al menos en parte) y una lectu-
ra simbdlica o alegdrica de los acontecimientos histéricos y de los relatos
historiograficos en los que se busca no sélo la referencia a los hechos lo
mas objetiva que se pueda, sino también su sentido, a la luz de claves de
interpretacidon que nos da la revelacién. Se sabe que nuestra historia es una
historia salvifica, una historia de salvacion; sin embargo, falta mucho por
leer y por desentrafar en los acontecimientos concretos los signos de los
tiempos. Una hermenéutica analdgica permitiria profundizar en la lectura
alegorica o simbdlica o espiritual, buscando que el acontecimiento concre-
to nos permita entrever de manera icénica el sentido. Como lo hizo von
Balthasar en su teologia de la historia, a la que da el titulo precisamente de
lo que nos permite hacer la iconicidad: ver en un acontecimiento la totali-
dad de la historia y su sentido; por eso la llama Das Ganze im Fragment, es
decir, “el todo en el fragmento”.



Conclusion
Espero que con lo anterior se vea la relevancia de una hermenéutica ana-
légico-icénica para la teologia, con algunas pistas de su aplicabilidad en
ella. Es una hermenéutica que podra salvarnos de la tormenta equivocista
en la que nos encontramos y de la que no acertamos a salir. Pero lo hara
sin llevarnos a encallar en las arenas rigidas, opresoras e inmovilizantes de
la univocidad, que, como proyecto y aspiracion, ya se ha mostrado inal-
canzable. Nos dara apertura sin permitir que caigamos en el vacio y que
iniciemos un vuelo hacia el infinito, al cual nunca llegaremos.

Asi podremos hacer una teologia que equilibre su lado semioldgico
y el ontoldgico. Me parece suficiente que nos ayude a sortear el Scilla del
universalismo pretencioso e inalcanzable y el Caribdis del relativismo sin
freno y sin destino. Es decir, que supere la situacion de la posmodernidad
y salga del escepticismo y del nihilismo que la caracterizan, para rescatar la
objetividad, alguna universalidad, por moderada que tenga que ser, y algiin
sentido, por débil y pobre que se quiera, pero que es lo que necesitamos y
nos basta para seguir adelante.
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Simbolos de la naturaleza
medieval: san Buenaventura

Diana Alcala Mendizabal”

Resumen

Los tedlogos medievales interpretaron a la naturaleza concibiéndola a través
de los simbolos sagrados, ya que el cosmos en su totalidad es precisamente la
creacion divina. Por esa razdn, la interpretaron y concibieron de una manera
muy respetuosa al percatarse de la presencia de vida que hay en ella. Tal con-
cepcion es totalmente diferente de la de la actualidad, pues ahora la naturaleza
es un objeto que se puede manipular y explotar sin ninguna consideracién.
Por ejemplo, en su [tinerario de la mente a Dios, san Buenaventura especificé
los grados de ascenso para llegar a la unién mistica con Dios por medio de
la contemplacién. Y es desde el primer grado de ascenso que el ser humano
percibe a Dios mediante sus sentidos en la naturaleza, pues en la creacién ha
dejado sus vestigios, y por eso, ella misma es sagrada.

Palabras clave
Naturaleza, interpretacidn, hermenéutica, vestigio, Buenaventura, simbolos
medievales

* Universidad Nacional Auténoma de México, México.



Igunos tedlogos medievales, como san Buenaventura, interpreta-

ron el cosmos intentando comprender la creacién y los simbolos

sagrados insertos en el universo. En este sentido, la naturaleza
era concebida de manera sagrada porque fue hecha por Dios. Esta era un
libro abierto que podia ser leido, experimentado, vivenciado e interpretado
para llegar a ser comprendido. Los que llevaban a cabo esta tarea interpre-
tativa eran los tedlogos-fildsofos que postulaban teorias y elucubraban para,
finalmente, conocer el mundo, al ser humano y a Dios. De alguna mane-
ra, también pretendian vivir en armonia con la creacién y, por supuesto, en-
contrar la sabiduria, esto es, hallar y comprender los sustentos ontolégicos
que son la base de todo conocimiento de la realidad entera.

Este trabajo pretende, entonces, asomarse a la concepcién de natu-
raleza de san Buenaventura, para llegar a la elucidacién de sus propuestas
y de su filosofia. Si leemos su Itinerario de la mente a Dios, desde el primer
grado de ascenso del entendimiento para llegar a la contemplacidn, afirma
que, al entrar en contacto con la creacién y la naturaleza, el hombre puede
ver, oler, escuchar y sentir a Dios, puesto que es el creador de todo y en el
mundo ha dejado su huella; él utiliza la palabra vestigio.

La vida en las comunidades medievales tenia total y completo contac-
to con la naturaleza; los monjes podian contemplarla, ver su belleza, oler
la tierra mojada, sentir el viento, escuchar a los animales, mirar y admirar las
puestas de sol y la luz de la luna. Este modo de vida campirano les posi-
bilitaba la experiencia de vivir entre la naturaleza y sentirse parte de ella.
San Francisco de Asis y Buenaventura van a vivenciar a Dios a través de la
percepcidn de los sentidos y esto les permitira experimentar los vestigios
de Dios en todas las cosas que existen en la naturaleza.

Hermenéutica simbdlica
Buenaventura enfatizara el grado de perfeccién que tienen todos los seres
vivos, puesto que estdn hechos a imagen y semejanza divina; en ellos hay
una huella sagrada, de esta manera, la belleza y perfeccién manifestada en
todos los elementos que integran la creacién son una muestra del poderio
y amor divino al crear el mundo y la realidad y, ademas, estar presente en
todas las cosas, lo cual es la omnipresencia. Por ello, es fundamental poner la
mirada en las cosas del mundo, en la naturaleza, en el otro, para penetrar en
la percepcion del fundamento de la realidad; en otras palabras, para sentir la
belleza y la presencia de Dios o, desde un punto de vista filoséfico, conocer
y comprender al Ser. En palabras de Buenaventura, para percibir a Dios
por medio de sus vestigios en el mundo.

Desafortunadamente, pocos son los que tratan de percibir los funda-
mentos de la existencia en el mundo, no sélo en nuestra época, sino tam-
bién, en la medieval. Las personas se encuentran tan absortas en su mundo
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material que son muy pocos los que profundizan, los que van més all3, los
que perciben los vestigios del creador en la creaciéon. Buenaventura consi-
derara que éste es el primer grado de ascenso, de seis que se tienen que escalar,
para llegar a la contemplacion. Pero no por ser el primer grado esta alejado
de la unién con Dios; en ese primer grado se puede alcanzar el objetivo,
que es la unién mistica. Falta tener el intento de interpretar a la naturaleza
de una manera mas profunda, de fijar y penetrar la mirada y no distraerse
en lo mundano y material y quedarse sélo ahi en la superficie.

Este acto de mirar a la naturaleza y escarbar en lo profundo, en tér-
minos filos6ficos, es un acto interpretativo o hermenéutico. Los medie-
vales como Buenaventura lo sabian muy bien y trataban de penetrar en
el sentido y significado del libro de la naturaleza para elucidar la verdad
divina oculta en el cosmos; de esta manera, veian la unién micro-macro-
c6smica en el entendimiento humano con la posibilidad de comprensién
hermenéutica.

Al ver al cosmos y a la naturaleza como un texto que puede ser inter-
pretado, veian los simbolos que estan presentes en las culturas religiosas de
la humanidad, simbolos que develan algunas cosas, pero también ocultan
ciertas verdades. Al conocer la naturaleza ambigua de lo simbdlico, nece-
sitan de niveles de interpretaciéon mas profundos, evitan la literalidad y
penetran en un nivel mas complejo, como es el alegérico, y después en el
simbdlico y anagégico. Justo como lo hacian con la exégesis biblica, que
debe interpretarse a profundidad.

Los medievales se enfrentaron al problema de los limites de la inter-
pretacién, aunque ya Filon de Alejandria, en el siglo 1 d. C,, intervino en
la pugna entre alegoristas y literalistas para delimitar el problema de los
limites de la interpretacién y proponer un camino adecuado.

En nuestro siglo, en México, Mauricio Beuchot propone la solucién a
este problema hermenéutico por medio de una interpretacién mediadora,
la analogia. Es posible llegar a un equilibrio interpretativo y no caer en los
extremos: el univocismo, es decir, que sélo una interpretacion sea valida. Y
el equivocismo, que todas las interpretaciones sean posibles y verdaderas.
Si hablamos de la simbdlica medieval, es indispensable evitar caer en los
extremos interpretativos, por lo que es necesario retomar la hermenéuti-
ca analdgica para tener una interpretacion adecuada de los simbolos de la
naturaleza.

Alo largo de la historia del pensamiento, se ha despreciado al ambito
de lo simbdlico, pues se ha catalogado como falso, lleno de imaginacién y
totalmente subjetivo; sin embargo, ciertos autores han rescatado el valor
de lo simbdlico, porque han visto la riqueza de sentido existente en los
simbolos. Los te6logos medievales valoraban este terreno, que finalmente
los conducia a la verdad, es decir, a Dios.
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Desafortunadamente, el 4mbito simbdlico fue criticado por la racio-
nalidad obtusa y cerrada del positivismo ldgico, la ciencia dura y la moder-
nidad. René Descartes llevé a cabo una interpretacion de la naturaleza bas-
tante cerrada, ya que para él lo inico valido y verdadero era lo demostrable
bajo el célculo matematico, que sirvid para el surgimiento de las ciencias,
pero hizo a un lado la verdad ontoldgica oculta en los simbolos.

Nuevamente, los romanticos fueron quienes empezaron a interpretar la
naturaleza de una manera mas profunda. Pudieron percibir que el ser huma-
no no sélo es una maquina de movimientos fisicos y mecanicos regida por
leyes, también pudieron sentir, experimentar y vivenciarlo como un ser lleno
de imaginacién, sentimientos, pasiones, amor, curiosidad, lleno de sentido
y significacién profunda. Imaginacién y entendimiento que le permiten in-
terpretar y comprender la realidad; emocion y sentimiento que le permiten
sentirse vivo, que le permiten experimentarse como un ente que es parte del
cosmos; como un sujeto que puede ver a la naturaleza de manera sagrada y
no sélo como una cosa o un objeto que puede ser explotado.

Al respecto, “hubo una muerte del simbolo relegiandolo a los rinco-
nes de la historia y del recuerdo como algo sin sentido y hasta enajenante,
como lo religioso se convirti6 en algo obsoleto”! Algunos pensadores de
este siglo han intentado recuperar el estudio de lo simbdlico, como Carl
Gustav Jung, Mircea Eliade y Mauricio Beuchot, que con sus escritos, otra
vez han dado vida al simbolo que necesita ser interpretado para continuar
latiendo en su significacidn, pues si no se intenta comprenderlo, se muere,
se cosifica. Beuchot comenta que se convierte en idolo, y al respecto dice:
“es el tiempo en que han caido los simbolos, y estin rotos, ya no iluminan,
ya no guian. El simbolo ha muerto, nosotros lo hemos matado. Lo hemos
hecho con esta cultura que acaba con nuestra capacidad del simbolo, que
destruye nuestra competencia simbdlica, que corroe a nuestro a priori de
simbolizacién”?

Hemos matado al simbolo en varios niveles, en cuanto se concibe
como algo irreal, como una cosa u objeto; también en cuanto se interpreta
de una sola manera, cayendo en la interpretacién univocista o interpre-
tandolo de muchas maneras, concibiendo todas las interpretaciones como
validas y verdaderas, cayendo en el equivocismo. Al interpretarlo de esta
manera errada, se cierra el significado oculto del simbolo, se convierte en
idolo. Esto provoca multiples problemas religiosos y sociales.

! Diana Alcala y Daniela Cruz, Naturaleza y simbolo religioso medieval, Chisinau, Generis
Publishing, 2022, p. 143.

* Mauricio Beuchot, Hermenéutica analdgica, simbolo, mito y filosofia, México,
Universidad Nacional Auténoma de México, 2007, p. 13.
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El idolo [de eidolon, en el sentido griego y platonico de “sombra de la idea”,
“copia de copias” o, también, fantasma, “imagen ilusoria”, imprecisa e incluso
falsa mimesis del archetypos] se genera en un circuito significativo, es decir,
interpretativo, en el que la imagen o representacién parece absorber la
sustancia del modelo que representa. No s6lo parece, sino que efectivamente
los creyentes se comportan como si tal imagen —pintura, estatua, templo,
nombre, persona y/o actitud— contuviese una energia divina por si misma,
a tal punto que el “objeto” deviene un “fin en si mismo”, revistiéndose de una
fuerza mégica o “tedrgica” [del latin theurgia; griego: theourgos, de theos, Dios:
ergon, obra; especie de magia o hechiceria depositada y generada en la cosa,
en la obra, segin los griegos y los romanos] cuya posesion garantizaria el
poder y la proteccion directa de la divinidad. “El idolo [escribe Beuchot] es la
imagen mala, nacida de la hybris, soberbia o narcisismo del hombre.”

Lavaniegos caracteriza al idolo como una “desmesura fetichista”?
donde el sentido y significacién profunda se entierra y se cierra para dar
paso a la sombra de lo que realmente es el simbolo, es el fantasma del mis-
mo, una imagen ilusoria, una mala imagen nacida de algo falso, erréneo,
equivocado, que finalmente desvirtua el verdadero significado de lo sim-
bélico. Beuchot lo explica muy bien en su obra Las caras del simbolo: el icono
y el idolo, donde afirma:

No hay cosa que necesite mas la interpretaciéon que el simbolo ni que, a la
vez, la dificulte tanto, por su tesoro escondido de significacién. De hecho, el
simbolo es un decir sin decir, porque promete hablar a su intérprete; pero
no siempre habla, o no siempre lo hace completamente, sino al iniciado [...]
El simbolo, aunque esta exhibido al publico, ama el esconderse. Y es que en-
cierra varias intencionalidades, puesto que encierra varias significaciones.®

El simbolo comunica algo, estd completamente abierto; en ese sen-
tido, como Jean Chevalier afirma en la introduccién del Diccionario de los
simbolos, el simbolo esta vivo. Esto significa que cobra sentido en el instan-
te mismo en que el intérprete trata de comprenderlo; entonces, se abre la
posibilidad de unidn entre las dos partes separadas: el simbolo y el intér-
prete. “Un simbolo est vivo, es la mejor expresién posible de un hecho;
estd vivo en tanto que estd preiado de significacién”® A pesar del raciona-

* Manuel Lavaniegos, Horizontes contempordneos de la hermenéutica de la religién,
México, Universidad Nacional Auténoma de México, 2016, p. 34.

4 Idem.

> M. Beuchot, Las caras del simbolo: el icono y el idolo, Madrid, Caparrés, 1999, p. 29.

¢ Jean Chevalier y Alain Gheerbrant, Diccionario de los simbolos, Barcelona, Herder, 1986, p. 23.



Diana Alcala Mendizabal

lismo, el positivismo y el cientificismo extremo, el 4mbito de lo simbdlico
no se pudo extinguir; Jung considera que sigue latente en la inconsciencia,
en espera de ser develado, para continuar vivo significando.

Es urgente explorar los senderos de lo simbdlico para llegar a la com-
prension tanto del ser humano, como del Ser; penetrar desde un punto de
vista ontoldgico para ofrecer una respuesta adecuada sobre el origen del
cosmos y el lugar de este ser humano. “Los simbolos son, entonces, expre-
siones que tienen contenido ontoldgico, que se enraizan en lo recéndito del
hombre y que orientan la vida humana, la dotan de direccién y sentido.”

Simbolo era en su origen una contrasefia: una moneda o medalla partida que
se entregaba como prenda de amistad o de alianza. El donante quedaba en
posesion de una de las partes. El receptor disponia sélo de una mitad, que
en el futuro podia aducir como prueba de alianza con sélo hacer encajar su
parte con la que poseia el donante. En ese caso, se arrojaban las dos partes a la
vez, con el fin de ver si encajaban. De ahi la expresion symbolon, que significa

“aquello que sea lanzado conjuntamente”?

La etimologia del simbolo nos remite al cardcter de unidn, a lanzar
conjuntamente ambos elementos separados para que se integren en una
unidad. En ese sentido, desde el punto de vista hermenéutico, ambos ele-
mentos que integran el acto interpretativo comulgan uniéndose. El in-
térprete comprende, de alguna manera, al simbolo. Y decimos “de alguna
manera” porque no llega a la comprensidn total, Unica y definitiva; si su-
cediera, el simbolo muere, se cierra su significacién, como ya habiamos
mencionado. Por otro lado, el simbolo devela algo que es captado por el
intérprete. Si el nivel de interpretacién del hermeneuta es profundo y alto,
penetrara en verdades mas elevadas del Ser.

La experiencia del simbolo puede ser honda y unificadora, todo depende del
nivel de interpretacién en que el hermeneuta descifre el simbolo: debe tener
entonces mucho cuidado, es decir, prudencia para no perder en un instante
la adecuada lectura y compenetracién con el simbolo, para lograr la unién
y no cerrar el sentido simbdlico. Por cierto, la prudencia, virtud moral e in-
telectual aristotélica, es la que se lleva a cabo cuando el individuo antes de
actuar, prevé las consecuencias de sus actos, usa su razonamiento para perca-
tarse de qué cosas pasarian si lleva a cabo tal o cual accién. Asi que el herme-
neuta que quiere comprender al simbolo, especialmente el religioso, camina

7 D. Alcald y M. Beuchot, Hermenéutica y simbolo, México, Universidad Nacional
Auténoma de México-Instituto de Investigaciones Filoldgicas, 2017, p. 57.
8 Eugenio Trias, La edad del espiritu, Barcelona, Destino, 2000, p. 23.
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por un terreno muy complejo, si no es prudente, cauteloso, sutil, entonces no
logra penetrar en el significado simbdlico correcto.’

En la hermenéutica analdgica, Beuchot plantea la virtud de la pruden-
cia como la virtud fundamental, la cual permite la mediacién y el equilibrio
interpretativo. Posibilita la interpretacion adecuada, ya que evita caer en
los extremos interpretativos. Evita emitir juicios de valor que tiendan al
univocismo y al equivocismo.

La caracteristica comun de los diversos simbolos religiosos es que “re-
velan una unidad sagrada o cosmoldgica que ninguna otra manifestacién
es capaz de revelar”.'” El simbolo religioso es aquel icono que muestra una
realidad distinta de la vivencia comtn y ordinaria, es mucho mas profunda,
verdadera y sagrada y estd llena de significacién y sabiduria. El simbolo, al
tener un caracter de unién, posee una funcién mediadora, “tiende puen-
tes, reune elementos separados, enlaza el cielo y la tierra, la materia y el
espiritu, la naturaleza y la cultura, lo real y el suefio, lo consciente y lo
inconsciente.”!

El simbolo es misterioso porque muestra algo, pero al mismo tiempo
oculta; es el puente de comunicacién entre lo divino y lo humano. Al sim-
bolo hay que vivirlo en el acto interpretativo y la comprension que se logra
de él es, de alguna manera, inenarrable, ya que es una experiencia personal.

El simbolo anuncia otro plano de consciencia diferente de la evidencia racio-
nal; él es la cifra de un misterio, el tinico medio de decir aquello que no puede
ser aprehendido de otra manera, no esta jamas explicado de una vez por to-
das; siempre ha de ser de nuevo descifrado, lo mismo que una partitura mu-
sical no estd jamas descifrada de una vez por todas, reclama una ejecucién.'?
El simbolo en si es coincidentia oppositorum, conjunta dimensiones enfren-
tadas, opuestos, conciliando e integrando; une lo sensorial con lo tedrico-
conceptual, lo material con lo inmaterial, lo racional con lo afectivo, lo
inmanente con lo trascendente. La naturaleza del simbolo es ambivalente,
llena de contradicciones y multivoca. El simbolo concilia en su interior
las oposiciones y se teje hacia ambos rumbos y significaciones. Hay que
reconocer, aceptar y comprender este doble filo o doble estructura del
simbolo: ésta es la tarea interpretativa.'?

° D. Alcaléd y Daniela Cruz, op. cit., p. 127.

!0 Mircea Eliade, Tratado de historia de las religiones, Morfologia y dialéctica de lo sagrado,
Madrid, Cristiandad, 2000, p. 621.

!1]. Chevalier y A. Gheerbrant, op. cit., p. 23.

12 [bidem, p. 18.

3 D. Alcala y M. Beuchot, op. cit. p. 66.
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Interpretacion del simbolo de naturaleza en san Buenaventura
Recuperando el estudio de lo simbdlico para profundizar en la compren-
sion del Ser, analizaremos en esta parte la nocién que Buenaventura tenia
de la naturaleza. No podremos decir qué es el simbolo de la naturaleza en
la concepcién medieval y de san Buenaventura, debido a que, como ya se
explicd, si se intenta decir qué es el simbolo, éste se cierra en su significa-
cién y puede morir. Por ello, nuestro analisis serd sélo una aproximacion
que pretende develar cierto sentido de forma adecuada, mas no definitiva.
Trataremos, entonces, de interpretar de manera prudente y de utilizar la
hermenéutica analdgica propuesta por Beuchot a fin de lograr un equili-
brio interpretativo. Por supuesto, ésta no es una tarea facil, ya que impli-
ca un adecuado nivel de interpretacién, conocimiento del contexto y una
sutileza mayor al momento de observar e intentar escudrinar el sentido
oculto del simbolo de la naturaleza; ademads, se requiere una habilidad in-
terpretativa para sostenerse en un terreno resbaladizo y en movimiento.

Como si uno se subiera a una montafia rusa, en el momento en que
se piensa que uno tiene el control del trayecto acelerado, lo pierde. Inter-
pretar un simbolo es intentar penetrar en el sentido oculto de un prisma
cristalino que refleja incesantemente destellos de luz que no permanecen.
De igual manera, hacer una hermenéutica simbdlica es vislumbrar, por un
momento, un conocimiento o una verdad que se esfuma al siguiente ins-
tante. Por ello, nos aproximaremos al simbolo de la naturaleza que estuvo
presente en la época medieval en la figura de san Buenaventura.

Se le concebia como una figura sagrada por ser la gran creacion de
Dios y por ser El parte del todo; en otras palabras, por estar en la esencia
de todas las cosas. La naturaleza se entendia como un libro abierto que se
podia interpretar, pues se concebia como un simbolo sagrado. En ella se escon-
den muchas significaciones y verdades, ya que Dios la hizo, asi como al ser
humano, a su imagen y semejanza. Esto se puede interpretar diciendo que
es posible conocer a Dios si se comprende su creacion.

En su Itinerario de la mente a Dios, Buenaventura declara en el primer
grado de ascenso a la contemplacidn que, por medio de los sentidos, el ser
humano puede percibir a Dios, pues en la creaciéon ha dejado su huella,
sus vestigios. Para demostrar su existencia, sélo bastaria contemplar a la
naturaleza, ver y sentir su perfeccion y belleza. Por ejemplo, los arboles son
entidades que existen en la naturaleza, en ellos se halla esa magnificencia y
preciosidad caracteristica de la esencia divina. Las culturas de la antigiie-
dad los han admirado y reconocido como un simbolo fundamental de la
comunidad; incluso, algunas comunidades han crecido y se han desarrolla-
do a los pies de arboles longevos y prdsperos. Por ello:
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Un simbolo medieval abordado y explorado con gran sapientia y prudencia
es el simbolo del 4rbol, Raimundo Lulio en espafiol, Ramon Llull en catalan,
fue el mistico medieval que propuso la lectura del libro de la naturaleza
basandose en el simbolo del arbol. En su obra Libro del gentil y los Tres sabios,
Lulio muestra la sabiduria de las tres principales religiones: judia, cristiana
y arabe, pone a cada uno de los tres sabios quienes son los personajes de su
obra representando a cada una de las religiones. Justamente para mostrar
la supremacia del cristianismo como verdadero camino espiritual. En
este didlogo entre los tres sabios se da una fuerte discusidn teoldgica y se
argumenta a favor de las verdades ontoldgicas cristianas.'*

El arbol es un simbolo muy especial; la mayoria de las culturas de la
antigiiedad aluden a él. Raimundo Lulio se refiere al arbol para dar sentido
asu filosofia, su ciencia y su gramatica combinatoria. Es un simbolo extrai-
do de la naturaleza, un puente de unidn, conecta el cielo y la tierra, une lo
divino con lo humano, representa el cosmos en su constante regeneracion
y también simboliza la vida, el sustento y el alimento. “[El] simbolo de la
vida en perpetua evolucién, en ascensidn hacia el cielo, sirve para simbo-
lizar el caracter ciclico de la evolucién césmica, muerte y regeneracion.”’

Leyendo al simbolo como un elemento de la naturaleza, éste retine los
cuatros elementos, dando, literal y simbdlicamente “vida”. “El agua circula
con su savia, la tierra se integra a su cuerpo por sus raices, el aire alimenta
sus hojas, el fuego surge de su frotamiento”.'®

El simbolo del 4rbol, en todas las antiguas culturas, representa la uni-
ficacién de lo terrenal con lo trascendente, con lo divino; sus raices tocan y
se alimentan de lo mas mundano y sus ramas acarician con sutileza el cielo;
todas las entidades celestes pueden regocijarse ante su belleza. Asimismo,
se considera al arbol un eje, el centro del mundo; su presencia denota una
existencia tan duradera, que casi toca la eternidad; he ahi su caracter sa-
grado. Eliade alude al hecho de que el simbolo del arbol ha sido adorado;
por medio de él se “revelaba”, por lo que implicaba y significaba que “si el
arbol estd cargado de fuerzas sagradas, es que es vertical, que crece, que
pierde sus hojas y las recupera, [y] por consiguiente, se regenera (‘muere’ y
‘resucita’) innumerables veces”."”

Esa relacién micro-macrocésmica de la época medieval se expresa en
el simbolo del arbol: asi como éste representa a la naturaleza y a la crea-
cién, también al propio ser humano, donde, en esta postura vertical, nue-

4 Ibidem, p. 145.

15 J. Chevalier y A. Gheerbrant, op. cit., p. 117.

16 Ibidem, p. 118.

'7 M. Eliade, Tratado de historia de las religiones, p. 462.
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vamente se va a notar la ascensiéon y unién que puede alcanzar el enten-
dimiento humano, fisicamente localizado en la parte superior del cuerpo,
con la gracia divina cuando alcanza el entendimiento, la contemplacién o
unién mistica; mientras que los pies representan lo mas terrenal y lo me-
nos conectado con lo divino.

Para Raimundo Lulio, el concepto verticalidad que posee el simbolo del
arbol estd muy claro y lo expresa con su idea de ascenso y descenso del en-
tendimiento, cuya obra lleva el mismo nombre y donde plasma el logro final
de todo individuo que se compromete en el conocimiento de si mismo: puri-
ficar el alma, logrando el ascenso del entendimiento y la unién con Dios me-
diante la contemplacién mistica. El ser humano, entonces, puede ascender
en esta linea vertical para lograr su cometido y realizarse en el amor.

En el ser humano hay una mezcla de lo divino y lo mundano, del bien
y del mal, de luz y oscuridad, de virtudes y vicios, por lo que Lulio, al perci-
bir esta dualidad, ve en el simbolo del arbol la profunda significacién de la
unién. Hay que hacer florecer las virtudes en el alma humana para borrar
la diferencia y llegar a la mistica, asi como cuando un arbol esta sano, flo-
recerd y despedira un aroma maravilloso que, con sélo vivenciarlo, puede
alcanzarse un éxtasis divino.

En la interpretacion de la naturaleza, es la prudencia analdgica la que
lleva al ser humano a medir su actuar y no dejarse llevar por los extremos:
por la vida llena de vicios, por un lado, y por la imposibilidad de la vida
humana perfecta, por otro. En realidad, en la interioridad humana esta
sembrada la semilla de amor y verdad que Dios puso en toda la creacién,
incluida a la naturaleza; es la sindéresis de la que hablaba san Agustin o la
chispa o centella divina de la que hablaba el maestro Eckhart. Basta culti-
varla para que florezca la virtud, se purifique el alma y nazcan las flores que
adornaran con su néctar la creacion.

De esta manera, al comprender su esencia, el intérprete de si mismo
puede deleitarse con el aroma de las flores cuando realiza su esencia vir-
tuosa, cuando se hace prudente y ama la naturaleza, cuando el hermeneu-
ta analdgico logra el equilibrio interpretativo o cuando el mistico logra
la contemplacién; justo ahi se derrama el néctar divino de la experiencia
autoconsciente y se logra la compresion de si.

Las virtudes que enumera Lulio en sus arboles son fe, esperanza, ca-
ridad, justicia, prudencia, fortaleza y templanza. A las primeras tres llama
teologales, propias del cristianismo medieval; las demads virtudes son parte
de las virtudes aristotélicas. Respecto de la prudencia, la denomina de la
siguiente manera en la Flor 5:

Es ciertabondad del corazdn que sabe y desea elegir el bien y rechazar el mal,
o elegir el mayor bien y evitar o rechazar el mayor mal. Como la prudencia,
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por medio de dicha propiedad, concuerda con el ser virtuoso, cudnto mas
conviene que exista concordancia entre la sabiduria y ser virtuoso, sin que la
sabiduria sea ocasionalmente sabiduria para saber elegir el bien y rechazar
el mal, o elegir el mayor bien y rechazar el mayor mal, puesto que la eleccién
de estos contrarios concuerda con el no ser y la privacion de eternidad con-
cuerda con la prudencia. Sin embargo, dado que la imprudencia concuerda
con el no ser y la imperfeccién, la prudencia de igual forma existe en el ser.'®

Por otro lado, Buenaventura'® incorporé los simbolos de la naturaleza
en su interpretacion del mundo, ddndole suma importancia en la construc-
cién de su ontoteologia, basada en una hermenéutica simbdlica. El autor
profundizara en el nivel anagdgico de interpretacién para revelar los ele-
mentos ontoldgicos que se encuentran en la base de la comprension del Ser
y de Dios. El simbolo es el lenguaje que él utiliza para cobijar el misterio,
para salvarlo de la cosificacion, para mostrar algo y preservar lo sagra-
do, que sdlo pueden entender unos cuantos: quienes han penetrado en los
simbolos, purificado su alma por medio de las virtudes y han llegado a lo
inefable, enigmatico y secreto.

Buenaventura, que admira a san Francisco de Asis, hereda el amor y
respeto por todos los seres de la naturaleza, ya que son hijos de Dios y es-
tan hechos a su imagen y semejanza. En la naturaleza hay armonia, pues esta
hecha con la perfeccién del creador, hay una gracia y una belleza sublime
presentes en la naturaleza y en todos los seres. Por ello, san Francisco canta
a los animales y de alguna manera esta alabando a Dios, pues también son
sus hijos.

Asimismo, reconoce la existencia de dos naturalezas que estan pre-
sentes en la creacidn; por un lado, la naturaleza divina, de la cual parte todo
y estd en todo, y la naturaleza humana, por otro, que es, de alguna mane-
ra, imperfecta porque no es totalmente sabia; sin embargo, en si misma
es perfecta, ya que comparte la esencia de Dios. En Cristo se unen las dos
naturalezas, por eso El es el medio y la puerta.

Buenaventura rescata el amor a la naturaleza, que es la creacién de
Dios; asi resalta los valores del respeto y la admiracién. En el Breviloguio,
enfatiza el simbolo de la luz como la esencia con la que Dios hizo la crea-

'8 Raimundo Lulio, Libro del gentil y los tres sabios, Madrid, Biblioteca de Autores
Cristianos, 2007, p. 69.

! Juan de Fidanza nacié en 1221 en Bagnorea, lo que es ahora Italia. De nifio, tuvo
un incidente en el cual san Francisco de Asis lo salvé. Este hecho marcé su vida, por lo que
se dedicé a estudiar y honrar al santo. Ingresé a la Orden Franciscana después de estudiar
filosofia en Paris. Tuvo una gran obra filoséfica y fue el encargado de escribir la biografia
de san Francisco de Asis llamada Legenda mayor.
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cidén, como manifestacién de su eterna sabiduria. Al ser coparticipes de la
creacidn, los seres humanos participamos de su esencia, y todos los atribu-
tos divinos se hallan en el ser humano, asi como en todas las creaturas. La
creaciéon completa es el vestigio de Dios.

Dios también doté al ser humano de voluntad y libre albedrio, lo que
lo lleva a tener el poder de tomar decisiones, encaminarse al bien o al mal.
De manera general, para Buenaventura, se llega al bien por las virtudes y al
mal siendo vicioso. El decide hacia qué rumbo encaminaré su alma y hacia
dénde se dirigira. El ser humano es el propio arquitecto de su destino. El, con
su propio entendimiento y sabiduria interna, puede reconocer su naturaleza
divina como vestigio del ser y dirigirse a la luz. Esta iluminacién le permitira
conocer las verdades ontoldgicas que estan en su alma y en su interioridad.

Asi, cuando el ser humano ama a Dios y al préjimo, esté ejerciendo su
naturaleza divina, uniendo ambas naturalezas y penetrando en el simbolo
de Cristo. Ambas naturalezas se unen en el amor y en el conocimiento, a
pesar de que se encuentran separadas.

Lo tnico que tiene que hacer el individuo para lograr esa unién es
encaminar el alma y sus acciones hacia el bien, evitar los vicios, crecer las
virtudes y fundir el amor y el conocimiento que yacen en el corazén y en
el entendimiento en la propia esencia divina. Esta tarea es muy facil y a la
vez sumamente dificil. Facil, porque el Bien y el amor no son algo lejano
o desconocido de uno mismo; yace en nuestra esencia y en nuestra inte-
rioridad. Dificil, porque dominar las pasiones, dejar de pensar de manera
egoista y dejar los vicios es lo méas complicado. El mundo exterior estd
lleno de distracciones y tentaciones, lo que lleva al individuo a caer con
mucha facilidad.

De todo lo que queda dicho, se puede colegir que la creacién es como un
libro en el que resplandece, se representa y se lee la Trinidad creadora en tres
grados de expresion, a saber: a modo de vestigio, de imagen y de semejan-
za; de manera que la razén de vestigio se halla en todas las criaturas, la
razén de imagen sélo en las intelectuales o espiritus racionales y la razén
de semejanza s6lo en las deiformes; por las cuales el entendimiento humano
esta destinado a subir poco a poco, como por las gradas de una escala, hasta
el sumo Principio, que es Dios.?

La esencia divina se manifiesta como vestigio en el mundo sensible,
todas las criaturas comparten el amor y el bien en su corazdn, y el enten-
dimiento que le otorga el logos divino, la inteligencia que lleva a la criatura a

% San Buenaventura, Breviloquio, Obras completas de san Buenaventura, tomo I, Madrid,
Biblioteca de Autores Cristianos, 1945, p. 285.
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ser semejante a Dios. En la interioridad de todas las criaturas, yace una natu-
raleza divina y sabia, que lo guia en este mar tan complejo de significaciones
y lo encamina a encontrar el verdadero sentido y la comprension dltima.

San Francisco de Asis y Buenaventura van a contemplar a la naturale-
za como una manifestacién divina que esté tejida de amor, belleza y bon-
dad. De esta manera, en el texto Florecillas,’' se da una alabanza a los seres
que integran la creacién porque se esta exaltando la naturaleza divina que
reside en cada uno de ellos; se admira y contempla a la esencia manifestada
por medio del amor a todos los seres sintientes.

El texto se titula asi porque se toma a las flores como una bella y atina-
da analogia de las hermosas virtudes que yacen en la interioridad de cada
ser por ser semejantes a Dios. En el corazén de cada ser, hay amor, bien y
bondad; basta encaminar el alma y desarrollar las virtudes, que son como
una flor: cerradas como botones, que se abren con las buenas acciones y
sueltan un maravilloso aroma de perfeccidn; de esta manera, manifiestan
su hermosura y esencia perfecta. Asi, las virtudes se van desarrollando, ex-
presan su ser y permiten que el alma brille con la luz divina llena de amor.
Las virtudes, en este sentido, representan la perfeccién de la naturaleza
divina, asi como lo son las flores en la naturaleza. De esta manera, la natu-
raleza divina esta presente en toda la creacidn.

La humildad, la caridad, la compasion y la pobreza son las virtudes
franciscanas que floreceran en el interior del ser humano, las cuales tienen
como fundamento el Bien comun y el amor al préjimo, elementos esen-
ciales del cristianismo y de la posibilidad de la convivencia sana entre los
individuos de una comunidad. Por consiguiente, estas virtudes conduciran
al sujeto a la alegria perfecta. En ese sentido, lo natural es encaminar el
alma hacia la realizacién de las virtudes, camino del Bien; lo no natural o
contranatura seria estar en el vicio, totalmente alejado de las virtudes y del
Bien; seria un estado de alejamiento de la esencia divina, pues no propor-
ciona alegria ni gozo, muy por el contrario, atormenta las almas y las lleva
al sufrimiento.

En el texto franciscano de las Florecillas hay una exaltacion y alabanza
a todos los seres de la naturaleza por ser seres vivos, estar hechos a imagen
y semejanza de Dios y tener bien y belleza. En todos los arboles, las plantas,
los rios, los pajaros, los caballos, entre otros, se encuentra Dios; por ello,

I “Testamento espiritual del primer siglo franciscano, las Florecillas, de si, no tienen

una firma. Fueron escritas por todos aquellos caballeros de dama Pobreza: el hermano
Bernardo, el hermano Gil, el hermano Maseo, el hermano Rufino [...] y por el maestro de
todos: san Francisco. Los relatos, ya poéticos y bellos en su origen por el espiritu que les dio
vida, se fueron transmitiendo de una generacion a otra.” Florecillas, Madrid, Biblioteca de
Autores Cristianos, 2010, p. 326.
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hay que tratarlo con amor y respeto. La humildad también es una virtud
fundamental en el pensamiento franciscano, por lo que en este texto se
insiste en ser humilde:

Si quieres ser perfecto, anda, vende todo lo que tienes y dalo a los pobres, y
luego ven y sigueme [Mt 18, 22; 19, 21]. La segunda vez salié lo que Cristo
dijo a los apdstoles cuando los mandé a predicar: No llevéis nada para el
camino, ni bastdn, ni alforja, ni calzado, ni dinero [Mt 10, 9s], queriendo con
esto hacerles comprender que debian poner y abandonar en Dios todo cui-
dado de la vida y no tener otra mira que predicar el Santo Evangelio. Al abrir
por tercera vez el misal dieron con estas palabras de Cristo: El que quiera

venir en pos de mi, renuncie a si mismo, tome su cruz y sigame [Mt 16, 24].2

La realizacién de la virtud de la humildad como la flor mas preciada
espiritualmente es el vaciamiento del ego, el abandono de los vicios y de
todas aquellas cosas banales y superficiales que estorban al ser humano
paralograr acercarse a la esencia natural divina que yace en la interioridad.
Desarrollar las virtudes de la humildad y la caridad es lo inico que consue-
la el alma y lleva a la alegria perfecta. Es vivir en amor amando a los otros.

La humildad y la pobreza son las virtudes mds excelsas para san
Francisco de Asis y para Buenaventura, y estin representadas por las flo-
res que penden de los arboles, bella alusién a la naturaleza, en la que hay
naturaleza sagrada:

Iba caminando con el mismo fervor, cuando, levantando la vista, vio junto al
camino algunos arboles, y, en ellos, una muchedumbre casa infinita de pajaros.
San Francisco qued6 maravillado completamente y dijo a sus compareros:
—esperarme aqui en el camino, que yo voy a predicar a mis hermanitos los
péjaros.

Se internd en el campo y comenzd a predicar a los pajaros que estaban
por el suelo. Al punto, todos los que habia en los arboles acudieron junto a él;
y todos juntos se estuvieron quietos hasta que san Francisco terminé de pre-
dicar; y ni siquiera entonces se marcharon hasta que él les dio la bendicion.
Y, segin refirié mas tarde el hermano maceo al hermano Santiago de Massa,
aunque san Francisco andaba entre ellos y los tocaba con el habito, ninguno
se movia.

El tenor de la platica de San Francisco fue de esta forma: hermanas mias
avecillas, os debéis sentir muy deudoras a Dios, nuestro creador, y debéis
alabarlo siempre y en todas partes, porque os ha dado la libertad para volar
donde queréis, o sea dado, ademas vestido doble y adn triple; y conservéd

22 Tbidem, p. 336.
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vuestra raza en el arca de Noé, para que vuestra especie no desapareciese en
el mundo. Le estais también obligadas por el elemento del aire, pues lo han
destinado a vosotras. Aparte de esto, vosotras no sembrais ni segais, y Dios
os alimenta y os regala los rios y las fuentes, para beber; los montes y los
valles, para guareceros y los arboles altos, para hacer en ellos vuestros nidos.
Y como no sabéis hilar ni coser, Dios viste a vosotras y vuestros hijos [Cfr. Mt
6, 26-28; Lc 12, 24-27]. Ya veis como os ama el Creador, que os hace objeto
de tantos beneficios. Por lo tanto, hermanas mias, guardados del pecado de la
ingratitud, cuidando siempre de alabar a Dios.

Mientras san Francisco les iba hablando asi, todos aquellos pajaros
comenzaron abrir sus picos, a estirar sus cuellos y extender sus alas, inclinando
respetuosamente sus cabezas hasta el suelo, y a manifestar con sus actitudes y
con sus cantos ese grandisimo contento que les proporcionaban las palabras
del Padre santo. San Francisco se regocijaba y recreaba juntamente con
ellos, sin dejar de maravillarse de ver semejante muchedumbre de pajaros, en
tan hermosa variedad, y la atencién y familiaridad que mostraban. Por ello
alababa en ellos devotamente al Creador.

Finalmente, terminada la platica, san Francisco trazé sobre ellos la senal
de la Cruz y les dio licencia para irse. Entonces, todos los pajaros se elevaron
en banddaa en el aire entre los cantos armoniosos; luego se dividieron en
cuatro grupos, siguiendo la Cruz que san Francisco habia trazado: un
grupo volé hacia el oriente; otro, hacia el occidente; el tercero, hacia el
mediodia; el cuarto, hacia el septentrién y cada banda se alejaba cantando
maravillosamente. En lo cual se significaba que, asi como san Francisco,
abanderado de la cruz de Cristo, les habia predicado y habia hecho sobre
ellos la sefial de la Cruz, siguiendo la cual ellos se separaron, cantando,
en direccién de las cuatro partes del mundo, de la misma manera él y sus
hermanos habian de llevar a todo el mundo la predicacién de la cruz de
Cristo, esa misma cruz renovada por san Francisco. Los hermanos menores
como las avecillas, no han de poseer nada propio en este mundo, dejando
totalmente el cuidado de su vida a la providencia de Dios.”

San Francisco queda maravillado al ver el bosque, al ver a la natura-
leza, porque en ella reconoce la naturaleza divina sagrada; en la creacién
ve la mano de Dios, en ella ve la perfeccion y, al mismo tiempo, la hermo-
sura de la vida. Al ver a los pajaros otra vez, vuelve a reconocer la gracia
divina en ellos; al ser criaturas, comparten la misma esencia que la divina,
los admira y de inmediato siente amor y respeto por los animales. Intenta
platicar con ellos; eso demuestra la gran consideracién que les tiene; com-
parte con los pajaros la sabiduria divina y les predica. Todos los seres que se

2 Ibidem, p. 370.
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encontraban alrededor se aproximan. Al sentir amor, vienen a compartir-
lo; todos los seres lo escucharon atentos; hubo un encuentro con lo divino
al compartir el amor. Esa maravillosa experiencia de san Francisco y las
aves que se narra en Florecillas expresa el estado profundo de gozo y alegria
perfecta que sélo se logra si el alma es completamente humilde y pobre; san
Francisco, vacio de vicios y pretensiones egoistas, comparte amor y gracia
con las demas criaturas del bosque.

Esta alegria perfecta, generada en la experiencia de encuentro con las
criaturas de la naturaleza, se manifestd, ademas, en los cantos armoniosos
de los pajaros que alabaron al creador gritando el amor a los cuatro vien-
tos. Al trazar san Francisco la senial de la cruz, las aves volaron en las cuatro
direcciones, simbolizando con esto la transmision de la alegria perfecta en
todas las direcciones de la creacién.

Ya que el amor se expande en luz hacia todas las direcciones cuando
crece en la interioridad, esta gran experiencia narrada muestra la transmi-
sién y expansion del amor hacia todas las criaturas, a toda la creacién. Uno
de los simbolos fundamentales en la teologia bonaventuriana es Cristo. El
es el arbol de vida que dota de amor a toda la existencia, es la fuente per-
manente de alimento, agua, vida y amor.

Buenaventura une el simbolo del arbol, que representa a la naturaleza,
con Cristo; El es el centro del arbol, el alfa y el omega, el puente entre Dios
y el hombre, es el entendimiento y el amor que yace en nuestros corazones.
El posee ambas naturalezas.

Cristo, como centro del arbol de la vida, es el simbolo de la esencia
divina que da posibilidad al ser humano de realizacién de las virtudes y
florecimiento del poder nutritivo del alma, consolidando la humildad, la
generosidad, la paciencia, y otros carismas. El autor, encomendéndose a
Cristo con toda devocidn, afirma en El drbol de la vida:

Nutrenos con estos frutos,

[lustra nuestros pensamientos,

Por los rectos caminos guianos,
Quebranta del enemigo los esfuerzos.
Llénanos de sacros fulgores,

Espira el piadoso aliento,

Sé a los temerosos de Cristo
Tranquilo fin de la Vida. Amén.**

24 Ibidem, p. 295.
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Figura 1. Imagen del 4rbol de la vida inspirada en el disefio de san Buenaventura. FUENTE:
San Buenaventura, Obras completas de San Buenaventura, tomo 11, Madrid, Biblioteca de
Autores Cristianos, 1945.

Voces, afio 27, nim. 53 y 54, enero-diciembre 2021, pp. 29-48
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Conclusiones

En la nocién de naturaleza bonaventuriana, se resalta la capacidad de dotar
de vida y dar frutos del simbolo del arbol, de alimentar y dar sustento. El
arbol representa la naturaleza frondosa llena de vida, caracteristicas que
son propias de Dios; he ahi el caricter sagrado que se puede dar a la natu-
raleza, ya que ella es, en este sentido, cocreadora de la existencia y del cos-
mos. En Cristo se da la sintesis de los simbolos del cosmos: El es el camino,
la verdad y la vida. Por ello, es un simbolo fundamental cuando se quiere
hablar del simbolo de la naturaleza en Buenaventura: mediante el arbol
y Cristo se refiere a las flores como simbolo de las virtudes mas excelsas que
Cristo realiz6, para que el ser humano lo tome como ejemplo de sabiduria,
amor, bien y unién con Dios. Jesucristo en medio del arbol emanando vida,
sabiduria, amor y perfeccién. De El brotan ramas, hojas, flores, elementos
de la naturaleza que representan el acto mismo de creacidn, de vida.

Si bien fue posible asomarse a estos simbolos tan complejos que estan
insertos en la ontoteologia bonaventuriana, queda una ardua tarea inter-
pretativa. Considerando siempre la fragilidad que tiene el simbolo, puede,
en un instante, cerrar su sentido oculto y ya no significar.

Podemos concluir que el objetivo de la ontoteologia bonaventuriana
es alcanzar la alegria perfecta, lo cual se logra con la unién del conocimien-
to o entendimiento y el amor; esta realizacion es completamente espiritual
y el alma la vive plenamente. Por ello, Cristo es el ejemplo, el camino, la
vida, la puerta, la verdad, y muestra la naturaleza divina a la que se puede
aspirar y a la que se puede gozar en plenitud si uno asciende por los seis
grados que propone en el Itinerario de la mente a Dios.

Mediante el desarrollo de las virtudes —flores, como las llama Buena-
ventura—, es posible recorrer el itinerario y ascender a la contemplacién
y unirse a Dios. En el Ultimo grado se alcanza la humildad y caridad de
corazon, virtudes excelsas que se funden en el amor.

La prudencia analdgica es la virtud que nos llevara de la mano con
mucho tiento y sutileza en el analisis del simbolo del arbol y de la natura-
leza para llegar a su comprension, ya que, logrando esta misiva, se puede
entender al propio ser humano, en el sentido medieval, como el mismo
Raimundo Lulio lo concebia: el microcosmos esté en estrecho vinculo con
el macrocosmos. El ser humano esta hecho de los mismos elementos de la
naturaleza. La prudencia analdgica te lleva a evitar los extremos interpre-
tativos y evitar la interpretacion fallida y sin sentido. Es intentar llegar a la
interpretacidn correcta o adecuada de lo que significa el simbolo del arbol,
evitando cosificarlo y concebirlo como un idolo.

La tarea hermenéutica de la elucidacion del significado oculto del
simbolo es sumamente delicada, ya que, si se interpreta una sola vez,
el sentido polisémico se cierray el simbolo deja de tener vida, se muere. Lo
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que el hermeneuta debe pretender es sélo senalar algunos atisbos que den
pistas significativas.
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Restablecimiento de las relaciones
diplomaticas entre el Estado
mexicano y la Santa Sede'

Maria Luisa Aspe Armella’

Resumen

La historia de las relaciones moderna entre la Iglesia y el Estado en México han
estado marcadas por tensiones e incomprensiones mutuas. El Estado relegé
a la religién “a lo privado’, la cual fue una zona que le permitia monopolizar
muchos dmbitos de la vida de los ciudadanos. La Iglesia se empeciné en un
discurso antimoderno, sin permitir la posibilidad de una tregua con el Estado.
Se requiere una laicidad inteligente, abierta y postsecular donde tanto como
Iglesia reflexionen y dialoguen amigablemente. Los tltimos treinta afos de
violencia han movido a las religiones en México a colaborar para construir
la paz que el Estado se ha visto impedido en construir. La Iglesia tendra que
asumir nuevos retos para seguir construyendo una nueva laicidad, como so-
cializar la Libertad Religiosa como Derecho Humano y repensar su conceptu-
alizacion, asi como retornar al acervo ético de la religion.
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i quisiéramos explicar rasgos distintivos de la historia de México,

uno de ellos seria, indudablemente, la compleja relacion Estado-

-Iglesia catodlica y los avatares del Estado laico y de la libertad
religiosa. En este texto me propongo explicar por qué es asi y como reco-
nocer esta historia puede ayudarnos a abrir posibilidades de nuevos cauces
de entendimiento a partir de las nociones/realidades de laicidad abierta
y de libertad religiosa como derecho humano.

En tiempos de Valentin Gémez Farias, los liberales no buscaban se-
parar la Iglesia del Estado, sino subordinarla a él. Esto cambiaria con la
Reforma Liberal de Juérez, Comonfort y Lerdo de Tejada. El liberalismo
ya no provenia de las Cortes de Cadiz, sino del deismo de la Ilustracién,
el cual repudiaba toda forma de religion institucionalizada por conside-
rarla irracional. A partir de la segunda mitad del siglo x1x, las medidas
anticlericales limitan el ndmero de sacerdotes, expropian las propieda-
des eclesiasticas, dispersan a las 6rdenes religiosas y expulsan a los miembros
extranjeros del clero.

El porfiriato no abandona las premisas anticlericales del nuevo libe-
ralismo, pero las relaja al maximo. Al margen de las leyes anticlericales,
permite que la Iglesia vuelva a tener lo que se le prohibid. Pero la Iglesia
ya no era la misma del partido conservador que defendia su autonomia
y la unién de los poderes espiritual y temporal. Habia llegado a México
un grupo de obispos formados en el Colegio Pio Latinoamericano, asi
como 6rdenes religiosas fundadas en la Europa del siglo x1x. Estos cleros
regulares y seculares proponen combatir a capa y espada a “la civilizacién
moderna”.

Con la Revolucién Mexicana ambos modelos —el Estado anticlerical
y la Iglesia “antimodernista”— colisionan con violencia. Después de mu-
chos conflictos, en 1926 estalla la guerra cristera tras la suspensién de
los cultos, donde dichos modelos llevan el encono a su punto mas alto.
Estos dos proyectos antagdnicos no tuvieron otro remedio, excepto nego-
ciar los arreglos de 1929 a marchas forzadas. Asi, la Iglesia termina por
aceptar que no se realizaria su proyecto de restauracion del orden social
cristiano ni regresaria su poder temporal. A su vez, el Estado acepta que la
Iglesia no podia ser un adversario politico y que mantendria su posicién
como la religién mayoritaria de los mexicanos, pero sin reconocerla como
persona juridica.

El marco constitucional y la oposicion sistemética del Estado a la
militancia catdlica acaban por convencer a la Iglesia de la necesidad de
prohibir la incursién en politica a sus broncos y aguerridos militantes. Alli
estd la contradiccién fundamental: formarlos en un catolicismo integral,
de tiempo completo, restringiendo luego su campo de accidn y sus marge-
nes de maniobra. Aparecen distintas vias que reflejan las distintas identida-
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des que no pueden manifestarse por obedecer la prohibicién de participar
en politica: la via de la accidn civica, la via de la accién politica y la via, a
veces clandestina, de la accion beligerante.

Tardiamente, esas identidades catdlicas engrosaron las filas de la oposi-
cién partidista. Aunque el Estado tuvo recelos ante dicha oposicion catélica,
también es cierto que éste y la Iglesia tuvieron cierta proximidad: primero,
en las tacticas instrumentadas para moralizar a la sociedad, y, después, en el
combate anticomunista de los cincuenta y sesenta. No faltan las confronta-
ciones de menor intensidad —de los setenta a los noventa— en materia edu-
cativa, en relacién con la moral y en la politica social, que confronta, desde su
perspectiva, los principios clave de la doctrina social de la Iglesia, de dignidad
de la persona humana, solidaridad y subsidiariedad.

Se trata de una historia que antecede la promulgacion de la Ley de
Asociaciones Religiosas y Culto Publico y el subsecuente restablecimiento
de las relaciones entre la Santa Sede y México. Este suceso representaria
un paso muy importante para empezar a construir una cultura ciudadana
donde existiera el derecho a libertad religiosa.

Se esperaba que la “transicién democrética” impactara la puesta en
practica de la libertad religiosa, pero no fue asi. En un momento se usa y
abusa de los simbolos religiosos del catolicismo. Algo semejante ha sucedi-
do en afios recientes con el uso ideoldgico del cristianismo para moralizar
las conciencias y las conductas.

Después de 30 afios, la situacion que vivimos en México, de una liber-
tad religiosa en ciernes, es indicio de que se mantiene una vision tradicio-
nal de un Estado que relega lo religioso a lo privado y de una Iglesia que,
en ocasiones, pretende monopolizar el debate publico. El gran peso de la
historia en esta condicién ya ha sido superado por pensadores contempo-
raneos y programas que se aplican con buenos resultados en otros paises,
donde se invoca y vive la “laicidad abierta” o “laicidad inteligente” en un
contexto “posecular”.

El concepto laicidad comprende un repertorio de significados, entre
los cuales es plausible identificar dos grandes acepciones: una contrapues-
ta a cualquier vision religiosa, y otra en la que la laicidad no implica opo-
nerse a lo religioso, sino al confesionalismo.

En el caso mexicano, el sentido que generalmente se ha otorgado al
término laicismo se encuadra con la primera acepcidn, configurando una
serie de practicas hostiles respecto de las creencias e instituciones religio-
sas. Esta vision no abona al entendimiento, dado que la laicidad debe ope-
rar como un método que posibilite la coexistencia y tolerancia entre los
creyentes y los no creyentes en cualquier Estado, por medio del didlogo.
La confusidn no sélo es semantica al usar indistintamente laicicidad y lai-
cismo, sino que esto conlleva la discriminacién de lo religioso de la esfera y
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el debate puiblicos: restringe las libertades de expresidn y asociacién de los
creyentes, asi como el potencial aporte que estos individuos pueden hacer,
desde sus convicciones, a los procesos de formacién de opinién publica.

Considero que, como sociedad mexicana plural, contamos ya con las
condiciones contextuales para apostar por una concepcién de laicidad
abierta, como aquella de Habermas, Régis Debray o Charles Taylor, quien la
explica a partir de la maximizaci6n de tres bienes: 1) la libertad de creer o no
creer, 2) laigualdad entre personas con distintas creencias e ideologias y 3) la
fraternidad expresada en un trato armonioso y civil entre ciudadanos secu-
lares y religiosos, que brinda a todos la oportunidad de ser escuchados y de
participar en los procesos en los cuales las comunidades deciden sus metas
colectivas y los caminos para alcanzarlas.

Es cierto que el marco juridico mexicano vigente impone restricciones
a la participacion de los creyentes —en cuanto tales— en la esfera publica.
No obstante, por razones de legitimidad y representatividad democrati-
ca, cohesién y solidaridad social, respeto a la pluralidad y libertad religio-
sa y la naturaleza de sus contenidos, no hay motivos para prescindir de
los argumentos de los ciudadanos y de las comunidades creyentes en los
debates de la esfera publica, siempre que estos individuos cumplan siete
condiciones: 1) que respeten el caracter laico del Estado, 2) que adquieran
una actitud critica y reflexiva que vaya mas all4 del dogmatismo, 3) que de-
jen de lado cualquier pretensién monopolizadora del proceso de formacién
de la opinién publica y de la voluntad comun, 4) que convivan de manera
razonable con las posturas de otras doctrinas comprehensivas religiosas o
arreligiosas, 5) que respeten la autoridad del saber de las ciencias institu-
cionalizadas en cuestiones del saber mundano, 6) que hagan compatibles
sus contenidos de fe con la moral universalista de los derechos humanos
y 7) que sean capaces de traducir sus argumentos a un lenguaje accesible a
todos los miembros de una sociedad cuando participen en la propuesta o
defensa de alguna decisidn ptiblica en foros oficiales.

La Iglesia catdlica contiene un acervo importante de principios y
criterios en su doctrina social que pueden contribuir a forjar una cultura
acorde con este entendimiento que todos buscamos.

No esta de més recordar que, poco después de asumir el pontificado,
Benedicto xv1 hablé en la alta tribuna de las Naciones Unidas sobre la ac-
cién politica de los creyentes: “No se puede limitar la plena garantia de la
libertad religiosa al libre ejercicio de culto [...] Debe ser contemplada en
su justa consideracién la dimensién publica de la religion y, por lo tanto,
la posibilidad para los creyentes de realizar su parte en la construccién del
orden social”. Esta posicidn, que también se ensefa en el pontificado
del papa Francisco, permite la posibilidad de construir una base de diadlogo
con ateos y agnosticos.
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Aunque falta mucho por hacer, no por ello podemos escatimar algu-
nos logros de estos treinta anos. Decididas a actuar frente al contexto de
violencia en México, las religiones se han reunido sin aspavientos ni re-
flectores para construir la paz. A partir de 2006 se fundaron varios orga-
nismos: Amerindia, el Observatorio Eclesial, el Movimiento por la Paz con
Justicia y Dignidad, Cojupaz e Iglesias por la Paz, donde las asociaciones
religiosas y sociales emprendieron acciones ciudadanas desde su identi-
dad religiosa particular para resolver esta situacién extrema. Tales esfuerzos
han contribuido notablemente a instaurar una libertad religiosa desde su
dimensién fundamental de derecho humano.

Concluyo sefialando cuatro retos que nos interpelan para avanzar, en
México, hacia la visiéon contemporéanea de laicidad abierta y libertad reli-
giosa que enmarcan este encuentro:

1) Echar a andar una auténtica socializaciéon del concepto, la prictica y
las implicaciones de la libertad religiosa como derecho humano. Hay
que ir mas alla de las formulas juridicas y del ambito académico. Se
trata de formar ciudadania con métodos significativos para el ciuda-
dano de a pie creyente y no creyente; incluso agndstico y ateo.

2) Repensar las distinciones que componen la libertad religiosa: distin-
ciones como lo publico y lo privado, los ministros de culto y los laicos,
las asociaciones religiosas y las civiles, entre muchas otras. Tales dis-
tinciones no sélo deben partir de un pensamiento positivo, o norma-
tivo, sino concretarse en “la realidad’.

3) Repensary entender el fendmeno religioso desde su condicién actual
y no confundirlo con lo que fue en el pasado. Es preciso dar cuenta de
que hoy se vive una creciente desinstitucionalizacién de la practica
religiosa, asi como de la salida de la religion en el mundo y en México.
En aras de la aplicacién de la laicidad abierta y de una auténtica liber-
tad religiosa, entender que las nociones y las realidades antes sélidas
hoy se desdibujan: los interlocutores, las fronteras tradicionales del
campo religioso, la identidad de los creyentes, entre otros.

4)  Considerar como punto de partida de un didlogo permanente el hecho
de que la religion y las confesiones religiosas comparten, por lo gene-
ral, una ética de maximos que contribuye en la construccién de una
ética ciudadana que, desde la pluralidad, se empena en la construccién
de la justicia y la paz.
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Resumen

El articulo se aproxima a los documentos finales de las conferencias episco-
pales de Medellin (1968) y Aparecida (2007) e indaga la concepcién que se
tenia sobre los indigenas. El texto pone en evidencia la diferencia en cuento
al nimero de veces que ambos documentos hacen referencia a los indigenas
y, también, en cuanto a cémo los indigenas son percibidos como destinatarios
de la pastoral de la Iglesia en América Latina. El trabajo sefiala, asimismo,
la importancia y el impacto que, en 1971, tuvo la primera Declaracion de
Barbados,! como un severo cuestionamiento que cambi6 la manera de ver y
asumir los desafios que los indigenas presentaban la Iglesia y la sociedad, en
general.
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Indigenas, cultura, inculturacidn, etnicidad, pueblos originarios, saberes an-
cestrales
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s un hecho que no sélo fue el documento de Barbados el que

hizo posible este cambio; un afio después de esta declaracion,

en 1972, aparecen los primeros escritos de Gustavo Gutiérrez
sobre la teologia de la liberacién' y, aunque la misma teologia de la libe-
racidén no reconoci6 hasta muy tarde la cuestidon étnica como una manera
distinta de enfocar la liberacidn, en los actuales momentos y en el docu-
mento de Aparecida se refleja esta discusion de manera positiva. Sabemos
que los asesores invitados por los obispos latinoamericanos a las diferentes
reuniones que han sido convocadas son peritos expertos en temas especia-
lizados, y la cuestién de la cultura, lo étnico, lo cultural, ha sido también
una reflexion que ha apoyado a las discusiones y decisiones de los obispos,
reflejada en los documentos finales.

Si bien es cierto que después de Medellin hasta Aparecida se realiza-
ron las conferencias de Puebla (1979) y de Santo Domingo (1992) donde,
evidentemente, se puede ver un tratamiento distinto de la cuestién indige-
na en América Latina, quisimos abordar este ensayo considerando tnica-
mente ambos documentos para ver y presentar no sélo las diferencias que
ofrecen éstos, sino también la seriedad con que la Iglesia latinoamericana
ha tomado en cuenta a los indigenas, hombres y mujeres, como protago-
nistas en la construccién de una sociedad diversa y rica en propuestas y
para una nueva manera de hacer presencia en la Iglesia latinoamericana
y su repercusion en la Iglesia universal.

Medellin (1968)

La Segunda Conferencia General del Episcopado latinoamericano
que se llevo a cabo en la ciudad colombiana de Medellin en agosto de 19682
fue un acontecimiento eclesial e histdrico para la Iglesia y la sociedad lati-
noamericana, por cuanto su objetivo, como la misma Conferencia lo decla-
10, fue actualizar la Iglesia de América Latina a la luz del recién concluido
concilio Vaticano 11 y asi poder responder a las grandes necesidades y de-
safios que se presentaban. No podemos detenernos aqui para resaltar todo
aquello que el documento propicid en beneficio de la Iglesia latinoameri-
cana, su influencia a nivel eclesial, social y politico. En concreto, respecto
de los indigenas, el documento es mas bien parco y un poco descuidado en
el sentido de que sus preocupaciones eran tantas que, quiza, para aprove-
char ese momento histérico, se consideraron otros temas, o porque para la
época no tenian mucha significacion y los indigenas aparecen de manera
tangencial y vistos todavia desde una mirada colonial por medio de la cual

' Gustavo Gutiérrez, Teologia de la liberacién. Perspectivas, Salamanca, Sigueme, 1972.
? Inaugurada por el papa Pablo vi, quien se encontraba en Bogoté para inaugurar el
XXXIX Congreso Eucaristico Internacional.
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se les senalaba como menores de edad y dignos de lastima. De la mano del
documento vamos a hacer un andlisis de la retdrica contenida en esos bre-
ves discursos o parrafos que la conferencia de Medellin dedicé a los pobla-
dores originarios del continente.

Para el momento en que ocurre la segunda conferencia del episcopa-
do, si bien la problematica de los indigenas en aquellos paises donde eran
numerosos —México Guatemala, Ecuador, Pert, Bolivia, Brasil y Para-
guay— era muy grave, con casos de exterminio masivo —Brasil y Argen-
tina—, de desplazamientos, de proyectos productivos y energéticos que
ocuparon vastas regiones que hasta ese momento habian sido pobladas por
los indigenas, el documento, como se dijo, es bastante discreto en cuanto a
la manera como hablé de estas poblaciones. Veamos lo que dice:

Esta toma de conciencia del presente se torna hacia el pasado. Al examinarlo,
la Iglesia ve con alegria la obra realizada con tanta generosidad y expresa su
reconocimiento a cuantos han trazado los surcos del Evangelio en nuestras
tierras, aquellos que han estado activa y caritativamente presentes en las di-
versas culturas, especialmente indigenas, del continente; a quienes vienen
prolongando la tarea educadora de la Iglesia en nuestras ciudades y nuestros
campos. Reconoce también que no siempre, a lo largo de su historia, fueron
todos sus miembros, clérigos o laicos, fieles al Espiritu de Dios. Al mirar el
presente, comprueba gozosa la entrega de muchos de sus hijos y también la
fragilidad de sus propios mensajeros. Acata el juicio de la historia sobre esas
luces y sombras, y quiere asumir plenamente la responsabilidad histérica que
recae sobre ella en el presente.?

El texto, de una manera bastante lacdnica y pobre en argumentos, se
refiere al término “fragilidad”, con el cual intenta resumir, sin lograrlo, por
supuesto, la manera negativa con la cual la Iglesia, histéricamente, se hizo
presente en América Latina; de ningiin modo el término alcanza a definir
lo que fue la realidad dramatica que se vivi en las épocas de la Conquista,
la Colonia y la Republica. Los periodos de conquista y colonizacién por
parte de la Corona espafiola fueron una tragedia para todo el continente,
y, la Iglesia, en su modelo de Cristiandad y, completamente plegada los
intereses de la monarquia a través del Patronato Regio, en la mayoria de
ocasiones, sirvid para apoyar y legitimar esas politicas espafiolas en Amé-
rica. Por medio de la fuerza y de las leyes, el imperio espafiol asumi6 la ad-
ministracién de sus recién descubiertas colonias de ultramar imponiendo

> Comentario Biblico-Teolégico Latinoamericano sobre Medellin. Documentos de Medellin

(1968), México, Universidad Iberoamericana Ciudad de México/Biblioteca Francisco
Xavier Clavigero, 2018.
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un régimen que, en ciertos momentos, conservo parte de las estructuras
sociales y politicas encontradas para evitar conflictos innecesarios o para
beneficiarse de ellas, pero, otras veces, destruy6 lo que habia a través de un
procedimiento de tabula rasa. La Iglesia no fue ajena a esos procesos, apoyd,
con honrosas excepciones,* esas politicas socioeconémicas y administrati-
vas de la monarquia. Los curas doctrineros, al amparo de las encomiendas
en la Colonia y de las haciendas durante la Republica, propusieron una
evangelizaciéon que buscaba mantener sumisas, a las autoridades espafio-
las, aquellas numerosas sociedades indigenas que habitaban el continente
americano. Nos parece, entonces, que la palabra “fragilidad”, dista mucho
de explicar y, todavia menos, de justificar, lo que ocurrid. En el parrafo si-
guiente veremos cémo la Conferencia de Medellin asume elementos muy
propios de la época cuando se hablaba de desarrollo, progreso o elevacion,
lo cual nos presenta el contexto o marco de referencia comtin y comparti-
do en esa época. Analizaremos esa retdrica, para después contrastarla con
la del documento de Aparecida.

Esta Segunda Conferencia General del Episcopado Latinoamericano no
quiere dejar de expresar su preocupacion pastoral por el amplio sector cam-
pesino, que, si bien estd comprendido en todo lo anteriormente dicho, re-
quiere, por sus especiales caracteristicas, una atencién urgente [...] no cabe
duda que hay un denominador comun en todas ellas: la necesidad de una
promocién humana de las poblaciones campesinas e indigenas. Esta pro-
mocién no seré viable si no se lleva a cabo una auténtica y urgente refor-
ma de las estructuras y de la politica agrarias. Este cambio estructural y su
politica correspondiente no se limitan a una simple distribucién de tierras.
Es indispensable hacer una adjudicacién de las mismas bajo determinadas
condiciones que legitimen su ocupacién y aseguren su rendimiento, tanto
en beneficio de las familias campesinas cuanto de la economia del pais |[...]
la organizacién de los campesinos en estructuras intermedias eficaces [...] que
permitan el acceso de la poblacidén campesina a los bienes de la cultura, de la
salud, de su sano esparcimiento, de su desarrollo espiritual, y de una parti-
cipacion en las decisiones locales y en aquellas que inciden en la economia y
en la politica nacional. Esta elevacion del medio rural contribuira al necesario
proceso de industrializacién y a la participacion en las ventajas de la civili-
zacién urbana.®

* Como destacard el documento de Aparecida.
> Ibidem.
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El documento, con voz profética y clara, habla de la necesidad de una
promocién humana, de un cambio en la estructura agraria de los paises
latinoamericanos, propuesta que empezd a tomar fuerza a través de las
organizaciones campesinas e indigenas y que llevaron a promover o pro-
fundizar reformas agrarias en paises como Colombia, Pert y Ecuador. De
igual modo, el documento resalta la necesidad de crear organizaciones que,
como las cooperativas, puedan servir como medios para mejorar la cali-
dad de vida. Estima, asimismo, que estas actividades desataran procesos
en cuanto a la incidencia de las poblaciones rurales “en la economia y la
politica nacional”.

El término “elevacién,” utilizado en el texto, fue un concepto que se
utilizé en no pocas veces en proyectos y programas auspiciados por poli-
ticas publicas de los gobiernos, y, también, por la Iglesia.® Lo cual, como se
dijo, veremos de manera mas clara en el parrafo siguiente.

Existe, en primer lugar, el vasto sector de los hombres “marginados” de la
cultura, los analfabetos, y especialmente los analfabetos indigenas, privados
a veces hasta del beneficio elemental de la comunicacién por medio de una
lengua comun. Su ignorancia es una servidumbre inhumana. Su liberacidn,
una responsabilidad de todos los hombres latinoamericanos. Deben ser li-
berados de sus prejuicios y supersticiones, de sus complejos e inhibiciones,
de sus fanatismos, de su sentido fatalista. de su incomprension, temerosa del
mundo en que viven, de su desconfianza y de su pasividad. La tarea de educa-
cién de estos hermanos nuestros no consiste propiamente en incorporarlos a
las estructuras culturales que existen en torno de ellos, y que pueden ser tam-
bién opresoras, sino en algo mucho mas profundo. Consiste en capacitarlos
para que ellos mismos, como autores de su propio progreso, desarrollen de
una manera creativa y original un mundo cultural, acorde con su propia ri-
queza y que sea fruto de sus propios esfuerzos. Especialmente en el caso de
los indigenas se han de respetar los valores propios de su cultura, sin excluir
el didlogo creador con otras culturas.’

El texto senala la necesidad de que las diversas sociedades indigenas
que pueblan el continente americano, puedan tener una lengua comin
para poder comunicarse entre ellas. Para la época en que se escribe el do-
cumento de Medellin la realidad mostraba esta limitacidn, la cual, fue su-

¢ Jorge Macias Chévez, Estudio de la Elevacion Sociocultural y Religiosa del indio, Bogot,
Oficina Internacional de Investigaciones Sociales, 1962.

7 Comentario Biblico-Teolégico Latinoamericano sobre Medellin. Documentos de Medellin
(1968), México, Universidad Iberoamericana Ciudad de México/ Biblioteca Francisco
Xavier Clavigero, 2018.
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perada a través de los anos llegando a constituirse el espaniol como una
lingua franca, por medio de la cual los indigenas pudieron crear articulacio-
nes nacionales, regionales, e inclusive, continentales. Sin embargo, como
ocurrié en el pasado, durante las épocas de la Colonia y de la Republica, la
castellanizacién dio pie a la desaparicion de muchas lenguas bajo la presiéon
social y por medio de los programas educativos de los gobiernos. Desde
hace algunos afos se estd implementando una pretendida educacién in-
tercultural bilingiie, es decir, que las sociedades originarias mantengan su
lengua mientras que utilizan el castellano como vehiculo para ponerse en
contacto con los mestizos e indigenas de otros lugares. Los resultados de
estas propuestas han sido escasos.

También, el sefialamiento que hace el texto sobre analfabetismo entre
los indigenas del Continente habria que precisar de qué tipo de analfabe-
tismo se trata. Todos sabemos que deberia haber y reconocer las sabidurias
ancestrales de estos pueblos, sus conocimientos a nivel de la naturaleza, del
manejo de los recursos, la herbolaria, las practicas medicinales tradiciona-
les, y demas. El poder leer y escribir en castellano les ha dado la posibilidad
de hacer una mayor presencia en las sociedades donde estos pueblos ori-
ginarios se encuentran. La profesionalizacién de innumerables indigenas,
en una gran diversidad de ciencias y disciplinas, es algo que no puede pasar
desapercibido en la actualidad. Es decir, ese deseo expresado hace ya tantos
afios por los obispos latinoamericanos en Medellin, se ha ido realizando.
No vamos a entrar aqui a discutir en qué medida ese “progreso” ha causado
otro tipo de situaciones dificiles.

El documento habla de analfabetismo y de ignorancia. El analfabetis-
mo, considerado como la falta de escritura y de lectura, puede ser aceptado
para el caso de los indigenas de la época, pero, la ignorancia, es un término
que no llega a definir ni a mostrar lo que en realidad sucede y existe en las
sociedades originarias latinoamericanas. Ya habldbamos antes de los ha-
beres y saberes ancestrales y alli, ciertamente, no hay ninguna ignorancia;
lo que encontramos es un cimulo de conocimientos que, en la actualidad,
esta siendo reconocido y utilizado para, por ejemplo, conservar el medio
ambiente y recuperar formas de produccidn agricola mucho mas eficientes
que las actuales o, en el caso del llamado derecho consuetudinario, formas
alternativas de aplicar las leyes.

De igual modo, resalta la necesidad y la oportunidad de que sean ellos
mismos los gestores de su progreso y que mantengan relaciones con otros gru-
pos humanos, con otras culturas, sin aislarse.

Cuando en Medellin se habla de elevacion, se refiere a un acto que, se
supone, debe sacar de su postracién, de su estado primitivo, a los indige-
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nas. Por eso, esa descripcion que viene a continuacién y, que coloca a los
indigenas en un lugar deplorable, donde carecen de todo lo que les ofrece
la “civilizacion occidental y cristiana”, viviendo de un modo que no es cor-
recto ni aceptable, y, en definitiva, que no es bueno para ellos: “Deben ser
liberados de sus prejuicios y supersticiones, de sus complejos e inhibicio-
nes, de sus fanatismos, de su sentido fatalista, de su comprension temerosa
del mundo en que viven, de su desconfianza y de su pasividad.”

Veremos cémo la Declaracién de Barbados del 19717 critica esta ma-
nera de ver a los indigenas y, mas bien, pone en la mira a la gente de Iglesia
por esta valoracién negativa de los pueblos originarios, basindose en pos-
turas evolucionistas y estereotipadas que no sirven para describir la rea-
lidad social y cultural de los pueblos indigenas, revelando, eso si, un gran
desconocimiento de estas culturas ancestrales.

Es, en voz de los obispos, la apreciacién que la sociedad y la cultura
dominantes tienen de aquellos pueblos y sociedades que, de algin modo,
son el producto de las politicas coloniales y republicanas y, también, del
fracaso evangelizador de una institucion eclesiastica que nunca valoro esas
culturas y que, asimismo, nunca pensé que podia entrar en didlogo con sus
religiones. Por eso hay que acabar con esas “supersticiones” y con todo lo
demas que no los deja ser hombres y mujeres de verdad.

En la manera como el documento percibe a los indigenas hay muy
poco o nada de positivo, a excepcidn de cuando se refiere a ellos como ca-
paces de gestionar su propio progreso, pero con la condicién de que sean
“capacitados” para que puedan salir y verse libres de lo que el documento
interpreta como “prejuicios y supersticiones’, “complejos e inhibiciones”
propios de unos indigenas, fanéticos y fatalistas, que no entienden el mun-
do en el que viven, desconfiados y pasivos. Sin esa capacitacion, sin esa
elevacién, es muy dificil que sean los protagonistas de algo que, virtual-
mente, pueda llegar a ser tomado en cuenta para mejorar su condicién de
aplastados e indtiles. Sin embargo, como estd documentado, la dominacién
socioecondmica a través de instituciones como el huasipungo, el concerta-
je o la hacienda, para el caso ecuatoriano, en ningtin modo terminaron con
la vida de las comunidades ni con su capacidad de gestion, de resistencia y
de aprovecharse de esas mismas instituciones para preservar y mantener
su identidad y cultura.'

8 Documentos finales de Medellin, “IV Educacion”. Disponible en https://ensayistas.org/
critica/liberacion/medellin/medellin6.htm

° Se realizaron otras dos en 1977 y 1993, las cuales no vamos a tomar en cuenta a
profundidad en esta ocasién. Sin embargo, presentamos un cuadro sintético como anexo al final.

1 Galo Ramoén Valarezo, La resistencia andina: Cayambe 1500-1800, Quito, Centro
Andino de Educacion Popular, 1987. Fernando Sanchez Granero (comp.), Opresién colonial
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Terminamos con el tltimo parrafo donde el documento de Medellin
se refiere a los indigenas.

1. “AGGIORNAMENTO”.

Vida Religiosa y participacion en el desarrollo.

13. A este respecto, recordamos a los religiosos la necesidad de:

e) Atender, educar, evangelizar y promover sobre todo a las clases sociales
marginadas. Con un espiritu eminentemente misionero, preocuparse
por los numerosos grupos indigenas del continente.'!

Para la época, el concepto de aggiornamento, apuntaba a la necesidad
de que la Iglesia se actualizara en la teoria y en la practica, en la pedagogia
y en la metodologia para asumir los grandes desafios que se le presentaban.
No eran suficientes las buenas intenciones, las declaraciones o un cierto
voluntarismo por parte de los agentes de pastoral, sobre todo de las co-
munidades religiosas, tanto de hombres como de mujeres, que veian en
la insercién una manera de acercarse a los mas pobres y necesitados. Era
necesario un reajuste, un ponerse al dia de forma integral porque asi lo
requeria la realidad descrita por el documento.

Tenia que redefinir conceptos como mision, educacién, evangeliza-
cién, promocién, atencion, etcétera y darles un nuevo contenido y, por
supuesto, encontrar o establecer aquellos nuevos métodos que sirvieran
para desatar procesos y llevar adelante las tareas que se habian definido
como urgentes y obligatorias. La Misionologia, la teologia pastoral, las
propuestas pedagégicas de Paulo Freire, la utilizacién de la radio para la
educacién popular, el asesoramiento para la creacidén de organizaciones de
produccién y comercializacion, el surgimiento y difusién de Comunidades
Eclesiales de Base tanto en el campo como en la ciudad, formaron parte de
un proceso que se desencadend y puso en alerta diferentes sectores domi-
nantes, los cuales, con el apoyo y la intervencién de Estados Unidos, pro-
piciaron numerosos golpes de Estado y la implementacion de regimenes
militares en América Latina.

y resistencia indigena en la alta Amazonia, Quito, Flacso, 1992. Guillermo Gémez Santibanez,
La resistencia indigena: memoria contra el olvido, Managua, Centro Interuniversitario de
Estudios Latinoamericanos y Caribenos, 2017.

" Comentario Biblico-Teoldgico Latinoamericano sobre Medellin. Documentos de Medellin
(1968), México, Universidad Iberoamericana/Biblioteca Francisco Xavier Clavigero, 2018.
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La primera Declaracién de Barbados (1971)

Nos parece importante introducir aqui algunos cuestionamientos plan-
teados en el articulo Por la liberacion del indigena (Declaracion de Barbados),
fruto de una reunién que realizé un grupo de antropdlogos en la isla ca-
ribefia de Barbados entre el 25 y el 30 de enero de 1971. Pensamos que
esta declaracién, ademas de otros documentos como el llamado Pacto de las
catacumbas, elaborado por algunos obispos al final del concilio Vaticano 11
en las catacumbas de Santa Domitila, y otros textos que ya circulaban por
América Latina a nivel eclesial, sirvieron para que la Iglesia latinoameri-
cana comenzara a reflexionar y a adelantar otras posturas tanto tedricas
como practicas y metodoldgicas en cuanto a la pastoral en general y a la
pastoral indigena en particular.

También es cierto que el lenguaje y, en cierta manera, el marco teérico
de referencia utilizado por los antropdlogos reunidos en Barbados, refleja,
igualmente, un contexto sociopolitico y cultural de la época en que fue re-
dactado el documento y, algunos de los términos y aspectos considerados,
también obedecen a una disciplina antropoldgica que estaba en desarrollo.

El documento, ademas de hablar o de constatar algunos aspectos que
para ellos se daban de manera evidente en el Continente con respecto a las
sociedades indigenas y la forma como los gobiernos latinoamericanos in-
teractuaban con ellas, plantea igualmente cémo las relaciones de la Iglesia
con esas mismas sociedades dejaban mucho que desear segun la aprecia-
cién de los profesionales de la antropologia.

El dominio colonial sobre las poblaciones aborigenes forma parte de la si-
tuacién de dependencia externa que guarda la generalidad de los paises lati-
noamericanos frente a las metrépolis imperialistas. La estructura interna de
nuestros paises dependientes los lleva a actuar en forma colonialista en su
relacién con las poblaciones indigenas, lo que coloca a las sociedades nacio-
nales en la doble calidad de explotados y explotadores. Esto genera una falsa
imagen de las sociedades indigenas y de su perspectiva histdrica, asi como
una autoconciencia deformada de la sociedad nacional.™

Y mas adelante: “Las propias politicas indigenistas de los gobiernos la-
tinoamericanos se orientan a la destruccidn de las culturas aborigenes y se
emplean para la manipulacién y el control de los grupos indigenas en be-

'2 Ribeiro Bonfil, Miguel Bartolomé, Guillermo Bonfil, Victor Bonilla, Gonzalo Castillo,
Miguel Chase, Georg Griinberg, Nelly Arvelo, Esteban Mosonyi, Darcy Ribeiro, Scott S.
Robinson y Stefano Varese, “Por la liberacién del indigena (Declaracién de Barbados)’, Problemas
del Desarrollo, México, Instituto de Investigaciones Econdmica, Universidad Nacional Auténoma
de México, vol. 2, nim. 8, 1971, p. 169.
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neficio de la consolidacién de las estructuras existentes. Postura que niega
la posibilidad de que los indigenas se liberen de la dominacién colonialista
y decidan su propio destino”."?

Frases como las anteriores van a mostrar a la Iglesia latinoamericana
de una manera mas clara algunos de los aspectos que fueron declarados en
el documento de Medellin y que, posteriormente, se asumirian en otras
conferencias episcopales.

Respecto de las responsabilidades que atafien, de manera general, a
diversos actores, la declaracidon de Barbados sefialaba: “Ante esta situacion,
los Estados, las misiones religiosas y los cientificos sociales, principalmente los
antropdlogos, deben asumir las responsabilidades ineludibles de accién
inmediata para poner fin a esta agresién, contribuyendo de esta manera a
propiciar la liberacién del indigena”."*

Después de hablar de las responsabilidades del Estado, en la pagina
170, el documento habla de “Las responsabilidades de las misiones religio-
sas”, donde se declara:

La obra evangelizadora de las misiones religiosas en la América latina co-

rresponde a la situacion colonial imperante, de cuyos valores estd impreg-

nada. La presencia misionera ha significado una imposicién de criterios y

patrones ajenos a las sociedades indigenas dominadas, que bajo un manto

religioso encubren la explotacién econémica y humana de las poblaciones

aborigenes. El contenido etnocéntrico de la actividad evangelizadora es un

componente de la ideologia colonialista, y estd basada en:

1) Su caricter esencialmente discriminatorio originado en una relacién
hostil frente a las culturas indigenas a las que concepttian como paganas
y heréticas.

2) Sunaturaleza vicarial, que conlleva la reificacion del indigena y su some-
timiento a cambio de futuras compensaciones sobrenaturales.

3) Su caricter espurio, debido que los misioneros buscan en esa actividad
una realizacion personal, sea ésta material o espiritual.

4) El hecho de que las misiones se han convertido en una gran empresa de
recolonizacion y dominacidn, en connivencia con los intereses imperia-
listas dominantes.

En virtud de este andlisis llegamos a la conclusion de que lo mejor para
las poblaciones indigenas, y también para preservar la integridad moral de las
propias iglesias, es poner fin a toda actividad misionera. Hasta que se alcance

13 Idem.
1 Idem.
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este objetivo cabe a las misiones un papel en la liberacién de las sociedades

indigenas, siempre que se atengan a los siguientes requisitos:

1) Superar el herodianismo intrinseco a la actividad catequizadora como
mecanismo de colonizacién, europeizacién y alienacién de las poblacio-
nes indigenas.

2) Asumir una posicién de verdadero respeto frente a las culturas indigenas
poniendo fin a la larga y vergonzosa historia despotismo e intolerancia
que ha caracterizado la labor de los misioneros, quienes rara vez revela-
ron sensibilidad frente a los valores religiosos indigenas.

3) Poner fin al robo de propiedades indigenas por parte de las misiones re-
ligiosas que se apropian de su trabajo, tierras y demds recursos naturales,
y a su indiferencia frente a la constante expropiacion de que son objeto
por parte de terceros.'

Los requisitos contintian hasta llegar a un ntimero de diez. Luego con-
tinda diciendo: “En la medida en que las misiones no asuman estas obliga-
ciones minimas incurren en el delito de etnocidio o de connivencia con
el genocidio. Por ultimo, reconocemos que recientemente elementos disi-
dentes dentro de las iglesias estin tomando una clara posicion de autocriti-
caradical ala accién evangelizadora, y han denunciado el fracaso histérico
de la actividad misional”.'®

Lo que el documento sostiene acerca de elementos disidentes dentro
de las iglesias, es una manera de presentar lo que en realidad ya se habia
venido dando desde la reunién de Medellin y desde los compromisos to-
mados por algunos obispos en el llamado Pacto de las catacumbas. En lugar
de ser elementos disidentes, como lo senala el documento, lo que vemos es
una seria voluntad de adquirir para la pastoral indigena en América Latina un
caminar que se iba apartando poco a poco y de manera segura, profética
y decidida de las formas anteriores de hacer presencia misionera en las
sociedades indigenas latinoamericanas o a nivel general.

Es el caso, por ejemplo, del obispo Lednidas Proano, de la didcesis de
Riobamba, en Ecuador. Habiendo participado en la conferencia de Me-
dellin, monsefor Proano ya habia empezado a delinear la manera como
la Iglesia, de una manera testimonial y profética, debia llevar a cabo las
actividades propias de su misién en América Latina. Habiendo participa-
do como ponente en el mismo encuentro de Medellin, el obispo Proano
habia comenzado ya en su didcesis, a la cual habia llegado en el ano de
1954, a realizar una serie de obras encaminadas precisamente a eso que
el documento de Barbados senala como liberacion del indigena. Superan-

15 Ibidem, pp. 170y 171.
' Ibidem, p. 171.
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do la propuesta de una “elevacion” del indigena que, como senaldbamos
anteriormente, fue una de las maneras como el documento de Medellin
buscaba asumir sus labores pastorales. La Iglesia de Riobamba, con mon-
sefior Proano a la cabeza, empez6 a realizar una serie de actividades, crear
instituciones, entre las que destacan: Escuelas Radiofénicas Populares
del Ecuador (erpE), Centro de Estudios y Accién Social (ceas), Centro de
Formacién Indigena, Equipo Misionero Itinerante, Misioneros kichwas,
asi como ministerios y cargos eclesidsticos —diaconos, Llakta michik,"”
Iglesiata pushak—,'® infraestructuras —Casa Hogar Santa cruz, Centro de
formacién para lideres, en Tepeyac, Chimborazo—, y planes pastorales
que asumieran desde Medellin, una pastoral si bien, no exclusiva, si con
un fuerte deseo de proyectarse hacia el mundo indigena como antes no se
habia podido o no se habia querido hacer. Esta opcién por los indigenas, le
llevé a un enfrentamiento abierto, y en ocasiones violento, con los grandes
hacendados de la provincia de Chimborazo, asi como de sus autorida-
des locales y nacionales. Fue perseguido, calumniado, apresado, e incluso,
un visitador apostélico, enviado por Roma, debié llegar a la provincia de
Chimborazo para verificar en qué medida todo aquello que se habia dicho
del obispo Proaiio era cierto. El visitador apostélico volvié con su informe
a Roma para decir que realmente era una actividad que habria que destacar
por la seriedad con la que se estaba llevando y porque era realmente una
accion evangélica y promotora del bien entre los indigenas de la provincia
como lo habia promulgado el concilio Vaticano 1y la misma Conferen-
cia de Medellin. En algunos momentos de la pastoral indigena de la did-
cesis de Riobamba se invocaba no solamente al Vaticano segundo y a Mede-
llin, sino, también, a esta primera Declaracion de Barbados, lo cual, muestra
cémo, no solamente a nivel de la Iglesia ecuatoriana, sino en otras iglesias
de América Latina, como las de Perd, Bolivia y Brasil, se estaba haciendo
un replanteamiento serio sobre la manera tradicional de realizar la misién
en los pueblos indigenas de Latinoamérica.

A pesar de la radicalidad en el lenguaje expresado por el documento
de Barbados, con el tiempo se pasé a otro o lenguaje menos militante que
se vio reflejado en la Segunda Declaracion de Barbados en el ano de 1977,
declaracién realizada ya no por los antropélogos sino por los mismos
indigenas y, todavia mas en la Tercera Declaracion de Barbados de 1993,"
donde se decia: “Reconocemos la transformacién operada en la corriente

'7 Similares a los didconos, pero por un periodo de tres afios, renovables después de
una evaluacion.

'8 Animadores indigenas de las comunidades cristianas en la parroquia.

' Tercera declaracion de Barbados. Recuperado de: http://servindi.org/pdf/Dec_
Barbados_3.pdf
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progresista de la Iglesia catdlica que, en los dltimos veinte afos, ha inten-
tado reformular la practica eclesidstica a partir del respeto a las religio-
nes indigenas”?

Con lo anterior queremos decir, entonces, que los planteamientos
hechos en el documento de la declaracidon de Barbados de 1971, y, por su-
puesto, en otras declaraciones, dieron un efecto positivo en la Iglesia mi-
sionera de América Latina. La Iglesia no podia renunciar, como pedian los
antropdlogos, a su accién misionera y evangelizadora porque es, desde su
origen, la esencia de su ser como Iglesia. Pero los antropdlogos, los de la
Declaracién de Barbados, incluso sacerdotes y religiosas que tenian esta
profesion, al llamar la atencion constatando una realidad que no podia ser
soslayada, ayudaron a que las actividades de la Iglesia mejoraran y pudie-
ran de manera eficaz servir a las poblaciones indigenas latinoamericanas.
En Brasil, por ejemplo, se creé un instituto de misién donde se formaron
muchos agentes de pastoral de toda América Latina. En efecto, el Instituto
Teoldgico de Sao Paulo, ofrecia un ciclo de posgrado en Misionologia que,
como se dijo, brindé la oportunidad de estudios para agentes de pastoral
que se dedicaban en concreto a las tareas misioneras a lo largo y ancho
de la geografia latinoamericana. Lo mismo ocurre con el Centro Biblico
Teoldgico Pastoral para América Latina y el Caribe (Cebitepal) que tiene el
Consejo Episcopal Latinoamericano (Celam), en la ciudad de Bogot4, don-
de permanentemente se ofrecen diplomados en Misionologia, animaciéon
misionera, y temas afines. En paises como Ecuador, Bolivia y Paraguay,
entre otros paises, se abrieron centros de antropologia aplicada dirigidos a
los agentes de pastoral.

Aparecida (2007)

La fe cristiana en América Latina

Pero ;qué ha significado la aceptacion de la fe cristiana para los pueblos de
América Latina y del Caribe? Para ellos ha significado conocer y acoger a
Cristo, el Dios desconocido que sus antepasados, sin saberlo, buscaban en
sus ricas tradiciones religiosas. Cristo era el Salvador que anhelaban
silenciosamente. Ha significado también haber recibido, con las aguas del
bautismo, la vida divina que los hizo hijos de Dios por adopcidén; haber
recibido, ademas, el Espiritu Santo que ha venido a fecundar sus culturas,
purificindolas y desarrollando los numerosos gérmenes y semillas que el
Verbo encarnado habia puesto en ellas, orientandolas asi por los caminos
del Evangelio.

2 Por la liberacion del indigena (Declaracion de Barbados)”, Problemas del Desarrollo,
op. cit. p. 174.
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En efecto, el anuncio de Jesds y de su Evangelio no supuso, en ningtin
momento, una alienacién de las culturas precolombinas, ni fue una
imposicién de una cultura extrafa. Las auténticas culturas no estan cerradas
en si mismas ni petrificadas en un determinado punto de la historia, sino
que estan abiertas, mas atn, buscan el encuentro con otras culturas, esperan
alcanzar la universalidad en el encuentro y el didlogo con otras formas de
vida y con los elementos que puedan llevar a una nueva sintesis en la que se
respete siempre la diversidad de las expresiones y de su realizacion cultural
concreta. En dltima instancia, s6lo la verdad unifica y su prueba es el amor
[...] La sabiduria de los pueblos originarios le llev6 afortunadamente a formar
una sintesis entre sus culturas y la fe cristiana que los misioneros les ofrecian.
De alli ha nacido la rica y profunda religiosidad popular, en la cual aparece el
alma de los pueblos latinoamericanos.”!

Este parrafo, que nos parece en cierto modo triunfalista y conciliador de
posturas histéricas encontradas y enfrentadas, revela, de todos modos, una
nueva forma de hablar de los indigenas y de asumir la tarea evangelizadora.
El concepto teoldgico de “las semillas del verbo”, que vino a enriquecer el
debate y la reflexién que dio paso a la llamada inculturacién tanto del Evan-
gelio, como de los misioneros y de la liturgia, ha sido un avance bastante
considerable en la propuesta misionoldgica y eclesial en América Latina.

El tono de algunos aportes del documento conclusivo de Aparecida,
nos parece, estuvo muy influenciado por la intervencién inaugural del
papa Benedicto xvi, lo cual quiza no permitié que hubiera una mayor es-
pontaneidad y profundidad en cuanto a las reflexiones que se dieron en la
Quinta Conferencia del Episcopado Latinoamericano. Para la época en
que se da la reunién de Aparecida, habia comenzado a salir una serie de
textos que miraban con recelo y preocupacién la llamada teologia indigena,
la cual, les parecia, era un intento de recuperaciéon camuflada de la teologia
de la liberacién, que se escondia, precisamente, en esa teologia india. De
esta manera, las advertencias, las llamadas de atencidn, el deseo de que se
evitara cierto tipo de avances en la cuestidn teoldgica y pastoral de las so-
ciedades indigenas en América Latina, se advierten en el documento final
de la Conferencia. Pese a esto, el avance en cuanto a la reflexion y a la prac-
tica de la pastoral indigena en América Latina es evidente. En muchos lu-
gares se hizo comun el hecho de que los mismos indigenas, tanto hombres
como mujeres, asumieran un protagonismo hasta entonces inédito. Claro
estd que, después de estos procesos, hubo necesidad de hacer una evalua-

21V Conferencia General del Episcopado Latinoamericano y del Caribe. Documento
conclusivo, Bogota, Consejo Episcopal Latinoamericano, 2007 [en linea] https://www.
celam.org/aparecida/Espanol.pdf
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cidén, lo cual trajo como resultado que, en ocasiones, por la euforia de lo
recién descubierto, se llegara a callejones sin salida, se frustraran muchas
iniciativas, otras se abandonaran, y otras mas mostraran una sensacioén de
haberse equivocado y de haber perdido el tiempo.

Un replanteamiento de las teorias que hasta ese momento subyacian
a métodos y practicas de los misioneros, teorias antropoldgicas, teorias de
la cultura, estudios culturales, conceptos como inculturacién e intercultu-
ralidad, el redescubrimiento de lo étnico y de la importancia de lo cultural
en los procesos organizativos y eclesiales, fueron un aporte enriquecedor
que se reflej6 en textos, documentos, cartillas y planes pastorales de todas
las jurisdicciones eclesiasticas latinoamericanas.

Quédate con nosotros

Quédate, Senor, con aquellos que en nuestras sociedades son mas vulnera-
bles; quédate con los pobres y humildes, con los indigenas y afroamericanos,
que no siempre han encontrado espacios y apoyo para expresar la riqueza de
su cultura y la sabiduria de su identidad.

Servidores de la mesa compartida

Nos comprometemos a defender a los més débiles, especialmente a los nifos,

enfermos, discapacitados, jovenes en situaciones de riesgo, ancianos, pre-

sos, migrantes. Velamos por el respeto al derecho que tienen los pueblos de

defender y promover “los valores subyacentes en todos los estratos sociales,
. . 22

especialmente en los pueblos indigenas”.

En Medellin y en Puebla terminamos diciendo “creemos”. En Apare-
cida, como lo hicimos en Santo Domingo, proclamamos con todas nues-
tras fuerzas: “creemos y esperamos. Esperamos valorar y respetar nuestros
pueblos indigenas y afrodescendientes”.

El tono declarativo y programatico de este parrafo, pese al sesgo que
muestra, y a su manifiesta generalizacion, nos parece muy importante por
cuanto marcd una manera distinta de percibir al indigena y de acercarse a
él, no como un menor de edad objeto de paternalismo, sino como alguien
que tenia su voz propia y que ya nadie tenia que hablar por él. Habia pasado
aquella época en la cual la Iglesia se definia como “voz de los que no tienen
voz”, ahora ellos tienen voz y la Iglesia escucha, valora, respeta y acompana.
“Desde la primera evangelizacién hasta los tiempos recientes, la Iglesia ha

experimentado luces y sombras.”*

22 Idem.
# Benedicto xv1, Audiencia General, “Viaje apostdlico a Brasil”, miércoles 23 de mayo
de 2007 [en linea), https://www.vatican.va/content/benedict-xvi/es/audiences/2007/
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Ciertamente el recuerdo de un pasado glorioso no puede ignorar las som-
bras que acomparfiaron la obra de evangelizacién del continente latinoame-
ricano: no es posible olvidar los sufrimientos y las injusticias que infligieron
los colonizadores a las poblaciones indigenas, a menudo pisoteadas en sus
derechos humanos fundamentales. Pero la obligatoria mencién de esos cri-
menes injustificables —por lo demas condenados ya entonces por misioneros
como Bartolomé de las Casas y por te6logos como Francisco de Vitoria, de
la Universidad de Salamanca- no debe impedir reconocer con gratitud la
admirable obra que ha llevado a cabo la gracia divina entre esas poblaciones
alo largo de estos siglos.*

Mirada de los discipulos misioneros sobre la realidad

Situacién Sociocultural

Por otra parte, la riqueza y la diversidad cultural de los pueblos de América
Latina y El Caribe resultan evidentes [...] Las culturas indigenas se caracteri-
zan, sobre todo, por su apego profundo a la tierra y por la vida comunitaria,
y por una cierta busqueda de Dios.

Con la presencia mas protagdnica de la Sociedad Civil y la irrupcién de
nuevos actores sociales [...] se esta fortaleciendo la democracia participativa,
y se estan creando mayores espacios de participacion politica. Estos grupos
estan tomando conciencia del poder que tienen entre manos y de la posibili-
dad de generar cambios importantes para el logro de politicas publicas mas
justas, que reviertan su situacién de exclusién.”

Notamos una marcada diferencia en cuanto al tono que nos presen-
ta Aparecida sobre los indigenas, su participacién en el espacio publico,
reivindicativo y organizacional, en comparacién con aquella sumaria re-
ferencia de los indigenas sin conciencia, pasivos y aplastados que nos des-
cribiera el documento de Medellin. Las organizaciones indigenas, a nivel
local regional nacional y supranacional, han mostrado su vigor y propues-
tas societales alternativas, de nuevas relaciones, de nuevas formas de go-
bierno, que, en algunos paises, han logrado una mayor democratizaciéon de
la vida social, econdémica y politica. En algunos lugares, por ser minoria, su
incidencia todavia no se pone de manifiesto, al menos en aquellos escena-
rios mas amplios de participacion.

documents/hf_ben-xvi_aud_20070523.html

2 Idem.

» V' Conferencia General del Episcopado Latinoamericano y del Caribe. Documento
conclusivo, op. cit.
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Presencia de los pueblos indigenas y afroamericanos en la Iglesia
Los indigenas constituyen la poblacién mas antigua del Continente. Estan en
la raiz primera de la identidad latinoamericana y caribena.

Los indigenas y afroamericanos son, sobre todo, “otros” diferentes, que
exigen respeto y reconocimiento. La sociedad tiende a menospreciarlos, des-
conociendo su diferencia. Su situacion social estd marcada por la exclusion
y la pobreza. La Iglesia acompaiia a los indigenas y afroamericanos en las
luchas por sus legitimos derechos.*

Si bien es cierto que son grandes sectores de la Iglesia los que acom-
panan estos procesos reivindicativos, también es cierto que otros sectores
todavia no se empenan en hacerlo. En Ecuador, por ejemplo, existe una
organizacién de los indigenas catélicos a nivel nacional que ya lleva mas
de 30 anos y que ha mostrado una fuerza muy importante en cuanto a los pro-
cesos de evangelizacién y de inculturacion. Los Servidores de la Iglesia Ca-
télica de las Nacionalidades Indigenas del Ecuador (sicNIE) acompafiados
de obispos, sacerdotes y religiosas, han logrado, entre otras cosas, frenar
los avances agresivos de agrupaciones evangélicas y de otras denominacio-
nes. Asimismo, ha promovido, con mucho éxito, misiones, talleres y cursos
de formacidn a nivel de todo el pais. Esta organizacion nacional, articula
los colectivos eclesiales a nivel regional —SICNIE norte, SICNIE centro (Di6-
cesis de Riobamba, Ambato y Guaranda), SICNIE sur— y, de igual modo, a
los servidores indigenas de las jurisdicciones eclesiasticas ecuatorianas,”
como, en el caso de la Coordinacién Diocesana de Pastoral Indigena (cori)
de la didcesis de Riobamba en la provincia ecuatoriana de Chimborazo.
Un punto a resaltar, es que estas organizaciones eclesiales tienen una deci-
siva presencia en las organizaciones politicas propias de los indigenas,
en los cabildos comunales, en las federaciones de cabildos parroquiales, en
las organizaciones regionales de la Costa, la Sierra y el Oriente, y en la
organizacién nacional a través de la Confederacion de Nacionalidades In-
digenas del Ecuador (Conaie).

Hoy, los pueblos indigenas y afros estdn amenazados en su existencia fisica,
cultural y espiritual; en sus modos de vida; en sus identidades; en su diver-
sidad; en sus territorios y proyectos. Algunas comunidades indigenas se en-
cuentran fuera de sus tierras porque éstas han sido invadidas y degradadas,
o0 no tienen tierras suficientes para desarrollar sus culturas. Sufren graves ata-
ques a su identidad y supervivencia, pues la globalizacién econémica y cultural
pone en peligro su propia existencia como pueblos diferentes. Su progresiva

26 Jdem.

77 Arquididcesis, didcesis y vicariatos apostolicos.
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transformacién cultural provoca la rapida desaparicion de algunas lenguas y
culturas. La migracidn, forzada por la pobreza, esta influyendo profundamente
en el cambio de costumbres, de relaciones e incluso de religién. %

Este pérrafo, que reproduce en parte algunas ideas del documen-
to de la Conferencia de Puebla (1979), se detiene a describir, si bien de
una manera sintética, la realidad actual que padecen algunos colectivos en
América Latina, tanto los indigenas como los afroamericanos. Aqui vemos,
entonces, como ya hemos observado, una gran diferencia entre la manera
como fueron vistos los indigenas por el documento de Medellin y como
son vistos ahora en el documento de Aparecida. Hay un transcurso de casi
40 anos entre los dos eventos eclesiales, y no podemos dejar de notar un
grande y meritorio avance. Ya lo haciamos notar en la introduccién a este
articulo, la diferencia en la extension destinada a hablar de la realidad di-
versa 'y compleja de las sociedades indigenas latinoamericanas y en cuanto
ala madurez y calidad de esa mirada que busca no sélo observar, sino des-
cubrir la presencia de iniciativas y propuestas en las mismas comunidades
indigenas que transformen la realidad socioeconémica y politica del con-
tinente y enriquezcan la Iglesia latinoamericana. Lo vemos, de un modo
claro, en los parrafos siguientes: “Los indigenas y afroamericanos emergen
ahora en la sociedad y en la Iglesia. Este es un kairds para profundizar el
encuentro de la Iglesia con estos sectores humanos que reclaman el recono-
cimiento pleno de sus derechos individuales y colectivos, ser tomados en
cuenta en la catolicidad con su cosmovisidn, sus valores y sus identidades
particulares, para vivir un nuevo Pentecostés eclesial”. *

Situacién de nuestra iglesia en esta hora histdrica de desafios

Los esfuerzos pastorales orientados hacia el encuentro con Jesucristo vivo han
dado y siguen dando frutos. Entre otros, destacamos los siguientes:

La renovacion littirgica acentud la dimension celebrativa y festiva de la fe cristia-
na [...] Se han hecho algunos esfuerzos por inculturar la liturgia en los pueblos
indigenas y afroamericanos.

Seminarios y Casas de formacion religiosa
Los jovenes provenientes de familias pobres o de grupos indigenas requieren una
formacién inculturada, es decir, deben recibir la adecuada formacién teoldgica

28 Jdem.

% Pablo Romo Cedano, “Aparecida, los pueblos indios y el kair6s”, Vida nueva, 2012 [en
linea] https://www.vidanuevadigital.com/2012/06/29/aparecida-los-pueblos-indios-y-el-
kairos/
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y espiritual para su futuro ministerio, sin que ello les haga perder sus raices y, de
esta forma, puedan ser evangelizadores cercanos a sus pueblos y culturas.

En este dltimo parrafo apreciamos un gran salto cualitativo en cuan-
to a la manera de estimar a los indigenas como sujetos importantes en
su propia misién evangelizadora y pastoral. La forma como este tltimo
parrafo, tomado del documento de Aparecida, se refiere a las potenciales
vocaciones indigenas, nos manifiesta una sana preocupacién acompaia-
da de una gran delicadeza acerca de la manera como deben ser formados
los futuros ministros de la Iglesia y, seguramente, también los religiosos y
religiosas indigenas.

Conclusiones

En este articulo quisimos mostrar, cémo fue declarado en su inicio, las
grandes diferencias en cuanto a la manera como las conferencias de Me-
dellin y Aparecida se aproximaron a las sociedades indigenas de América
Latina viendo, de igual modo, cémo ha ido un evidente caminar en una
direccién que, a todas luces, podria dejar sin piso las argumentaciones de
los antropdlogos que redactaron la primera declaracién de Barbados.

Con esto queremos decir que, de alguna forma, las reflexiones de
aquellos antropdlogos hace ya muchos anos, sirvieron para repensar el
modo en que la Iglesia habia estado haciendo presencia entre los indigenas
latinoamericanos, a veces con indiferencia, a veces con cierta complicidad
apoyando las instituciones socioeconémicas dominantes, como en el caso
de las encomiendas en la Colonia y de las haciendas en la Reptublica, y, a
veces, tratando de buscar caminos con muy buena intencién, pero sin los
recursos tedricos y metodoldgicos que eran necesarios. Si bien es cierto que
Aparecida nos muestra ese caminar que poco a poco ha ido logrando una
mayor interaccién, una mejor relacidon, una mas estrecha cercania entre
Iglesia y colectivos indigenas, lo que podemos ver, sin lugar a dudas, es que
la Iglesia latinoamericana tiene un rostro indigena; ya no es la Iglesia
que desde afuera se acercan los indigenas, sino que es la Iglesia de los in-
digenas, los mismos indigenas son Iglesia y son, en definitiva, uno de los
frutos mas importantes de la Iglesia latinoamericana en la actualidad.

3V Conferencia General del Episcopado Latinoamericano y del Caribe. Documento
conclusivo, op. cit.
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Anexo. Elementos enunciativos en las declaraciones de Barbados.

Elementos Primera declaracién Segunda declaracion Tercera declaracion
(1971) (1977) (1993)
Acusativa: defensores Imperativa: defensores Imperativa: defensores
(antropdlogos) — agreso-  (intelectuales indigenas) — (organismos
res (estados-nacion). defendibles (poblaciones internacionales) —
Relacién indigenas). defensor (antrop6logos).
locutor
audiencia Imperativa: defensores Acusativa: defensores Imperativa: Defensor
(antropélogos) — (intelectuales indigena)  (antropdlogos) defendibles
defendibles (poblaciones — agresores (estados- (poblaciones indigenas).
indigenas). nacion).
Temporalidad Presente-pasado Presente-futuro Presente-pasado

Presente-futuro

Condicién de  Politica: de autoridad y Colectiva y unificadora. Politica: emancipadora.
enunciacién  demanda. Los antrop6lo-  Intelectuales indigenas Antropélogos llamaron
gos como portavoces de  realizaron un llamado a la alos estados-nacion a
las poblaciones indigenas.  unidad de ese pueblo. concretar lo que estaba
pendiente.
Condicién de No identificada en la Interpelacién exitosa: No identificada en la
recepcion declaracién. aceptacion a la lucha. declaracion.

FueNTE: Sergio Gerardo Mélaga-Villegas, “Lo indigena en las Declaraciones de Barbados:
construccién simbdlica e imaginario politico de igualdad”, Revista Latinoamericana de
Estudios Educativos, Universidad Iberoamericana Ciudad de México, México, vol. XLIX,
num. 2, 2019, pp. 35-58.
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De la sinodalidad y a la comunidn eclesial.
Movilidad, relacionalidad, historicidad
y pluriculturalidad en la iglesia

Alejandro Gabriel Emiliano Flores®

Resumen

La conversidn integral en la Iglesia implica la articulacién entre el dinamismo
histérico de la sinodalidad y el enorme deseo de una comunién intemporal
para enfrentar el tercer milenio de la revelacion en Jesucristo. Esa articulacién
es objeto de reservas y sospechas respecto de la composicién jerarquica de
la Iglesia y cierto aire de relativismo por la pluriculturalidad que conlleva.
El presente texto pretende profundizar en esa articulacién para mostrar que
tales reservas no son consistentes con la propia constitucién de la Iglesia.
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Sinodalidad, conversién integral, pluriculturalidad, comunién eclesial, catoli-
cidad, escucha
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I

Una revision general tanto del texto de la Comisién Teoldgica Interna-
cional (cTI1), como del documento de la Secretaria General del Sinodo de
los Obispos (sGso) respecto de los contenidos de la sinodalidad por con-
siderarse para la realizacién de la XVI Asamblea General del Sinodo de
los Obispos con el tema de sinodalidad, manifiesta ya las diferentes pers-
pectivas que dialogaran en torno a la sinodalidad, las cuales construiran la
propuesta de desarrollo para la Iglesia universal, su misién evangelizadora
y la puesta en marcha desde todas y cada una de las iglesias particulares.

El material inicial para describir los intereses de algunos sectores in-
volucrados directamente en la construccién de la propuesta de la Iglesia
sinodal se encuentra en los contenidos de documentos preparados para el
propio sinodo de la sinodalidad. Comparemos, de manera un tanto rapida,
el texto de la ¢TI con el documento de la sGso.

En el primero, la cTI menciona en 104 ocasiones el sustantivo sinodali-
dad, 112 el calificativo sinodal y 126 el sustantivo comunién. Sibieneneln. 1
de este documento se puntualizard que la “sinodalidad es dimensién cons-
titutiva de la Iglesia”)' se nota cierto énfasis en la comunién como centro
de la sinodalidad. Este énfasis parece sugerir una cierta reserva sobre las
posibles direcciones que la sinodalidad pueda tomar ademés de dirigirse
hacia la comunién eclesial.

En el segundo, la sGso utiliza el sustantivo sinodalidad en 23 ocasiones,
el calificativo sinodal en 29 y el sustantivo comunidén en 11. La prioridad no
estd en la comunidn, sino en la sinodalidad y lo sinodal. Muestra confianza
en que la vivencia de esta dimensién constitutiva de la iglesia la enriquece-
ré para afrontar los tiempos porvenir.

Esta diferencia entre dos posturas, una enfatizando la comunién y la
otra atendiendo la sinodalidad, son motivo para abordar el tema sinodali-
dad y comunidn. Si tanto la sinodalidad como la comunién son esenciales a
la Iglesia scomo se relacionan entre ellas?, ;cudl se debe privilegiar?, s;como
entender la propia sinodalidad en torno a la comunién?

I
La palabra sinodo “indica el camino que recorren juntos los miembros del
Pueblo de Dios” (ct1, n. 3). Entonces, sinodalidad tendra referencia a la con-
dicién en que se encuentran los integrantes del Pueblo de Dios dentro de

' Francisco, Conmemoracion del 50 aniversario de la Institucion del Sinodo de los

Obispos. Discurso del Santo Padre Francisco [en linea), Vaticano, 18 de octubre de 2015,
https://www.vatican.va/content/francesco/es/speeches/2015/october/documents/papa-
francesco_20151017_50-anniversario-sinodo.html
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la Iglesia: la movilidad. Es decir, la vida de la Iglesia no es estatica. Es un
recorrido, en cuanto trayecto, con un punto de inicio, un punto de llegada,
un tiempo para realizar tal trayecto y, sobre todo, el modo en que un colec-
tivo hace el recorrido.

Asi, la sinodalidad es una cuestién antropoldgica porque implica al
propio ser humano que compromete su propia existencia en la realizacion
de tal recorrido, la salvacién.’ Es decir, un ser humano que es parte de un
colectivo que reconoce como comunidad la Iglesia,* la cual no masificay le
impulsa a vivir su relacionalidad desde la experiencia particular del miste-
rio pascual.’ Esa relacionalidad también es movilidad, pues el ser humano,
desde su relacionalidad, va al encuentro de aquel otro, que no es cualquie-
ra; se reconoce en él; se diferencia de él; lo integra a su mundo; negocia con

? La Iglesia ha tenido un inicio con la presencia del Espiritu Santo en Pentecostés

(He 2, 1-11) que movi6 a los apéstoles a expresarse en otras lenguas segtin el Espiritu les
concedia expresarse, y tendra un final cuando se nos dé un cielo nuevo y una tierra nueva
junto con la nueva Jerusalén donde la humanidad nueva se congregue en Dios (Ap 21, 1-2).

* Madrigal refiere las palabras del papa Francisco sobre la relevancia del camino en
la vida de fe: “En la experiencia personal de Dios no puedo prescindir del camino. Dirfa
que a Dios se lo encuentra caminando, andando, buscandolo y dejandose buscar por ElL.]
La experiencia religiosa inicial es la del camino: ‘Camina hasta la tierra que te voy a dar’.
Es una promesa que Dios le hace a Abraham, y en esa promesa, en ese camino, se establece
una alianza que se va consolidando en los siglos. Por eso digo que mi experiencia con Dios
se da en el camino, en la busqueda, en dejarme buscar”. Vid. Santiago Madrigal, “El camino
sinodal del Papa Francisco”, Confer. Revista de Vida Religiosa, vol. 60, nim. 230, 2021, p. 174.

* El papa Francisco, refiriéndose al contenido del n. 9 del Concilio Ecuménico
Vaticano II. La Constitucién dogmatica Lumen Gentium sobre la Iglesia y al catecismo de
la Iglesia Catélica 782 indica: “No es a través del nacimiento fisico, sino por medio de un
nuevo nacimiento. En el Evangelio, Jesds dice a Nicodemo que hay que nacer de lo alto,
del agua y del Espiritu para entrar en el Reino de Dios” (¢fr. Jn 3: 3-5). Es “a través del
Bautismo que nosotros somos introducidos en este pueblo, a través de la fe en Cristo, don
de Dios que debe ser alimentado y hecho crecer en toda nuestra vida”. Vid. “La Iglesia como
Pueblo de Dios. Catequesis Misterio de la Iglesia”, Catholic.net [en linea], 12 de junio de
2013, https://es.catholic.net/op/articulos/50090/cat/732/2-la-iglesia-como-pueblo-de-
dios.html#modal

> “El encuentro con Jesucristo, aunque tenga una connotacién personal y su grado
de subjetividad, al realizarse histéricamente, tiene la objetividad necesaria que evita la
enajenacion de la persona; por ello, no sélo elige permanecer en el mundo, sino que lo hace
desde la apertura de ese amor situado en el aqui y en el ahora. Esa apertura del cristiano
no es otra cosa que reconocerse cOmo ser-con-otro, con un otro semejante a si-mismo
al que puede llamar ti. De modo que el cristiano, en cuanto ser-con-otro, al reconocer a
los seres humanos como ese tii con el que puede ser —al reconocer a ese préjimo que es
préximo al propio ser—, rompe cualquier posible aislamiento o soledad y reconoce, a la par,
alos que puede nombrar “comunidad”. Una comunidad que le permitird renovar la vigencia
del encuentro fundante con Jesucristo por medio de la nueva relacionalidad con-otros”.
Vid. “Esperanza y misién: Reflexién en tiempos de crisis”, Apuntes sobre la mision. Mision y
esperanza, México, Universidad Intercontinental, 2021.
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él, y le invita a compartir el nuevo mundo por ambos construido® desde la
experiencia cristiana fundante, sin diluirla ni perderla, pero si discernida y
renovada. Es decir, la sinodalidad en cuanto movilidad es relacionalidad
y apertura constructiva.

Ahora, la sinodalidad en cuanto movilidad también asume la tempo-
ralizacion en la vida de la Iglesia, lo que conlleva el reconocimiento de la
historicidad del cristianismo, una historicidad que ha producido diferentes
identidades culturales acorde con los diversos contextos fisicos, sociales y
simbdlicos en que se desarrolld la Iglesia” y que dio origen a las iglesias
particulares.

Aqui aparece la preocupacién por la comunién en la Iglesia, porque la
sinodalidad reconoce las formas histdricas que la Iglesia ha asumido desde
la diversidad humana dando pie a la pluralidad de comunidades cristianas,
incluso dentro de cada Iglesia particular, pero ha sido el mismo Espiritu
quien ha impulsado el origen y desarrollo de cada una ellas desde la propia
misién de la Iglesia y por medio de su insercién bautismal en el pueblo
elegido.

La sinodalidad es una expresion viva de la catolicidad de la Iglesia comunion.
Enla Iglesia Cristo esta presente como la Cabeza unida a su Cuerpo [Ef 1, 22-
23], de modo que de El recibe la plenitud de los medios de salvacién. La Iglesia
también es catdlica porque fue enviada a todos los hombres para reunir a
toda la familia humana en la riqueza plural de sus expresiones culturales,
bajo la senoria de Cristo y en la unidad de su Espiritu. El camino sinodal
expresa y promueve la catolicidad en este doble sentido: exhibe la forma
dindmica en que la plenitud de la fe es participada por todos los miembros del
Pueblo de Dios y propicia la comunicacién a todos los hombres y a todos los
pueblos [cT1, n. 58].

¢ Debe atenderse que la negociacién de los mundos, cada uno ellos referidos a la
propia subjetividad de los sujetos implicados, crean nuevos mundos compartidos, ahora
intersubjetivos, desde los cuales las relaciones interpersonales adquieren su caracter
de significatividad. Vid. Peter L. Berger y Thomas Luckmann, La construccién social de la
realidad, Buenos Aires, Amorrortu.

7 “Partimos de que el cristianismo tiene una figura. Entendemos por ello una forma
perceptible [...] El reconocimiento de la figura permite acceder a la identidad cultural del
cristianismo, con la doble oportunidad de reconocer su dimensién teologal —pues Dios
ha seguido en su comunicacién al hombre la ruta de la encarnacién— y su dimensién
antropoldgica —pues la trascendencia de Dios se nos hace accesible en las estructuras
de nuestro conocimiento y lenguaje humanos—, y, en este sentido, esta en continuidad y
posible comunicacién con realidades ‘profanas”. Vid. Julidn Lépez, “Criteriologia teoldgica’,
Libro anual del 1sEE, México, Universidad Pontificia de México, 2012, pp. 68-69.
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Entonces, la sinodalidad permitiria a todas las comunidades eclesiales,
en su pluralidad, una mayor y mejor participacién en la misién de la Iglesia,
no sélo en su ejecucion, sino en su planeacion, organizacién y operativiza-
cién. Esto sélo seria posible en la medida en que las relaciones asimétricas
de poder entre los distintos grupos involucrados fueran transformadas, de
hecho y de derecho, en relaciones simétricas de servicio.

En esta Iglesia, como en una piramide invertida, la cima se encuentra por
debajo de la base. Por eso, quienes ejercen la autoridad se llaman ministros:
porque, segun el significado originario de la palabra, son los mis pequeifios
de todos. Cada Obispo, sirviendo al Pueblo de Dios, llega a ser para la por-
ci6n de la grey que le ha sido encomendada, vicarius Christi [LG, 27], vicario
de Jests, quien en la Ultima Cena se inclin6 para lavar los pies de los ap6sto-
les [¢fr. Jn 13, 1-15].Y, en un horizonte semejante, el mismo Sucesor de Pedro
es el servus servorum Dei.t

Al explicitar el servicio al mundo de los todos los miembros del pue-
blo de Dios en medio de la pluralidad cultural en que se inserta y desarrolla
cada comunidad eclesial, la sinodalidad asume la riqueza complementaria
de esa diversidad y la integra a la consecucién de su misién como una sola
Iglesia Universal. “Hoy, que la toma de conciencia de la interdependen-
cia entre los pueblos obliga a pensar el mundo como la casa comun, la Iglesia
estd llamada a manifestar que la catolicidad que la cualifica y la sinodalidad
en la que se expresa son fermento de unidad en la diversidad y de comu-
nioén en la libertad” (ct1, n. 118).

Sin embargo, la preocupacion por el reconocimiento de las formas
histéricas de las comunidades eclesiales se radicaliza en el momento pre-
sente porque, a la par, da cabida a la diversidad de los miembros de cada
comunidad cristiana, que, al estar empoderados por el desarrollo cultural
global, en general, y por sus propias profesiones, en particular, se mues-
tran autorreferenciales, autogestivos y en buisqueda de una buena vida.’
Para algunos, esta situacién podria representar una amenaza potencial para
la conservacion del depositum fidei a cargo de la misma Iglesia, si acaso la

8 Discurso del Santo Padre Francisco en la clausura de la Il asamblea general extraordinaria
del sinodo de los obispos [en linea], Vaticano, 18 de octubre de 2014, https://www.vatican.
va/content/francesco/es/speeches/2014/october/documents/papa-francesco_20141018_
conclusione-sinodo-dei-vescovi.html

° Alejandro Serrano Sanchez y Emiliano Flores, “Religiosidad popular urbana. Un
acercamiento desde la Pastoral Urbana’, Apuntes sobre la mision. Religiosidad popular, vol. 3,
México, Universidad Intercontinental, 2018, pp. 37-57.
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sinodalidad fuera la importacién de una ideologia democratizante o una
practica empresarial, sin embargo:

La palabra “sinodalidad” no designa un método més o menos democratico y
mucho menos “populista” de ser Iglesia. Estas son desviaciones. La sinoda-
lidad no es una moda organizacional o un proyecto de reinvencién humana
del pueblo de Dios. Sinodalidad es la dimensién dindmica, la dimensidn his-
térica de la comunidn eclesial fundada por la comunidn trinitaria, que apre-
ciando simultidneamente el sensus fidei de todo el santo pueblo fiel de Dios [5],
la colegialidad apostdlica y la unidad con el Sucesor de Pedro, debe animar la
conversion y reforma de la Iglesia a todo nivel."

De modo que la sinodalidad es parte de la conversién integral para
toda la Iglesia'! y no una amenaza a la comunion eclesial. Dios ha colocado
atoda la Iglesia para la construccidon del reino, por ello, “una Iglesia sinodal
es una Iglesia participativa y corresponsable” (cTI, n. 67) y no se diluye en
acciones e intereses individuales o de corrillo particulares, sino que “esta
ligada a la autoridad legitima en la Iglesia Particular y a la Iglesia Universal,
pero tiene la presencia del Espiritu Santo en cada uno de los miembros del
pueblo de Dios por su insercién bautismal” (cT1, n. 72).

III
Ahora, en la vida de todos los dias, la sinodalidad, la comunién y la relaciéon
entre ellas se dan como procesos profundamente interconectados y tras-
lapados. Ello no podria ser de otra manera, puesto que son parte de una y
misma vida en las comunidades eclesiales. Ademas, sus propias dindmicas
vitales no las lleva a preguntarse a cada paso si practican alguna, ambas
o ninguna; la reflexion sobre la sinodalidad y la comunién se realiza en
un momento segundo de andlisis, sintesis, comprension y asimilaciéon de

' Francisco, Sinodalidad y comunién. Videomensaje del Santo Padre Francisco con motivo
de la asamblea plenaria de la Pontificia Comision para América Latina [en linea], Vaticano,
24-27 de mayo de 2022, https://www.vatican.va/content/francesco/es/messages/pont-
messages/2022/documents/20220526-videomessaggio-plenaria-pcal.html

' La conversion integral estd desarrollada en el Documento Final del Sinodo especial
de los Obispos para la Amazonia: Sinodo de los Obispos, 2019, y aunque se dice de la region
amazonica estd dirigida a la Iglesia universal: “Asi, la inica conversién al Evangelio vivo,
que es Jesucristo, se podra desplegar en dimensiones interconectadas para motivar la salida
a las periferias existenciales, sociales y geograficas de la Amazonia. Estas dimensiones son
la pastoral, la cultural, la ecoldgica y la sinodal”. Vid. Documento final del Sinodo especial para
la Amazonia [en linea), 26 de octubre de 2019, n. 19 http://secretariat.synod.va/content/
sinodoamazonico/es/documentos/documento-final-de-la-asamblea-especial-del-sinodo-

de-los-obispo.pdf
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modo que la vivida, tanto a nivel individual, como comunitario, se convier-
ta en experiencia significativa en favor de la construcciéon de cada comu-
nidad en la realizacién de la misién encomendada por el Senor Jesucristo
(Mc 16, 15).

La sinodalidad y la comunién son elementos de la vida cristiana por
medio de los cuales los bautizados hacen patente la presencia de Dios en medio
de su pueblo (Mt 5,14; 18, 20). De manera que lo invisible de Dios se haga
visible desde la propia comunidad, porque “si alguno dice: ‘Amo a Dios’, y
aborrece a su hermano, es un mentiroso; pues quien no ama a su her-
mano, a quien ve, no puede amar a Dios a quien no ve. Y hemos recibido
de él este mandamiento: quien ama a Dios, ame también a su hermano” (1
Jn 4,20-21).

Pero la posibilidad del amor cristiano requiere un conocimiento mini-
mo del otro y ese conocimiento se realiza desde las comunidades cristianas
en su pluriculturalidad, comunidades que, al apropiarse de la propuesta
evangélica, encarnan el mensaje de salvacidén para aquellos con quienes
comparten una identidad cultural semejante y propician una convivencia
armoniosa en el cumplimiento de la mision eclesial. Asi, quienes observan
las relaciones sociales e interpersonales de las comunidades pueden expre-
sar el anhelo evangélico: “mirad cémo se aman”."?

v

De manera analitica, a partir de las contribuciones de la psicologia de gru-
pos' y haciendo las traspolaciones terminoldgicas necesarias, se puede
indicar que la sinodalidad y la comunidén son expresién de la vida y desa-
rrollo de las comunidades eclesiales, en tanto que mantienen las estructuras
de grupos o colectivos. Asi, la sinodalidad, en cuanto proceso, permite la
expresion cotidiana de la cohesién grupal (dimensién colaborativo-prag-
maética), mientras que la comunion, en cuanto situacién, es manifestacién
de la identidad grupal (dimension simbdlica).

La sinodalidad como cohesién social liga la formacién, la socializa-
cién y la reproduccion de cada comunidad eclesial desde los procesos de
apropiacion cultural sobre la ortodoxia y la ortopraxis; sélo de esa manera,
el ser cristiano se encarna una y otra vez, conservando el tesoro de la fe
en vasijas de barro (2 Cor 4, 7) de cada época. Asi, la movilidad, en cuanto
historicidad de la Iglesia, permite la renovacién del Evangelio para hacerlo
llegar a las nuevas generaciones, no s6lo en términos légico-cognitivos,

12 Tertuliano, Libro 1. Apologia contra los gentiles en defensa de los cristianos, en Alfonso
Ropero, Lo mejor de Tertuliano, Barcelona, Clié, 2001, pp. 43-172.

13 José Sanchez, Psicologia de los grupos. Teorias, procesos y aplicaciones, Madrid, McGraw
Hill, 2002.
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sino como formas de la vida cotidiana. Este momento permite la colabora-
cién en la construccion del reino desde esquemas cognitivos construidos
exprofeso y que permite una ejecucion casi automatica ante el mundo.

La comunidn (koinonia) es la muestra explicita que cada comunidad
patentiza en el momento justo en que se requiere explicitar la adscripcion
identitaria —individual o colectiva— a la Iglesia, tanto frente a la propia
comunidad (endogrupo), como delante de aquellos ajenos a la misma (exo-
grupo). Esta adscripcidn se hace desde diversos niveles de acuerdo con la
cercania experimentada con la propia Iglesia, de ahi que se pueda hablar,
por lo menos, de cristianos comprometidos, cristianos cercanos y cristia-
nos alejados.

Se puede decir que la sinodalidad precede a la comunién, pues sin la
sinodalidad no se desarrolla ninguna comunidad; pero, de otra manera,
el contenido manifiesto de la fe (evangelio) vivenciado histéricamente en
la comunién es el primer impulso para la sinodalidad. En otras palabras, la
manifestacién concreta de la comunién (funciones profética, litirgica y pas-
toral) son muestra de lo desarrollado desde la sinodalidad. Asi, sinodalidad
y comunidn son inseparables. La primera es causa de la segunda, mientras
que la segunda le da sentido a la primera.

Es cierto que la sinodalidad, en cuanto conversion, tiene una dimen-
sion individual y una colectiva, pero ambas se encarnan desde los elemen-
tos de la cultura especifica de cada persona y grupo humano, porque la
apropiacion cultural de los contenidos de la fe permite a cada comunidad
el toque verdaderamente histdrico al mensaje de salvacion. Por ello, atafie
a los sacerdotes, en cuanto educadores en la fe, procurar personalmente, o
por medio de otros, que cada uno de los fieles sea conducido en el Espiritu
Santo a cultivar su propia vocacién segtn el Evangelio, a la caridad sincera
y diligente y a la libertad con que Cristo nos liberé (po, n. 6)

La comunidn, en cuanto construccién desde la sinodalidad, le da
la seguridad a cada comunidad de saberse y ser Iglesia particular unida a la
Iglesia Universal, aunque: “Muchos cronistas, o gente que habla, imagina-
ron ver una Iglesia en disputa donde una parte esta contra la otra, dudando
incluso del Espiritu Santo, el auténtico promotor y garante de la unidad
y la armonia en la Iglesia. El Espiritu Santo que a lo largo de la historia
siempre condujo la barca, a través de sus ministros, incluso cuando el
mar iba en sentido contrario y estaba agitado y los ministros eran infieles
y pecadores”. "

4 Francisco, Discurso del Santo Padre Francisco...
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A%

La Iglesia es impulsada por el Espiritu que “sopla donde quiere: oyes su
voz, pero no sabes de dénde viene ni a dénde va” (Jn 3, 8); este “Espiritu ha
guiado el camino de la Iglesia en la historia y nos llama hoy a ser juntos tes-
tigos del amor de Dios” para “reconocer y apreciar la riqueza y la variedad
de los dones y de los carismas que el Espiritu distribuye y libremente, para
el bien de la comunidad y en favor de toda la familia humana” y “regenerar
las relaciones entre los miembros de las comunidades cristianas, asi como
también entre las comunidades y los otros grupos sociales, por ejemplo,
comunidades de creyentes de otras confesiones y religiones, organizacio-
nes de la sociedad civil, movimientos populares, etcétera” (sGso, n. 2).

Ante este impulso del Espiritu, es necesaria la apertura (escucha) de
la conversién sinodal en los agentes de pastoral, porque permite la mo-
vilidad comunitaria necesaria para el anuncio de la buena nueva en un
mundo pospandemia, al dejar de lado la seguridad ilusoria de la ausencia
de la coordinada histérica. En consecuencia, la comunidn eclesial recibira
contenidos de universalidad (catolicidad) en la medida en que se propicie el
encuentro con cualquier otro desde la apertura del amor de Cristo.

La escucha sinodal no es ingenua ni maliciosa, sino desde la fe en Jesu-
cristo que nos entregd su Espiritu. “El discernimiento comunitario implica
la escucha atenta y valiente de los ‘gemidos del Espiritu™ (cfr. Ro 8, 26) que
se abren camino a través del grito, explicito o también mudo, que brota
del Pueblo de Dios: “escucha de Dios, hasta escuchar con él el clamor del
pueblo; escucha del pueblo, hasta respirar en él la voluntad a la que Dios
nos llama” (scso, n. 114).

Asi, la falta de impacto de la fe en los problemas de la comunidad sera
atendida porque “el pueblo de Dios en su totalidad es interpelado por su
original vocacién sinodal” (cT1, n. 72). De manera que la pregunta spor qué
Dios no hace nada ante tanta injusticia?’® hallara respuesta en la accién
eclesial nacida del designio de Dios “que quiere que todos los hombres se
salven y lleguen al conocimiento de la verdad” (Tim 2, 4) mediante la pre-
sencia del Resucitado (Mt 28, 20) en el Espiritu Santo.

* En las dltimas décadas diversas instancias realizaron estudios sobre la situacién
de la religion o de las culturas religiosas en México. En los estudios realizados, se hacian
preguntas como “;Cuadles son los tres principales problemas que la iglesia ayuda a resolver
en el pais?”. Vid. Percepcion de la realidad de las parroquias en México, 2009 [en linea], https://
slidetodoc.com/ipsos-public-affairs-ipsos-percepcin-de-la-realidad/ Las respuestas de
2009 con menos del 50% fueron la pobreza (49%), la educacion (37%) y la violencia (37%),
porcentajes que han ido disminuyendo conforme los afios han avanzado. Lo anterior
muestra que la percepcién de los mexicanos sobre la vida de fe, hasta el momento, no tiene
una relevancia en los problemas del dia a dia. Hay que tomar en cuenta que son resultados
previos a la pandemia de Covip-19.
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De los santuarios fisicos
a los santuarios virtuales

Ernesto Mejia Mejia“

Resumen

Este articulo se aborda desde la perspectiva de la religiosidad popular, donde,
al ser polisémica y creativa, se vive lo religioso de formas muy variadas en el
continente digital.

Las iglesias, templos y santuarios fisicos que invitan a los devotos a asistir
de manera presencial a visitar a su cristo, virgen o santo preferido ahora son
acompafiados por nuevos escenarios y espacios devocionales vivenciados en
el mundo digital, a los que en este articulo llamaremos santuarios virtuales.

Palabras clave
Religiosidad popular, templos, iglesias, santuarios virtuales

* Observatorio de la Religiosidad Popular “Manuel Alonso Escalante”, México.



oy en dia, hablar de lo religioso en el mundo virtual es algo

novedoso y desafiante, pues se han formado aristas que rom-

pen con los esquemas o normas preestablecidas por la religion
oficial. Entonces, desde la religiosidad popular, significa abrirse a los nue-
vos modos de vida y entender cémo lo religioso se actualiza y genera nuevos
tipos de ritualidades.

En este articulo no se pretende dar definiciones categéricas a dichas
vivencias religiosas en lo que denominamos santuarios virtuales, mas bien,
es una invitacién a seguir conociendo sobre este tema y estar abiertos a
las nuevas formas de expresion religiosa y no estigmatizarlas como viven-
cias antirreligiosas.

Puntos de partida

Partamos de la siguiente interrogante: ;Qué es la realidad y qué es la vir-
tualidad? Actualmente es dificil dar una definicién univoca, pues el len-
guaje, el pensamiento y la experiencia a menudo nos llevan a conclusiones
aparentemente contradictorias.

Entendemos por real aquello que tiene una existencia efectiva. Por
ejemplo: su alegria no es ficticia, es real. Su calma es mas aparente que real.
La mitad de los hechos que cuentan no son reales, sino imaginarios.

Por el contrario, entendemos por virtual aquello que no es sino en
potencia. Decimos: llevar una realidad virtual a toda su plenitud. O aquello
que ha sido creado artificialmente, por analogia con el mundo real y que
se representa en un sistema audiovisual. Por ejemplo: espacio o imagen
virtuales.

Por experiencia, sabemos que la realidad suele ser lo que creemos que
es real y que nos afecta, exista de manera tangible o no; ya sea el monstruo
de nuestras pesadillas; una conversacién en una red social, o una escena
vivida en un visor de realidad virtual.

Sin adentrarnos en cuestiones de semantica, hoy, mas que en otros
tiempos, los términos real y virtual se fusionan, se entremezclan, se necesi-
tan, bajo el entendido de que ambos extremos pueden ser experimentados
como reales y que a menudo no se presentan en estado puro, sino de forma
hibrida. Asi, para el desarrollo de este estudio, entenderemos los términos
real y virtual mas como sinénimos de tangible/fisico e intangible/digital.

Otro punto de partida es retomar la nocidn de la palabra religion, la de
crear lazos. La palabra religién proviene del latin religare, que significa “vol-
ver a unir, juntar”. Por su parte, las redes sociales manifiestan realidades de
“enlaces”, de “ligas”, los denominados links. De ahi que, en los tiempos ac-
tuales, debemos ver muchas expresiones de religiosidad popular también
como “enlace”, como “ligacién” de lo religioso presencial con lo religioso
virtual.
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El P. Benjamin Bravo decia: “Dios no quiere sembrar sus semillas s6lo
en los templos”. Esta aseveracion invita a reconstruir muchos modelos re-
ligiosos y a repensar que hay otros lugares, como el ciberespacio, en el cual
Dios sigue sembrando y se sigue comunicando con su pueblo. En esta linea,
hay que considerar lo siguiente: “La comunicacién mediada por compu-
tadoras habria venido a abrir un nuevo escenario para reconstruir, sobre
fundamentos renovados, los procesos de comunicacién”!

Para este articulo, también es importante dejarse iluminar por la pro-
puesta de las comunidades virtuales: “La comunidad virtual es como un
ecosistema de subculturas y grupos espontaneamente constituidos que
se podrian comparar con cultivos de microorganismos que crecen en un
laboratorio y donde cada uno es como un experimento social que nadie
planificé y que sin embargo se produce”, y entender que una comunidad
virtual es un grupo de gente con objetivos comunes que usan una misma for-
ma de comunicacién para interactuar entre ellos en un entorno online.

Por otro lado, la nueva dindmica social del continente digital ha ge-
nerado grandes cambios actitudinales y de pensamiento, asi como el desa-
rrollo de nuevas habilidades tecnoldgicas, incluso religiosas, haciendo que
el mundo y la vida sigan su curso. Es decir, todo esto ha traido consigo una
nueva ola de creatividad y desarrollos marcados por el mismo factor: la
virtualidad.

Es asi como se ve al propio papa Francisco y a innumerables sacerdo-
tes celebrando la eucaristia y realizando otras manifestaciones religiosas
(como rosarios) frente a un celular y conectandose la fe de los creyentes por
medio de las redes sociales.

Entonces, desde esta medida se destaca la gran capacidad adaptativa
con la que contamos los seres humanos, la cual ha permitido reaprender y
readaptarnos a las novedades del siglo xx1, marcadas por la tecnologia y las
telecomunicaciones. Esto ha permitido que la sociedad haga un alto para
verse, redescubrirse y apreciar la existencia y resignificar sus vivencias re-
ligiosas desde espacios novedosos.

El papa Francisco ha tomado en serio la comunicacién digital, ya que
en varios de sus discursos ha dejado clara la importancia de los espacios
online. Estas son algunas de sus frases: “Gracias también a las redes (sociales),
el mensaje cristiano puede viajar hasta los confines de la Tierra. Abrir
las puertas de las iglesias significa abrirlas también en el mundo digital,
tanto para que la gente entre, en cualquier condicién de vida en la que se
encuentre, como para que el Evangelio pueda cruzar el umbral del templo
y salir al encuentro de todos” (Laudato si’).

! Howard Rheingold, La comunidad virtual: una sociedad sin fronteras, Barcelona, Edisa,
1996.



Ernesto Mejia Mejia

Religiosidad popular en el mundo virtual
Vale la pena recordar que son variadas las expresiones de fe que se encuen-
tran en la religiosidad popular. Segtn el documento de Aparecida, algunas
de ellas son “las fiestas patronales, las novenas, los rosarios y viacrucis, las
procesiones, las danzas y los canticos del folclor religioso, el carifio a
los santos y a los angeles, las promesas, las oraciones en familia. Destaca-
mos las peregrinaciones, donde se puede reconocer al Pueblo de Dios en
camino”? Asi que hoy, la mayoria de estas expresiones que durante mucho
tiempo fueron presenciales, se estdn llevando a cabo de manera virtual.
Qué mejor didlogo y encuentro entre “continentes” que actualmente
toda la humanidad se mueva directa e indirectamente bajo la influencia del
mundo digital. El papa Francisco también habla de la religiosidad popu-
lar como un continente (cfr. Evangelii Gaudium, 124). Ambos, el continente
digital y el continente de la religiosidad popular estan interactuando. La
religiosidad popular (antes que la religion oficial) ya se empezaba a mani-
festar en el ciberespacio, aunque hay que destacar que fue en tiempos de
Covip-19 cuando lo religioso destacé en el ciberespacio.

¢Qué se entiende por santuario?
Los santuarios (basilicas, iglesias, templos, capillas, altares) han sido parte
importante dentro de la vivencia de la religiosidad popular, pues son:

Un signo de la presencia activa, salvifica, del Seior en la historia y un refugio
donde el pueblo de Dios peregrina por los caminos del mundo hacia la Ciudad
futuray restaura sus fuerzas para continuar la marcha (cfr. Heb 13, 14). Ademas,
tienen un gran valor simbdlico, ya que son imagen de la morada de Dios con
los hombres (Ap 21, 3) y remiten al misterio del Templo que se ha realizado en
el cuerpo de Cristo (¢fr. Jn 1, 14; 2, 21), en la comunidad eclesial (Cfr. 1 Pe 2, 5)
y en cada uno de los fieles” (cfr. 1 Cor 3, 16-17; 6, 19; 2 Cor 6, 16).

Consideremos que dentro de la religiosidad popular existe una viven-
cia religiosa en los pueblos y en los microcosmos de las ciudades que giran
alrededor de los santuarios fisicos como colonias, mercados, fabricas, cal-
les, casas, entre otros, donde, de manera colectiva, familiar y personal, se
construyen relaciones de fe y esperanza entre los creyentes y su virgen, su
cristo o su santo, por medio de fiestas, mandas, stplicas, velas, rezos y de-
mas: “la fe firme de esas madres que se aferran a un rosario al pie del lecho

2 Documento de Aparecida, “V Conferencia general del Episcopado latinoamericano
y del Caribe”, Vida nueva digital [en linea], Bogota, 2013, https://www.vidanuevadigital.
com/documento/documento-de-aparecida-v-conferencia-general-del-celam-2007/

3 Idem.



De los santuarios fisicos a los santuarios virtuales

del hijo enfermo, aunque no sepan hilvanar las proposiciones del credo, o
en tanta carga de esperanza derramada en una vela que se enciende en un
humilde hogar para pedir ayuda a Maria, o en estas miradas de amor en-
tranable al Cristo Crucificado” (Evangelii Gaudium, 125).

Tengamos en cuenta que el Concilio Vaticano II sugiri6 la necesidad
de estar atentos a los signos de los tiempos (cfr. Gaudium et Spes, 4, 11),
los cuales son espacios en los que es posible proclamar el Evangelio. Esto
puede sustentar que hoy se esté atento a las nuevas expresiones religiosas
que se han gestado de forma vertiginosa en el ciberespacio para entender
lo que hoy denominamos signos de los tiempos.

Las vivencias religiosas que se estan desarrollando en el ciberespacio
abren nuevos canales para entender lo religioso entre lo permitido y lo no
permitido, entre el “asi se venia haciendo” y “ahora asi se estd haciendo”. Es
decir, se ha abierto una puerta a lo religioso en el espacio virtual, que ya no
se cerrara.

Entonces, se trata de inculturar el Evangelio en el continente digital.
Ante esta realidad o necesidad, es la religiosidad popular la que ha dado un
paso agigantado en dicho continente.

Hoy en dia, en cualquier dispositivo electrénico basta dar clic para
encontrar los servicios religiosos online que ofrecen posibilidades para la
practica religiosa fuera del templo o del santuario fisico; una de tantas po-
sibilidades son las denominadas capillas virtuales.*

¢Qué entendemos por santuario virtual?

Son los escenarios o espacios religiosos virtuales que se han generado de
manera espontanea en las distintas plataformas y que son el receptaculo
de manifestaciones religiosas de varios creyentes, por medio de peregrina-
ciones, novenas, cadenas y otros elementos y ritualidades.’

Estos nuevos santuarios son lugares de devocidn, sitios de confluen-
cia, espacios de fuerte sentido religioso y de identidad. Son espacios donde
los creyentes experimentan su fe e interactian.

Asimismo, son espacios religiosos virtuales que crean un cuerpo co-
lectivo y &mbitos de encuentro y participacion. Por ello, encontramos pro-
pagandas en internet con esta frase u otras parecidas: “Peregrinos sin salir

de casa: ciberperegrinajes a través de las webcams religiosas”®

* Congregacién de Misioneros Oblatos de los Corazones Santisimos, Capilla virtual
[en linea), 2022, https://www.oblatos.com/capilla-virtual/

5 San Juditas Tadeo, Facebook [en linea], 29 de mayo de 2022, https://m.facebook.com/
story.php?story_fbid=398976022152758&id=100055684208204&sfnsn=scwspmo

¢ Jorge Enrique Mujica, “Peregrinos sin salir de casa: ciber-peregrinajes a través de las
webcam religiosas”, infoCatélica [en linea], s. 1., 9 de junio de 2009, https://www.infocatolica.
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En estos tiempos, es inmensa la produccidn religiosa virtual a la cual
se puede tener acceso. Incluso, ya existen en algunas plataformas exposi-
ciones que reflejan los deseos y peticiones de los feligreses, donde, ade-
mas de dar a conocer la imagen o narracién de los exvotos, se crea una
interaccidn religiosa en los comentarios (chats) que los “devotos virtuales”
escriben.

Consideremos que, de “participar” en la misa por televisiéon (accién
mas pasiva), se pasé a “participar” en la misa por internet (accién mas ac-
tiva) gracias a la interaccidn por chat. Y mds atin, a veces, quien coordina
dichos canales de comunicacidn, ya no es el clérigo, sino un laico o incluso
la misma aplicacién. Asi pues, se estan ofreciendo innumerables santuarios
virtuales, de los cuales uno de tantos se pudo experimentar en diciembre

de 2020 con el “Rosario virtual para devotos de la Virgen””

Actores en los santuarios virtuales

Cabe senalar que los actores o devotos virtuales en los nuevos santuarios
del internet no desacralizan lo sagrado; son, més bien, una nueva manera de
vivir lo sagrado por medio de la complejidad de las redes sociales.

Esos devotos virtuales son los que estan reconstruyendo lo que fue
construido por la institucién eclesial oficial. Como en otras instancias, en
nuestro caso se ha dado paso a la reconstruccién de lo catélico, emergien-
do la religiosidad popular con la adecuacién de nuevos sentidos sociosim-
bélicos en las redes.

No se necesitan sélidas estadisticas; sélo basta ver la sala de una casa
para afirmar que los actores principales en las redes sociales son los jovenes,
quienes también experimentan lo religioso en dichos espacios: “Las formas
de transmitir la fe tuvieron que ser reinventadas a través del uso de la tec-
nologia, el nuevo instrumento de evangelizacion del continente digital en
el que todos estamos inmersos”.?

Tanto en los escenarios de la religiosidad popular, como en los san-
tuarios virtuales, son los jovenes quienes interactian religiosamente me-
diante oraciones, consejos, mandas, veladoras, peregrinaciones y nuevas
ritualidades. Dichas ritualidades aun se estan reformulando, por lo cual
“nos interesa indagar sobre los jovenes y su capacidad de asimilar y repro-

com/?t=opinion&cod=3499

7 Angélica Sandoval, “Crean Rosario virtual para devotos de la virgen”, El siglo de
Torreén [en linea], México, 2020, https://www.elsiglodetorreon.com.mx/noticia/2020/
crean-rosario-virtual-para-devotos-de-la-virgen.html

8 “Empieza el encuentro virtual de jévenes en México y América Central”, Vatican
News [en linea), Vaticano, 26 de octubre de 2020, https://www.vaticannews.va/es/iglesia/
news/2020-10/encuentro-virtual-jovenes-en-mexico-y-america-central.html
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ducir rituales e inferir sobre la creacién de nuevos rituales en un espacio
relativamente reciente como el del ciberespacio que tan bien dominan”’

Con sus cédigos propios, los jévenes permean el mundo virtual con
mensajes actuales y novedosos; muestra de ello en el ambito de la religiosidad
popular son los emojis, imagenes que expresan identidad, valores, solida-
ridad y un fuerte sentido religioso. Simbdlicamente, expresan una nueva
manera de vivir lo religioso, por ejemplo: plegaria o solidaridad en el rezo
por medio de la imagen de dos manos unidas ( .. ) 0 aspectos que aprueban
o reprueban una accién o valores entre el bien y el mal con la imagen de un
“santo” () o un “diablo” (). Estos son nuevos cddigos religiosos mani-
festados en los santuarios virtuales y en otros nuevos espacios.

¢Qué generan los santuarios virtuales?

Es importante traer a este articulo algunos comentarios entre lo religioso
y la virtualidad del investigador Fabian Sanabria, quien ve lo virtual como
algo importante y generador de nuevos vinculos: “Tales son las ventajas
del ciberespacio que desbordan lo actual y lo cotidiano entretejiendo los
vinculos virtuales de hoy”."

Para adecuar el término heterotopia de Michel Foucault a lo novedoso
de las redes sociales, Maglia y Hernidndez describen que de las “heterotopias
que recomponen el sentido por medio de crisis o desviaciones, apro-
piacién de sitios, yuxtaposicion de espacios, recortes de tiempos, aperturas
o cierres, ilusiones 0 compensaciones [...] podemos considerar a los nue-
vos ambitos donde otras voces, textos e imagenes se experimentan a través
de muiltiples redes sociales como Facebook, Twitter o YouTube”."!

Desde los escenarios de la religiosidad popular, la vivencia de lo reli-
gioso en el mundo virtual est4 incursionando en las nuevas propuestas del
ciberespacio, como una apropiacién, construccion o consolidacién de otros
canales de comunicacién y atencién a nuevas comunidades religiosas ini-
maginables. Por ello, podemos aseverar que los santuarios virtuales se han
posicionado en nuevos espacios y con nuevos devotos, evitando aglomera-
ciones y facilitando el acceso a actos y nuevas construcciones religiosas.

Los santuarios virtuales nos invitan a creer mas de lleno “en lo invisi-
ble” y a experimentar nuevos ritos, pues los ritos son mutantes. “Los ritos
se han dado desde la propia constitucién social, mas no han desaparecido.

° Beatriz Caramés y Mariana Lorena Torres, Rituales virtuales como una nueva forma de
habitar el espacio piiblico [en linea], Buenos Aires, 2012 http://sedici.unlp.edu.ar/bitstream/
handle/10915/35012/Documento_completo.pdf?sequence=1&isAllowed=y

19 Fabian Sanabria, Vinculos virtuales, Bogota, Coleccién cks, 2011.

" Graciela Maglia y Leonor Hernandez, Memorias, saberes y redes de las culturas
populares en América Latina, Bogot4, Universidad Externado de Colombia, 2016, p. 16.
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Del mismo modo que la sociedad ha cambiado, los ritos se han transforma-
do, han transmutado y han reglado el juego comunicacional”."?

Esta nueva vivencia en una entidad virtual ha modificado nuestras
practicas cotidianas, llenando de sentido religioso instrumentos “profa-
nos”, como son la pantalla, la tablet, el celular o la computadora, y dando
paso a otro tipo de ritualidades a las cuales hay que estar abiertos.

Las nuevas ritualidades, como rezar el rosario al difunto desde la “so-
lemnidad y recogimiento” de la sala de la casa, por absurdo que parezca, re-
cibir la “bendicién” de la mama a través de una video llamada por WhatsApp
o participar en una cadena de oracién interactuando con otro devoto bajo el
seudénimo “sin fe”, estdin modificando también los tiempos religiosos, ya
que se puede tener una vivencia religiosa mas alla de los horarios estableci-
dos por algin santuario fisico u horarios de oficinas parroquiales.

Las expresiones de la religiosidad popular en el continente multifacé-
tico del internet y sus denominadas redes sociales permiten analizar dichas
expresiones como un fendmeno de apropiaciéon contemporanea de los dis-
cursos y vivencias religiosas, considerando que su produccién y circula-
cién se encuentran alejadas del monopolio de una autoridad eclesiéstica.
Dichas expresiones parecen encontrar cierta sinergia con las interacciones
que se establecen en el ciberespacio.

Santuarios virtuales y compromisos reales

Por lo tanto, la red es necesariamente una realidad que atafie cada vez més
a la existencia de los creyentes o devotos e incide en su capacidad de com-
prender la realidad y la trascendencia.

La tecnologia bien entendida logra expresar una forma de ansia de
trascendencia respecto de la condicién humana tal como se vive hoy en dia.
Esto se debe a aquel espacio de comunicacién abierta por la interconexién
mundial de los ordenadores y de las memorias informaticas, el ciberespa-
cio. El te6logo Tom Beaudoin ha observado que este espacio, tan peculiar
por la velocidad de sus conexiones, representa el deseo del hombre de una
plenitud que siempre lo supera tanto en lo referente a la presencia y a la
relacion, como al conocimiento.'?

Los creyentes deben saber ver en la tecnologia la respuesta del hom-
bre a la llamada de Dios a dar forma y transformar la creacién y, por tan-
to, a transformarse ellos mismos, con la ayuda de instrumentos y proce-
dimientos. Es decir, la religiosidad popular tiene la tarea de humanizar a la
sociedad también desde los santuarios virtuales.

12 B. Caramés y M. Torres, op. cit.
3 Antonio Spadaro, Ciberteologia: Pensar el cristianismo en tiempos de la red, Barcelona,
Herder, 2014.
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De manera aparentemente paraddjica, al facilitar la agrupacién vir-
tual a distancia y, en principio, andnima, de personas por sus afinidades
de intereses y valores, la comunicacién online favorece que en un mundo
fuertemente privatizado e individualizado se humanice y regenere la so-
ciabilidad. Asimismo, promueve lazos de apoyo mutuo y amistad, capaces
de ampliarse, para después lograr una comunicacién verdaderamente in-
terpersonal: la que se produce cara a cara.'

Desde los santuarios virtuales debe generarse otro tipo de humanidad.
El ciberespacio subraya nuestra finitud y refleja nuestro deseo de infinito,
de trascendencia. En consecuencia, buscar esa plenitud significa actuar en
un tiempo y espacio donde la espiritualidad y la tecnologia se encuentran.

Se dice que la misién ejemplar del santuario se extiende también al
ejercicio de la caridad. Por ello, todo santuario —en cuanto celebra la pre-
sencia misericordiosa del Senor, la ejemplaridad y la intercesidn de la Vir-
geny de los Santos— es, por si mismo, un hogar que irradia la luz y el calor
de la caridad.” “De nada servira vivir en el tiempo y en el espacio del san-
tuario virtual si no impulsa al tiempo y al espacio del camino, al tiempo y al
espacio de la mision, y al tiempo y al espacio del servicio en los que Dios se
manifiesta como amor a las criaturas mas débiles y pobres.”'¢

Por otro lado, si la religiosidad popular responde concretamente a ne-
cesidades histéricas de los devotos desde los santuarios virtuales, se debe
generar una conversion y una espiritualidad ecolégica (cfr. Laudato si;, 202-
216). Es decir, no hay que olvidar que, desde estos santuarios, se deben
crear compromisos en pro del cuidado de la casa comun.

Aunque los santuarios virtuales también manifiestan los riesgos de los
santuarios fisicos (y cosas que desconocemos), ya que podrian favorecer
algtin tipo de enajenacidn, excesos o contribuir a lo magico religioso, la
religiosidad popular tiene un poder sanador ante tal situacién: “Ante mani-
festaciones en las culturas de machismo, alcoholismo, violencia doméstica,
escasa manifestacion en la Eucaristia, creencias fatalistas o supersticiosas
que hacen recurrir a la brujeria, etc., es la piedad popular el mejor punto de
partida para sanarlas y liberarlas” (Evangelii Gaudium, 19).

4 Tom Beaudoin, Fe virtual, Nueva Jersey, John Wiley & Sons, 2020.

15 Cfr. Directorio sobre la Piedad Popular y la Liturgia [en linea], Vaticano, 2002, p. 275
https://www.vatican.va/roman_curia/congregations/ccdds/documents/rc_con_ccdds_
doc_20020513_vers-direttorio_sp.html

' Pontificio Consejo para la Pastoral de los emigrantes e itinerantes, El Santuario:
Memoria, presencia y profecia del Dios vivo [en linea), Vaticano, 8 de mayo de 1999, https://
www.vatican.va/roman_curia/pontifical_councils/migrants/documents/rc_pc_migrants_
doc_19990525_shrine_sp.html


https://www.vatican.va/roman_curia/pontifical_councils/migrants/documents/rc_pc_migrants_doc_19990525_shrine_sp.html
https://www.vatican.va/roman_curia/pontifical_councils/migrants/documents/rc_pc_migrants_doc_19990525_shrine_sp.html
https://www.vatican.va/roman_curia/pontifical_councils/migrants/documents/rc_pc_migrants_doc_19990525_shrine_sp.html
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Consideraciones finales

Hablar de religiosidad popular en los espacios virtuales atin es un tema
muy novedoso y de grandes desafios, pero creemos en la creatividad y en
las elaboraciones religiosas de los devotos para reaprender lo religioso,
apropiarse y proponer su fe en el continente digital.

Ante infinitas propuestas religiosas en las redes sociales, la religiosi-
dad popular invita a no quedarse sélo como meros espectadores o consu-
midores compulsivos de lo religioso, sino mas bien, a ser protagonistas,
generadores y recrear el espacio virtual.

Desde los santuarios virtuales se deben propiciar espacios de critici-
dad en los devotos para no dejarse manipular por las estrategias y fines de
las plataformas.

Por dltimo, que los santuarios virtuales cuamplan los mismos fines que
tienen los santuarios fisicos: hacer que la buena noticia de Jesus recree la
historia de los devotos con compromisos de unidad, paz y solidaridad sin
olvidar la Patria Celestial y que, desde ellos, se siga atendiendo a los descar-
tados y a los caidos en el camino.
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Japon: el “otro 0jo” de Dios como
un desafio a la identidad cristiana

Carlos Munilla Serrano”

Resumen

Una mirada desde Japén al cristianismo supone recorrer dos caminos: el de la
intuicidén y el didlogo, ademas de una desapropiacion radical de si. El articulo
reflexiona sobre la importancia de recuperar la sabiduria natural del Oriente,
sin caer en dos peligros muy frecuentes en la actualidad: a) descontextualizar
palabras, experiencias e intuiciones que nacen en determinados contextos
asiaticos y se aplican a Occidente deformando la identidad cristiana y b) la
légica de saltarse las mediaciones histdricas y, consecuentemente, saltarse
la 16gica de la Encarnacion, sustituyendo la fe por una filosofia religiosa del ser.

Palabras clave
Japon, identidad cristiana, sabiduria natural, intuicién, didlogo, Oriente,
encrucijada de la fe

* Instituto Espafiol de Misiones Extranjeras (IEME), Japdn.



n 1961, en una carta que el jurista chino John Wu escribié a

Thomas Merton, me encontré esta frase: “El camino a la recris-

tianizacidn del Occidente poscristiano pasa por Oriente. No es
que Oriente tenga algo realmente nuevo que aportar al Evangelio de Cris-
to, pero su sabiduria natural puede ayudar a los cristianos a recordar un
patrimonio infinitamente mas rico del que, para su desgracia, no se han
percatado todavia”.

Escribo desde un lugar hermenéutico concreto: Japén. Especifica-
mente, Osaka, donde realizo la misién a la que me siento llamado y a la
que he sido enviado. El cauce misionero del Instituto Espanol de Misiones
Extranjeras (IEME) me ha permitido ser signo de universalidad en el cora-
z6n japonés.

He elegido el titulo “Japén: el ‘otro ojo’ de Dios como un desafio a la
identidad cristiana” para enfatizar dos aspectos importantes del momento
en el que nos encontramos:

1. En primer lugar, Japén nos ofrece otra mirada y perspectiva, “otro
0jo”, otro acercamiento a la realidad y al mismo Dios, haciendo eco de
lo que Hugo de San Victor decia en el siglo x111 acerca de que hemos
sido creados con tres ojos: el ojo de la carne (para el mundo exterior
de los objetos, el espacio y tiempo), el ojo de la razén (para la filosofia
y laldgica discursiva) y el ojo de la contemplacidn (para ver a Dios).

2. Ensegundo lugar, esta el tema de la identidad, ya que hoy la realidad
sociocultural esta obligandonos a replantear la raiz de nuestra identi-
dad judeocristiana. Son tiempos para ir a lo nuclear, a lo esencial y a
los fundamentos de nuestra fe. Como dice Antonio Gaudi en una de
las majestuosas partes de la Sagrada Familia, “La originalidad consiste
en volver al origen”.

A lo largo de la historia, la identidad cristiana ha estado sometida a
contradicciones y, a su vez, ha tenido que afrontar tremendos desafios. No
cabe la menor duda de que hoy vivimos en una “auténtica encrucijada de
la fe”. En momentos de profundos cambios socioculturales, la identidad se
pone en juego.

Recuerdo con mucho carifio una brevea anécdota. Hace cuatro afos,
mientras paseaba por Arashiyama en el bosque del bambu con una monja
de Nepal llamada sister Beena, me dijo sorpresivamente: “El bambu, antes de
salir a la luz, esta creciendo hacia abajo y hacia dentro durante cinco afos,
fortaleciéndose en sus raices, para después crecer y llegar a ser alto y flexi-
ble, al mismo tiempo, y no romperse”. Cuando escuché esto, me conmovi
y comprendi que el momento actual que nos toca vivir se parece al bambu.
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Cuando el arbol del cristianismo no da muchos frutos hacia fuera, sigue
creciendo hacia abajo, fortaleciendo su raiz, tal como el bambu.

En este momento de encrucijada para la fe, donde se pone en juego
la identidad judeocristiana, se acentian dos tendencias en un movimiento
pendular: por un lado, el llamado cristianismo a la defensiva, que termina en
actitudes dogmaticas, fundamentalistas y radicales; por otro lado, la diso-
lucién de la identidad, que se adecua a lo comin y termina en una relativi-
zacion de la propia identidad. Como ha sucedido a lo largo de la historia, el
movimiento pendular tiende a reproducirse, y con ello se generan actitu-
des que se debaten entre un fundamentalismo y un relativismo, y viceversa.
Los clésicos nos hablaban de la importancia del término medio (también
los budistas hablan del camino medio).

Quiero empezar con una breve introduccidn, ofreciendo cuatro ven-
tanas o miradas a la realidad, donde, a mi juicio, hoy la identidad cristia-
na se esti poniendo en juego. La cultura son las gafas con que vemos la
realidad, pero hay que quitarse las gafas culturales para ver bien, para no
ser esclavos de lo plausible cultural. En mi opinidn, esas cuatro miradas o
perspectivas estan influyendo en nuestro lugar hermenéutico, desde donde
miramos, escuchamos y respiramos.

1. Lailustracién religiosa. El Siglo de las luces acabé oscureciendo la ra-
z6n del hombre. En el siglo xvii, se produjo la ilustracién racional,
que buscaba en la razén y sélo en la razdn la explicacidn de la realidad.
Se puso la razén como clave interpretativa y hermenéutica de lo real:
el “atrévete a pensar” de Kant. No cabe duda de que ha sido la gran
conquista del espiritu occidental la que nos ha permitido desmitificar
la Biblia y purificar la experiencia religiosa. Pero los siglos xx y xx1
han sido afios de Ilustracidn religiosa, donde se reduce lo religioso a lo
antropoldgico y se desarrollan las facultades superiores de lo humano
sin un dios personal. A Dios se le reduce a una dimensién humana
(nos acordamos de la pirdmide de Maslow). Esta ilustracién religiosa
viene de la tendencia de los humanos a vivir todo en funcién de la
subjetividad, ya que todo se valora con base en la experiencia; incluso,
se busca a Dios en funcién de la experiencia y se acaba reduciendo la
revelacion de Dios a la experiencia subjetiva. No hay otra verdad que
mi experiencia y sabiduria no tenga que ver con Dios, sino conmigo.
Tengo que reconocer que percibo también sus aspectos positivos en
medio de la ambigiiedad que me suscita; por ejemplo, que la experien-
cia religiosa se enraiza en la subjetividad, no en sistemas, y se percibe
lo religioso como radicalizacién de lo humano, pues es un elemento
muy positivo a contemplar. Pero al mismo tiempo hay que reconocer
su ambigiiedad, ya que lo religioso queda reducido a sabiduria huma-
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na, estando expuestos a la tentacidn perenne con la que el cristianismo
ha tenido y tiene que lidiar: la tentacién del gnosticismo.

2. El pensamiento funcional. Como los centros de cultura en Europa, en
su mayoria, vienen de Norteamérica, se ha producido una invasién de
las conciencias por el talante vital que podemos llamar funcionalista;
es decir, sélo es real lo 1til, lo productivo, lo que favorece el bienes-
tar de las personas y las sociedades, pero ese talante estd agotando
las preguntas existenciales de la vida y limitando el desarrollo de la
interioridad. Se estrecha el horizonte existencial, se evitan las grandes
preguntas. Y si se afiade el poder de la técnica, internet y las nuevas
tecnologias, las sociedades de consumo y la fascinacion de la ciencia, se
ha creado un desinterés por la trascendencia, donde todo tiene que
servir para algo y esta “en funcién de”, lo cual provoca que desaparezca
el sentido de la gratuidad. Debido a la globalizacién, Japén esta oc-
cidentalizdndose de una manera reduccionista, pues la globalizacién
homogeneiza y excluye, generando desigualdades.

3. Antropocentrismo secular. Algunos te6logos pensaban que la carac-
teristica esencial de nuestro tiempo era la secularidad o el pluralismo.
Recordemos la famosa tesis de la secularizacién: “a mayor industria-
lizacién y modernizacidn de las sociedades, progresivamente iran de-
sapareciendo las religiones”. Cincuenta anos después esta tesis no s6lo
no se ha cumplido, sino que, ademas, podemos hablar como Juan Mar-
tin Velasco de una “metamorfosis del mapa religioso”, reconociendo
que hay un boom de nuevas espiritualidades (espiritualidades ateas,
sin religién, sin Dios y demas). Por debajo de lo socioldgico hay un
proceso cultural que viene de lejos, el antropocentrismo (el hombre
como medida de todo lo real). Dicho proceso cultural tiene que ver con
la autonomia y en la posmodernidad este término tiene una conno-
tacion particular: la subjetividad. Lo que importa es la experiencia
subjetiva. Hoy en dia, Dios no pertenece al humus cultural y no es evi-
dente. El mundo se organiza sin Dios y se interpreta sin Dios. Dice
Adolphe Gesché que “Dios no es el funcionario del sentido, sino que
pertenece al mundo de la libertad, del don y de la gratuidad”, lo cual
da nuevas posibilidades a la fe. La fe es una oferta, no una imposicién
cultural.

4. El advenimiento y la fascinacion del Oriente.'Cuando las religiones
institucionalizadas estdn en crisis, las conciencias que anhelan es-
piritualidad se vuelven a las grandes tradiciones religiosas hindues,
budistas o taoistas. Si ademas la interioridad oriental conecta con el

' Javier Garrido, Evangelizador y discipulo. Apuntes de discernimiento espiritual,

Santander, Sal Terrae, 2008, p. 93.
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antropocentrismo moderno, ya tenemos el caldo de cultivo para vivir
fascinados por el Oriente. El Oriente esta ofreciendo una espirituali-
dad sin Dios, sin historia; incluso, una religién del Dios transpersonal,
que abreva del Advaita Vedanta, una rama del hinduismo ilustrado.
Como en el catolicismo hemos enfatizado mas la doctrina y las creen-
cias ideoldgicas que la experiencia espiritual y la relacién con Dios, el
Oriente conecta perfectamente con lo plausible cultural.

Los cuatro puntos anteriores condicionan de raiz la identidad cristia-
na de hoy. Tras esta breve introduccidn, recorreremos juntos tres caminos:
la intuicién, el didlogo y la sugerencia, tres palabras con sabor oriental, que
nos pueden acercar al misterio del Dios universal que se revela en otras
culturas y tradiciones espirituales a su modo, manera y estilo.

El camino de la intuiciéon (JZ%!—chokkan)

Quiero compartir algunas intuiciones que he descubierto en estos nue-
ve anos viviendo en la tierra del sol naciente. Una experiencia corta en el
tiempo, pero vivida con mucha intensidad a todos niveles. ;Por qué empe-
zar con intuiciones? Se dice que los orientales tienen seis sentidos: la vista,
el oido, el olfato, el gusto, el tacto y la intuicién. Mas que la importancia de
lo conceptual, racional, abstracto y explicativo, Japon valora la intuicién, la
sensibilidad, el testimonio y el simbolo. “Cuando lo vivo, lo sé; cuando lo
pienso, me enredo”.?

La misién de Japén te ayuda a profundizar en la esencia y raiz del
cristianismo, a liberarte de categorias grecorromanas para comunicar la
fe y reexpresar la experiencia del Dios de Jesis de Nazaret en su raiz, en su
fundamento. Quiza Japén te ayuda a ir a la raiz, a lo fundamental, a la fuen-
te de la experiencia cristiana. Si tuviera que describir en pocas palabras la
misién de Japdn, hablaria de una misién de pequefios detalles, de presen-
cia y una misién del “no brillo”. Jap6n nos ayuda a profundizar en aquello
que decia Maria Eugenia de Jesus: “;Addnde dirigir nuestro entusiasmo? A

conseguir que nuestra vida sea un acto de amor”.?

Mision de pequerios detalles, de presencia y del no brillo

Los pequerios detalles son los que marcan las grandes diferencias y vidas.
El valor de las pequenas cosas, de lo escondido, de lo cotidiano, en defini-
tiva, es lo que va configurando nuestro ser cada dia. En un mundo donde
se nos fascina con estadisticas que objetivan la realidad, por los aconte-

? Maria Isabel Sanchez Del Riego, Caminemos juntos: veintiocho pasos con Teresa de Jesiis
y Thich Nhat Hanh, Burgos, Fonte, 2017.
> Maria Eugenia de Jests, Beber en las fuentes, Madrid, Lugo, 2006.
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cimientos de masas, por los nimeros, Japdn nos ensefia a dar valor a las
cosas pequenas y sencillas que pasan inadvertidas, y que, sin embargo,
pueden cambiar el rumbo de la historia personal. Por ejemplo, un saludo
sencillo a un vecino, una palabra célida de respeto al otro, un silencio que
sustenta la fragilidad del td, una palabra de consuelo en momentos de de-
sesperacidn, un testimonio que va directo al corazon, la presencia continua
y perseverante que no se deja vencer; en Japon los pequerios detalles de la
vida ordinaria son fuente de evangelizacién que aprovecha Dios para crear
y construir su Reino.

Celebrando cinco bautizos en la iglesia de Sacra Familia, en Osaka
Umeda, tuve la oportunidad de escuchar unas palabras de agradecimiento
pronunciadas por una hermana japonesa llamada sister Okada, que todavia
permanecen en mi corazén y han iluminado mis pasos por tierras japone-
sas. La hermana Okada, en las palabras de agradecimiento tras el bautizo,
dijo delante de toda la comunidad extranjera: “Gracias por vuestra presen-
cia aqui en Japén”, lo cual me ayuda a comprender la misién en ese lugar:
una misién de presencia, donde el ser luz y la sal, lampara que permanece
presente, susurro de Dios en medio del asfalto, hace descubrir de una nue-
va manera la expresién “estar presentes’, “hacernos presentes’, que signifi-
can acompafiar y caminar con las personas que nos han sido confiadas. La
imagen de la lampara me sugiere testimonio y presencia permanente.
La presencia da credibilidad a la Palabra; hace concreto el Evangelio; da
valor a lo que se dice, a cdmo se dice y desde donde se dice.

En Japén uno aprende a ser “uno mas”, “uno de tantos’, a “no bril-
lar”, sino a dar luz, a no ser reconocido socialmente. Tal vez, cuanto menos
podemos objetivar el cristianismo socialmente, mas podemos descubrir a
Dios en toda la realidad. El “no brillo” nos ayuda a descubrir el verdadero
brillo de Dios, que tiene forma de susurro. La dnica razén que hay para
evangelizar en Japdn es la sinrazén de la mision.

La misién en Jap6n es como un catalizador, ya que todo es purificado.
Decia un japonés con fuerza: “Traednos la semilla, que la tierra ya la tenemos”

iDescalzate!

Lo primero que uno aprende cuando llega a Japén es que hay que des-
calzarse para entrar a cada casa japonesa. Detras de esta bella costumbre
puede haber un cultivo del sentido de la limpieza, del sentido de comodidad,
de un descubrir la casa como espacio sagrado de intimidad.

Desde mi propia experiencia, tengo que reconocer que este descalzar-
se tiene una hondura espiritual que fui captando con el tiempo: descalzarse
de prejuicios, de ideas preconcebidas, de formas de expresion evangélica, de
formas de relacion y acercamiento al td. Si hay algo que uno aprende en
Japén, es la importancia de descalzarse de lo propio para recibir lo dife-
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rente, lo incomprensible del otro, la novedad que el otro puede regalarte;
aunque para ello debemos reconocer con Paul Ricoeur que “no podemos
saltar nuestra propia sombra”. Somos lo que somos, hijos de nuestra his-
toria y cultura. ;De qué nos tenemos que descalzar como iglesias, como
misioneros, como personas para vivir la apertura del evangelio de Jesus?

Hay una anécdota vivida que tiene su punto irénico. Tras el discer-
nimiento que realicé en el IEME para la eleccidon de destino, en cuanto supe
que Japon era el lugar de mi futura misién, rapidamente mandé correos
a los comparfieros para saludarlos y pedirles que me recomendaran algu-
na bibliografia para introducirme en la cultura japonesa. Todo el mundo
amablemente me contestd, excepto un companero que me dijo lo siguiente:
“no te recomiendo ningun libro, porque cuantos mas libros leas, mas te
costara liberarte de prejuicios para empaparte de Japén”. Japdn te ensefia a
vaciarte, a descalzarte; un cristianismo que no se descalce en Asia, quiza no
puede penetrar en el misterio de su cultura, de su sensibilidad y de su fe. La
vida cuanto mas vacia, mas pesa.

¢Qué puede ofrecer el cristianismo en Japdn en el siglo xx1 y qué recibe?
Durante afio y medio, cada vez que oraba aparecia esta pregunta en el cla-
roscuro de mi conciencia. Cuando vas a Latinoamérica o Africa, quizé lo
que puedes ofrecer tiene una mayor evidencia objetiva por medio de la
creacién de pozos, promocion social, construccién de escuelas y proyectos,
ofertas educativas, mejoras de la salud con la construccién de hospitales,
cursos de evangelizacién y demas, pero cuando llegas a Japén y empiezas
a conocer lo perfectamente racionalizada que esta la sociedad, la calidad,
eficiencia y eficacia de todos los ambitos institucionales, aparece la gran
pregunta: ;qué puedo ofrecer en medio del asfalto, en medio del mundo
tecnoldgico y cientifico, en medio de un mundo donde Dios “no es necesa-
rio”? La respuesta va brotando poco a poco sin forzarse.

Tengo la intuicién de que lo que ofrecemos como misioneros cris-
tianos es la experiencia que el Dios de Jestis de Nazaret va haciendo en
nosotros. Y cuando las personas vienen a la parroquia, en el fondo buscan
la verdadera experiencia cristiana, lo cual te obliga a ahondar en la propia
fe para buscar caminos y categorias que acerquen aquello en lo que vivi-
mos, somos y existimos; es decir, el misterio de amor trinitario personal
encarnado en la vida de Jesus de Nazaret, que sigue vivo y revolucionando
los corazones de las personas que lo acogen. Esta pregunta nos obliga a re-
plantear nuestra misién de raiz, a ir a lo esencial del evangelio, a estar bien
asentados en los cimientos de la fe, a construir sobre roca.

Pero no sélo qué ofrecemos, sino también qué recibimos. Lo que va-
mos recibiendo va configurando nuestra misién. Siempre me sorprende
aquel pasaje biblico donde una mujer cananea abre los horizontes de la
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propia misidn de Jests. El encuentro con el otro siempre abre horizontes
insospechados a la misién de Dios. Por ello, sigo pensando cada dia con
mas fuerza que el camino de la evangelizacidn pasa por cultivar la escucha,
por aprender a escuchar en el entramado de la vida cotidiana el susurro de
Dios en el corazén humano. Mas que dar respuestas hechas y respuestas
dogmaticas evidentes con buenas razones, tal vez tengamos que aprender
a hacer la pregunta correcta en el momento preciso y en el momento ade-
cuado. Aprovechar las cuestiones y crisis existenciales como camino de
evangelizacion hoy es todo un desafio.

El camino del didlogo (XI5 taiwa)

La lengua japonesa*

La lengua es el ApN de la cultura (hay una interrelacién entre lenguaje y
cultura). La lengua japonesa estd compuesta de tres sistemas de escritura:
los kanjis, el hiragana y el katakana.

Los kanjis, con un criterio eminentemente estético, son ideogramas
de origen chino que fueron introducidos en Jap6n alrededor del siglo 1v.
Este sistema de escritura es el mas complejo, pues hay dos mil kanjis ba-
sicos, aproximadamente; algunos de ellos tienen diferentes lecturas. El
hiragana, con un criterio mas practico, fue desarrollado durante el perio-
do Heian por un predicador budista japonés, quien le dio un fuerte em-
pujon a la literatura de este pais. Tiene cuarenta y seis simbolos. Se usa
para las modificaciones e inflexiones de los verbos, adjetivos, adverbios
y particulas. Por dltimo, el katakana se utiliza para escribir las palabras de
origen extranjero (ochenta por ciento vienen del inglés) y consta de 46 so-
nidos. Fue muy 1til para los monjes budistas que hacian anotaciones sobre
las lecciones y ensenianzas de las escrituras budistas.

Algunas caracteristicas generales de la lengua japonesa son las si-
guientes:

a) No hay espacios entre los ideogramas.

b) Laambigiiedad es su principal caracteristica.

¢)  No hay sujeto explicito, sino implicito (no es necesario nombrarlo, por-
que se da por supuesto). Ademds, abundan las expresiones indirectas.

d) La cultura japonesa se caracteriza por pensar continuamente en la
reaccién y en la posicion del oyente adecuando el discurso a fin de no
disturbar la paz. Para ello, existen en el discurso diversos grados de
formalidad.

* Juan José Lopez Pasos, “Esencia y vacio en la obra de T. Izutsu y K. Nishitani”, tesis
de doctorado en Filosofia, Universidad de Santiago de Compostela, La Coruna, 2008.
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e) Ausencia de conflictos. Asimismo, les permite refugiarse en la am-
bigiiedad: Los japoneses también tienen sus propias opiniones, pero
tienden a esperar su turno para hablar. Si estan en completo desacuer-
do con un hablante, normalmente escucharan con un aire de acepta-
cién al principio, para luego mostrar su desacuerdo de modo indirecto
y vago. Esto se considera el modo correcto de hacer las cosas en Japdn.

f)  El japonés no sitda el foco de atencién sobre el agente de la accidn,
ni siquiera sobre el predicado, sino que describe el mundo-en-si de
manera igualitaria, sin conceder un papel protagonista a ninguno de los
elementos del discurso.

g)  No hay expresion de los sentimientos humanos; hay un recato a mos-
trar la interioridad.

sQué es un misionero y qué es verdad para un japonés?

Desde la vision asiatica, ;qué expectativa tienen sobre un misionero cris-
tiano? Para un asiatico, un misionero es un ser de profunda experiencia
religiosa, que, por medio de su testimonio de vida, puede conducir a otros
por el mismo camino (Ecclesia in Asia, 23). Para un japonés, ésta seria la
definicién de verdad, ya que lo que es verdad crea armonia y unidad; es un
conocimiento intuitivo sobre las cosas, las cuales traen a la gente al mis-
mo camino. La prioridad para los japoneses més que las cosas que estan
pensando, es la relacion con las personas. Estas dos definiciones pueden
ayudar a acercarnos a la mentalidad japonesa.

Didlogo Oriente y Occidente

Hay una tendencia actual cultural, que, a mi entender, es ambigua: esta ten-
dencia tiene su raiz en la Ilustracién y se podria expresar en la ambigiiedad
que tiene la razén al pretender reducir lo diferente a lo comidn, minando
la peculiaridad de cada identidad. Por ello, para mi, el didlogo debe tener
como punto de partida la diferencia, pues dialogar con el que es diferente
me ayuda a encontrar mi propia identidad: “El que sélo conoce su cultu-
ra realmente no la conoce”. Recorrer el camino del didlogo profundiza las
propias raices. Pero no queremos dialogar para compararnos con el otro,
sino para descubrir la riqueza del otro. Para recorrer este camino del dia-
logo con Japdn, vamos a dar tres pasos:

1. Contemplar las fuentes de la cultura europea y japonesa. Mientras que,
en lineas generales, la cultura europea se basa en el derecho romano,
la filosofia griega, el cristianismo, la ciencia moderna y la Ilustracién,
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la cultura japonesa tiene varias fuentes,” que en seguida enunciamos:
a) El sintoismo,® que tiende a fijarse més en el mundo exterior, don-
de la naturaleza se sacraliza con una visién animista, y el mundo de
los dioses o f (Kamhi) y el mundo de los antepasados.” b) El confu-
cionismo,® que le ofrece un orden social, que echara raices en la vida
politica. ¢) El budismo, que le da una ética y una sistematizacion, ade-
mas de una visidn mas interiorizada de la vida, con una conciencia
de la propia debilidad, y un redescubrimiento en la interioridad del
ser humano. d) El zen, que le ofrece una actitud vital y existencial.
e) El taoismo, que aporta su mistica y ascesis, llegando por medio de
plebeyos japoneses y no de la nobleza; acenttia més la vida préctica e
introdujo la filosofia de la armonia de las dos fuerzas de la naturaleza.
f) El sentimentalismo, fuente de la gran sensibilidad artistica y religio-
sa del pueblo japonés.

2.  Hay una intuicién que me ha acompanado estos dltimos meses. Voy
descubriendo en el corazén humano una tendencia a utilizar las dife-
rencias culturales como escudo para no dialogar; inconscientemente
hacemos de la diferencia una barrera infranqueable. Usamos la racio-
nalizacidn para no avanzar en el didlogo hondo con el otro. En defini-
tiva, si absolutizamos lo cultural, corremos el peligro de olvidar otras
dimensiones del ser humano.

3.  Una mirada panoramica sobre el Occidente y Oriente.” Quiero ofre-
cer unos puntos de contraste que hay detras de estas dos cosmovisio-
nes y formas de entender la vida cotidiana. El Occidente es la cultura
de la obediencia (ob-audire) y se apoya en la fuerza de la palabra para
explicar y controlar la realidad; en cambio, el Oriente es la cultura de
la evidencia, de lo simbdlico, de la imagen, donde mas que la palabras
y certeras explicaciones lo que arrastra es el ejemplo y el testimonio
de la vida. Por su desarrollo filoséfico, en Occidente, se valora la dig-
nidad humana, la libertad y la persona; mientras que, en el Oriente, se
privilegia el valor del grupo, de lo colectivo, del contexto. En Occiden-
te, buscamos marcos generales de referencia, valorando los hechos y
lo intrinseco, con una mirada analitica de la realidad, a diferencia del
Oriente, donde se valoran los detalles, la intuicién y se adquiere ma-

3 Jests Gonzalez Valles, Historia de la filosofia japonesa, Madrid, Tecnos, 2000.

¢ José Antonio Izco Ilundain, Hasta el confin de la tierra, Madrid, Autoedicién, 2014,
pp. 32-33.

7 Walter Gardini, Japon: entre mitos y robots, Buenos Aires, Hastinapura-Sekai, 1989.

8 La Critica literaria: los cuatro libros de Confucio (trad. de Juan Bautista Bergua), Madrid,
Iber, 2010.

® Tiziano Tosolini, Interno Giapponese: Tracce di un dialogo tra Oriente e Occidente,
Bologna Editrice Missionaria Italiana, 2009.
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a)

yor preponderancia a una visidn holistica de la realidad. En Occidente
tenemos la tendencia a dividir la realidad en categorias; en el Oriente,
los nexos y la interrelacién son esenciales. Occidente piensa desde un
tiempo lineal y en el Oriente hay un tiempo circular muy influenciado
por el curso de la naturaleza. Para Occidente, el valor absoluto de
la persona humana y su dignidad adquieren una enorme principali-
dad, por ser antropocéntrico; en cambio, Oriente es cosmocéntrico y
monista, y la persona es una parte del cosmos. Ademas, Oriente no co-
noce la idea de creacién y no hay diferencia ontoldgica entre el hom-
bre y Dios; por ello, el hombre es divino, no creatura.

Se dice que el Oriente parte de la identidad y la busca, y el Occidente
parte de la alteridad. El Oriente seria mistico; Occidente, historia in-
terpersonal. Se dice que la tradicidn religiosa oriental tiene como ho-
rizonte lo universal cdsmico y la tradicidon judeocristiana, lo universal
concreto. Estas distinciones no sélo son injustas con la complejidad
de cada tradicidén religiosa, sino que caen en la trampa de la reduc-
cién de la experiencia religiosa a sabiduria filoséfica. La filosofia es
un buen instrumento de acceso a las religiones, pero colocarse en la
abstraccion del concepto no da a conocer desde dentro la experiencia
religiosa. La consecuencia es que la interpretacion sustituye a la fe.”
Un doble peligro que evitar. Con este articulo, pretendo reflexionar
acerca de cdmo estd influyendo la espiritualidad oriental (Mindful-
ness, yoga, chikun, taichi, meditacion trascendental, zen, entre otras)
en nuestra identidad cristiana. Simone Weil decia que “lo peor que
le puede pasar a una persona que tiene hambre, no es no tener pan,
sino que se meta a la boca cualquier cosa”. Quiero hacer hincapié en
la importancia de recuperar la sabiduria natural del Oriente y en
valorar positivamente todo lo que nos ayude a preparar el corazén
para recibir el Evangelio. Pero este didlogo entre Oriente y Occidente
debe partir de un conocimiento real y vivencial de las diferentes cos-
movisiones y a priori culturales, intentando evitar un doble peligro:
a) por un lado, la descontextualizacion de la espiritualidad oriental;
b) por otro, la tendencia actual a trascender las mediaciones histéricas.
A continuacion, lo explicaremos:

Primero, no se pueden tomar conceptos, experiencias y espiritua-
lidades que han nacido en un contexto cultural asiitico concreto y
traspasarlas aqui a nuestra realidad occidental, porque existe un serio
peligro de descontextualizacion.

19 J. Garrido, Evangelizacion y espiritualidad. El modelo de la personalizacion, Santander,

Sal Terrae, 2009.
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b)  Segundo, la sutil tendencia a trascender las mediaciones. Hoy se habla
de una espiritualidad mas alla de la religién, un dios transpersonal,
mas alla de la historia; realmente esto se produce por el predominio
de la subjetividad personal, ya que la grandeza del hombre moderno
es tal caracteristica. Pero cuando se hacen conquistas, se pagan pre-
cios. Por ejemplo, el hombre moderno no acepta una religién donde lo
determinante venga de fuera. Esa es la trampa. Este predominio de la
subjetividad personal presupone que el hombre puede tener relacién
inmediata con Dios desde si mismo, pero es un presupuesto falseado
de raiz. Lo expreso en dos pasos: 1) Hay que valorar de manera posi-
tiva este predominio de la subjetividad personal, el cual hace que la
espiritualidad sea espiritualidad, mas no adoctrinamiento ni montaje
institucional. 2) Presupone algo que no es real. Desde su propia subje-
tividad, el hombre puede tener relacién con Dios, lo cual es falso. Sélo
podemos alcanzar a Dios cuando él quiere y como quiere, cuando él
libremente sale a nuestro encuentro. La fe es don, no posibilidad del
hombre. La fe es gracia de Dios que quiere comunicarse y quiere reve-
larse. Las mediaciones crean y posibilitan la inmediatez con Dios. Hay
que saber vivir la inmediatez con Dios en las mediaciones. Como diria
Karl Rahner: “No hay inmediatez con Dios sin mediaciones”.

Ser conscientes de ambos peligros se vuelve esencial para el dia-
logo interreligioso de hoy en dia, pues se debe tener claro que las dos
lineas rojas de nuestra identidad judeocristiana que no debemos tras-
pasar son Jesus y las mediaciones histéricas. Lo que diferencia al cris-
tianismo de otras religiones es el caracter histdrico de la revelacién de
Dios y la centralidad de la persona de Jesus.

Algunos desafios y sugerencias desde Japon a la identidad cristiana
Para este ultimo punto, quiero lanzar algunos desafios que desde Japén
podemos lanzar al cristianismo. En Oriente, podemos destacar el arte de
sugerir y abrir horizontes. Por ello, quiero ofrecer paisajes y perspectivas
que nos puedan sugerir caminos por recorrer.

Recuperar el didlogo religioso y su dimension antropologica

¢Qué nos falta? ;Qué nos falta, que hace que vivamos en una fragmenta-
cién permanente y que en la construccién de lo democratico se nos esté
exigiendo para hacer posible el respeto y la pluralidad de todos? Habermas
propone: “igual tenemos que volver al didlogo con las religiones”

Hay algo que nos puede ensenar el didlogo con las religiones. Ha-
bermas habla de “recuperar el potencial semantico escondido en muchas
metaforas y simbolos religiosos”. Quizas haya que recuperar estos elemen-
tos para el discurso politico, publico y civil, porque en las religiones se
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esconden valores antropoldgicos muy valiosos. Las tradiciones religiosas
aportan valores y discursos dignos de considerar para que animen el de-
bate y amplien los puntos de vista. Hay que descifrar la religién paciente
e inteligentemente, porque tal vez en el discurso religioso se esconde algo
que la razén no ha terminado de agotar.

En la religiéon se esconde una dimensién antropoldgica profunda.
¢Puede ser que la religiéon esconda algo interesante y que todavia no he-
mos agotado ni descubierto? ;Cémo situar el hecho religioso en el &mbito
publico? En lugares de cristiandad, como Espafia, todavia tenemos heridas
histdricas sin cerrar, que nos hacen estar llenos de prejuicios y que nos im-
piden mirar con ojos limpios el hecho religioso. Hay una racionalizacién
defensiva que impide desprotegerse ante el hecho religioso; todo lo contra-
rio a Japon, donde la credibilidad de la Iglesia catdlica esta intacta y hay una
sed de trascendencia en el corazén de los japoneses no contaminada por la
historia.

Distinguir entre espiritualidad, religion, revelacion

interior o mistica y revelacion historica

La espiritualidad es la forma de vida de las personas que basan la com-
prension de si mismas y su realizaciéon en el mundo y en la historia en una
opcién fundamental por valores o realidades trascendentes a él mismo y
capaces de dar sentido a sus vidas, de alguna manera. Esto permite redes-
cubrir la dimensidén trascendente y espiritual del hombre. Tras la secula-
rizacidn, la espiritualidad ha pasado por este proceso y se ha secularizado
de la religion (tendencia a emanciparse de la religién). Las religiones han
tenido la tendencia a cuidar lo institucional, doctrinal, ritual y racional y a
descuidar el elemento central de la experiencia religiosa, que es de lo que
se alimenta la espiritualidad.

La religion seria la capacidad de trascendencia, pero ésta no puede
alcanzar a Dios si El no se revela, presupuesto para que, cuando Dios ha-
ble, pueda ser escuchado. Nace de la persona humana, que busca el o lo
absoluto. Como diria Pascal: “el hombre es méis que el hombre”. Hay una
apertura trascendental al misterio que las religiones han llamado Dios.
Tiene un caracter personal: hay un Dios invocado. El camino religioso es
una experiencia originaria. Si buscamos una definicién concreta, religion
seria un sistema articulado de elementos observables, externos (creencias,
ritos, normas de vida, amplia gama de sentimientos y emociones, grupos
humanos organizados en formas variadas, instituciones, entre otros). Es un
sistema de mediaciones al servicio de una relacién peculiar que es lo que
conocemos como actitud religiosa fundamental, la cual se da en todas las
religiones (relacidon con una realidad superior y anterior a ellos mismos).
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La revelacion interior o mistica existe en todas las religiones (la ilu-
minacidn interior, experimentada como don). Algunos autores hablan de
revelaciéon como experiencia espiritual, en especifico, en las religiones de la
interioridad. Segtin vas caminando, tu conciencia cambia (ruptura del nivel
de la conciencia) y experimentas una luz que ti no has creado ni produ-
cido; se te da. Si no distinguimos entre revelacién espiritual (con caricter
mistico) y revelacién histérica, estamos negando el niicleo esencial de la fe
judia y cristiana. Hay que afirmar el primado de la fe por encima de la
experiencia subjetiva.

Para terminar, la revelacidn histérica presupone religion, pero viene
exclusivamente por la libertad de Dios, cuando El quiere y cuando se le
ocurre, por medio de una historia: Israel, Jesus y la Iglesia. Esta revelacién
es la palabra que Dios ha querido dirigir a los humanos en una historia
contingente. Es la decisién libre de Dios de intervenir en acontecimientos
concretos. No es lo mismo conocer lo Absoluto desde el proceso de ilu-
minacién de la conciencia (Adamita), que desde la relacion del amor de
fe (cristianismo). La revelacion histérica no pertenece a ninguna sabiduria
subjetiva, es obra libre del amor de Dios.

Ahondar la relacion entre la fe y la interioridad

Corren tiempos para ahondar en la relacion entre interioridad y fe. “No
existe fe sin interioridad, pero puede existir interioridad sin fe”. La subjeti-
vidad religiosa del cristiano es escucha y relacién con el Dios vivo. Detras
de esta cuestién hay una pregunta previa. ;Qué es el hombre: interioridad
o alteridad?, ;armonia o dramatica existencial? Hay que distinguir entre
una interioridad como identidad (espiritualidad sin Dios) y una interio-
ridad como relacion (fe relacional). Tenemos detras de esta cuestiéon toda
una filosofia personalista, la cual se desarrollé durante los siglos XI1X y xx;
se basé en la Biblia y la desarrollaron primero los filésofos judios, quienes
han mostrado con una enorme claridad que la subjetividad humana no
es pura interioridad aislada, sino que es una identidad en relacién. Yo no soy
si no tengo un td con quien entrar en relacién. La relacién con el td es algo
constitutivo de mi yo, de mi ser persona. Esto no es un esquema que se
pueda superar, pues ello significaria superar la misma identidad del sujeto
humano. Hay un yo que, sin la segunda persona, no seria lo mismo. En el
principio esta el tu.

Volver a la Primera carta de san Juan'' y a santa Teresa
La Primera carta de san Juan es denominada la Carta magna del discer-
nimiento cristiano, porque aborda los nicleos de la identidad cristiana. Nos

! J. Garrido, Lectura y relectura de Juan, el discipulo, Navarra, Verbo Divino, 2017.
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ofrece criterios para ahondar la experiencia cristiana real de Dios y, aun-
que su contexto cultural cambia, las cuestiones de fondo permanecen.

Actualmente, hay una tendencia sutil gndstica que trata de reducir la
fe a mistica, a sabiduria espiritual, a experiencia (sabidurias orientales de
la interioridad, desplazamiento del cristocentrismo, el evangelio como una
sabiduria entre otras, sustitucién de la fe por sabiduria religiosa, reducir
a un comun denominador todas las expresiones y experiencias religiosas,
que la iluminacién mistica sea el criterio determinante, las mil interpre-
taciones sutiles de la divinidad de Jests para no confesar que es Sefor y
Dios). Se manifiesta en la tentacidn de espiritualizar la fe y sustituirla en la
historia donde Dios se ha encarnado y hecho hombre. Se tiende a sustituir
la fe por una experiencia interior. Esta tendencia gndstica disocia la fe y la
ética y presenta una experiencia desencarnada de Dios. Nuestro Dios se
revela en lo humano, tanto en la experiencia espiritual interior, como en la
experiencia histdrica.

Leemos las palabras del papa Francisco en el capitulo 2 de la exhorta-
cién apostolica Gaudete et exsultate:

Una es la fascinacidn del gnosticismo, una fe encerrada en el subjetivismo,
donde sélo interesa una determinada experiencia o una serie de razonamien-
tos y conocimientos que supuestamente reconfortan e iluminan, pero en
definitiva el sujeto queda clausurado en la inmanencia de su propia razén
o de sus sentimientos. La otra es el neopelagianismo autorreferencial y
prometeico de quienes en el fondo sélo confian en sus propias fuerzas
y se sienten superiores a otros por cumplir determinadas normas o por ser
inquebrantablemente fieles a cierto estilo catélico propio del pasado.'

Si alguien puede ayudarnos a captar esto es santa Teresa de Jesus. Vol-
vamos al capitulo 22 de Vida. Como nosotros hoy, Santa Teresa'® tuvo la
tentacion de una experiencia mas espiritual, liberada de la humanidad de
Jesus. Pero ella fue fiel a sus intuiciones: primado de la relacién con Jests,
déndole centralidad a la humanidad de Jesus, con un rostro y un cuerpo,
con una historia que se comparte. Habia ciertas tendencias misticas en
tiempos de Teresa que consideraban demasiado humana la espiritualidad
cristiana. Estamos ante la tentacién de la trascendencia sin inmanencia, del
espiritu que se eleva y no desciende. En su época, los espiritualistas preten-
dian trascender lo sensible corporal por elevacién espiritual, pero Teresa
reacciond ante la pretension de superar la humanidad de Jesds en aras de
una mistica de la unidn trascendente. Teresa luché contra la vieja tentacién

'2 Francisco, Exhortacién apostdlica, Gaudete et exsultate.
13 J. Garrido, La relacién con Jesiis hoy, Santander, Sal Terrae, 2001, p. 237.
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iluminista de lo trascendente proclamando: nada sin la humanidad de Je-
sus. Esa es la puerta. Al creador, a través de las criaturas.

Recuperar la conciencia de principiantes

Hay un proverbio japonés que dice lo siguiente: £J/.L>% =41 (no hay
que olvidar la conciencia de principiantes). En lo esencial, siempre somos
principiantes. Corren tiempos para recuperar la ignorancia de ser cristia-
nos hoy.

Si el grano de trigo no muere...

Corren tiempos para aprender a morir a un estilo de ser cristiano, aprender
a despojarse y vivir nuestra particular kenosis; aprender a desapropiarse de
lo que nos impide caminar con mayor libertad y aprender a desaprender,
que no es borrdn y cuenta nueva. Aprender a morir para dar vida.

El precio sociocultural

En nuestras sociedades occidentales, las iglesias cristianas ya estin pagan-
do el precio sociocultural (iglesias vaciandose, ausencia de generaciones
jovenes; parece que la fe pertenece a culturas superadas, que puede ser sus-
tituida por la sabiduria de otras tradiciones, que no se puede compaginar
con la razén ni con la autonomia de la persona), y aparecen preguntas,
porque vivir es preguntar y preguntar es vivir. ;La Iglesia, a lo largo de
su historia, ha enfatizado mas la evangelizacién o la sociologia religiosa
(recordamos a Constantino, Carlomagno, los reyes catdlicos, Napoleén y
Franco)? ;Estamos llamados a ser una Iglesia madre y civilizadora de los
pueblos o una como resto profético? Tal vez sentirnos en didspora pas-
toral nos permite ensanchar fronteras y horizontes y pasar de una pasto-
ral de mantenimiento a una en estado de misién. Tocamos la raiz de la
evangelizacion de nuevo: estar en el mundo sin ser del mundo; apostar por
el “persona a persona”; dar primado a la persona sobre la fe; recuperar la
prioridad de la vida ordinaria; devolver la evangelizacidn a la calle, a las
conversaciones informales, y vivir la importancia del testimonio. Quiza
Jap6n sea un contexto privilegiado para poder vivir los desafios que el papa
Francisco nos ofrece.

—Minorias, no elites (& Y H’E72) Calidad y no cantidad

La minoria se opone a mayoria, pues antes éramos mayoria social y ahora
somos cada vez menos. La élite siempre es minoria, pero tiene gran in-
fluencia. Propugnamos una minoria, no una élite. ;Es esta reduccién (nu-
mérica y de significacién social) s6lo un fenémeno histérico o es la oca-
sién para resituar a la Iglesia en un nuevo lugar, més cristiano dentro de
la historia? Al mirar el Evangelio, Jesds describe su movimiento mesianico
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como semilla y levadura, en minoria clara, pero con una misién universal.
¢Se oponen ambas perspectivas o en esa tension se realiza la verdad de la
Iglesia en la historia?

a) Asumir positivamente que la vocacion de la Iglesia es de minorias, no
de élites. Todavia estamos aferrados al nimero.

b) Sabiduria pastoral, trabajar de manera simultdnea por niveles (mante-
nimiento, de promocién, formacién, accion social y otra pastoral de
procesos, en funcion de la transformacion de las personas).

¢) Priorizar evangelizar a los adultos, no a los nifios ni a los adolescentes.
Seran los primeros evangelizadores de sus nifos.

d) Combinar la evangelizacion ad extra con la ad intra.

e) ElReino estd actuando fuera de la Iglesia.

f)  Desde abajo y desde dentro.

g) No olvidar que la dltima palabra sélo la tienen la Providencia y sus
caminos misteriosos.

—Humanizar y Evangelizar'* (Iglesia y Reino)

Ambas acciones son las dos dimensiones de la misién cristiana. Es el con-
texto sociocultural el que nos estd obligando a diferenciar entre estas dos
dimensiones para repensar la misién de la Iglesia en el mundo. Antes no
se podia separar, pero hoy es necesario. Como creyentes, vivimos las dos
realidades, las cuales se unifican en nuestra conciencia. Hay que aprender
a vivirlas de forma diferenciada.

En cuanto a humanizar, la fe no es creible si no humaniza. El Reino
viene por medio de signos de humanizaciéon liberadora, por obra de los
cristianos o no, ya que el Espiritu trabaja fuera de la Iglesia. En todo mo-
mento, hay que respetar la autonomia del mundo y su caracter secular. El
compromiso cristiano por el Reino y su justicia no tiene por qué ser con-
fesional. Estamos llamados a descubrir la secularidad como una bendicién
para la fe. La realizacion de la humanizacién no depende de la fe, sino
de percibir el Reino de Dios en la humanizacion. La persona tiene valor
absoluto, lo que significa que hay que valorar a la persona en si misma. El
Reino se manifiesta de multiples maneras, pero no toda humanizacién
es Reino. Todo lo humano es ambiguo. Alli donde la humanizacidn se acer-
que a las opciones de Jesus, alli podemos hablar de Reino. Estd mas cerca
del Reino lo pequeno y lo vulnerable, lo débil, que la influencia social.

En cuanto a evangelizar, estd en relacidn con explicitar de palabra y
de obra la buena noticia que es Jests, su vida, mensaje, destino y misién.
Hoy no cabe evangelizar sin la plataforma de las experiencias antropo-

' J. Garrido, La hora del laicado: una propuesta, Santander, Sal Terrae, 2016.
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légicas. Esta humanizacion no es el presupuesto de la evangelizacién. La
evangelizacion pertenece al &mbito explicito de la fe. No hay que plantear
la humanizacién como evangelizacién primera. Deberia ser presupuesto,
con tal de que se respete la autonomia de la persona. La persona debe ser
promocionada por si misma. La humanizacién no es la primera evangeli-
zacion.

Recuperar la sabiduria natural del Oriente

Estamos en un momento sociocultural donde se hace imprescindible dife-
renciar en el &mbito del didlogo interreligioso tres conceptos: 1) sabiduria
espiritual, 2) religion y 3) fe cristiana. ;Qué diferencia hay entre el satori
o la iluminacién budista y el encuentro interpersonal con Jesus resucita-
do? ;Qué diferencia hay entre la unidad natural del Ser que propugna el
Advaita Vedanta y la unidad en la diferencia que nace de la experien-
cia del amor cristiano? ;Qué aporta la sabiduria natural del Oriente al
cristianismo? ;Qué significa sabiduria natural? Es posible que la sabidu-
ria natural nazca del esfuerzo ascético del hombre y lo tenga a él mismo
como protagonista y lo que conlleva: conocimiento de si mismo, sacrificio,
silencio, orden de vida, todo lo que nace de sus posibilidades, educar sus
facultades superiores y conseguir nuevos niveles de conciencia para vivir
al estilo de las escuelas helenisticas griegas. Pero realmente la fe es un don
y un regalo, mas no una posibilidad del hombre ni resultado de ningtin
esfuerzo ascético.

Ultimamente me estoy acercando al mundo del zen. Tengo una cris-
tiana en la parroquia que quiere bautizarse y empezamos un estudio sobre
fundamentos del cristianismo hace dos afos. Si, dos afios. En Japdn, la ma-
yoria de las personas que se bautizan tienen que estar dos o tres anos cami-
nando con la parroquia, respirando el espiritu comunitario, conociendo a
los feligreses que caminan con ella y estudiando a profundidad las bases del
cristianismo. Esta cristiana se llama & A & AU (Kimusan). A la vez que estu-
dia cristianismo, esta realizando unos cursos de budismo zen porque quie-
re aprovechar la sabiduria natural que le ofrece este camino. Cada vez que
tenemos un dia de estudio personalizado, viene llena de preguntas, con
una sed tremenda de Dios y con ganas de profundizar en la vida de Jests
de Nazaret.

Gracias a ella he podido ahondar en esa sutil diferencia que hay entre
el aliento de vida del hombre (dimensién natural, espiritual y trascendente)
y la importancia del Espiritu Santo. En nuestros didlogos, aparece directa e
indirectamente esta cuestion, que tengo la intuicién que es uno de los ma-
lentendidos que el hombre moderno de hoy vive. A continuacion, ofreceré
unos puntos de reflexion aclaratorios.
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a)
b)

¢)

d)
e)
f

g

h)

i)

k)

)

m)

n)

No podemos confundir el aliento del hombre (capacidad natural que
el hombre tiene de ser capax Dei) con la vida del Espiritu Santo.

El Espiritu Santo es don y no problema de conciencia ni del resultado
de un proceso de iluminacién de las facultades superiores.

Sino diferenciamos, corremos el peligro de hacer de la experiencia del
Dios cristiano una filosofia religiosa trascendental, negando la liber-
tad de Dios.

No podemos confundir la filosofia del ser con el acontecimiento sal-
vador y liberador de la muerte de Jesus.

El hombre es por naturaleza un ser espiritual y trascendente, pero no
naturalmente creyente.

Nuestra capacidad de trascendencia sélo puede alcanzar a Dios, si
Dios mismo quiere. Eso pertenece a la libertad de Dios.

El Espiritu Santo es un don libre de Dios, es la vida de Dios y no del
hombre. La da como quiere, a quien quiere y cuando quiere y no per-
tenece a la estructura del hombre. La estructura del hombre no es el
Espiritu Santo.

Tal confusién nace de la tendencia del corazén humano a querer con-
trolar a Dios por medio de filosofias religiosas universales del ser.
Todo se reviste de experiencia religiosa, pero no de fe.

La experiencia religiosa universal del ser (estructura del hombre reli-
gioso) es muy diferente de la fe que viene del acontecimiento histérico
de la salvacién de Jesus.

Cuando el ser sustituye al td (al Otro, la relacién), la identidad cristia-
na pierde su raiz.

No hagamos a Dios segtn la légica plausible de la cultura de hoy, con
esa sutil tendencia a igualar todo, a buscar el comin denominador y a
adecuarnos a lo comun (;Se acuerdan del arbol de Porfirio?).

Es diferente el espiritu humano que el Espiritu Santo. El agua moja a
todos por igual (esto es reducir la fe a sabiduria), pero no como el agua
del bautismo. ;Ddénde pones tu vida: en tus posibilidades o en las de
Dios?

No trato de oponer estos caminos, sino de diferenciar, para poder dis-
cernir.

La imagen del agricultor

Durante cuatro afios que estuve trabajando en el mundo rural de la zona de
Carifiena, en Longares y Alfamén, solia ver trabajar a muchos agricultores.
La misién més importante de un agricultor es preparar el terreno y, a su
vez, es una mision callada, invisible y pasa inadvertida. Estamos llamados
a ser agricultores de la fe para sembrar sin depender de los frutos. Nuestra
mision es trabajar el terreno del corazén humano para que sea capaz de
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acoger el fruto. Ser misionero es preparar el terreno, preparar el corazén.
Nada esta en tus manos, cuando todo se ha puesto en Sus manos.

Conclusiones
Recuperemos y valoremos positivamente la sabiduria natural del Oriente,
para preparar nuestro corazén y recibir el Evangelio con mayor profun-
didad; pero dialoguemos teniendo claras nuestras lineas rojas, centralidad
de la persona de Jesus y las mediaciones histdricas, y evitemos dos peligros
frecuentes: la descontextualizacion de la espiritualidad oriental y la ten-
dencia a trascender las mediaciones. Corren tiempos para no saltarnos la
l6gica de la encarnacién y no reducir el cristianismo a filosofia religiosa del
ser ni caer en el nuevo gnosticismo del siglo xx1, que va comiéndose poco
a poco nuestra identidad judeocristiana.

Finalizaré con esta frase que resume lo dicho: “Cuando uno planta
un arbol sabiendo que nunca comera de su fruto y nunca disfrutara de su
sombra, ha descubierto el sentido de su vida”.
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El Nican Mopohua en la tradicion
literaria indigena nahuatl

Pbro. Jestis Mateo Cristino”

Resumen

El presente trabajo indagara en la cultura néhuatl, sobre la cual se produce
y significa el Nican Mopohua, y ahondara en la educacién en los calmecac
(escuelas), donde los jovenes se formaban para ser grandes guerreros y para
transmitir el conocimiento y la sabiduria de los ancianos, quienes represen-
taban la raiz y fundamento de dicha cultura. Punto importante son los hue-
huetlatolli, término que significa, de manera literal, “la antigua palabra”. Para
entender la cultura ndhuat], hay que conocerla desde la raiz a fin de tener un
panorama mas amplio.

Palabras clave
Tlamatinime, huehuetlatolli, calmecac, Nican Mopohua

" Didcesis de Chilpancingo-Chilapa, Guerrero.



Los huehuetlatolli

Dentro del rico legado de la literatura ndhuatl, los huehuetlatolli ocupan,
sin duda, un lugar destacado. En términos generales, se puede afirmar
que estos testimonios prehispanicos evocan una determinada modalidad
de discurso en lengua ndhuatl, proveniente de la tradicién oral, que in-
formantes indigenas proporcionaron a algunos frailes durante el proceso
evangelizador de la Nueva Espana en el siglo xv1. Tradicionalmente, se les
ha considerado parte de la prosa didactica, documentos de instruccién con
los que los antiguos mexicas educaban a sus hijos en la buena conducta
moral y la practica de las férmulas sociales. Desde estas observaciones se
deduce que los huehuetlatolli “son los testimonios de la tradicional sabi-
duria nahuatl expresados con un lenguaje que tiene grandes primores. Su
contenido concierne a los principios y normas vigentes en el orden social,
politico y religioso del mundo nahuatl [...] Podria decirse, en suma, que son
estos textos la expresion mas profunda del saber nahuatl acerca de lo que es
y debe ser la vida humana en tierra”'

Huehuetlatolli significa “conversacidn de los viejos” del ndhuatl huehue:
“viejo(s)” y tlatolli, “palabra o conversacién”? Se trata de discursos de hondo
contenido moral, acerca del saber y felicidad que se puede alcanzar sobre
la tierra tlalticpac.

Ahora bien, consideremos que dentro de ese término caben muchos
mas tipos de discursos que los meramente didacticos y aun diversas formas
literarias que no son precisamente platicas ni discursos, como los que se
dirigen al rey electo, los mercaderes, al nifo recién nacido, la parturienta,
u oraciones a los dioses, entre otros; de este modo, la gama es variada y
dentro de ella caben exhortaciones, amonestaciones, salutaciones, stiplicas
o platicas de consuelo muy diversas.

Los huehuetlatolli* podian abordar diversos temas, pero siempre re-
lacionados con los valores éticos de la sociedad nahuatl. Dichos discursos
preconizaban una constante preocupacién por la dignidad y una conduc-
ta reservada; hablaban de humildad, generosidad y cortesia, censurando
abiertamente la desmesura y la pasién. Por ello, no cabe duda de la impre-
sién favorable que estos textos pudieron causar a los misioneros que
procedian de una sociedad como la espaola del siglo xvI.

Las virtudes resaltadas en los huehuetlatolli eran tan acordes a los de-
seos de los frailes que se les debia otorgar difusion, con la ventaja de que,

' Cfr. Miguel Ledn-Portilla, La filosofia ndhuatl estudiada en sus fuentes, México,

Universidad Nacional Auténoma de México, 1983, pp. 23-24.

2 Cfr. ibidem, p. 380.

> Cfr. Angel Maria Garibay Kintana, Historia de la literatura ndhuatl, México, Porrua,
2007, p. 902.
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presentadas en este género literario especificamente indigena, tenian mu-
chas mas posibilidades de ser comprendidos por los mexicanos.

El padre Sahagun, en su libro vi del Cddice Florentino, caracteriza el
contenido de los textos ahi recopilados como “la retdrica y filosofia moral
y teologia de la gente mexicana”.* Otro recopilador, Juan Bautista Viseo, ca-
racteriza los huehuetlatolli como “platicas que los padres y madres hicieron
a sus hijos y a sus hijas, y los sefiores a sus vasallos, todas llenas de doctrina
moral y politica”?

De igual manera, fray Andrés de Olmos, en el capitulo viir de Arte de
la lengua mexicana, hace referencia a las maneras de hablar que tenian los
viejos en sus platicas antiguas. El capitulo abarca muchas expresiones me-
taféricas de las que se esclarecen sus significados al final de uno de los
huehuetlatolli, el mas extenso de los que habia recogido Olmos, descrito por
él como “platica que hace el padre al hijo, avisindole o amonestandole que
sea bueno”.® Por su parte, fray Bartolomé de la Casas habla sobre exhorta-
ciones, conversaciones y ensefianzas.

La cosmovisidn de los grandes sabios de la filosofia ndhuatl trascendia
por toda la Nueva Espafia; gracias a ello, hoy en dia tenemos en nuestras
manos su bella literatura. Al respecto, Garibay expresa: “prueba que hubo
muchos indios capaces de escribir su lengua con elegancia y, en efecto, mu-
chos de ellos escribieron”’ Tal es el caso de Valeriano con su escrito del Ni-
can Mopohua. También se conservan huehuetlatolli de México-Tenochtitlan,
Texcoco, Tepeyacac, Tlaxcala y Tepeapulco.® Pero, en lo sustancial, como
lo hicieron notar fray Bartolomé, Motolinia, Zorita, Sahagin, Mendieta,
Torquemada y otros, los textos fueron objeto de alabanza.’

Entonces, se puede afirmar que el Nican Mopohua es un escrito con gran
riqueza cultural y religiosa. Utiliza palabras o frases que los viejos ya se ha-
bian acostumbrado a decir, como ipalnemohuani “dador de la vida”, nelli teotl
Dios “verdadero Dios”, in tloque nahuaque “dueno del cerca y del junto’, in
ilhuicahua “duefio de los cielos” e in tlalticpaque “dueno de la superficie terres-
tre”!? Estas palabras nos llevan a pensar que se trata de ideas preconcebidas

* Cfr. Bernardino de Sahagtn, Historia general de las cosas de Nueva Espafia, México,
Porrta, 2006, p. 283.

> Cfr. Juan Bautista Viseo, Huehuehtlahtolli. Testimonio de la antigua Palabra, México,
Fondo de Cultura Econdmica, 1991, p. 45.

¢ Cfr. Librado Silva Galeana, Huehuetlatolli testimonios de la antigua palabra, edicién y
estudio introductorio M. Le6n-Portilla, México, Fondo de Cultura Econdmica, 2013, p. 28.

7 Cfr. A. M. Garibay Kintana, op. cit., p. 730.

8 Cfr. M. Ledn-Portilla, Toltecdyotl: Aspectos de la cultura ndhuatl, México, Fondo de
Cultura Econémica, 2014, p. 23.

° Ibidem, p. 25.

19 Cfr. M. Le6n-Portilla, Tonantzin Guadalupe. Pensamiento ndhuatl y mensaje cristiano
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y que, por ello, el autor plasma sin ninguna dificultad. Ademas, el Nican Mo-
pohua contiene una literatura nahuatl bastante consistente.

Los huehuetlatolli son palabras muy profundas, con mucho peso al ex-
presarse. En el libro Los Coloquios, que no es sino la recopilacion hecha por
Sahagtn sobre la documentacién que hall6 en Tlatelolco, de las platicas
y discusiones que mantuvieron los doce primeros frailes que llegaron en
1524 con los indios principales y sus sabios acerca de temas religiosos, dice
lo siguiente:

Cuando concluyd, terminé su discurso de los doce padres, entonces uno de
los senores, los gobernantes, se puso de pie, saludé a los sacerdotes, y un
poquito, un labio, dos labios, con esto devolvié su aliento, su palabra. Dijo:
Senores nuestros, mucho nos habéis afanado, asi habéis llegado a esta tierra,
porque habéis venido a mandar en vuestra agua, vuestro monte. ;De dénde?
¢Coémo es el lugar de nuestros sefiores, de donde vinisteis? De entre nubes, de
entre nieblas, habéis salido. Aqui delante de vosotros, donde estais, nosotros
contemplamos y contemplamos, admiramos a los que son gente de ciudad.
Aqui cogemos, tomamos, la nueva palabra, como si fuera cosa celestial, la
que habéis dicho. Y aqui se nos muestra, se ha abierto, su arca, su petaca, del
Sefor, el Sefior Nuestro, el duefio de los cielos, el duefio de la tierra.!!

Asi confirmamos que las palabras de un gran orador tienen mucho
valor, pues es quien tiene la razén; es el que habla en favor de los demas;
es el mas sabio; el que representa la cultura, el pueblo; el que es capaz de
mover desde el interior, hasta lo exterior; es el fildsofo. También se percibe
la concepcidn religiosa de sus deidades.

Continda el texto aludiendo al Nican Mopohua, en el sentido de que
utiliza las mismas palabras, por ejemplo, aliento, término clave para la pre-
sente investigacion y que encontramos en las siguientes lineas:

Y asi a vosotros os envié el sefior, el gran gobernante; desde alla se hace
conocer su aliento [su palabra] de donde estin nuestros sefiores, el santo
Padre y el emperador [...] Pero, nosotros, ;qué es lo que ahora podremos
decir? Puesto que somos los que damos albergue, somos madres y padres de
la gente, sacaso aqui, delante de vosotros, debemos destruir la antigua regla
de vida? ;La que en mucho tuvieron, nuestros abuelos, nuestras mujeres,

en el “Nican mopohua”, México, Fondo de Cultura Econémica, 2002, p. 102.

" Cfr. B. de Sahagun, Coloquios y doctrina cristiana, edicién facsimilar, introduccidn,
paleografia, version del ndhuatl y notas de M. Leén-Portilla, México, Universidad Nacional
Auténoma de México, 1986, p. 137.
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la que mucho ponderaron, la que mantuvieron con admiracidn, los sefores,
los gobernantes?'?

También encontramos las siguientes lineas:

Y, he aqui, sefiores nuestros, estan los que adn son nuestros guias, ellos nos
llevan a cuestas, nos gobiernan, en relacidn al servicio de los que son nues-
tros dioses, de los cuales es el merecimiento de la cola, el ala [la gente del
pueblo] los sacerdotes ofrendadores, los que ofrendan el fuego, y también
los que se llaman quequetzalcoah. Sabios de la palabra, su oficio, con el que
se afanan, durante la noche y el dia, la ofrenda de copal, el ofrecimiento del
fuego, espinas, ramas de abeto."

En dicho texto leemos la palabra cola, que igualmente encontramos en
el Nican Mopohua cuando san Juan Diego le dice a la Sefora: “en verdad yo
soy un infeliz jornalero, s6lo soy como la cuerda de los cargadores, en ver-
dad soy angarilla, s6lo soy cola, soy ala, soy llevado a cuestas, soy una carga,
en verdad no es lugar donde yo ando, no es lugar donde yo me detengo,
alla a donde td me envias, mi muchachita, mi hija la mas pequena, sefiora,
noble sefiora”.'* Este dato es s6lo para hacer referencia a nuestro texto al
decir que contiene palabras y pensamientos muy arraigados en la cultura
nahuatl, lo cual nos sirve para argumentar y decir que hay un mismo len-
guaje y que la retdrica ya estaba en su momento. Lo que hizo Valeriano no
es inventar una historia, sino que pudo conjugar varias tradiciones, y una
de ellas son los Cantares mexicanos.

La ensefianza del mundo prehispanico

En el mundo prehispénico existia una honda preocupacién por educar a
todos los nifos y jovenes. El hombre nacia para forjar su entendimiento
del universo, para comprender la obra creada por los dioses y probar la
creacion que surge de la voluntad del primero. Se educaba con esmero,
pues se consideraba la ignorancia como vergonzosa y fuente de sufrimien-
to, algo que debia evitarse, por lo que en la tarea educadora se estaba in-
culcando también el ideal espiritual que los jévenes necesitarian para go-
bernar; es decir, se trataba de una cultura donde se trabajaba a nivel social
e intelectual, pero también espiritual. Lo anterior tenia como fin que los
hombres crecieran y fortalecieran su cuerpo, su alma y su ser. Asi se tuvo a
grandes guerreros que lucharon por conseguir victorias y alabanzas, pero,

12 Cfr. ibidem, p. 138.
13 Cfr. ibidem, p. 139.
4 Cfr. M. Leén-Portilla, Tonantzin Guadalupe..., p. 113.
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sobre todo, que tuvieron una visién de horizonte tan amplio que trascen-
dia el universo entero. De ahi el nombre tlamatinime, “hombres sabios, co-
nocedores”.

Educacién doméstica y escolar

La primera modalidad educativa practicada por los aztecas tenia lugar en
el seno familiar, que comenzaba desde el dia de su nacimiento® y se de-
sarrollaba durante los primeros anos de vida bajo el cuidado de los padres
en la intimidad familiar. Los progenitores inculcaban a sus hijos los as-
pectos necesarios para la vida practica. Semejantes cuidados se tomaban
en la educacién del aspecto moral y de la buena manera de comportarse,
transmitiéndoles diversas normas de vida para el seguimiento de un cami-
no recto repleto de altas concepciones éticas.

Por tanto, no se puede olvidar que la familia en el mundo prehispanico
ocupaba un puesto primordial en la tarea educativa, convirtiéndose en la
primera escuela para la formacién de los valores y virtudes de los jévenes
mexicas. Ahora bien, cabe plantearse si en esta primera institucién peda-
gogica los huehuetlatolli eran discursos utilizados de manera habitual como
forma de exhortacién de los padres a sus hijos.

Se pone de manifiesto que se tenia conciencia de que, ademas del saber
estrictamente religioso, habia otra clase de saber, fruto de observaciones,
célculos y reflexiones puramente racionales, que aun cuando podian rela-
cionarse con los ritos y practicas religiosas, eran en si un género distinto.'s

La otra modalidad educativa se realizaba en los organismos a tal efec-
to fundados y mantenidos por la comunidad o el Estado, principalmente
en dos centros docentes, el calmecac y el telpochcalli.'” En ambas escuelas
(hoy en dia serian las universidades) aprendian a cultivar el acervo cul-
tural y la sabiduria que les transmitian a sus temachtiquiani, es decir, a los
maestros, los grandes sabios. Tlilli in tlapalli: color negro y rojo, el saber, la
sabiduria.'

La educacién por excelencia en el imperio azteca respondia a las ne-
cesidades del contexto militar ndhuatl: era la impartida en el telpochcalli o
escuela de guerra. La ensefianza fundamental en dicha escuela consistia en
dar a los jovenes nahuas una buena preparacién para la guerra, ocupacién
que formaba parte de su misma actividad vital. Se dedicaban a formar a
los futuros jefes del ejército, desafiando los ejemplos de los grandes guerre-
ros del pasado y del presente.

!5 Cfr. B. de Sahagun, Historia general de las cosas de Nueva Espana..., p. 367.
' Cfr. M. Le6n-Portilla, La filosofia ndhuatl estudiada en sus fuentes..., p. 75.
17 Ibidem, p. 201.
18 Ibidem, p. 392.
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El nicleo de la formacion de estos futuros combatientes residia en el
cultivo de los valores castrenses: era considerado grande el guerrero no
tanto por la fuerza y habilidades en el combate, sino por las virtudes que
adornaban su espiritu y su servicio. En cuanto a la educacién en el calme-
cac, la segunda institucion educativa anexa a los templos, entre sus alum-
nos predominaba la clase de los nobles, pero también tenian acceso los
jovenes de clase inferior.

Se les ensenaba que la grandeza no les vendria por la fuerza, sino por
una vida virtuosa: “era el lugar de vida casta, el lugar de reverencia, de co-
nocimiento, de la sabiduria, el lugar de la bondad, el lugar de la virtud y
de la suciedad sin polvo™" En el calmecac no se atendia tnicamente a la
educacion fisica y moral, sino también a la intelectual: “Se les ensefiaba a
hablar con urbanidad, asi como la lectura y escrituras jeroglificas en re-
lacién con los cantos sagrados; aprendian a contar. Se les ejercitaba en la
observacién de los astros, la cuenta de los afnos y la interpretacion del
calendario. Se les adiestraba en el estudio de las costumbres de plantas y
animales, asi como en los efectos producidos por éstos sobre el organismo
humano”.?°

Teniendo presentes las anteriores particularidades, queremos centrar
el interés de este recorrido por las instituciones educativas prehispanicas
en el hecho de que, entre todas las materias que figuraban en el programa
de educacidn del calmecac, la enseiianza escolar de la retérica ocupara un
lugar primordial: para poder sobresalir en la comunidad un joven mexica
debia manejar adecuadamente el lenguaje, el arte “del buen hablar”.

Las otras materias de ensefianza del programa de los calmecac eran el
arte del buen gobierno, la administracién de la justicia y la milicia. Todos
los cargos se otorgaban tomando en consideracion la capacidad discursiva
de las personas. La obtencién de grados, de ascensos, tenia como criterio
hablar bien e interpretar los discursos. Lo importante, en suma, era ser un
buen orador.

Como ya se menciond, el personaje méas representativo en esta mate-
ria es el padre Sahagin, gran misionero franciscano y principal recopila-
dor de los huehuetlatolli prehispanicos en su Historia General de las cosas de
Nueva Espatia, quien dedica el capitulo IV, libro III, a “las costumbres que
se guardaban en la casa llamada calmecac, donde se criaban los sacerdotes y
ministros del templo desde nifios”.*!

De igual manera, registra quince reglas de dicha escuela que se po-
drian resumir del siguiente modo: dormir separados en el edificio del cen-

1 Cfr. ibidem, p. 225.
2 Ibidem, p. 204.
21 Cfr. ibidem, p. 201.



Jesls Mateo Cristino

tro; comer con los demés los alimentos que alli se preparaban; levantarse
a las cuatro de la mafiana para barrer y limpiar no dejandose vencer por
la pereza; ir por espinas de maguey y traer lefia del monte para reparar
los edificios; orar y banarse a media noche; hacer ejercicios de penitencia;
mantener el voto de respetar la absoluta castidad sin conocer a la mujer
carnalmente; vivir con sobriedad, sin delinquir, y practicar el ayuno.?

En lo que nos refiere, citaré la regla trece, que consiste particular-
mente en la ensefianza y aprendizaje de los huehuetlatolli: “se les enseniaba
cuidadosamente el buen lenguaje y los buenos discursos; y el que no ha-
blaba bien o no saludaba a los que encontraba les punzaban con puntas de
maguey”.”* La regla catorce también aludia al aprendizaje y consiste en “la
ensefianza de los cantos divinos, los versos estaban escritos en sus libros
por caracteres. Y mas les ensefnaban las astrologias indianas y las interpre-
taciones de los suefios y las cuentas de los afios”*

Entonces, se puede afirmar que en dichos centros docentes se en-
sefiaba retorica, canto y lectura de textos. El calmecac se convertia asi en
una escuela de interpretacidn y habla, de oratoria y hermenéutica. Se to-
maban todas las disposiciones necesarias para que los alumnos hablaran
con elegancia y fueran buenos oradores. Como ha senalado Leén-Portilla,
el aprendizaje de las formas cuidadosas de expresidn, el tecpillahotlli o “len-
guaje noble”, asi como la memorizacién sistematica de los huehuetlatolli,
“transformaban a los estudiantes de los calmecac en el género de hombres
descritos por Sahagin como sabios, retéricos, virtuosos y esforzados”.*

Asi pues, sobre todo entre los nobles, era normal encontrar personas
que, ademas de expresarse con elegancia y precision, pudieran pronunciar,
cuando la ocasién lo requeria, el huehuetlatolli mas adecuado para las di-
versas circunstancias. Por ello, quienes transmitieron a los frailes espano-
les recopiladores de estos discursos dichas composiciones (que luego éstos
transcribieron), algunos ya ancianos, los habrian memorizado, sin duda, en
estos calmecac en un periodo anterior a la Conquista.

Los misioneros franciscanos fray Andrés de Olmos (1480-1571) y fray
Bernardino de Sahagtin (1499-1590) fueron pioneros en la recopilacién de
estos discursos, aunque se enfrentaron a los huehuetlatolli con perspectivas
diversas: el afin de fray Andrés de Olmos de suprimir idolatrias e inter-
calar conceptos cristianos que reflejaran las platicas recopiladas se da en
mucho menor grado en Sahaguin.

22 Cfr. ibidem, p. 205.
2 Cfr. ibidem, p. 206.
2 Idem.

2 Cfr. ibidem, p. 80.
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Los huehuetlatolli: ;vestigios de una oratoria indigena?

En un universo como el azteca, en el que la palabra estd asociada al poder,
los huehuetlatolli, introducidos en una prosa extremadamente refinada y
cultivada, vienen a confirmar la funcién y lugar primordial que el dominio
de dicha palabra tenia en la sociedad mexica. Es un hecho muy represen-
tativo en este sentido que la méxima figura de poder politico y social entre
los aztecas (soberano, emperador) fuera designado con el término nahuatl
tlatoani: “el que tiene la palabra” o “el arte de hablar bien”. Resulta igual-
mente relevante que ese término implicara una profunda concepcién de la
retérica en la cultura azteca.

Al respecto, llama la atencién la concepcién de Ledn-Portilla cuando
dice: “El vocablo tlapializtli, la accidén de preservar algo), al recibir el prefijo
to—, que significa lo nuestro, adquiere aqui la connotacién mas precisa de
‘lo que corresponde a nosotros guardar o conservar”* Y es justo lo que se
resalta: este aspecto de guardar o conservar, topializ, la tradicion. De ahi la
gran ensenanza de los jévenes en los calmecac: lo que es posesion nuestra,
lo que debemos preservar.

Con dicho vocablo se designaba al gobernante; el huey tlatoani era el
emperador. Se sabe que el sentido etimoldgico de tlatoani es “orador”, pues
proviene del verbo tlatoa, “hablar”, del que proviene tlatoliztli, que se tra-
duce como “palabra” o “lenguaje”. De tal suerte que, en sentido estricto, el
huey tlatoani es el “gran orador”; la oratoria es el rasgo distintivo del jefe de
la Triple Alianza y de todo gobernante nahua. Pues bien, los nahuas fun-
dian ambos conceptos, palabra y poder, en un solo término.

En ese sentido, para los naturales, cualquier ceremonia o cualquier fies-
ta era pretexto para iniciar un discurso, platicas que obedecen a formas cui-
dadosamente codificadas, aunque la mayor parte del tiempo preferian dele-
gar ese papel a un orador experimentado: a estos oradores, por lo tanto, se les
llevara a hacer peticiones de mano, a agradecer la asistencia de los invitados a
un banquete, a acoger a un nifo recién nacido o a felicitar a un cargo.

Una de las formas discursivas predominantes es la instruccién. Se ad-
vierte de inmediato que dicho género ordena, persuade y exhorta mediante
imperativos, al tiempo que ofrece continuamente razones que mueven a
los oyentes al cumplimiento de las exigencias. La utilizacién de férmulas
como “Escucha, hijo” o analogas, encabezando muchas de las exhortacio-
nes, evidencia como el enunciado familiar se codificé en la tradicion sa-
piencial: “Hijo mio, pon atencién. Nota bien las palabras que quiero decirte
y ponlas bien en tu corazdén. Porque las dejaron nuestros antepasados, los
viejos y viejas que vivieron en este mundo y son vida para ti”?’

% Cfr. M. Le6n-Portilla, Toltecdyotl: Aspectos de la cultura ndhuatl..., p. 32.
7 Cfr. B. de Sahagun, Historia general de las cosas de Nueva Espana..., p. 340.
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Las ensefianzas se convierten en uno de los recursos mas frecuentes
en la palabra del orador nahua. Los ejemplos permiten corroborar lo ex-
puesto, hacer creible el discurso y motivar la consecucién de los fines: “Tu
primo hermano, el cual es mayor que td, no lo ves, no tomas ejemplo de él
de la manera que dios le ha humillado, que ya usa del regimiento del pue-
blo, ya esta en dignidad, ya tiene poder para juzgar las causas de la gente
popular y de sentenciar y castigar a los delincuentes”.?®

Asimismo, en la mayoria de las exhortaciones se emplean constantes
alusiones a las determinaciones y actuaciones de los antiguos predeceso-
res: “Hijo mio, si haces esto, en verdad viviras, con el favor de la gente. Asi
cumplo yo contigo, yo que te ensefio y te educo. Porque nada se volvera
engano si tomas estas palabras, si las escuchas y las cumples, si las coges
como las dejaron tus antepasados y las respetas como ellos”.”

Para avivar dicha actitud de obediencia no se limitaban a persuadir
a los jovenes con diversas maximas, sino que anaden a sus consejos y alo-
cuciones una serie de motivaciones para convencer mas facilmente a sus
oyentes. Tales estimulos revisten una gran variedad de formas. Algunas
veces, la argumentacién se basa en las consecuencias desagradables que
puede implicar un comportamiento insensato: “Come y bebe lo que en ver-
dad es comida y bebida de gentes sin exceso, en buena compania. Porque
en verdad quedaras atrapado, te arruinaras, te quebrarés en la tierra o en la
region de los muertos”.*

Dicha oratoria, al igual que la de cualquier otro pueblo, buscaba con-
vencer a los oyentes, aleccionarlos e inducirlos a determinados canones de
conducta, para lo cual se valian de ciertos recursos persuasivos que van
a cohesionar atin mas el discurso nahua.

Ademas de los ya mencionados, cabe destacar la utilizacién de diver-
sos procedimientos estilisticos cuya presencia contribuia al refinamiento
del lenguaje caracteristico de estas composiciones.

Probablemente, los huehuetlatolli son el género de la literatura mexica
en el que mejor se observa la rica escultura propia de la cultura prehispa-
nica. De entre las diversas composiciones literarias que integran los tlatolli
es en estas exhortaciones donde los difrasismos, metaforas y paralelismos
estilisticos se emplean con mayor abundancia. También aflora una amplia
gama de conceptos e imagenes esenciales en la antigua visién del mundo
azteca que embellecen formalmente el discurso y mantienen su sentido,
estructurando algunas de sus escenas.

28 Tbidem, p. 337.
¥ Cfr. ibidem, p. 339.
3 Cfr. ibidem, p. 318.
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Tal afan de refinamiento en la palabra fue uno de los motivos que
llevaron a fray Bernardino de Sahagtn a titular el libro VI de su Historia
—donde se recoge la mayor coleccién de dichos discursos— como de la
Retorica y filosofia moral y teologia de la gente mexicana, donde hay cosas muy
curiosas, tocantes a los primores de su lengua, y cosas muy delicadas, respecto
de las virtudes morales.

Es necesario preguntarse si esta veneracion a la palabra y a la instruc-
cién puede vincularse con la existencia de una teoria retdrica entre los
nahuas y si los huehuetlatolli constituyen verdaderos modelos de discursos
destinados a la ensefanza retdrica, la cual ya existia como materia de estu-
dio en los calmecac.

Tales interrogantes nos llevarian a postular la naturaleza discursiva de
estos textos, y desde ella, a plantear si dichas composiciones son los inicos
modelos discursivos de caracter oral conservados que demuestran la capa-
cidad persuasiva de los aztecas (a pesar de las diferencias existentes entre
la cultura occidental y la que florecié en Mesoamérica).

No hay duda de que los huehuetlatolli contribuyeron significativamen-
te a la compresion histérica del universo azteca. De esta manera, dichos
relatos han servido como fuente para la historia sociocultural del pueblo
mexica.

En otras palabras, el rasgo més obvio de los huehuetlatolli es que son
textos retéricos, a menudo ignorados en esta dimensién por ir en busca de
otros datos etnogréficos e histéricos. De ahi que se plantee la necesidad
de abrir nuevas orientaciones en el acercamiento a estas composiciones.
Por ejemplo, el establecimiento de criterios para hablar desde una pers-
pectiva literaria de los huehuetlatolli como textos retéricos o la insistencia
en el caracter eminentemente normativo y moral de dichos discursos, y su
disposicion para infundir valores sapienciales en la sociedad ndhuatl.

Esa retdrica, que se entiende como expresidén y comunicacién eficaz,
que estudia el lenguaje como ente vivo, dindmico, practico y en movimien-
to y que observa la palabra como instrumento de convivencia y de poder,
nos lleva a trascender la filosofia ndhuatl.

Cultura y filosofia nahuatl

A principios del siglo xv1, los nahuas (aztecas, texcocanos, cholultecas, tlax-
caltecas, huexotzincas, entre otros) eran personas de diversas actividades
en el campo de la cultura,® la cual se estableci6 en diferentes fechas en
el Valle de México y sus alrededores, unidos por el vinculo de la lengua
ndhuatl o mexicana. Aunado a ello, de los antiguos toltecas heredaron no

31 Cfr. M. Le6n-Portilla, La filosofia ndhuatl estudiada en sus fuentes..., p. 1.
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s6lo ideas y tradiciones, sino también algo del extraordinario espiritu
creador.”

Eran numerosas las manifestaciones de arte y cultura en los grandes
centros del renacimiento ndhuatl, principalmente en Texcoco y Tenochti-
tlan. Los mismos conquistadores quedaron asombrados —como lo ates-
tiguan los relatos de Cortés y Bernal Diaz del Castillo— al contemplar la
maravillosa arquitectura de la ciudad lacustre, con su gran plaza y sus edi-
ficios de cantera, asi como la rigida organizacién militar, social y religiosa
de los aztecas.

Pero otros aspectos menos exteriores de la vida cultural de los nahuas
se escaparon a la vista de los conquistadores y sélo fueron descubiertos
por los primeros frailes misioneros. Olmos, Motolinia, Sahagin, Durin y
Mendieta, movidos por su afan de investigar, fueron mas all4, hasta encon-
trarse con la obra maestra del genio indigena: su cronologia.

Gracias a sus conocimientos sobre la cronologia les fue posible preci-
sar los grandes mitos cosmoldgicos, base de la religiosidad y del pensamien-
to nahuatl. Interrogando a los naturales mas viejos, conocieron y pusieron
por escrito discursos y proclamas clasicas, como los huehuetlatolli, los can-
tares para honrar a sus dioses, las antiguas sentencias dadas por los jueces
y los dichos y refranes aprendidos en el calmecac o el telpochcalli.?®

Asi que podemos decir que tenemos derecho a hablar de esta parte de
la literatura nahuatl, pues en esa lengua y siguiendo su estilo y tradicién
idiomatica, se redactan los libros abundantisimos que se han resenado y
muchos otros que ni siquiera han llegado a nuestro conocimiento.** Esto
significa que nuestros antepasados eran grandes fil6sofos, astrénomos y
oradores.

El padre Sahagun logré reunir en centenares de folios una gran can-
tidad de informacién recibida de labios de los indios y en lengua nahuatl,
lo que le sirvi6 de base documental para redactar su Historia general de las
cosas de Nueva Espafia, genuina enciclopedia del saber nahuatl.

Tiempo después, otros cronistas e investigadores completaron la ima-
gen del mundo nahuatl de Sahagin, como fray Juan de Torquemada, ba-
sandose en Mendieta, no obstante sus tediosas digresiones; Juan Bautista
Pomar y don Fernando de Alva Ixtlilx6chitl, en Relaciones e historias de la
grandeza de Texcoco; Diego Munoz Camargo, sobre la historia de Tlaxcala,
y don Hernando Alvarado Tezozomoc, en sus dos crénicas: la Mexicana y la

2 El maestro Miguel Ledn-Portilla, en su obra Toltecdyotl: Aspectos de la cultura
ndhuatl..., ahonda en los toltecas, considerandolos uno de los grupos con mas alto nivel
filoséfico de la cultura nahuatl.

3 Cfr. M. Le6n-Portilla, La filosofia ndhuatl estudiada en sus fuentes, p. 2.

34 Cfr. A. M. Garibay Kintana, op. cit., p. 707.
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Mexicayotl, de las glorias de México-Tenochtitlan, sus respectivas patrias.
Por su parte, el doctor Alonso de Zurita, oidor de la Real Audiencia, reunié
mas datos sobre la extraordinaria forma de justicia y derecho reinantes
entre los nahuas.*

Mucho se ha escrito sobre lo que estos personajes nos dejaron; por
otra parte, los modernos descubrimientos arqueoldgicos han arrojado
nueva luz. El resultado de todo esto es que, hoy en dia, nadie duda que en
los pueblos nahuas hubo una maravillosa arquitectura, un arte de la escul-
tura y de la pintura de cddices, una exacta ciencia del tiempo expresada en
sus dos calendarios, una complicada religién y un derecho justo y severo,
un comercio organizado, una poderosa clase de guerra y un sistema edu-
cativo y un conocimiento de la botanica con fines curativos; en resumen,
una cultura de la que, como dice Jacques Soustelle, “puede estar orgullosa
la humanidad de ser creadora”*®

Haciendo una analogia, con los nahuas sucede lo mismo que con los
griegos, pues fueron los poetas liricos quienes empezaron a tomar con-
ciencia de los grandes problemas que rodean la comprensién del mundo
y del hombre. Entre los nahuas, quienes vieron problemas en aquello que
otros vivian y aceptaban fueron los que encontraron el camino del saber
filoséfico.

Asi, podemos afirmar que los nahuas eran grandes fildsofos en medio
de su cultura llena de sabiduria. Ellos no leyeron los didlogos platdnicos,
la filosofia de Plotino y el Areopagita, los grandes misticos cristianos de la
Edad Media y del Renacimiento ni mucho menos el Evangelio; sin embar-
go, ellos, por su tlamachilis, que es la sabiduria, comprendian perfectamen-
te el mundo, el cosmos, el hombre, la divinidad y todo lo que les rodeaba.

Son muchos los autores que han escrito e interpretado la idiosincrasia
nahuatl: Sahagin, Garibay, Olmos, Duran, Mendieta, Ixtlilxochitl, Torque-
mada, Le6n-Portilla entre otros, como, Antonio Valeriano, quien escribi
el Nican Mopohua entre 1545 y 1546. El ya habia trabajado en otras tareas
al lado de Sahagun y cursado lo que en los estudios clasicos se conocia
como trivium y quadrivium: el primero abarcaba la gramatica, la retérica y
la 16gica; el segundo, la aritmética, la geometria, los rudimentos de la as-
tronomia y la musica; ademas, se adentré en el conocimiento de la historia
indigena y se incliné por la filosofia.”

Otro de los personajes sobresalientes en México es Nezahualcdyotl
Acolmiztli, célebre poeta y gobernante del mundo prehispanico, quien na-
ci6 en Texcoco hace 600 afnos (28 de abril de 1402). Termin su tiempo y

3 Cfr. M. Le6n-Portilla, La filosofia ndhuatl estudiada en sus fuentes, p. 3.
3¢ Cfr. ibidem, p. 4.
7 Cfr. M. Leon-Portilla, Tonantzin Guadalupe..., p. 35.
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terminé su mundo, pero su poesia no, como él mismo lo habia profetizado
en sus mas conocidos versos: “No acabaran mis flores, no acabaran mis
cantos”. Es el poeta del México prehispanico del que se conserva el mayor
nimero de poemas en las principales fuentes: el manuscrito Cantares me-
xicanosy el de Romances de los sefiores de Nueva Espafia, compilados después
de la Conquista por los discipulos de fray Bernardino de Sahagin.*®

Son asombrosas la mentalidad y el conocimiento de la cultura nahuat];
hasta aqui no hemos citado la Sagrada Escritura, tradicion, magisterio y los
grandes tedlogos que han existido ni mucho menos los lugares teolégicos. Se
confirma verdaderamente lo que hoy en dia llamariamos las semillas del verbo.
De alguna manera, ya tenian la preconcepcién de la revelacién muy remota,
pero en su manera de aprehender las cosas y en la relacién con Dios.

Queda claro que la cultura ndhuatl era una gran cultura, la cual tenia
todo para filosofar, trascender todas las cosas y comprender los signos de
los tiempos, pues contaba con hombres intelectuales y buenos oradores.
Lo que hoy son las conferencias sobre algin tema a discutir o ensenar
un pensamiento, una doctrina, filosofia u otro tema social o religioso
serian los huehuetlatolli, pues por medio de ellos se educaba, adoctrinaba
y ensefiaba y también se trasmitian oralmente las tradiciones, ideas, pen-
samiento y filosofia.

De igual manera, su manera de concebir el origen de sus dioses y sus
ritos llaman la atencién; como Ometecutli, Omecihuatl, Tezcatlipoca, Titla-
cahuan, Telpochtli, Yaotl Ehecatl, Ipalnemoani, Huitzilopochtli, Quetzalcoatl,
Yacatecutli, Yacacoliuhqui, Amimitl, Tonatiuh,* entre otros.

Ahora bien, en concordancia con el sentido religioso, vamos a atender
la relacién entre el filésofo nahua con sus deidades. Con precisién un co-
nocedor ilustre de la literatura antigua de México resume el significado y
trascendencia de la religiéon en todos los aspectos humanos de la vida, tanto
personal como social. He aqui sus palabras:

Tan grande era la importancia que tenia la religién para el pueblo azteca,
que podemos decir sin exageracion, que su existencia giraba totalmente al-
rededor de la religién. No habia un solo acto de vida publica y privada que
no estuviera tenido por el pensamiento religioso. La religién era el factor
preponderante e intervenia como causa hasta en aquellas actividades que nos
parecen a nosotros mas ajenas al sentimiento religioso, como los deportes,
los juegos y la guerra.*

3 Cfr. A. ML Garibay Kintana, op. cit., p. 517.

¥ Cfr. A M. Garibay Kintana, Teogonia e historia de los mexicanos, México, Porrua, 2015,
p- 121.

4 Cfr. op. cit., p. 107.
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Era evidente que la cultura nahuatl giraba en torno a lo religioso. Ella,
con todas sus deidades, se sentia protegida y la relacién era profunda y
cercana. El modo néhuatl de pensar en relacién con la divinidad puede
y debe ser respetado, por poseer ciertamente un rico y elevado concepto
acerca del Dador de la vida y por ser igualmente s6lido fundamento de sus
estrictas reglas de conducta y de su tradicién inmemorial.*!

No sélo fueron los dioses el origen de la vida “cuando atn era de no-
che”, sino que, en todo tiempo, son quienes la conservan: “ellos nos dan
nuestro sustento, todo cuanto se bebe y se come, lo que conserva la vida, el
maiz, el frijol”. Y hay mas, a los dioses es a quienes se debe el que se produz-
can las cosas, ya que ellos dan el agua y la lluvia. Como simbolo maravilloso
de su poder fecundador se alude expresamente a la morada divina: “alla
donde de algiin modo se existe”, en Tlalocan (morada de Tlaloc, dios de la
lluvia), lugar “donde las cosas siempre germinan y verdean”.*

En la narracién del viaje de Quetzalcoatl al Mictlan (lugar de los muer-
tos), la sangre de Quetzalcoatl y la penitencia de los dioses hace entrar de
nuevo la vida en los huesos preciosos traidos del Mictlan. Por consiguiente,
los hombres son fruto de la penitencia de los dioses. Con su sacrificio “los
merecieron”. Por esto los hombres fueron llamados macehuales, palabra que
significa “los merecidos por la penitencia”.*?

La palabra macehual esta expresada en el texto del Nican Mopohua, y refie-
re al personaje importante del acontecimiento guadalupano, San Juan Diego.
Ademas de la palabra macehual, también esta implicito el merecimiento.

Podemos reforzar un poco diciendo que no sélo es el &ambito religio-
s0, sino también la poesia y el canto juntamente con el baile. El término
mismo con que se designa el poema en la lengua mexicana es de conteni-
do musical: cuicatl, cuya representacion gréafica era la forma de la palabra
adornada de flores, es decir, “palabra florida”, musica con palabras.*

Después de esta importante consideracidn con respeto a las deidades,
nos damos cuenta de la existencia de un saber teoldgico entre los tlamatime,
es decir, los grandes sabios fildsofos. Asi, coexisten de ordinario esos dos
mundos, magistralmente caracterizados por el viejo filésofo Parménides,
quien por vez primera habl6 de un camino de “la opinién” y otro del “Ser”
o realidad auténtica. Esto mismo, aunque, como es evidente, en forma ané-
loga, sucedi6 en el ambiente intelectual de los nahuas.*

4 Cfr. M. Le6n-Portilla, La filosofia ndhuatl estudiada en sus fuentes..., p. 130.
4 Ibidem, pp. 134-135.

4 Cfr. ibidem, p. 186.

“ Cfr. A. M.. Garibay Kintana, Historia de la literatura ndhuatl..., pp. 81-82.
4 Cfr. op. cit., p. 137.
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Finalmente, se puede constatar y afirmar de manera contundente el
pensamiento nahuatl, una cultura bastante desarrollada en todos los nive-
les, un pueblo que estd dotado de sabiduria, de grandes hombres no sélo
filésofos, sino mas bien que van mas alla de la misma metafisica. Hombres
ilustres que nos han dejado sus conocimientos, su filosofia, su manera de
vivir en el mundo prehispénico.
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