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PRESENTACION

En el ntimero anterior aparecieron una serie de articulos que
formaron parte de las ponencias de I Symposium Misionero Infer-
nacional: La Misién para el Tercer Milenio, como parte de la
celebracién por los 50 afios de la fundacién del Seminario Mexicano
para las Misiones Extranjeras. En esta ocasion presentamos dos
articulos méas pertenencientes a ese Symposium; -el de Dr..Pio
Espeta y el del Dr. J. Jesas Lopez-Gay. También, como parte del
festejo de dicho aniversario se dictaron una serie de conferencias
que no formaron parte del Symposium, En este nimero, en la
seccién de OTRAS VOCES, aparecen dos de dichas conferencias.
Ambas estan referidas al texto llamado Nican Mopohua, donde se
relatan las apariciones de la Virgen de Guadalupe al indio Juan
Diego. En la primera el P. Guerrero anota algunas de las dificul-
tades que planteaba tanto la cultura de los espaitoles que llegan a
lo que hoy es América Latina, como la cultura de los nativos de estas
tierras para que se diera la inculturacién del Evangelio. Vistas
l6gicamente no parecia factible que se diera un encuentro donde la
inculturacién fuera posible. Sin embargo, y a pesar de las dificul-
tades en el Nican Mopohua se plantea una forma novedosa de
inculturacién que supera las trabas que histérica y culturalmente
se dieron. El articulo del Mtro. Sergio César Espinosa, sobre La
dimensién misionera del Nican Mopohua, aborda primero al-
gunos aspectos de 1a teclogia de la mision, después ofrece algunas
reflexiones sobre la dimensién misionera del Nican Mopohua y
termina con unas breves conclusiones. Trata de ver qué aporteso
precisiones dimanan para la teologia de la misién del Nican Mopo-
hua; el relato de las apariciones de la Santisima Virgen Maria a
Juan Diego y a la Iglesia naciente en México. '

En su articulo el Dr. José Luis Gonzalez M, afirma, entre otras |
cosas, que la historia del cristianismo popular es la historia del
despojo de las responsabilidades de los laicos y de la concentracién
del poder religioso en manos de una élite excluyente y exclusiva.
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En este sentido, podemos decir que una buéna parte de los elemen-
tos de la religién popular se configuran como reaccion contra el
supuesto poder absoluto del clero en la gestién de los bienes de
salvacién. En América Latina, los procesos sincréticos, en su gran
mayoria, han tenido lugar como resultado de un encuentro violento
de religiones y culturas.

El dltimo aporte, el del Dr. Neckebrouck, nos muestra una
perspectiva critica sobre la inculturacién de la liturgia occidental
en otras culturas. Si bien la liturgia occidental se ha entendido,
interpretado, practicado y v1v1d0 de manera distinta en cada cul-
tura no occidental, no deja de ser la liturgia occidental la que se
entiende, se interpreta, sé practica y se vive de manera distinta. Los
modelos culturales occidentales del cristianismo fueron embarcados
hacia el Tercer Mundo como muchas otras vacas sagradas intocables
e introducidos alla como indisolublemente ligados al Evangelio. -

OJala que los aportes que aqui presentamos sean de’ provecho
para iluminar y acompanar la expemenma de fe “de nuestras
comumdades .

¢ - - . o

Ca
s T

. México, DIF.
f ‘ Marzo del 2001
Revista VOCES



EL DIALOGO COMO VIA DELA MISION

Pio Estepa SVD
Catedratzco de la Unwersadad In z‘ercontmental

1

gQue conversion mstztuczonal enge la evangelizacién, concebida
como didlogo entre Evangelzo vy culturas, a una congregaczon
misioner? : :

Una cultura congregaczonal m]‘orma e mspzra todo msututo mzsz,onero
La estabilidad dindmica de tal cultura depende de tres faciores que
personificaremos con los términos siguientes: un genio que funda
(vision y espzrrtualzdad) un grupo que realiza (pertenencia y
compromiso), y un guia que dirige (liderazgo y coordinacion). ;:C6mo
interactiian esios tres para formar una unidad dindmica? Su relacion
puede resumirse grdficamente asi: el genio, como visién fundadora
sirve como apoyo detrds de nosotros; el grupo, como coOmpromiso
corporativo, sirve como apoyo a nuestro lado; y el guia, como liderazgo
explorador funciona como apoyo delante de nosotros.

La misién kerigmatica, de la Iglesia, vista como didlogo mterre—
ligioso, desdfia a las congregaciones misioneras a renovar el distinio
genio, grupo y guia de cada uno. Primero: duranie un cambio
radical de epocas, sc0mo se refunda ritbricamente el genio congre-
oacwnal sin desviarse de su. nigrica evangelzca? Ser religiosos
realza nuestro ser misioneros. En segundo lugar: jcémo se puede
dar testimonio de la vida consagrada en grupos plurzcultu,rales de
modo que auive una esperanza contr acultural? Ni tradicién eclesial,
ni automdad colegial: nos estdn brindando hoy respuestas
adecuadas a las dos preguntas previas. La esperanza esid pues en
el guia profético. Pero solemos elegir a gerenles como superiores y
rechazar a los profetas como subversivos. Por lo tanto, el tercer reto,
para una conversién institucional, se dirige especzalmente a los
superiores: dentro de las estructuras congregacionales, 3cémo
pueden crear y ofrecer espacio libre en el cual los miembros profetr,-
cos se animen a expernmentar ya explorar nuUevos camm039
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SUMARIO:

INTRODUCCION: ;POR QUE, COMO Y QUE?
1. HACIA LA RENOVACION IN;STITUCIONAL
1.1 Renovacién de Genio S
- 1.2 Renovacmn de Grupo - el
1.3 Renovacién de Gufa " -
-~ CONCLUSION: LA PREGUNTA ES LA RESPUESTA

La evangelizacién como didlogo in-
tercultural no es una forma nueva y sutil de proselitismo para
ganar mas conversos a la Iglesia catdlica. Mas bien, solo por medio
de tal dialogo se va descubriendo el significado inagotable “del
Evangelio. A través de dicho didlogo, “evangelizador” y “evan-
gelizado” se desaﬁan y se edifican -cOnsténtementé e!I uno al otro.

INTRODUCCION ¢,POR QUE COMO YQUE"

sPor qué es el dzalogo entre Evangelw y culturas el unico modo
auténtico de evangelizar? Estoy seguro que los conferencistas ante-
riores ya les han dado respuestas satisfactorias a esta pregunta. Para
no aburrirlos con lo sabido (de lo cual ya estan convencidos), permitan
que me limite sélo a resumir graficamente los motivos teoldgicos.

Un rayo de sol, brillando a través de un prisma, refracta todos
los lindos colores invisiblemente presentes en su blancura.
Asimismo, penetrando el prisma de la diversidad cultural, el Evan-
gelio revela la riqueza espiritual que esconde en su sencillez
textual. Por lo tanto, la evangelizacion como didlogo intercultural
no 'es una forma nueva y sutil de proselitismo para ganar més
conversos a la Iglesia catélica. Mas bien, sélo por medio de tal
didlogo se va descubriendo el significado inagotable del Evangelio.
A través de dicho dialogo, “evangelizador” y “evangelizado” se
desafian y se edifican constantemente el uno al otro.

Pero, jcémo puede y debe realizarse ese didlogo? Ya han pasado
mas de 30 afios del Concilio Vaticano II. Creo que esta segunda
pregunta también ha sido ya respondida -aunque las propuestas no
se hayan practicado y, vivido suficientemente-. Las abundantes re-
flexiones teologlcas y pastorales sobre este tema se resumen en un
neologismo posconciliar, el cual sirve de lema misionero universal:
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jinculturacion! Puesto. que no soy tedlogo profesional, no:me-com-
pete proponerles una reflexién novedosa sobre él. No lo intentaré.
Mas bien, como cientifico social (con experiencia misionera plu-
ricultural), prefiero invitarlos a reflexionar ‘sobre. un asunto
correlativo: ;Qué conversién institucional exige la evangelizacion,
concebida como dialogo entre Evangelio y culturas, a una congre-
gacién misionera como la de los Misioneros de Guadalupe... la-cual
celebra su jubileo en el umbral de un siglo nebuloso? El reverso de
la misma moneda interrogativa es: ¢como es el didlogo interre-
ligioso el camino mismo que conduce a la renovacion
congregacional? B Cet e TR
Una’cultura congregacional informa’e inspira a todo instituto
misionero -como el suyo (de los Misioneros de Guadalupe) o el mio
(de los Misioneros del Verbo Divino)-. La estabilidad dinamica de
tal cultura depende de tres factores que personificaremos con los
términos siguientes: un genio que funda (vision y espiritualidad),
un grupo que realiza (pertenencia y-compromiso), y un guia que
dirige (liderazgo y coordinacién). Ademés, toda cultura se adapta a
situaciones de vida en que hay una constante interaccién entre
fuerzas naturales e histéricas. Cuando talessituacior%es se alteran
réapida y radicalmente, una cultura se pierde en el caos... hasta que
logre adaptarse nuevamente. » ST .
Viuna vez una caricatura de Charlie Brown quieri -visiblemente
confuso y frustrado- se rasca la cabeza. La leyenda dice: "Justo
cuando tengo listas las respuestas, jhan cambiado las preguntas!”.
Tanto los creyentes como los misioneros nos encontramos en una
situacién comparable hoy en dia. Justo cuando comenzamos a
trazarnos con.confianza un derrotero espiritual en el mundo secu-
lar, de la noche a la mafiana presenciamos el alba de una nueva
época, Algunos pensadores en nuestros dias denominan el siglo-XXI
venidero como posmoderno -en contraste con el moderno ya en su
creptsculo-. Si este diagnostico es cierto, un caos mas hondo y
amplio nos espera como una emboscada espiritual tendida al
viraje del nuevo milenio. La cultura moderna --a la cual la Iglesia
Catélica se abrié tardiamente por medio del Concilio Vaticano
II- le sobrevino como un huracan imprevisto. Dejé atrds dafios
de los que las culturas congregacionales no se han recuperado,
atin suficientemente. La gravedad de la crisis se mide a menudo
por la desercién numerosa de la vida consagrada y por la baja
abrupta de vocaciones religiosas. . . ‘



12 : : MISION PARA EL TERCER MILENIO.II

No tengo pensado convertirme en profeta-de per(h(:lon ante
ustedes. Al contrario, comparto el optimismo de San Pablo quien
cree firmemente que la gracia siempre abunda donde estalla la
crisis (Rom 5, 20; 2Cor 12, 9-10). Es decir que todo caos amenazador
es a la vez un kairos prometedor. Si las culturas congregacionales
de misioneros no se reforman en respuesta creativa a los signos de
los tiempos posmodernos, tarde o temprano sé marchitaran. Pero
las que logren responder no s6lo sobrevivirdn, sino que renaceran
0 se “refundaran (Arbuckle 1988: 1-4). * :

1. RENOVACION CONGREGACIONAL A TRAVES DEL
DIALOGO INTERRELIGIOSO

Un chiste cuenta que en una est-acién del ferrocarril, un tren
arrancaba. Justo en ese momento Illegan corriendo tres hombres,
todos con un pesado equipaje. Agitaban los brazos, en espera de que
la locomotora se detuviera. Por fortuna, el revisor de boletos estaba
parado en el acceso del Gltimo vagén. Jalé al primer hombre del
brazo y lo ayudé a saltar a bordo. Lo mismo logré con el segundo.

Por desgracia, cuando le tendié Ia mano al tercero, el tren ya llevaba
velocidad. El gerente de la estacion, quien vio toda la escena, se
- acerco al que se quedo atras, dlClelldO “Siento que haya perdido su
viaje y a sus dos compafieros.. ”. Este, desconsolado, meneaba la
cabeza y decia: “Ay, sefor, lo s1ento mucho mas por mis dos am1g0s
que habian venido nomas para despedirme...

Durante un viaje, es realmente traumatlco perder ya sea el
equipaje, la compaiiia, o el transporte. Kl equipaje es un apoyo
detrds de nosotros: contiene cosas preciadas de nuestro lugar de
origen. Los acompafiantes forman un apoyo a nuestro lado: nos
ayudan a resolver problemas que nos sorprendan durante el
trayecto. Por tltimo, un medio de transporte simboliza un apoyo
delante de nosotros: nos lleva a donde queremos llegar.

Algunas imégenes biblicas comparan a la Iglesia con un pere-
grino que viaja por la historia humana hacia el Reino de Dios. En
~ esta travesia misionera, nosotros -como comunidad de creyentes-
necesitamos también un triple apoyo. Previamente mencioné los
aspectos principales que constituyen una cultura congregacional:
genio, grupo y guia. {Cémo interacttian estos tres para formar una
‘unidad dinamica? Su relacién puede resumirse graficamente asi:
el genio, como visién fundadora, sirve como apoyo detrds de
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nosotros; el grupo, como compromiso corporativo, sirve como apoyo
a nuestro lado; y el guia, como liderazgo explorador, funciona como
apoyo delante de nosotros. Ahora sigamos reflexionando sobre la
conversién que el dialogo interreligioso exige a los institutos
misioneros en todos estos aspectos.

1.1 Renovacion det Genio

Jests nos ofrece la primera norma para renovar el genio congre-
gacional -entendido como una visién fundadora y la espiritualidad
que resulta de ella-. £l nos dice que No se guarda el vino en odres
viejos... (Mt 9, 17). Elevemos esta imagen a un nivel mas abstracto,
recurriendo al misal romano cuyos textos alternan entre rojo y
negro. El texto rojo sefiala lo que los oficiantes o.la asamblea deben
hacer exteriormenite durante la oracién. De ahi se derivé la palabra
“rihrica” (latin: ruber = rojo). El texto negro, por el otro lado,
expresa lo que los celebrantes y la asamblea tienen que rezar
interiormende, en su corazén. Para referirse-a este segundo aspecto,
el teologo Raymund Panikkar propone el término complementario
“nigrica” (latin: niger =negro). En un sentido figurativo, todo genio
congre gacmnal tiene también dimensiones rubricales y mgrwales ’
Su mgmca se refiere al quehacer que proyectd el fundador segun
le inspiré el Espiritu-. Su riibrica consiste en cémo hacer segun
juzgé idéneo el fundador en su periodo histérico-. :
Al transmitir el genio (0 camsma) de una congregacion, puede pasar
que la riibrica se aleje de su nigrica... hasta que acaben por oponerse.
En su libro Out of Chaos, Gerald Arbuckle (1988:70) - antropologo y
tedlogo marista- alude a una congregacién cuyo fundador promovia
escuelas para ]oveneq de familias indigentes. Como vivié durante
la época en que emergia el alfabetismo, intuy6 que la educacion era
una forma vital de caridad estructural para ayudar a los pobres a
salir de 1a miseria social. Desde el punto de vista posvaticano, esa
persona profética hizo una “opcién preferencial por los pobres™. A
través de los afios, sus chqmpulos fundaron también escuelas y
universidades en diversos paises de misién. Pero luego, para man-
tener el alto nivel académico por el que sus escuelas ya eran
reconocidas, el costo se elevé demasiado para los hijos de los
pobres Irénicamente, 1a congregacmn termind por hacer ung op-
cién preferencial por los ricos. Aparenterente fiel a la riibrica de
su genio congregacional, se desvid de su nigrica fundadora Tal
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ruptura da por resultado una institucién eficiente con un aposto-
lado poco eficaz. Para recuperar el vigor original de su genio, toda
congregacion tiene que concordar constantemente su nigrica con el
Evangelio y adaptar su ribrica a las variaciones histéricas de 103-
ambientes socioculturales en que se halla inmersa. >

La ley de Moisés nos brinda la segunda norma para la reno-
vacion del genio: {No pondrds bozal al buey que trilla! (Dt 25, 1). Se
puede transformar esta imagen en una caricatura de misioneros
que no saben disfrutar los granos nutritivos (nigrica) de -otras
religiones euyo suelo sagrado pisan. A pesar de su celo misionero,
un prejuicio o bozal mental puede unpedlrleq ' emprender un
dialogo écuménico. ep T SR

- La espiritualidad misionera se basa en una comprension de Ia
mision de la Iglesia en la historia. Porque la Iglesia sélo continaa
la mision histdrica de Cristo, toda eclesiologia depende a su vez de
la respuesta que uno dé a la pregunta clasica de Jests: Seguin
ustedes, jquién soy yo? (Mt 16, 16). Algunas espiritualidades pre-
conciliares pintan a Cristo como un mensajero divino quien bajb a
este “valle de lagrimas” terrestre para invitar y conducir a las almas
inmortales a su hogar celestial. Desde luego, la Iglesia como Maes-
tra tiene que guardar y propagar la ensefianza sagrada de su
Fundador con pureza doctrinal. Y como Madre, tiene que salvar en
el barco de Pedro a cuantos paganos se estdn ahogando en el diluvio
del pecado. Esto se debe a que extra ecclesiam, nulla salus (“‘fuera
de la Iglesia, no hay salvaci6n”). Tal punto de vista misionero
-aunque sea motivado por un amor abnegado- puede imaginar el
proceso de evangelizacién sblo. como una predicacién unidirec-
cional, y no como un nutrimento mutuo. :

Kl Concilio Vaticano II inicié un cambio radical de tal perspec-
tiva metafisica a una escatolégica. Reconoce humildemente que no
s6lo los bautizados sino todos los pueblos de la tierra son peregrinos
a través de.la historia hacia el Reino de Dios. Por lo tanto, cree
también que cada pueblo esta dotado de una brijula espiritual -la
cual es su cultura o su religién- que apunta hacia aquel porvenir
universal. Por otro lado, el Cristo, quien vino en nuestro presente
para despertar la esperanza, es el primer ciudadano de aquel
futuro. Cumplié su cometido haciéndonos “pregustar” -o experi-
mentar de antemano- la dicha futura del Reino: El Espiritu el
Seflor me ha ungido para anunciar la buena noticia a los pobres,
devolver la vista a los ciegos, liberar a los oprimidos (I.c 4, 18-19).
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La tarea de la Iglesia consiste pues en unir pueblos de diversos
credo, codigo y culto en comunidades fraternales, por medio de las
cuales se repitan y promuevan las experiencias liberadoras que
Jests inaugurd. Asi, en un mundo enajenado y tentado a deses-
perar, la Iglesia aviva la ilusién de un mafiana prometedor. :
 Tste cambio deperspectiva conciliar reorienta la espiritualidad
misionera desde la ortodoxia eclesiocéntrica’ (conservar correc-
tamente la doctrina de la Iglesia) hacia la ortopraxis escatolégica
(colaborar correctamente para que venga ‘el Reino).:- Anima a
“hbueyes” misioneros a pacer-en los campos fértiles del dialogo
interreligioso -en los cuales son pioneros privilegiados-. * -

1.2 Renovacion de Grupo

Los distintos fundadores de los Misioneros de: Guadalupe, los
Misioneros de Maryknoll, y los Misioneros del Verbo Divino-em-
pezaron con visiones similares. No pensaron en formar una congre-
gacién religiosa sino un instituto misionero, para despertar y
promover conciencia e inquietud misioneras én sus propios paises. '
Por ello, esos fundadores previeron que los miembros de sus distintos
institutos se quedaran wuninacionales (slo mexicanos, sdlo
estadounidenses, s6lo alemanes): Una serie de circunstancias condujo
a Arnold Janssen -fundador de la Congregacién del Verbo Divino y
otras dos congregaciones de mujeres- a romper con su primer plan.
Hoy en dia, después de 124 afios, los verbitas tenemos aproximada-
mente 6000 miembros de 75 diversas nacionalidades, y laboramos en
60 paises en los 5 continentes. En la pluriculturalidad acogida como
bendicién, se mezclan, a propdsito, diversas nacionalidades en provin-
cias, distritos, equipos y hasta casas de formacion verbitas.

Al citar cifras aqui, no estoy insinuando que el éxito misionero
o pastoral se mida mejor con la estadistica. En un ltimo encuentro
con sus apdstoles, el Sefior resucitado no pidié a Pedro, “iCuenta a
mis ovejas!” sino jCuida...! (Jn 21, 15-18). Desde luego, el criterio
que nos da para evaluar nuestra labor apostolica no es seudnto?
sino jeudn bien? Ni estoy insinuando que ustedes, los Misioneros
de Guadalupe sean inferiores a nosotros, Misioneros del Verbo
Divino por seguir siendo s6lo mexicanos. las fronteras de una
nacién no cuadran con las de una cultura. Y México es un buen
ejemplo de una nacién pluricultural con una historia dramatica de
aculturacidén intermitente. ‘ : :



EL DIALOGO COMO ViA DE T.A MISION ' 15

La tarea de la Iglesia consiste pues en unir pueblos de diversos
credo, codigo y cultoen comunidades fraternales, por medio de fas
cuales se repitan y promuevan las experiencias liberadoras que
Jestis inaugurd. Asi,en un mundo enajenado y tentado a deses-
perar, la Iglesia aviva la ilusion de un mafana prometedor.

_ Este cambio de perspectiva conciliar reorienta la espiritualidad
misionera desde la ortodoxia eclesiocénirica’ (conservar correc-
tamente la doctrina de la Iglesia) hacia la ortopraxis escatologica
(colaborar correctamente para que venga el Reino). Anima a
“bueyes” misioneros a pacer en los campos fértiles del dialogo
interreligioso -en los cuales son pioneros privilegiados-.

1.2 Renovacmn de Grupo -

Los distintos fundadores de los Misioneros de Guadalupe los
Misioneros de Maryknoll, y los Misioneros del Verbo Divino em-
pezaron con visiones similares. No pensaron en formar una congre=
gacidn religiosa sino un instituto misionero, para despertar y
promover conciencia e inquietud misioneras €n sus propios paises.
Por ello, esos fundadores previeron que los miembros de sus distintos
institutos se ‘quedaran uninacionales (s6lo mexicanos, solo
estadounidenses, solo alemanes). Una serie de circunstancias condujo
a Arnold Janssen -fundador de la Congregacién del Verbo Divino y
otras dos congregaciones de mujeres- a romper con su primer plan.
Hoy en dia, después de 124 afios, los verbitas tenemos aproximada-
mente 6000 miembros de 75 diversas nacionalidades, y laboramos en
60 paises en los 5 continentes. En la pluriculturalidad acogida como
bendicién, se mezclan, a propésito, diversas nacionalidades en provin-
cias, distritos, equipos y hasta casas de formacion verbitas.

Al citar cifras aqui, no estoy insinuando que el éxito misionero
o pastoral se mida mejor con la estadistica. in un Gltimo encuentro
con sus apostoles, el Senor resumtado no pldlo a Pe dro ‘Cuenta a

que nos da para evaluar nuestra labor apostohca Nno es gcuanto?
sino jcudn bien? Ni estoy insinuando que ustedes, los Misioneros
de Guadalupe sean inferiores a nosotros, Misioneros del Verbo
Divino por seguir siendo sdlo mexicanos. Las fronteras de una
nacién no cuadran con las de una cultura. Y México es un buen
ejemplo de una nacién pluricultural con una historia draméatica de
aculturacion intermitente. : ’
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La pluriculturalidad es una bendicion que conduce a una comu-
nidad misionera -por el ardiente crisol del conflicto intercultural-
a convertirse en una muestra viva de concordia interreligiosa. Pero
hoy dia se puede experimentar la pluriculturalidad sin ir més alla
de los limites nacionales. De hecho, la adquirimos por medio de la
creciente migracion de gente del campo y extranjera a las ciudades,
mas aan a través de los ubicuos medios de comunicacién que traen
a los pueblos exéticos a nuestras salas de estar. Hasta se impone a
familias por la ruptura generacional entre adultos “modernos” y
jovenes “posmodernos”. Debido a esta situacion, es hora de que se
amplie la nocién de “envio misionero” para abarcar no sblo cruzar
fronteras geograficas, sino también romper barreras generacionales.

Sin embargo, los conflictos creativos que surgen por agru-
pamiento pluricultural pueden reprimirse. Por ejemplo: en las
comunidades verbitas en las Filipinas, cuando la palabra incul-
turacion atin no estaba muy en boga, los cohermanos extranjeros
callaban criticas o propuestas desafiantes de los cohermanos filipi-
nos diciendo, “Ustedes son catdlicos y verbitas primero, y sélo
después filipinos!” Ahora en México, la tendencia es la contraria.
Son Jos mexicanos quienes callan a los -extranjeros preguntando! -

“;Cuéndo aprenderan ustedes a inculturarse segiin nuestro modo
mexicano de pensar y de vivir?’ En este caso el principio de
inculturacién se invoca mal para imponer un conformismo o una
tolerancia estériles. Se confunde aqui el concepto antropoldgico de
endoculturacién (un extranjero que adopta maneras mexicanas de
pensar y de portarse) con la nocién teolégica de inculturacién (el
didlogo entre “mexicanidad”y Evangelio). ;Sera tal vez mas fruc-
tifero: que se sustituya el termmo mculturacwn por
interculturacion? ‘ : .

De todas maneras, el agrupamiento pluriculiural es sélo eI
punto de partida para el didlogo interreligioso. El punto altimo al
que una comunidad misionera debe dirigirse, es volverse coniracul-
tural (Amaladoss 1998: 110-2). Y lo que marca una caracteristica
contracultural en la vida consagrada es la practica auténtica de la
pobreza, la castidad y la obediencia. Por medio de estos votos, los
‘misioneros religiosos no deben ponerse aparie del mundo (for-
mando asi una subculiura marginal), sino delante de‘su generacmn
(formando asi una coniracultura pionera). '

Para lograr la contraculturalidad, el grupo congregacional tiene
que pasar de nuevo por el didlogo purificador y enriquecedor entre
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culturas y Evangelio. Es facil olvidar que los votos forman sélo la
riibrica de la vida consagrada. La nigrica que los anima debe ser
una caridad contagiosa que inspira fe y esperanza. Porque el
verdadero amor no se centra en si mismo sino se dirige hacia los
dema4s, la practica de los votos tampoco debe llevar al eclesiocen-
frismo sino al universalismo. Esto implica que la obediencia no es
principalmente ser décil a las decisiones decepcionantes de. los
superiores, sino responder a los llamados y desafios de Dios dis-
cernibles en los “signos de los tiempos”. Asimismo, la pobreza no
consiste principalmente en adoptar-un estilo de vida austero, sino
en solidarizarse con los pobres en sus penas, luchas y victorias.
Finalmente, lo mas importante en la practica de la castidad no es
privarse libremente de los‘' derechos a tener pareja y procrear.
Consiste ante todo en una dlspombﬂldad radical al servicio de los
demas sin exigir remprocndad g -

1.3 Renovacion de G.uia*

En su estudio de la ruptura generacional, la antropéloga Margaret
Mead (1970:35) propone una triple tipologia de culturas: posfigu-
rativa, cofigurativa, y prefigurativa. (También se utilizan las
etiquetas paralelas premoderna, moderna y posmoderna) En cul-
turas posfigurativas, los mayores actian como guia colectivo de la
juventud, y el pasado tradicional sirve como modelo de transcen-
dencia para el presente. Cada vez que nace un nifio en la familia,
los padres y los abuelos pueden exclamar con gozo: 1Y0 eralo que
tlt eres y espero que ta seas lo que yo soy!” ~ ./
. La época moderna causd migraciones, encuentros y conqulstas
a nivel mundial entre pueblos de diversos modos de. vida. Asi
surgieron culturas cofigurativas, en que la generacion descendente
busca modelos o-asesores de vida ya no en sus padres -SIno en sus
pares-. Con el mito moderno de que el progreso sirve de luz, el futuro
brilla ahora como el modelo de transcendencia para el presente.
Luego, el deseo de los padres para el recién nacido de la familia es:
“Respétanos y amanos por lo que somos, pero jsigue. adelante y sé
lo que suefias y haz lo que eres capaz de hacer!”. o
Mientras declina la época moderna, los.cambios mlportantes y
veloces no parecen parar. Al contrario, las revoluciones cientificas
y tecnoldgicas realizadas porlas generaciones recientes desencade-
nan ahora sus consecuencias imprevistas para la viday la seciedad
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culturas y. Evangelio. Es facil olvidar que los votos forman sélo la
rigbrica de la vida consagrada. La nigrica que los anima debe ser
una caridad contagiosa que inspira fe y esperanza. Porque el
verdadero amor no se centra en si mismo sino se dirige hacia los
demas, la practica de los votos tampoco debe llevar al eclesiocen-
trismo sino al universalismo. Esto implica que la obediencia no es
principalmente ser décil a las - decisiones decepcionantes de los
superiores, sino responder a los llamados y desafios de Dios dis-
cernibles en los “signos de los tiempos”. Asimismo, la pobreza no
consiste principalmente en adoptar-un estilo de vida austero, sino
en solidarizarse con los pobres en sus penas, luchas y victorias.
Finalmente, lo mas importante en la practica de la castidad no es
privarse libremente de los' derechos ‘a tener pareja y procrear.
Consiste ante todo en una disponibilidad radlcal al servicio de los
demas sin exigir rec1proc1dad : =

1.3 Renov’aci()n de Guia

En su estudio de la ruptura generacional, la antropéloga Margaret
Mead (1970:35) propone una triple tipologia de culturas: posfigu-
rativa, cofigurativa, y prefigurativa. (También se utilizan las
etiquetas paralelas premoderna, moderna y posmoderna) En cul-
turas posfigurativas, los mayores actiian como guia colectivo de la
juventud, y el pasado tradicional sirve como modelo de transcen-
dencia para el presente. Cada vez que nace un nifio en la familia,
los padres y los abuelos pueden exclamar con gozo: 1Y0 eralo que
tit eres y espero que ti seas lo que yo soy!” -
' La época moderna causd migraciones, encuentros y conqulstas
a. mvel mundial entre pueblos de diversos modos de: vida. Asi
surgieron culturas cofigurativas, en que la generacion descendente
busca modelos o asesores de vida ya no en sus padres -sino en sus
pares-. Con el mito moderno de que el progreso sirve de luz, el futuro
brilla ahora como el modelo de transcendencia para el presente.
Luego, el deseo de los padres para el recién nacido de la familia es:
“Respétanos y Amanos-por lo que somos, pero jsigue. adelante y s
lo que suefias y haz lo que eres capaz de hacer!”. :
Mientras declina la época moderna, los cambios 1mportantes y
veloces no parecen parar. Al contrario, las revoluciones cientificas
y tecnolégicas realizadas por las generaciones recientes desencade-
nan ahora sus consecuencias imprevistas para la vida'y la sociedad
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culturas y Evangelio. Es facil olvidar que los votos forman solo la
ritbrica de la vida consagrada. La nigrica que los anima debe ser
una caridad contagiosa que inspira fe y esperanza. Porque el
verdadero amor no se centra en si mismo sino se dirige hacia los
demaés, la practica de los votos tampoco debe llevar al eclesiocen-
trismo sino al universalismo. Esto implica que la obediencia no es
principalmente ser docil a las decisiones decepcionantes de los
superiores, sino responder a:los llamados y desafios de Dios dis-

cernibles en los “signos de los tiempos”. Asimismo, la pobreza no
consiste principalmente en adoptar-un estilo de vida austero, sino
en solidarizarse con los pobres en sus penas, luchas y victorias.
Finalmente, lo més importante en la practica de la castidad no es
privarse libremente de los®derechos ‘a tener pareja y procrear.
Consiste ante todo en una disponibilidad radlcal al servicio de los
demas sin exigir rempromdad ~

1.3 Renovhcién de Guia‘

En su estudio de la ruptura generacional, la antropdloga Margaret
Mead (1970:35) propone una triple tipologia de culturas: posfigu-
rativa, cofigurativa, y prefigurativa. (También se utilizan las
etiquetas paralelas premoderna, moderna y posmoderna) En cul-

turas posfigurativas,los mayores actiian como guia colectivo de la
juventud, y el pasado tradicional sirve como modelo de transcen-
dencia para el presente. Cada vez que nace un nifio en la familia,

los padres y los abuelos pueden exclamar con gozo: |Yo era lo que
tL eres y espero que ta seas lo que yo soy!” ‘ .

La época moderna causé migraciones,; encuentros y conqulstas
a nivel mundial entre pueblos de diversos modos de’ vida. Asi
surgieron culturas cofigurativas, en que la generacién descendente
busca modelos o0 asesores de vida ya no en sus padres -sino en sus
pares-. Con el mito moderno de que el progreso sirve de luz, el futuro
brilla ahora como el modelo de transcendencia para el presente.
Luego, el deseo de los padres para el recién nacido de la familia es:
“Respétanos y amanos por lo que somos, pero jsigue. adelante y sé
lo que suefias y haz lo que eres capaz de hacer!”. ’

Mientras declina la época moderna, los cambios 1mportantes y
veloces no parecen parar. Al contrario, las revoluciones cientificas
y tecnoldgicas realizadas porlas generaciones recientes desencade-
nan ahora sus consecuenciasimprevistas para la viday la sociedad
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a un paso todavia méas acelerado y a una escala méas amplia. Por.
eso, Mead cree que estd. amaneciendo unanueva época cuya cultura
caracteriza como prefigurativa. Puesto que tanto los mayores como
los jovenes se sienten perdidos y confusos en esta nueva era, no
buscan guias ni en los padres ni en los pares -sino en:los pioneros,
Fstos son personas creativas, las cuales se adelantan a sus
contemporaneos. en busca de nuevos patrones de conducta. Esta
vez, el modelo.de transcendencia ya ha cambiado: en vez de esperar
un porvenir risuefio, se prefiere disfrutar: el presente pasajero. El
eslogan prefigurativo, segin aduce Mead, es:“{ElL Futuro es Hoy!”.
. Lia tipologia de culturas propuesta por Mead se puede aplicar a
la Iglesia y a las congregaciones religiosas. En la Iglesia precori-
ciliar, los creyentes a través de los siglos respetaron a los guardas
dela “tradicién sagrada” (jerarquia eclesial o superiores religiosos)
por su guia posfigurativa. Como decia un:adagio latino: Roma
locuta, causa finita (Roma habld, el asunto se resolvid). Sin em-
bargo, el Concilio Vaticano I propuso un cambio radical hacia uni
direccion cofigurativa. Asi surgieron nuevas jergas eclesiales como
colegialidad, principio de subsidiaridad, discernimiento comuni-
tario, ete. So6lo. los futuros historiadores podran juzgar si este
“transito de paradigma” ¢onciliar-se habra reahzado o revocado en
los tiempos posconciliarées. -~ . - o R
Mientras tanto, incluso-las. congregacmnes rehglosas que se
esfuerzan por.poner en practicaun liderazgo cofigurativo opinan que
es deficiente. Se han organizado capitulos generales cuyas agendas
fueron fruto de consultas desde la base y cuyos resultados.se.de-
volvieron también desde arriba .-del generalato hacia zonas y
provincias y. distritos-. A-pesar-de estos esfuerzos crece un malestar
entre congregaciones, mismo (ue se expresa en una pregunta: ;por
qué mucho de lo que entra en forma de reflexion comunitaria exten-
siva rinde poco fruto. en forma.de accién apostdlica? Los tiempos
posmodernos; entonces, postulan guias prefigurativos. En la historia
del pueblo de Dios, ese fue el liderazgo que ofrecieron los profetas;
hombres de profunda fe y radares finamente sensibles a cambios
cruciales en sus contextos socioculturales (Briiggemann 1978: cap. 1).
Mientras las congregaciones misioneras parecen forcejear en el
caos de hoy, Dios seguramente no cesa de formar y enviar profetas
anénimos a nuestro medio. Pero el problema es el mismo desde el
Antiguo Testamento; los reyes tienden a callar y encarcelar a los
profetas, hasta decapitarlos:o erucificarlos: El desafio de las con-
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gregaciones religiosas.es: jcomo hacer a “reyes’” y’““‘profetas” trabajar
juntos para dar un liderazgo preﬁguratlvo‘? Los “reyes” son gerentes
eficientes que gobiernan con mapa “rubrical”. Los “profetas”,
cambio, son exploradores eficaces que dirigen con brijula mgrlcal”.
Como administradores, los: “reyes” saben cdmo hacer las cosas
correctamente. Pero son los “profetas” como exploradores quienes
sefialan cudles son las cosas correcias que hay que hacer (Covey
1989: 101-2). Lo que nutre el-“sexto sentido” del'liderazgo profético
es el discernimiento devoto de 1a voluntad pionera de Dios donde
conversan Evangelio y culturas. :

CONCLUSION: LA PREGUNTA ES LA RESPUESTA -

Déjenme concluir ahora resumiendo los puntos“prixicipales de mi
reflexion. Vista como dialogo mterrehgmso la mision kengmatlca
de 1a Iglesia desafia a las congrega(:lones misioneras a renovar el
distinto genio, grupo y guza de c¢ada uno. .Primere: durante un
cambio radical de épocas, jcomo se refunda, riibricamente el genio
congregacional sin desviarse de su nigrica evangehca‘? ‘Ser re-
11g1osos realza nuestro ser misioneros. Entonces, en segundo lugar:
ccomo se. puede dar testimonio de la vida consagrada en grupos
pluriculturales, de modo que avive una esperanza coniraculiural?
Ni tradicién eclesial ni autoridad colegial nos est4n brindando hoy
respuestas adecuadas a las dos preguntas previas. La esperanza
esté pues en el guia profético. Pero solemos elegir a gerentes como
superiores y rechazar a los profetas como subversivos. Por lo tanto,
el tercer reto para una conversion institucional se dirige especial-
mente a los superiores: dentro de 1as estructuras congregacionales,
;como pueden crear y ofrecer espacio libre en el cual los miembros
proféticos se animen a experimentar y a explorar nuevos caminos?

A estas preguntas, prefiero ofrecer una respuesta sumaria en
forma de parabola. Unaleyenda medieval inglesa cuenta que el Rey
de Fisher -quien guardaba el secreto del Santo Grial- se enfermd
misteriosamente. Se convocd a todos los médicos del reino para
revisarlo, pero ninguno logré sanarlo. Al tiempo que empeoraba su
salud, poco a poco también se desmoronaba su castillo, se secaban
los rios, v se marchitaban los bosques. Los caballeros de 1a Mesa
Redonda llegaban uno tras otro alrededor del rey doliente, para
cuidarlo por turno dia y noche. El ltimo en llegar fue un caballero
rastico de nombre Parsifal. Sinbuenos modales, entrd en lacamara
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real y le preguntd directo al moribundo: “;Dénde esta el Santo
Grial?” Al oir la pregunta, el rey se levanté de golpe, rejuvenecido.
Igualmente, el castillo recobré:su esplendor y el paisaje su verdor
(Eliade 1961:55-56). , S
Este relato ensefia que basta revivir una buisqueda aventurera
(el Santo Grial) para que toda una generacion (rey y reino) recupere
su vigor juvenil, Asimismo, el dialogo entre Evangelio y culturas
es la pregunta que es a la vez. la respuesta a Ia busqueda de
renovacién congregacional. : : |
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EL ESPIRITU SANTOY LA MISION
AD GEN TES

Jestis Lopez-Gay, S.J.
~Pont. Univ.Gregoriana. Roma

El Hijo de Dios, tuvo dos unciones hzstorwas del Espmtu graczas
a la primera el Verbo se hizo hombre -y fue concebido por obra
del Espiritu Santo"-, ya tenemos a Jests con nosotros, y gracias a
la segunda que tuvo lugar enel momento del bautismoen el Jordan

donde fue reconoczdo -como el “Cristo”, "comenzd”, dzce san Lu-
cas(3,23), su ministerio publaco mistonero, de an uncio. Toda la
vida de Cristo misionero se desarrolla bO‘JO la accion del Espiritu.

Ya en el capftulo 3° de Juan, Crzsto viene presentado dando
testimonio, pues ‘lo que ha visto y oido, esto tes tifica...porque aquel
a quien Dios envié habla las palabras de Dios porque Dios le ha
dado el Espiritu sin medida” (vv.32.34). El conlexto es misionero,

a quien Dios envid” (gr apostello) -

Por otra lado, sabemos que laIglesia es “por su naturaleza misionera”

(AG 2), es esencialmente misionera, y este hecho teologzco se explica
también por obra del Espiritu: "la misién de la Iglesia se cumple
por la autoridad por la que, obedeczendo al mandato de Cristo y
movida por la gracia y caridad del Espm tu Santo, se hace presente
a todos los hombres”, y como esta misién contintia en la htstorm la
mision del propzo Crtsto “mpulsada por el Espiritu Sanio debe
avanzar por el mismo camino de Cristo” (AG 6')

En esta l6gica, el mismo Espiritu nos encamina hacza los no-cris-
itanos. I'n este. seniido, la teologia de la presencia y actwbdad del
Espmtu Santo en los no-cristianos, ha adquirido especial resonan-
cia en nuestro tiempo, sobre todo a partir del Stnodo del 1 974, y una
configuracion teolégica admirable en la iiltima enciclica misionera.

Pero enseguida, brota una pregunta: ;qué sentido tienen las misio-
nes "ad gentes” st el Espmtu estd ya presente en los no cmstmnos?
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sQué diferencia hay enire la presencia del Espiritu Santo en los
no-cristianos y en los ya cristianos? A estas cuestiones cruciales se
da una respuesta en este aporte.

INTRODUCCION

e

En los documentos misioneros del
Maglsterlo anterlor al Concilio Vaticano Il no encontramos una
teologia de las relaciones del Espiritu Santo y la misién ad gentes.
Y apenas si hay alguna alusién. En el Vaticano 11 y a partir del
Vaticano encontramos los elementos suficientes para crear una
teologia centrada en este tema.

El decreto ad gentes, niumero 4, recuerda una ley misionera
definitiva, llena de valor tedlégico y pastoral: El mismo Sefor
Jesiis, antes de dar voluniariamente su vida para salvar al mundo,
de tal manera organizé el ministerio apostohco y prometié enbiar
el Espiriiu Santo, que ambos estdn asociados en la realizacion de
laobra de la salvacidn en todas partes y para szempre1 Desde ahora
la salvacién siempre y en todas partes es fruto de una estrecha

colaboracién, 1a del Esp1r1tu Santo y la del misionero. No sélo el
Esp1r1tu realiza la salvacién sino también el misionero unido a BL
Esta colaboracién nos recuerda la teologla paulina de la concele- .
bracién, caando nos presenta el traba]o misionerq como un traba]o '
litérgico que gracias al Espiritu Santo es eﬁcaz‘2 Otros ntimeros
del decreto conciliar sobre las misiones, que recordaremos mas
adelante, contienen también elementos profundos sobre la rela(non
del Espiritu Santo y la actividad misionera.

"En 1974 se celebr el Sinodo sobre la Evangelizacién, y como
'fruto encontramos la exhortamon apostohca Evangelu Nuntiandy,
Apubhcada un afio mas tarde®, El ntmero 75 de este documento es
una joya biblica y teologlca sobre las re].acmnes entre el Esplrltu y
la evangelizacién, en concreto misionera. - S6lo después de recibir el
Ebpmtu los apostoles salen hacia todas las partes del mundo para
comenzar la gran obra de evangellzacwn de la Iglesia. Volveremos
constantemente a este nimero. Y recuerda el Papa, que el Sinodo
de los Obispos. del 1974, msz,stzendo mucho sobre el pueslo que ocupa
el Espzrztu Santo en la Evangelzzacwn expresé asimisimo el deseo A
de que Pastores y teélogos -y anad1r1amos también los fieles mar-
cados por el sello del Espiritu-en el bautismo- estudien
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profundamente la naturaleza v la forma de la accién del Espiritu
Santo en la evangelizacién de hoy dia. Un eco de este deseo de los
Padres sinodales y-del mismo Papa resuena en el Documento de la
ITI Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, reunido
en Puebla (Méx.), cuatro afios més tarde, 1979, donde encontramos
casi un cenfenar de veces citado el Espiritu Santo y su relacién con
1a obra evangelizadora. En otros documentos del Magisterio, como
en la exhortacién Christifideles laict, del 1988, se deja sentir esta
teologla de la mision del Esplrltu Santo, recordado 65 veces, ¥ su
unién con la Iglesiasmisionera”. .

Y llegamos a la primera encmhca dlrectamente misionera des
pués del Concilio Vaticano II, la Redempioris Missio, sobre la
validez y urgencia del mandato mi—signer()'s:s Ser4 paranosotros una
fuente ‘constante .de inspiracién teolégica sobre nuestro tema.
Dedica todo un capitulo, el 111, ‘al Espiritu Santo, protagonista de
la misién, y explicitamente se dice. que el Espiritu Santo es en
verdad el protagonista de toda la misién eclesial; {pero] su obra
resplandece de modo eminenie en la misién ad gentes (n.21). El Papa
ha‘subrayado cémo la misién ad gentes conserva su valor hoy dia
(n.33),0 sea, la misién entre pueblos o grupos humanos donde Cristo
y su evangelio no son conocidos. Es una tentacién que la actividad
de'la Iglesia se limite solo a la nueva evangelzzaczon (n.85). .Y la
teologia del Espiritu Santo en relacion . con la mision esta presente
a 10 largo de toda 1a enclchca6 .

1 CRISTO MISIONERO BAJ O LA UNCION DEL ESPIRITU

El Hijo de Dios; tuvo dos unciones h.lStOI‘lCﬁS del Espmtu gracias ala
primera el Verbo se hizo hombre. -y fue concebido por obra del
Espiritu Santo-, ya tenemos a Jestis con nosotros, y gracias-a la
segunda, que tuvo lugar en-el momento del bautismo en el Jordén,
donde fue veconocido como el Cristo, comenzd, dice san -Lucas
(3,23); su ministerio piblico, misionero, de anunc1o7 El bautismo
en el Jordan fue la consagracion oficial de Jests para lamisién. De
hecho enseguida fue a la sinagoga de Nazaret, y leyé el texto del
profeta Isaias, El Espiritu del Sefior sobre mi porque me ha ungido
(gr. ejrisen, de donde proviene Cristo), para evangelizar (gr. eu-evan-
gelzzomaz) a los pobres, me ha enviado (gr. apostello m1smn) para
pregonar- (gr. kerysso) a los cautivos la remisién, para enviar con
libertad a los oprimidos, para pregonar un afio de gracia (Lc 4,17-19).
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Y después de haber leido este texto, publicamente declard: Hoy se
ha cumplido esta escritura que acabdis de ofr. Jestses por lo tanto
el "Cristo" o ungido para anunciar ‘el evangelio y realizar la sal-
vacién.. Todos los verbos de la profecia que Jests se aplica a si
mismo son misioneros: desde el “ser enviado”; como el "anuncio”,
los "signos" que lo confirman, etc. Y comoraizlauncion del Esplrltu
El Jordan ha sido la Pentecostés de Jestis®. :
Podemos ahora recordar algunos.textos del mag1ster10 a los que
hemos aludido. "Cristo fue concebido cuando el Espiritu Santo vino
sobre Maria [primera uncién], y Cristo fue impulsado a la obra de
su. ministerio.cuando el mismo Espiritu- Santo descendi6 sobre El
mientras oraba [segunda uncién]" (AG 4) La tesis del nimero 75
de 1a Evangelii Nuntiandi es presentadaen su primera linea: "No
habré nunca evangelizacién posible sin la -accién-del Espiritu
Santo", y es probada con el ejemplo: del primer misionero, "Sobre
Jests de Nazaret, el Espiritu descendié en el momento.del bau-
tismo cuando la voz del Padre... manifiesta sueleccion y su mision”.
Esta uncién del Espiritu sobre Jesis, no fue sélo una uncién
profetlca" ya que desde ahora Jesucristo comenzé el anuncio.del
Evangelio; como lo-hemos contemplado en Nazaret. Y sus palabras
estaban llenas de Espirituy vida (Jn 6,63), que podemos interpretar
"mis palabras vivifican porque estén llenas de Espiritu”. La uncién
de Jestis en el Jordan fue también una uncién "real”, pues gracias al
Espiritu comienza a manifestarse el nuevo Reino, enfrentéandose y
venciendo a Satanas. Por eso, ungido por el Espiritu marcha al
desierto para luchar con el enemigo. La victoria de Cristo sobre los
demonios es fruto del Espiritu que le acompafia, como El mismo
declara, Si en virtud del Espiritu de Dios yo lanzo los:demonios
es sefial que ha llegado a vosotros el Reino de Dios (Mt 12,28,
Lc 11,20). Finalmente fue una uncién sacerdotal, propia del
Siervo que sufrira para dar la vida por los demés. Enel bautismo fue
presentado como el Cordero de Dios que quita el pecado del mundo.
En el prefacio de la fiesta litrgica del Bautismo de Jesas se
rec orda, T4 que has consagrado tu Siervo con la.uncién sacer-
dotal, pro{{etzca y real; para que los hombres. reconociesen en Elal
Mesias...~. No podemos olvidar que ya en el Antiguo Testamento
€OImMo ﬁgura o tipo del Mesias se hablaba de la, uncién sacerdotal; que
comenzd con Aardn, y recibian luego los sumos sacerdotes, dela
uncmn real que recibian todos los reyes.de Israel desde Satl y
Dav1d , y de la uncién profética, como la. de Eliseo (1 Re 19, 16).
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Estas unciones suponen una consagracién por parte del Espiritu
parauna mision concreta, y vienen presentadas en una perspectiva
mesianica. Esta uncién del Espiritu daba la capacidad para reali-
zar la propia misién a los ungidos. o - S
Desde el momento del bautismo, Jests estd lleno del Espiritu
Santo (Lc 4,)). Y segtn el evangelio de Juan, el Espiritu se poso,
mejor traducir el verbo gr. menein por permanecer, pues este verbo
traduce una presencia constante, definitiva del Espiritu en Jesus;
una presencia personal. Cuando JesGs habla de la unién del Padre
en El y de El en el Padre utiliza este mismo verbo (Jn 14, 10)12.
Desde este momento Jesas era conducido por el Espiritu (Le 4,1), y
volvié Jesiis con la fuerza del Espiritu a Galilea (L.c 4,14, no
olvidemos este verbo gr. en dunamei,con la fuerza del Espiritw),
asi otro dia il enviara a los apostoles a la misién universal con la =
fuerza del Espiritu (Hech 1,8). S S
Toda la vida de Cristo misionero se desarrolla bajo la accion del
Espiritu. Ya en el capitulo 3° de Juan, Cristo viene preséntado
dando testimonio, pues lo que ha visto y oido; esto testifica... porque
aquel a quien Dios envié habla las palabras de Dios porque Dios le
ha dado el Espiritu.sin medida (vv.32.34). El contexto esmisionero,
‘a quien Dios envié (gr .apostelio). Su palabra no_es una simple
ensefianza sino un testimonio, pues habla de aquello que ha visto
y oido en el seno de la Trinidad. Todo testimonio, COMO Veremos,
exige de nosotros una experiencia de Jests y ésta la obtendremos
gracids al Espiritu. El valor de las palabras de Jestis esta pre-
cisamente en que ha recibido el Espiritu sin medida™. = .
En los momentos més-cruciales de la vida de Cristo misionero,
estaba presente el Espiritu Santo. Por.ejemplo, en el momento de
la muerte cudnto mds la sangre de Cristo, que por el Espiritu Eterno
se ofrecié a si mismo inmaculado a Dios, purificard vuestras concien-
cias de obras impuras, para.que rinddis culto ol Dios viviente (Heb 9,14).
Poresoen la liturgia de 1a Misa repetimos, en el rito de la comunion,
Sefior Jesucristo, Hijo de Dios vivo, que por voluntad del Padre,
cooperando -el. Espiritu Santo, diste con tu muerte la vida al
mundo... Y el gran acontecimiento.de la Resurreccién fue obra del
Espiritu, Ysiel Espiritu del que resucitéa Jesiis de entre los muertos
habita en vosotros, el que resucité a Cristo Jestis de entre los
muertos vivificard también vuestros cuerpos mortales por obra de
su Espiriiu, que habita en vosotros (Rom 8,11;1 Pe.3,18)..- Como
conclusion dice la enciclica misionera: Este Espiritu es el mismo que
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se ha hecho presente en la encarnacidn, en la vida, en la muerte y
resurreccion de Jestis (RMi,n.29). Y el mismo Pontifice en otra
enciclica dedicada al Espiritu, afirma copiando un santo Padre de la
Iglesia, que toda la actividad de Jestis de Nazaret se desarrollard bajo
la presencza activa del Espmtu San,i:o14 ' .

2. EL ESPIRITU SAN TO YN OSOTROS MISIONEROS

Cu_and_o hablamos de nosoetros no nos referimos a;cada uno -lll.dl'
vidualmente sino a todos los misioneros como miembros de la
Iglesia, y a la misma Iglesia. Sabemos que la Iglesia es “por su
naturaleza misionera" (AG 2), es esencialmente misionera, y este
hecho teoldgico se explica por el Espiritu,” la misién de la Iglesia
se cumple por la autoridad por la que, obedeciendo al mandato de
Cristo y movida por la gracia y caridad del Espiritu Santo, se hace
presente a todos los hombres", y como esta misién continda en la
historia la misién del.propio Cristo, impulsada por el Espiritu
Santo debe avanzar por el mismo-camino de Cristo (AG 6). Por este
motivo, junto con el mandato misionero de ir al' mundo entero y
anunciar el evangelio, Cristo les impuso a los ap6stoles otro man-
dato, esperar a recibir la fuerza del Espiritu (Hech 1,8). Sin el.
Espiritu es imposible ir-al mundo enterol5. Las técnicas de evangeli-
zacion son buenas, pero ni las mds perfeccionadas podrian reemplazar
la accién discreia: del Espzritu La preparacion mds refinada del
euangelzzador no consigue.absolittamente nada sin E’Z (EN 75). Este
envio acontece en el Espiritu y con el Espiritu. - :

Cristo prometié a los apéstoles el Espiritu como fuerza, y hemos
visto como la Iglesia es movida, impulsada por el Espiritu para salir
a las misiones ad gentes. En la Gltima enciclica misionera, constante-
mente se repite que es el Kspiritu Santo quien desde Pentecostés
infunde en los misioneros una serena audacia que los impulsa a
transmitir el evangelio, la accion del Espiritu se manifiesta de modo
espectal en el impulso dado a la misién, Pablo y Bernabé se sienten.
empujados” por el Espiritu hacia los paganos (textos de RMi 24). Pero
el Espiritu no es unafuerza anénima, fue prometido y donado por Cristo
como una Persona que nos acompaila, y los verbos que describen su
accion en nosotros, coOmMo veremos, son verbos perqonales 0s recordard,
0s enseriard, 0s guiard... 16 : ‘ : ~

Y antes de seguir adelante hay que afrontar un problema
antiguo que algunos misiondlogos han querido hacerlo de nuestros
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dias. Ha pasado, dicen, la época de Cristo, de sus enseflanzas 'y
estructuras, y vivimos en la época del Espiritu Santo que substituye
la época cristiana. El momento actual es momento de libertad no
ligadotanto alos dogmas y fe en Cristocuanto ala esperanzapropia
del Espiritu que sopla’ donde ‘quieréflzz' El Papa ha querido re-
sponder a esta objecién en la enciclica misionera: Este Espiritu es
el mismo que se ha hecho presenie en la encarnaeion, en la vida;
muerte y resurreccion de Jestis y que dcttia en la Iglesia. No es, por
consigutente, algo dlternativo'a Cristo, ni viene a llenar ung especie
devacio... Todo lo que el Espirituobraenlos hombres yen lahistoria
de los pueblos, ast como en’las culturas yreligionies tiene un papel
de preparacion evangélica y no puede menos que referirse a Cristo,
Verbo encarnado por obra del Espiritu... La accidn unwersal del
Espiritu no hay que separarla tampoco de la peculiar accién que
despliega en el Cuerpo de Cristo que es la Iglesia (RMi, 29). Todo lo
que opera el Espiritu en el mundo’esta orientado a Cristo y a la
Iglesia. De hecho, Cristo prometié darnos su Espiritu, el que le
habia ungido a Bl como misionero. El Sefior Jesis, a quien el Padre
santificé y envié al mundo, hace participe a todo su cuerpo mistico
de la uncién del Espiritu con quie fue El ungido (PO, 2).

En este contexto es importante comentar el texto del evangelio
de San Juan (20,19-22), donde Cristo se presentd como fuente de
sz misiony de su Espiritu. Era el primer dia dela semana después
de 1a Resurreccién, y.Cristo se aparece a los apdstoles concedién:
doles un don pascual, la paz sea con vosotros'®. Como el Padre.
me ha'enviado asi yo 0s envio, nuesira misién es como la de Jests,
continuacién de ‘la de Jesus, participando en esa capacidad
salvifica de 1a de Jests. Y soplando (alitando) sobre ellos, les dijo:
Recibid el Espiritu Santo. El verbo soplar, alitar (en gr. emfusao)
subraya la comunicacion de algo propio, intimo. ks un hapax
legomenon, o utilizado tna sola vez en el Nuevo Testamento, y Juan
se inspira en el texto griego del Antiguo Testamerito, donde lo
encontramos cuando Dios cred al hombre del polvo y soplando (Gn
2.7) le comunicd ¢l aliento de vida. Aqui, Cristo con este gesto
comunica algo propio y crea el cuerpo apostolico, una nueva
creacion en esta nueva economia. ’ C T o

" ‘No olvidemos ‘que este don' de Cristo, como luego en el dia de
Pentecostés, es un don de Cristo resucitado. Sélo a partir -de la
" Resurreccion, es cuando su humanidad se convierte no sblo en
vivificada por el Espiritu sino en vivificante como fuente del
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Espmtu Ya lo habia indicado el mismo evangelista en varias ocasio-
nes, por ejemplo hablando del agua viva, dijo esto a propdsito del
Espiritu que recibirian los que creyeranen E'l - pues todavia no -habia
sido dado el Espiritu porque Jesus no habia sido glorificado (Jn 7,39).
El Papa actual ha subrayado especialmente este dato teologico,
necesidad de la resurreccion y de la partida del Seior, para que
fuera dado su Espiritu, para que El vuelva en su Espiritu. Os
conviene gue yo me vaya; porque.si no me voy no vendrd a vosotros
el Pardclito, pero st me voy os lo enviaré (Jn 16,7). A la luz de este
anuncio adquiere igualmente pleno significado lo que Jesus, du-
rante la tltima Cena, dice a propésito de 'su nueva venida'. Es
© significativo que en el mismo discurso de despedida, anuncie no
sélo su partida’, sino también su nueva venida’. Dice lextualmente
'no os dejaré huérfanos; volveré a vosotros'... Esta nueva uemdq se
cumple por.obra del Espiritu Santo'®. Cristo vivié como misionero
fisicamente entre nosotros durante su vida terrestre, desde la
resurreccion y la’donacion de su Espiritu vive como misionero en
‘nosotros gracias a Su Espiritu. De esta forma se realiza la gran
promesa del dia del envio, Yo estaré siempre.con vosotros. El
Espiritu de Jests estara siempre con nosotros, para que realicemos
juntos la mision de Jesus. : .

Es el momento de asomarmos a esa colaboracmn 1nt1ma del
Espiritu Santo y nosotros. Segin las promesas de Jestusen la Ultima
Cena, el Espiritu "ensefiara a los apdstoles, los guiard, les recordard,
sera el nuevo Pardclito, les dard testimonio de Jestis para que ellos
sean sus verdaderos testigos, etc. (ver Jn 14,25.26; 15,26.27; 16,13, etc.).
Verbos que describen las relaciones intimas del Espiritu con-los
misioneros. Comienza la actividad misionera, y es el Espiritu quien

- guifa los apostoles: a Pedro que se resistia ir a casa de Cornelio,
pagano; el Espiritu le dijo: levdniate, baja, ve con-ellos [los paganos
- enviados por Cornelio], pues yo los he enviado (Hech 10,20). Son
los imperativos misioneros del Espiritu. La comunidad de
Jerusalén no vio con buenos ojoslaida de Pedro a casa de unpagano
y el apostol les explicd, Dijome el Espiritu que fuese yo con ellos sin
vacilar (Hech 11,12). A Pablo y Timoteo el Espiritu Santo les
impidié anunciar la palabra en Asia y en Misia (Hech 16,6.7). E1
mismo Pablo utiliza verbos més realistas para explicar esa guia del
Espiritu, ‘ahora atado-de pies y manos por el Espiritu, me dirijo a
Jerusalén, sin saber lo que en ella me va a suceder, si no es que el
Espiritu en cada ciudad me testifica diciendo que me aguardan
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prisiones y tribulaciones (Hech 20,22.23). El Espiritu es quien
ensefia, revelando a los apodstoles, el misterio profundo-del univer-
salismo de lamision, los gentiles sonllamados ala fe por lapredicacion -
del Evangelio, este misterio en otras generaciones no fue dado a conocer
a los hijos de los hombres, ahoraha szdo revelado a sus santos apéstoles
y profetas por el Espiritu (Ef 3,5. 6) . Si a veces no comprendemos el
sentido de las misiones es sefial que estamos fuera de'la luz del
Espiritu. a oracién acompatfiala misién, y el Espiritu esta unido a
nosotros en esta oraciéon misionera, El Espiritu acude en socorro
de nuestra flaqueza, no sabemos qué y cémo orar, pero el Espiritu
en persona intercede a favor nuestro con gemidos inefables. Y el que
sondea los corazones sabe a qué aspira el Espiritu, a interceder
en favor de los santos (Rom 8, 26.27; Gal'4,6). Y el nuevo
Testamento se termina con una oracion misionera, Ven, Sefior
Jestis, pronunciada juntamente por el Espzrztu y la Esposa
[Iglesial (Ap 22,17.20). “ 8

El término Paraclito algunos lo tradueen como consolador otros
como abogado, defensor, acusador o intercesor. Mejor es dejarlo
en griego, con el ‘significado de Alguien que intercede- por
nosotros; nos'ayuda en nuestras. dificultades misioneras, debili-
dades, en concreto ante los tribunales de ‘este -mundo, y
ciertamente nos consuela. Cristo lo prometid para estos momentos,
seréis llevados a los tribunales... pero no temdis el Espiritu hablard
en vosotros (Mt 10, 17.20). Y de hecho, ante el tribunal del Sanedrin
los apostoles anuncian el evangelio de Jests declarando, nosotros
somos testigos de estas cosas y lo es también el Espiritu Santo que
Dios da a los que.obedecen (Hech 5,32). g -

La prlmera consecuencia de la presencia del Espiritu Santo en
el misionero, es la palabra, la proclamacién. Sin el anuncio de la
palabra no existe evangelizacién (EN 22). JesGs una vez ungido por
el Espiritu comenzé su ministerio de predicacién, y los apostoles en
Pentecostés llenos del Espiritu Santo comenzaron a hablar segun
el Espiritu Santo les concedia expresarse (Hech 2 4 2l Yaenla
Trinidad, el Verbo y el Espiritu han estado unidos: En la historia
los encontramos siempre unidos, desde la creacion, el tiempo del
profetismo, ete. Y a partir de Pentecostés es una realidad, Pedro
lleno de Espiritu Santo les dijo... Hech 4,8), quedaron todos llenos
de Espiritu Santo y hablaban la palabra de Dios con libertad (v.3 1),
Pablo lleno de Espiritu Santo le dijo (Hech 13,9:10), ete. Gracias al
Espiritu la palabra del misionero llega a ser palabra de Dios. T.os de



30 . MISION PARA EL TERCER MILENIO I

la sinagoga de los libertos no podian resistir a la sabiduria y al Espiriiu,
con que hablaba Esteban, hombre lleno de Espiritu Santo (Hech 6,5.10):
A partir de Pentecostés, el Espiritu Santo les infunde a los apdstoles
una serena.audacia que les impulsa a transmitir-a los demds su
experiencia de Jestsy la esperanza que los anima. El Espiritu. les
da la capacidad de testimoniar a Jestis con toda libertad (RMi 24)
Por una parte, gracias al Espiritu podemos anunciar a Cristo con
entusiasmo, vigor, audacia. Segundo, el Espiritu nos da la capaci-
dad de ser testigos de Jess, 0 sea, nos da la expemenma de Jesus
para hablar como contemporaneos de. El, junto con el Espiritu.
Cristo siempre nos impuso el mandato misionero de ser sus 1estigos;
no de ser sus doctores, ni sus profetas. 1 se presenté siempre como
testigo y dando.testimonio y asi los apostoles. El testimonio supone
una experiencia de Jesiis, ademas el testimonio hay que darle junto
con otra persona (Jn 8,17.18), en nuestro caso con el Espiritu,-y
demostrarlo con pruebas®’. Lucas relaciona estrictamente el testi-
monio que los Apdstoles deberdn dar de Cristo con la accion del
Espiritu, que les hard capaces.de llevar a cabo el mandato recibido
(RMi 22), El Espiritu transformard los Apdstoles en testigos valien-
tes de Cristo y preclaros anunciadores de su palabra: serd el
Espirituquien los conducird por los caminos arduos y nuevos de la
misién (RMi 87). Es verdad que la rica nocién del testtmonio no
oscurece la denuncia profética que debemos da:c ante los pecados y
abusos de este mundo. : :

- Es actual la tesis expuesta en la const1tu01on conc.thar sobre Ia
Revelacién, asi el Espiritu Santo por quien la voz viva del Evangelio
resuena en la Iglesia y por medzo de ella en el mundo entero . (Dez
Verbum, 8).

El Espiritu lleva al misionero a la proclamacmn de la palabra.
Esta palabra puede instruir, pero no puede convertir o generarla
fe sino estd el Espiritu Santo en quien la escucha, y abre su corazén
para que la acepte. En la Biblia se subraya este doble ritmo,
oir-aceptar, no ¢s suficiente oir la palabra sino aceptarla, recibirla

~(Sant 1,21; Jn 8,37.43; Mc 4,16ss.). Por este motivo dceptar la
palabra es sindnimo en el Nuevo Testamento de conversién: Los
que aceptaron. la palabra fueron bautizados y se agregaron unas tres
mil almas (Hech 2,41), oyeron los hermanos de Judea que también
los gentiles habian aceptado la palabra de Dios (Hech 11, 1), los
judios de Berea aceptaron la palabra con toda prontitud de dnimo -
(Hech 17,11), ete. Es profundo el significado de este verbo aceptar
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{en gr. dejOmaz)724. Tanto en la Biblia como en el Magisterio de la
Iglesia se apropia al Espiritu esta accién de abrir el corazon deé los
oyentes, en concreto de los paganos, para que acepten la palabra. Ya
aparece en la primera carta escrita por Pablo (1 Tes 1,5-6;2,13,etc.);
Y del Magisterio recordemos..algunos. textos proefundes: Los
Apdstoles predicando en todas partes-el Evangelio, recibido por los
oyentes bajo la accion del Espiritu Santo (LG 19), Donde quiera que
Dios abre la puerta de la palabra para anunciar el misterio de Cristo
a todos los hombres confiada y constaniemente, hay que anunciar al
Dios vivo y a Jesucristo, enviado por El para salvar a todos, a fin de
que los no cristianos, bajo la accién del Espiritu Santo, que abre sus
corazones, creyendo se conviertan... (AG 13). El Espiritu Santo que
llama.a todos los hombres a Cristo por las semillas de la Palabra y
la predicacion del Evangelio y-suscita en los corazones la adhesion.
alafe... (AG 15). Lafe es fruto no sélo de lapalabra si no-también
por las ayudas interiores-del Espiritu Santo el cual mueve el corazén,
lo convierte a Dios, abre los ojos de-la mente... (DV 5)_25-. Fl Espiritu
Sanio. predispone también el alma del que escucha para hacerla
abierta y acogedora de laBuena Nueva... El es quien impulsa a cada
uno a anunciar et Evangelio y quien en lo hondo de las conciencias
hace aceptar y comprender la Palabra de salvacion (EN75), El
Espiritu actiia por medio de los Apéstoles, pero al mismo tiempo acttia
también en los oyentes: mediante su accion, la Buena Nuevad toma
cuerpo en las conciencias y en los corazones humanos v sedifunde en
la historia. En todo estd el Espiritu Santo que da la vida (RMi 2 1)26.‘--»
Ademds de la proclamacion, el fin de la misién es formar una
Iglesia. Segan la voluntad salvifica, Dios ha querido llamar a los
hombres a participar.de su vida no'sélo individualmente, sin mutua
conexion entre ellos, sino constituirlos en un pueblo en el que sus
hijos dispersos se congreguen en unidad (AG 2). Este nuevopueblo
es llamado Iglesia. La teologia anterior al Concilio y del Concilio
insistia en el término plantar la Iglesia (AG 6). La Gltima enciclica
misionera siguiendo los logros de la teologia actual prefiere hablar
de formacidn de una Iglesia particular (RMi 48,26), aunque no
olvida el término planiatio Ecclesiae (RMi 49, - o
‘Una Iglesia particular es ante todo comunién. Y El Espiritu
mueve al grupo de los creventes a ‘hacer: comunidad’, a ser
Iglesia (RMi 26). Sin el Espiritu tendriamos una unién de personas,
quizds con un mismo ideal, pero no una comunion, o unién de
personas participando de 1a misma vida, de los mismios ideales, de
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la misma actiVidad‘Of'?. Gracias a la comunién, la tnica Iglesia que
existe se hace presente en las Iglesias particulares, y todas éstas
quedan unidas. De la Iglesia particular se pasa a la Iglesia universal
y a la misién. El principio de la comunitn es el Espiritu- Santo. La
Escritura recuerda la comunién fruto del Espiritu (p.e., 2 Cor 13,13;
Fil 2,1; Ef 4,4.5, etc.). Y el Magisterio conciliar exphca este hecho:
El Espiritu Sanio unifica la Iglesia en la comunién (LG 4:7.9).
Todos los hombres estan llamados a formar parte del nuevo pueblo
de Dios y para esto envié Dios el Espiritu de su Hijo quien es para
toda la Iglesia y para todos los creyentes el principio de unidn y de
unidad en la doctrina de los Apdstoles, en la comunién, en . la
fraccr,on del pan... (LG 18), el Espiritu Santo realiza esa admirable
unién de los fieles y tan estrechamente une a todos en Cristo, que es
el Principio de la unidad de la Iglesia (UR 2).

GDonde esta la raiz profunda que exphca porqué el Espmtu es
el principio de comunién eclesial? Ya en la vida trinitaria lo propio
del Espiritu es unir las dos divinas Personas, el Padre y el Hjjo que
quedan unidas en el Espiritu. Dentro de la Trinidad es el amor, la
unién, la comuni6én. Y cuando el Espiritu es enviado a la Iglesia
actualiza lo que es propio suyo, crear la comunién®®. - .

~ Algunos pastoralistas entusiasmados con la comunidn ecleszal
olv1dan que no existe una verdadera comunidn eclesial si no existen
las misiones ‘ad gen,tes El Papa lo afirma claramente, La misién
de la Iglesia es mds vasia que la ‘comunién enire las Iglesias™ ésta,
ademds de la ayuda para la nueva evangelizacion, debe tener sobre
todo una orientacién con miras a la especifica indole misionera.
Hago una llamada a todas las Iglesias, jévenes y antiguas, para
que compartan: esta preocupacwn conmigo, favoreciendo el incre-
mento de las vocaciones misioneras y tratando se superar las
" “diversas dificultades (RMi 64). El mismo Espiritu que crea la:

comunion es el Espiritu. que abre al umversahsmo y empuja a lax
misiéon™ S

3. EL ESPIRITU SANTO EN LOS NO CRISTIANOS Y LA
MISION AD GENTE’S

La teolo'gia;de Ia presencié y. actividad del Espiritu Santo en los
no:cristianos, ha adquirido especial resonancia en nuestro tiempo,
sobre todo a partir del Sinodo del 1974, y una configuracién
teologica admirable en la Gltima enciclica misionera. Pero en-
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seguida, brota una pregunta: ;jqué sentido tienen las misiones ad
gentes si el Espiritu estid ya presente en los no cristianos? ;Qué
diferencia hay entre la presencia del Espiritu Santo en los no-cris-
tianos y_en los ya crlstlanos‘? El tema es apasionante por su
novedad ;

Las relacmnes del Espltrltu y los no- cr1st1anos tienen funda-

"mento biblico. En un contexto misionero-universal, Jestis se llend
de gozo en el Espiritu Santo (Lc 10,21.22). Al dar el mandato
misionero universal, id a todos los pueblos, impone una clausula,
con la fuerza del Espiritu (Hech 1,8). La conversion del primer
pagano, Cornelio, que es una conversién ¢ipo (de como serin las
demas conversiones), se realiza bajo los imperativos del Espiritu:
el Espiritu conduce los hombres paganos a Pedro, el mismo Pedro
oye los mandatos del Espiritu -ve con ellos, soy yo quien los ha
enviado-, y el Espiritu se da plenamente a quienes aceptaron la
palabra del misionero (Hech cc.10.11). Kl Espiritu abre la comuni-
dad de Antioquia a la misién universal (Hech 13), como ejemplo de
lo que deberan ser las comunidades eclesiales. En el primer Concilio
de la Iglesia, el de Jerusalén, Pedro expone cémo Dios dio el Espiritu
Santo a los gentiles lo mismo que a nosotros sin hacer ninguna
distincién, purificando sus corazones por la fe (Hech 15,9), y desde
entonces cayeron las barreras teoldgicas y juridicas que impedian
el acceso de los gentiles al nuevo Pueblo. En conclusion, el Espiritu

- que sopla donde quiere (Jn 3,8) y cuando quiere nos lleva a abrir
mds nuestra mirada para considerar su accién presenie en todo
tiempo y lugar (RMi 29). . : e

Ante todo, el Espiritu ofrece al hombre como persona indi-
vidual su luzy su fuerza... a fin de que pueda responder a su mdxima
vocacién (RMi 28), éstas son las gracias actuales. I.a Iglesia sabe que
el hombre, atraido sin cesar por el Espiritu de Dios, nunca jamds serd
indiferente ante el problema religioso... El Espiritu estd en el origen
mismo de la pregunta existencial y religiosa del hombre>!

Ademas de estas gracias actuales que solicitan y ayudan constan-
temente al hombre, al no cristiano, hay que admitir que el Espiritu
es el mediador de la gracia salvifica o santificante por la cual cualquier
hombre participa de los frutos de la redencién, debemos creer que el
Espiritu Santo ofrece a todos la posibilidad de que, en la forma que

“sélo Dios conoce, se asocien a este misterio pascual (GS 22, RMi 28).
En el contexto se habla de los cristianos que se asocian al misterio
pascual configurandose con Cristo muerto y resucitado, y de todos
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los hombres de buena voluntad, en cuyo corazén.obra la gracia de
modo .1',1'1111',51'l)le32 . ' e - o
Finalmente, en el Espiritu encontramos 15 fuente dela llamada
gracia de los dones, entre los que sobresale la oracidn, la medi-
tacién. Bl soplo de la vida divina, el Espiritu Santo, en su manera
mds simple'y comtin, se manifiesta y se hace sentir en la oracion.
Es hermoso y saludable pensar que, en cualquier lugar del mundo
donde se ora, alli estd el Espiritu Sanlo, soplo vital de la oracion.
Es hermoso v saludable reconocer que sila oracion estd difundida en
todo el orbe, en el pasado, en el presente y en el futuro, de igual modo
estd extendida la presencia y la accién del Espiriiu Santo (DV 65), ¥
el encuentro interreligioso de Asis, nos confirma el Papa ha querido
reafirmar que toda auténtica plegaria estd movida por el Espiritu
‘Sanito, que estd presente en el corazon de cada persona (RMi 29). .
Una novedad en la que insiste la Gltima enciclica misionera es
que la presencia y actividad del Espiritu no afectan iinicamente a
los individuos, sino también a la sociedad, a la historia, a los
pleblos, a las culturas y a las religiones” (RMi 28). En todo lo bueno
que presenian las religiones estd presente el Espiriiu Santo. Lo
mismo hay que decir de las culturas 3 . o PRI
Esta presencia y actividad del Espiritu impone al misionero.un
sentido profundo de respeto, estima. y. discernimiento ante los no-
cristianos y sus culturas y religiones. Antes. que el misionero ha
llegado el Espiritu y ha preparado el terreno. Es lo caracteristico
de 1a actividad misionera y del misionero™*. Finalmente la presen-
cia del Espiritu en los no cristianos es uno de los fundamentos del
didlogo ‘interreligioso%. S . \ S
Entonces ;jpara qué ir a misiones si ya esti alli el:Espiritu
obrando la salvacién? Esa presencia del Espiritu es un nuevo
argumento en favor de las misiones. Vamos ad gentes, llamados por
el Espiritu, 1 nos Nama desde la otra orilla. El Espiritu se somete
a ese designio de Dios que quiere que 1a salvacién sea obra del
Espiritu y del misionero. Designio que se convirtié en plan defini-
tivo de Cristo, en todas partes y siempre la salvacion es fruto de una
estrecha colaboracion la del Espiritu Santo 'y la del misionero (AG 4).
Es la via ordinaria de salvacién. Los hombres podran salvarse
por caminos extraordinarios donde no llega la predicacién del
misionero, que es el camino ordinario de salvacién-, pero, ;podre-
mos nosotros salvarnos st por negligencia, por miedo, por vergiienza
o por ideas falsas omilimos anunciarlo? Porque eso significaria ser
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infieles a la llamada de Dios... (EN 80). No hay que pensar tanto
en la posibilidad de salvacién de los no- -cristianos, cuanto en nues-
tra responsabilidad grave, que nos coloca en pehgro de salvamos si
no acudimos a la llamada del Espiritu.

Nohay que olvidar la grande diferencia que existe entrela presen-
cia del Espiritu Santo en los no-cristianos y en los cristianos: gracias
al Espiritu, los no crlstlanos estan ordenados a la Iglesia (LG 16), y
gracias al Espiritu los cristianos son miembros reales de la
Iglesm (LG 26). Solo los cristianos por los sacramentos de ini-
ciacién estdn. sellados; con un sello indeleble (en gr. sfragis, leer
atentamente 2 Cor 1,21.22), del Esplﬂtu Palabra-fe-sello del
Espiritu (Ef 1,13; 4, 30, etc). Finalmente, gracias al Espiritu Santo
los ya cristianos partlclp an al sacerdocio de Cristo, consagrados por
la regeneracion y uncion del Espiritu Santo como sacerdocio sanio
para que por medio de toda obra del hombre cristiano, ofrezcan
sacrificios espirituales y anuncien el poder de Aquel que los llamo
de las tinieblas a la luz (LG 10) 3 o

En estas paginas hemos querido asomarnos a las riquezas de la
teologia del Espiritu Santo en la misionologia actual. Termino
diciendo que la Iglesia misionera, a ejemplo de la Virgen y como
Ella, por la predicacidn y el baulismo engendra a una vida nueva
a los hijos concebidos por obra del Espiritu Santo... y a imitacién
de la Madre de su Sefior, por la virtud del Espiritu Santo, conserva
virginalmente una fe integra, una esperanza solida y una carzdad
sincera (LG 64).

NOTAS:

1.- Los verbos del texto latino tienen mucha més fuerza: no se trata: de una 51mple
organizacién, sino que Cristo instituit la forma de "realizar” la salvacion semper et
ubigue como fruto de una "colaboracion", La del Espiritu y la del misionero.

2.- Por ejemplo, Rom 15,15-18, "Os recuerdo lo que ya sabéis, la gracia que me fue
dada por Dios de ser.agente (en gr. leitourgos) de Cristo Jestis ante los gentiles
cumpliendo el sagrado oficio{en gr. ierourgounta, otro término littirgico) del Evangelio
de Dios a fin de que la oblacién (en gr. prosfora, término litargico) de los gentiles sea
aceptada y santificada (dos términos littrgicos) por el Espiritu Santo". La oblacién
de los gentiles ha sido preparada por el Espiritu, llega el misionero como verdadero
liturgo y esta oblacién gracias al Espiritu y al misionero queda perfectamente santifi-
cada, aceptada. Los te6logos ortodoxos recogen esta teologia.

3.- AAS 58 (1976) 5-76. o L
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4.- AAS 81 (1989) 393-521. La orientacién del docuimento es misionera, es el Espfiritu
quien manda a la Iglesia a anundiar el evangelio, quien constituye la comunion y
reparte los carismas. ) '

5.- AAS 83 (1991) 249-340." , o

6.- Una indicacién bibliografica, J. LOPEZ-GAY, El Espiritu Santo y la mision, L' Osser-
vatore Romano (ed. espafiola) 1163 (1991) 20. El Espiritu Santo protagonista de la mision,
Haced discipulos a todas las gentes, Comentarios a la Redemptoris Missio, Valencig
1991, 163-182. TRIACCA, A, M., Lo Spirito Santo protagonista della missione, en: La
. Missione del Redentore. Studi sull’enciclica missionaria, Torino 1992, 43-63.

7.- Hemos hablado de dos unciones del Espiritu, "histéricas”, pues los mas antiguos
Santos Padres como Justino hablan de una uncién "pre-histérica”, dentro del seno de
la. Trinidad. Ver A.ORBE, La Uncidn del Verbo, Roma 1961, en concreto el cap. 1.

8.- La Pentecostés de los ap6stoles esta significada (praesignificatur) en el Bautismo de
Jestis, dice Leén XII en Ja enc. Divinum Illud Maximum, AAS 29.(1897) 649..

9.- Todas las citas biblicas de este texto conciliar se refieren explicitamente al bautismo
de Cristo. ' _ S L s
10.- En algunas traducciones castellanas se omite la dlusi6n a la triple uncién del
Espiritu. o e s ‘ ‘

11.- "Samuel tomé el cuerno del 6lea ¥ le [David] ungié en medio de sus hermanos,
y el Espiritu de Yahveh invadié a David desde aquel dia en adelante"; 1 Sam16,13.

12.- San Ireneo, uno de los més antiguos Padres de la Iglesia, con un poder de sintesis
teol6gica nos presenta asi el bautismo: "Jests fue ungido por el Padre con el Espiritu
y asi llego a ser Cristo"(Jesus unctus est a Patre Spiritu, Jesus Christus factus est), leer el
‘Adv. Haer. I LV, 3. "El Padre le ungid, fue ungido el Hijo por el Espiritu queesla
unicion" (Unxit Pater, unctus est Filius in Spiritu qui est-unctio), Ibid., n."18. -
13.- Otros exégetas, como el P.1. de la POTTERIE, interpretan este texto siguiendo la
antigua escuela de Alejandria, como si fuera Cristo quien habla las palabras de Dios
y da el Espiritu sin medida; no es el Padre quien concede el Espiritu al Hijo para que
trasmita las palabras sin medida. Es el Hijo la fuente de la revelacion, las palabras, y
del Espiritu Santo plenamente, sin medida. Cualquiera de las dos interpretaciones
nos ayudan a comprender la funcign de Cristo misionero.

14.- Enciclica Domimim et Vivificantem, n. 20. El texto de la enciclica en AAS 78 (1986)
809-900. Este documento quiere subrayar cémo la revelacién del Espiritu en el.
Antiguo Testamento era la propia de urt "don" para una persona enviada, en el Nuevo
Testamento el Espiritu aparece como "Persona-don” para el enviado, por gjemplo, n. 22.

15.- Segtin estos textos son dos las raices de la "misién”, la presencia dindmica del
Espiritu y el "mandato” de Cristo: la primera es més intima y profunda, la segunda
manifiesta esa naturaleza misionera de la Iglesia. El mandato subraya el valor
misionero de la obediencia", presente en Cristo que vino a hacer la voluntad del quien
le envi6 y ha quedado en el esquema misionero como la virtud "caracteristica" del
misionero, AG 24.25. \ ) ,

16.- Recordar lo dicho en la nota 14. Es lo propio de la revelacién del Espiritu en el
Nuevo Testamento. ¢ , T
17.- Ya'en el siglo X1, el abad Joaquin de Fiore insistia en tres épocas del mundo, la
primera bejo laley pertenece al Padre; la segunda, bajo la gracia pertenece al Hijo; la
tercera bajo una gracia mas amplia, que nos hace més libres, pertenece al Espiritu. 5i
se’ interpretara de una " mera apropiacién” no habria nada que objetar, pero los
joaquinistas sefialaron hasta el afio exacto del comienzo de esta edad del Espiritu. El
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influjo de esta visién de la accién trinitaria en la historia ha llegado a la misionologia
actual a través de las obras de Moltmann, Hoekendij, etc.

18.- Para la exégesis de este texto, ver D. MOLLAT, L appur:ﬁon du Ressuscité et le don
de l’Esprzt Assemblées du Seigneur 30 (1970) 42-56. M. MARQUEZ El Espiritu Santo,
principio de la nueva creacion en funcion de la misién apostdlica en Jn 20, 21—22 en: Jalones
de la Historia de la Salvacion, 11, Madrid 1969, 121-148.

19.- Dominun ef Vivificantem, enciclica cit.; n. 61. Otros textos muy exphc:1tos en 1os nn.
62,63, 8 (al final), 14.

20.- Dos notas importantes de este texto biblico son el "ahora", en oposmlon a las
"edades anteriores"; y los "profetas", se refiere a los profetas del Nuevo Testamento,
que més que una yocacion de; denunc1a 0 de predecir el futuro, su. carisma se
caracterizaba por tener palabras de "consolacién y de interpretacién” en las comumni-
dades cristianas, sobre todo ante los "infieles" que acudian a ellas, leer 1 Cor 14, 1ss .
en concreto v. 23.24.. :

21.- En ambos casos se utiliza el mismo verbo en gr ar]omm

22 - En la nota de este texto pOlltlflClO se explica que "Este término -con toda libertad-
corresponde al griego ' parresia’, que significa también entusiasmo, vigor; cf. Hech 2,29;
4,13.29.31;9,27.28; 13,46; 14,3; 18,26, 19, 27.28,1346; 14,3; 18. 26;19,8.26; 28,31".

23.- Los profetas, afirmd Jests, llegaron hasta Juan el Bautista, "la Ley y los
Profetas terminan enJuan", Lc16,16. El profetismo en el Nuevo Testamento, como
vimos (1 Cor 14) hay que colocarlo en lalinea de intérpretes de los carismaticos.
Aungue se pueda hablar-de un verdadero profetismo actual, no hay que olvidar la
funcién esencial del "testimonio” que hay que recuperar en nuestra teologia misionera,
J.LOPEZ-GAY, E! Testimonio, Omnis Terra 95 {1980) 182-192, con bibliografia.

24. W.GRUNDMANN hace un estudio exhaustivo de este término en el Gmﬁdc 2 Lessico

del Nuovo Testamento, 11, Brescia 1966, 869-890. (Es la traduccmn del d1cc1onar1o -

publicado bajo la direccién de G. Kittel). , e

25.- Esta teologia ha sido definida en varlos Conahos, algunos (no todos) recuerda
este niimero 5 de la Dei Verbum, nota 5. \ :

26.- Seriainteresante buscar la raiz de esta aproplacmn“ -abrirel corazén para aceptar
la palabra-, al Espiritu Santo. El acoger la palabra es un problema del corazén, y el
Espiritu Santo tiene una relacién especial conel corazén humano (Gal 4,6; Rom 5,5, ecc.).
Pertenece también a la funcién de maestro interior propia del Espiritu. Los Padres y
tedlogos orientales consideran al Espiritu como huésped del alma, del corazén, que
prepara la acogida de la Palabra. El pecado cierra el corazén, el Espiritu lo abre.

27.- Sobre el concepto de "comunién eclesial’, tenemos una grande bibliografia,
comenzando con una de las primeras obras, J. HAMER, L’ Eglise est une comunion,
Paris 1962 (traducida a las lenguas modernas); Comunidad eclesial y misiones (23a
semana de Misionologia), Burgos 1971; 5. VERGES, Espititu y Comunidad, Estudios
Trinitarios 53 (1975) 1-22. Y las dos Cartas pastorales de la Conferencia Episcopal
Ttaliana sobre este tema, 22.05.1983; 22.06.1986.

Este concepto de koironiz o "comunion" ha logrado que podamos recuperar el verdad-
ero concepto de "Iglesia", que pasé por unos momentos criticos cuando la Iglesia era
concebida como una simple estructura.

28.- No entramos en el problema teolégico si la comunién eclesial es algo que se
apropia al Espirituo es algo "propio” suyo como defiende, H. MUHLEN en sus libros,
como LIna Mystica Persong, Miinchen 1967 (traducido en las prmapales lenguas), o El
Espiritu Santo en la Iglesia, Salamanca 1998.
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29.- LOPEZ-GAY, ]., Il rapporto tri la nuova evangelizzazione ¢ la missione ad génites
secondo Lenciclica Redemptoris Missio, Séminarium 31 (1991) 91-105. ' :
30.= No entramosen el vasto tema de la salvacién de losno cristianos. Lo tnés completo
y sintético hasta ahoraes la declaracién dé la Comisién Teoldgica Internacional, 1996,
EI Cristianismo y las Religiones, en DOCUMENTOS, 1969-1996, edicion preparada por
C. Pozo, BAC, Madrid 1998, 557-606. - R C -
31.- Textos de la RMi 28, tomados de la constitucion Guadium et Spes, 41; Dominum et
Vivificanter, 54. A B '
32.- Antes, la teologia discutié mucho sobre la "forma, el mode" como se salvan los
no cristianos. Ahora prefiere aceptar la "posibilidad" de esa salvacion, dejando la
forma'y el modo en el plan del misterio divino, "El Espiritu Santo ofrece a todosla
posibilidad de que, enla forma que s6lo Dios conoce ", se puedan salvar. - :
33.- Con grande discernimiento, el documento de Puebla recuerda: "El Espiritu, que
llené el orbe de la tierra, abarcé también lo que habia de bueno en las culturas
precolombinas; El mismo les ayud6 a recibir el evangelio; El sigue hoy suscitando
anhelos de salvacion liberadora en nuestros pueblos. Se hace, por tanto, necesario
descubrir su presencia auténtica en la historia de nuestro’ continente” {r. 201), toda
esta seccion desde 1.8 (n. 198), 4112 inclusive (n. 219) dedicados al Espiritu Santo son
de una sorprendente riqueza teologica. En el ad gentes, se habla de cuanto de bueno
se halla sembrado en el corazén de los hombres, en los ritos y culturas de lospueblos...
pero esta presencia no se apropia al Espiritu Sento (AG9). . .

34.- Es el tema del n. 12 de la primera enciclica del Papa, Redemptor Hominis, AAS 71
(1979) 258ss., el n. 12, pp. 278-281. Importante el tema del discernimiento, pues no
todo lo que encontramos en las culturas es positivo. En todo el niimero se habla'del
trabajo del Espiritu. ‘ ' o e R I
35.- Ver los nimeros 28-31 del Documento del Pontificio Consejo para el dialogo
interreligioso y la Congregacién para la Evangelizacion delos Pueblos, Didlogo y Antuncio,
del 19 mayo 1991, publicado en castellano, p.e, en La Iglesia Misionera. Textos del Magisterio
Pontificio, editores ]. Capmany-J. Esquerda, Bac minor, Madrid 1994, 555ss. T
36.- En el pérrafo segundo se habla del "sacerdocio ministerial o jerdrquico”, sus

diferencias y relaciones. . ~



'EL NICAN MOPOHUA. MAGISTRAL
EJEMPLO DE INCULTURACION

~ Pbro. José Luis Guerrero Rosado
L0

La narracién de Nican Mopohua tiene caracteristicas que la hacen
tan singular que puede proponerse como un ejemplo msuperado de
algo tan novedoso y actual como es la “inculturacion”.
En el siglo XVI nadie admitia, y ni siquiera concebza la mcul- |
turacién, y menos que nadie los espafioles. Para ellos evangelizar
significaba igualar a todos con ellos, que todos los pueblos fuesen
exacta v fielmente lo que eran ellos. )
En este articulo se aclara lo que significan Gas ﬂores yel canto’ para,
la cultura z,ndzgena néhuatl, especialmente en su relacién con la
revelacién de Dios, lo cual resulia de suma meortan,cza ya que las
apariciones del Tepeyac se Uerzfzca,n con “flores y cantos”. :
Conviene tener en cuenta’que para la cultura y tradiciones nahuas,
era mez‘afzszcamente inconcebible la idea de una ‘nueva relzgzon
pues nada quie fuera nuevo podia ser uerdadero Y tanto menos nada
relacionado con la estabzlzdad pOF esencia, como es Dios,
Y sin embargo, pese a todas las dificultades, a partir de 1532 “algo”
pasa que los indios, todos los indios, acuden de stibito y en masa al
“bautismo, y eso sin que ellos ni los espanoles hubieran cambiado en
nada: ni mds comprenswos ni mds tolerantes... La historia, la
maravillosa historia de ese “Gran Acontecimiento” la tenemos en
este librito, el "Nican Mopohua” un e]emp lo extra,ordznarzo de
inculturacion.

o

El Nican Mopohua es un escrifo
pequeno practlcamente un folleto de pocas péaginas, escrito en la
antigua lengua de México, el ndhuatl, que narra un acontecimiento
sobrenatural acaecndo a ﬁnaleq del afio 1531 ‘Un 1ncho ya mayor,
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de 57 afios, bautizado apenas hacia siete afios y de nombre Juan
Diego, en una colina cercana a la ciudad de México, llamada
Tepeyac, donde habia existido antes un templo a la Madre de los
dioses mexicanos, vio y habld por cuatro veces con una bellisima
doncella, que se identifico como la Madre de Dios, pidiendo que ahi
mismo se le erigiera un templo a su Hijo, pero exigiendo que esto
se hiciera con la aprobacién y-colaboracién del Obispo espaiiol. El
Obispo rechazo inicialmente la peticion, pero Ella ordend al indio
insistir; el Oblspo lo sometié a duro examen doctrinal, lo hizo
seguir, y exigié no sélo un mensaje verbal, sino pruebas objetivas
y explicitas. Juan Diego finalmente lo convencid por haberse reali-
zado la curacion de un tio moribundo, haberle llevado unas flores
nacidas sorprendentemente en el 4rido cerro y en pleno rigor del
invierno, y entregarle una preciosa imagen de la doncella, impresa
1nexphcablemente en su propia capa, 1magen que conservamosﬁ
hasta el dia de hoy ,

Esa narracion tiene todos los candorosos elementos de unabella
y simple leyenda: Un buen hombre que entra en contacto con seres
sobrenaturales; el encargo de edificar un templo para exaltar a la
imagen que va a venerarse en &l; inicial reticencia y Iuego plena
colaboracién de la jerarquia eclesiastica; fervor subq1gulente del
pueblo fiel... Narraciones similares las hay por docenas en toda Ia
geografia de los pueblos cristianos, espemalmente durante el
medioevo... Sin embargo, ante un examen critico como el que hizo
Roma con motivo del proceso de beatlﬁcacmn de ese vidente, ésta
tiene caracterlstlcas que la hacen tan smgular que puede pro-
ponerse como un ejemplo msuperado de algo tan novedoqo y: actual
como es la mculturacmn —

1 LA HONESTIDAD DE LA ENCARNACION

Si hablamos de lnculturacmn en el qentldo de transmmr un men-
saje adaptandose a la cultura de los destinatarios, que-es lo que la
Iglesia intenta hacer hoy en sus misiones”, tenemos que hablar de
cual era esa cultura a la que se pretendla adaptarse; pero para
poder entender al México del siglo XVI hay que trasladarnos a la
Palestina del 51glo I, pues ahi y entonces el Verbo se hizo carney
acampo entre nosotros (Jn 1, 14). Esa frase, centro y pivote de toda
la historia humana, entrafia un problema tan. hondo-y parado;uco
que el hombre, ese ser de carne y sangre, a cuya semejanza y por
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cuyo amor el-Verbo eterno entré en nuestra historia, nunca lo
acabara de entender, ni dejara de pasmarse, a todo lo largo de.ella,
al ir descubriendo sus siempre inesperadas implicaciones, una de
las cuales, asombrosamente bella y, .quizd, la mas original y sor-
prendente, es ésta de la que hablamos: la evangelizacién de México. .

Que Dios, el Dios real, infinito, increado, causa incausada, motor
inmovil, se haga realmente criatura, suena tan absurdo que, aur-
que excluyéramos el escdndalo de la cruz (Gal 5, 11), seria méas que
suficiente para catalogarlo, con san Pablo, como para los Judzos un
blasfemia, para los paganos una locura (1 Cor 1, 23), ya que esto
supone que Dios asume limitaciones que la razén humana repu-
taria incompatibles con &1, como que el Creador se haga criatura,
pasible el Inmutable, mortal el Inmortal; tenga Madre;el Increado,
sea débil el Omnipotente, ignorante el Omnisciente..: pero; con todo

-y todo, esa es la verdad fundamental de nuestra fe: ...a pesar de-su

condicion divina, no se:aferré o sus prerrogativas -de Dios; al
contrario, se despojé de su rango y tomé la condwwn de esclavo
haciéndose uno de tantos... (Flp 2, 6-7). o ‘

Una de estas impensables limitaciones; la que mas nos importa
ahora, es que el Omnipresente se torna local y el Eterno temporal
e histérico, despojandose de su facultad natural de estar en todas
partes ¥ en todos los tiempos. Jests; Verbo encarnado,:-como
hombre, fue “honestamente” hombre: un judio del siglo primero,
nacido en Palestina, de la que'poco sali6. Ademas su perma-
nencia en ese olvidado rincén fue: corta y truncada
prematuramente, muriendo adn joven, lo que interrumpid sus
proyectos; grandlosamente ambiciosos, de superar todo confin de
tiempo y espacio, 1legando a todos los pueblos y hasta el fin de los
tzempos (Mt 28 19) :

2. SUCESORES Y DELEGADOS

Unser humano real que desee llegar atodas partes vy alcanzar todas
las ‘épocas, no puede lograrlo personalmente, sino ha de mandar
delegados y nombrar sucesores; pero quienquiera que lo- haga
reronqablemente debe asumir lasconsecuencias, es decir, por una
parte, investirlos de plenos poderes, aceptando y respetando sus
capamdddes y limitaciones, y, por la otra, reésponsabilizarse de sus
actuaciones, enfrentando y subsanando cuantas fallas y erroreq
pudieran cometer. .
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Y eso, exactamente, hizo Jestis, Verbo encarnado: Prepard y
formé a sus representantes, tanto cuanto se 1o permitieron las
muchas limitaciones de éstos: Les he dado ejemplo, para que
hagan ustedes lo mismo que yo he hecho (Jn-13, 15), ...les he
comunicado todo lo que he oido a mi Padre (Jn 15, 15); los
constituyd sus plenipotenciarios: Como el Padre me envig, ast
yo los envio a ustedes (Jn 20, 21); Quien los escucha a ustedes, me
escucha a mi; quien los rechaza a ustedes, me rechaza a mi; y quien
me rechaza a mi, rechaza al que me ha enviado (Le 10, 16). Me ha
sido dado todo poder en el cielo y en la tierra. Vayan; pues, y hagan
discipulos a todos los pueblos... (Mt 28, 19), proporcionéndoles todos
los auxilios posibles: Recibirdn una fuerza, el Espiritu Santo, que
descenderd sobre ustedes, para ser testigos mios en Jerusalén, en toda
Judea, en Samaria y hasta los confines de la tierra (Hch 1, 8), sin
omitir subrayar que asumia toda la responsabilidad que eso impli-.
caba: [Cuando les pidan cuentas de su fe} no.se preocupern por lo que
vana decir o por cémo lo dirdn; porque no serdn ustedes los que hablen,
sino el Espiritu de su Padre quien hable por su medio (Mt 10, 19);
miren que yo estoy con ustedes, todos los dias, hasta el fin del mundo
(Mt 28, 19). . - _ '

3. UNAS POCAS PAGINAS ESCRITAS EN NAHUATL

Muy lejos de 1], en tiempo y espacio -a quince siglos ¥ a un océano de
distancia- se hallaba lo que después seria México: un pueblo mnu-
merable que el Jestis Hombre nunca conocio, mas que el Verbo Eterno
de siempre amaba y preparaba, y enel que habiaprodigado las semillas
de su Palabra, hasta llevarlo a la plenitud del tiempo... para recibir la
condicion de hijos (Gal 4, 4-6), “plenitud” que, en criterios de su
Providencia, se alcanzd precisamente a principios del siglo XVL y Kl se
hizo presente, pero presente en honesta fidelidad ala verdad histérica
de su encarnacién, o sea: a través de sus enviados y sucesores,
aceptando plenamente su capacidady limites, y la capacidad y limites
de los evangelizandos... y el resultado final, la plena incorporacion de
los indios a la fe, es uno de los episodios més bellos en toda la historia
de la salvacién, cuyo nicleo esta expresado en unas potas paginas
escritas en mexicano, que CoNOCemos como Nican Mopohua, y que es
el documento que intentaremos solamente presentar, ya que care-
cemos de tiempo para poderlo examinar; mas, para poder compren-
derlo, es indispensable que reexaminemos a sus protagonistas. .
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4. UN PUEBLO EXCEPCIONAL

Cristo, al sujetarse a los limites del hombre 'y de su historia, hubo
de- aceptar la realidad de su Iglesia de ese tiempo, prineipios del
siglo XVI: Débil, dividida, corrupta... con una corrupcion’ que al-
canzaba al papado. En ese momento, todas las naciones cristianas
luchaban, (y aparentemente sin esperanza), no solo por sobrevivir
a esa corrupcién, sino ante el demoledor antagonismo del Islam;
ninguna, salvo Espaiia, contaba con recursos morales y materiales
para emprender una empresa misional de gran envergadura.

El entonces sucesor del sucesor de Cristo, Leén X, no fue cier-
tamente el peor de los Papas, pero, embargado en cacerias y boatos,
mal podia esperarse'de &l que cotriera los riesgos y los gastos de
evangelizar a esas innumerables multitudes, lejanas, hostiles y
peligrosas. La tnica Iglesia catélica lo suficientemente generosa y

ambiciosa para aceptar asumirse esa tarea era la iglesia espafiola, -

os decir, 1a continuacién histérica de la encarnacién de Cristoen un
pueblo concreto: 1a Espaiia del siglo XVI... Un pueblo excepcional por
mil motivos;y que, pese acualesquiera deficiencias que se le pudieran
reprochar, la implementd & conciencia en un tiempo récord.

Ahora bien, esta hazafia sorprendente sorprende tanto mas,
porque; si la examinamos a fondo, hallamos que ese pueblo, tan
apto para las empresas de inmensa envergadura que realizd, para
la tarea concreta de.evangelizar a los mexicanos resultaba el mds
inepto, e inepto no por los motivos que podrian creerse y han
tremolado siempre sus enemigos, como rapacidad y crueldad, - que
 todos los humanos teneinos- sino por lo que podria considerarse
inmejorable titulo de aptitud: suvivisima religiosidad, ya que su
Tucha secular contrael Islam habia llegado a hacer que sunotamas
distintiva fuese la intolerancia, el total y militarite rechazo a todo
lo que no'se-ajustara a su ortodoxia religiosa, la cual, a su vez, se
habia convertido en “judaicamente” estrecha, al mismo tiempo que,
paradéjicamente, habia sido tan influenciado por el propio Islam,
que aceptaba y profesaba entusiastamente la doctrina ma-
hometana de la conversion por la violencia®, * .

Lo de “judaicamente estrecha” puede sonar raro, pero es descar-
nadaverdad, pues estamos en la época mas-activa de la Inquisicion.

Por supuesto que los judios no organizaron la Inquisicion, pero ésta

responde tan exactgmeﬁte al ideal de ellos, Que4nada tiene de raro
que se les atribuya®. La Inquisicién en Espafia” fue un manipuleo
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politico que la Iglesia sufrid, -bien que con gustosa colaboracion de
muchos de sus miembros- para dar a sus reyes control sobre las
conciencias de sus stibditos, un poder que Cristo habia inde-
pendizado del fltero‘civil-S;fni mAs ni.menos que, un paso.atras-al
ideal judio de absolutismo teocratico; tal como lo fija el Deutero-
nomio: ...primero investiga, examina, interroga cuidadosamente, y
‘si resulta que realmente se ha cometido esa abominacién enire los
tuyos, pasards a cuchillo a los vecinos, dedicards al exterminio la
ciudad con todo lo que hay dentro... (Dt13, 16-17)6.- .

5. LA PRIMERA CRISIS

Es muy duro, quizé lo més duro que puede pedirse a un humano;
alterar todo su sistema de valores, asi sea para mejorarlos, y por
eso el cristianismo ha tenido y tiene que capear terribles crisis. Una
de éstas, durisima, la conocid la Iglesia en sus mismos albores,
cuando era totalmente judia, y hubo de plantearse el reto. de
evangelizar al mundo greco-romano. El problema no era simple:
Nadie discutia que debia llevar su mensaje a todas las naciones
(Mt 28, 19), pero todos, con la excepcién de. un-altimo llegado,
Pablo de Tarso, estaban tan errénea cuanto firmemente convenci-
dos que ésto queria decir incorporar al Judaismo, a la culturajudia,
a todos los otros pueblos, puesto que el cristianismo no era sino su
coronamiento. Hubo grandes disputas, afios de luchas y amargu-
-ras7,—~per0«al fin queds claro y aceptado que el Evangelio no estaba
vinculado a cultura alguna, por rica y venerable que ésta fuese, J
que se podia ser cristiano siendo judio, griego, romano o barbaro”.
No faltaron, por supuesto, terribles dificultades: la Iglesia hubo
de enfrentar un mundo,en muchos aspectos corrupto y degenerado,
e innumerables martires rubricaron-con su sangre la demanda de
algo totalmente nuevo entonces: la libertad de conciencia, de acep-
tar sin ambages todos los deberes civicos de lealtad-al estado, pero
no la exigencia oficial de idolatria y culto al emperador. Los cris-
tianos, por tanto, fueron objetos-de mil incomprensiones y ain
calumnias, tildandolos-igual de inmorales que de tontos; pero,
todo eso no obstante, de hechola superacién-de la cultura judia
y la subsiguiente inculturacion de la Iglesia-en el mundo greco-
romano® acabaron teniendo un éxito tan completo, que la Iglesia
acab6 hasta olvidandose de que era judia; y se injertd tan exi-
tosamente en la cultura greco-latina, que acabd por: ser la misma
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cosa en el concepto de muchos cristianos. Cierto que el prestigio de
esta cultura era justamente inmenso, y naciones enteras, -todos los
pueblos eslavos y nérdicos- salvo pocos casos de imposicidn, en
general la aceptaron gustosas como su “inculturacién” cristiana,
pero, insensiblemente, se llegé al exceso de realmente identificar-
las, al grado de que ni siquiera se pensd en otras alternativas
cuando se presenté el caso de incorporar a la Iglesia de Cristo a
nuestros pueblos americanos, e incluso, -paradoja de paradojas- se
llegb a rechazar.su raiz misma, pues, revertiendo al radicalismo judio,
se llegd a considerar reo de muerte a quienquiera que pretendiese ser
lo que fue el propio Cristo, Maria Santisima y todos los Apbstoles, es
decir: cristiano-judio. En otras palabras, enel sigloXVI nadie admitia,
y ni siquiera concebia la inculturacién, y menos que nadie los
espafioles. Para ellos evangelizar significaba igualar a todos con ellos,
que todos los pueblos fuesen exacta y fielmente lo que eran ellos:

6. LA CULTURA INDIA
Ahora bien, ese pueblo, cuya cultura era, en ese momento, inque-
brantablemente reacia a foda adaptacién, era quien debia traer el
Evangelio a otra cultura perfectamente diferente y no menos reacia
al cambio. En forma genérica, se puede decir que la cultura europea
ylaculturaindia diferian -y difieren- en que la primera asigna gran
importancia al tener, mientras que la segunda enfatiza el ser; en
que la primera privilegia el actuar, el lograr, y hace. del cono-
cimiento un medio para eso, y 1a segunda privilegia al pensamiento
mismo, su meta es la sabiduria: el pensar, el profundizar; en que
la primera pretende dominar y explotar a la naturaleza, mientras
la segunda busca la armonia e identificacién con ella... -

La cultura india fue original y brillante, diferente en muchas
cosas y superior en algunas a la europea. Quien mida la grandeza
de una civilizacién por el nimero de méiguinas que envenenan su
ambiente, calificaria a los mexicanos de salvajes, pues en cuestion
de téenica nunca pasaron de laera neolitica, nollegaron a construir
ni un aparato tan sencillo como un carro, pues no les hubiera
servido de nada al no disponer de animales de tiro. Pero no pen-
semos que 1o fueron geniales, atin.desde el punto de vista de la
técnica, pues el mundo les es deudor de plantas comestibles fabu-
losamente prodigas, sin las cuales la misma Europa, con todos sus
avances, nunca habria superado el problema del hambre. Para
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poner sélo un ejemplo, el maiz (Zea mais), no es, como el trigo o el
arroz, una planta silvestre domesticada, sino una creacion artifi-
cial, “cientifica’”, lograda en México desde tiempos prehistoricos. .

Tuvieron grandes avances en.astronomia, un calendario, exac-
tisimo, avanzadas matematicas, un arte original y bello y, -lo méas
asombroso- una profunda y sélida filosofia, con un sistema cos-
moldgico al menos tan original como el pitagérico o ptolemaico, y
una pasmosa teodicea, con geniales intuiciones sobre la naturaleza
de Dios y del hombre, gue es lo que mas nos 1mporta para entender
el Acontecimiento Guadalupano. :

7. EL PROBLEMA CRITICO Y EL PROBLEMA ON—
TOLOGI CO EN MEXICO

Todos los seres pensantes hemos debido enfrentarnos explicita o
‘implicitamente tanto al problema de la mutabilidad de las cosas
que nos rodean como al de nuestra capacidad humana pdra cono-
cerlas. Si veo, por ejemplo, que el dia se torna noche y la noche dia,
qué es lo verdadero? ;Es la noche un paréntesis al dia, o es el dia
un paréntesis a la noche? ;O ni lo uno ni lo otro, sino soy yo quien
me imagino, falsamente, que hay noche y que hay dia? Todas las
filosofias han tenido que responder en alguna forma a esos dos
problemas basilares, que tecmcamente Hamamos el problema on-
tologico y el problema critico. ‘

En nuestra cultura occidental Platén puso la reahdad y la verdad
fuera del hombre, en un mundo de ideas subsistentes. Aristoteles las
puso en las cosas y en el hombre: las cosas cambian porque no son
completamente lo que nos parecen, pues son en potencia algo distinto
o contrario de Jo que son en acto. Platon. sentencié que el hombre en
este mundo s6lo percibe falacias, salvo cuando entra en si y, por un
difuso recuerdo, revive jirones de la verdad que conocid antes en el
mundo de las ideas. Aristoteles ensefié que parte de la verdad estd en
la mente, cuando se adecta a las cosas como son en si, y la verdad

absoluta est4 en la mente del Ser Absoluto, porque éles acto puro, sin
mezcla de potenma 0 1mperfecc:1on alguna.

8. j,QUE PENSABAN LO_S MEXICANOS?

JQué pensall’) 8111 los antiguos mexicanos? ;Como resolvié su cultura esos
problemas?™”. Muy en sintesis, hay que anotar que captaron como
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nadie la paradoja de que el mundo esté constituido de dualidades o
pluralidades de elementos que, pareciendo antagobnicos, son de hecho
complementarios, como la vida y la muerte, luz y tinieblas, masculino
y femenino. Razonaron, pues, que mas alla de esas apariencias tenia
que existir una realidad méas profunda, en si misma tnica y armo-
niosa, una Verdad y Realidad con maytscula: un ser tmico y perfecto
a quien dieron el nombre, impecablemente adecuado, de Ometéotl'

Dios del dos o Dios de la dualidad; es decir, el que domina y unifica la
dualidad, el que es simple y no multiple, armdnico y no antagonico.
Si el hombre, por ejemplo, ve como incompatiblemente antagénicas la
vida y la muerte, eso es sblo una percepcion suya subjetiva y falaz,
porque en Ometéotl -y solamente en él- son lo que de veras son, es
decir, unidad y armonia. Por eso Ometéolt es el tinico ser a quien
compete del todo el titulo de verdadero, y todo lo demas sélo puede
serlo en tanto que se fundeé en él, y nada fuera de él puede ser o existir,

pues éles “creador de st mismo y de todos los seres™: Moyocoyani-Teyo-
coyani- ﬂayocoyam (nombres que enseguida exphcaremos)

9, IN XOCHITL IN CUICATL

¢Puede el hombre hm1tado como es, conocer la verdadera reahdad
conocer a Ometéolt? Si, contestaban sus tlamatinime (sabios), puede
conocerlo parcialmente a través de “las flores y los cantos™ Para
nuestra mente occidental es facil entender por qué “los cantos”; dado
que éstos son sinénimo de poesia; pero jqué tienen que ver “lastlores™
+En qué pueden contribuir a interiorizar el pensamiento humano?
En el idioma nahuatl y, por ‘consiguiente, en la mente india, se

echa mano de elementos botanicos para expresar el concepto de “ver-
dad”, que en nahuatl se dlce nelliliztli y “verdadero” es nelli, que viene
31endo “lo que tieng raiz”, “lo que esta ‘solidamente fundamentado”.
Ahora bien, siendo las-flores la parte més bella y visible de una planta,
no pudlendo producirlas sino la que tuviere unasanaraiz, y siendo Dios
la raiz ltima y definitiva de toda verdad, de toda solidez, las flores son
por ello su manifestacion, constituyen, en este mundo, lamés delicada
evidencia de su belleza y de su amor a nosotros los hombres, ya que nos
deleita a través de ellas, dandonos un atisbo de su propio esplendor.
Como, ademas, algunas flores y plantas tienen propiedades entedgenas

% es decir, que, ajuicio de ellos, capacitaban a la mente humana para
trascender los limites materiales, es evidente que Dios quiso poner en
ellas una via para pudiéramos los humanos llegar a percibirlo.
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Por eso, pues, flor ¥ canto es todo aquello que puede hacer que
el pensamiento humarno se eleve, se eleve hasta Dios, superando
nuestra radical limitacién: estudio, meditacién, comunién del “co-
razon y cuerpo de Dios” que son las flores mismas, contemplando
su belleza, inhalando su perfume, ingiriendo aquellas que pueden
.ayudarle a superar sus limites y captar las intuiciones mistico-
poéticas-analdgicas que le dan vislumbres .de su inaccesible
plenitud. A ese esfuerzo, parcial y deficiente, pero capaz de
penetrar, asi sea fugazmente, la de otro modo impenetrable tras-
cendencia divina, era lo que ellos llamaban asi: “Flor y Canto”, Iri
Xoéchitl in Cufcatl, o, con una sola palabra: Xochicuicatl. '

Ejemplo de esto son los muchos nombres que le dieron, todos
breves sintesis de su naturaleza, tal como la concebian sus sacer-
dotes-filésofos, por ejemplo: Chalchiuhtlatonac: El que hace brillar
las cosas como jade. (El jade es simbolo deé la belleza y de la vida.
Sin metafora, pues, quiere decir: Causa de toda vida.); Citlallato-
nac - Citlalinicue: Astro que hace brillar - La de la falda de estrellas
(Dueiio del dia y de la noche); pero los que mas nos importan, por
haberlos mencionado la Sefiora del Tepeyac, son: In Tlogue in
Nahuaque: Sefior del cerca y del junto, Ipalnemohuani: Causante
de toda vida, Moyocoyani Teyocoyani: Creador de siy de todos, y
Totecuiyo in Ilhuicahua in Tlaltipaque in Mictlane: Nuestro Sefior,
duefio del Cielo, de 1a Tierra y del Infierno. ‘

Un andlisis atento de estos nombres en sus raices etimologicas
revela una pasmosa profundidad metafisica: In tloque in Nahuaque
expresa graficamente lo que nosotros llamamos inmanencia y tras-
cendencia.de Dios'®; Inalnemohuani equivale a “vivificador”, pero es
mucho mas expresivo 4. Moyocoyani Teyocoyani, nombres a los que
la mente nihuatl asociaba siempre también Tlayocoyani, son un
elocuente trifrasismo para decir “creador”, pero con mucho més énfasis
y exactitud!®. El tltimo nombre: Totecuiyo inIlhuicahuain Tlaltipaque
in Mictlane, nohace falta sino traducirlo, pues habla por si solo: Nuestro -
Serior, duerio del Cielo, de la Tierra y del Infierno. La traduccién es
literal y como comentario basta confrontrarlo con Flp 2, 106, .

10. MUCHOS DIOSES POPULARES -

Si hay un solo Dios, jquiénes son los demés “dioses”? Son sélo “flor
y canto” que utiliza el hombre para comprender-la infinitud de

Ometéotl: ellos salieron de Ometéotl, es decir, no de Kl de su
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substancia, sino de 1a mente humana cuando lo considera tratando
de entender su ininteligible grandeza y armonia. Son “flor y canto”,
por ser atisbo que logra el hombre de sunaturaleza divina, y, siendo
en parte burdamente falsos, son, al propio tiempo, sélidamente

“arraigada” verdad: Nelliliztli. Si hubiéramos podido pedirles que
nos “tradujeran” eso a nuestra mente occidental, los tlamatinime
(sabios), haciendo uso de la analogia filostfica y de la iluminacion
mistico-poética, p‘odrian habernos contestado: -Ya sabemos que
Ometéotl es uno y tinico, ya sabemos que no.puede ser ni masculino
ni femenino, pues esas limitaciones duales en El son unidad; pero
nosotros, torpes como somos, sélo entendemos y apreciamos esa
unidad concibiéndola dualmente, fragmenidndola en diversidades,
viéndolo no como el Perfecto Uno que es, sino como si fuera Ome-
tecutli Omecthuatl: “Sefior del dos, Sefiora del dos”, como in Tonan
in Tota: “Nuestra Madre, Nuestro Padre”, como ‘padre y madre” de
los “cuatro Tezcatlzpocas como ‘abuelo v abuela” de los “hijos” de
estos... y asi, ha,sta este mundo cambianie, mutable y confuso que es
el nuestro, donde todo parece estar dividido en antagonismos. Pero,
mil y mil “dioses” que pudiera haber, y mil-y mil conflictos que
pudieran existir entre ellos, ni unos ni otros son reales sino para
nosotros, son sélo parcializaciories que crea nuestra pobre mente,
incapaz de entender la maravillosa Unidad y Armonia de Ometéotl,
pero deseosa siempre de al menos captarle un aspecto. Los dioses
eran divisibles y reincorporables. Su sustancia se dividia, permi-
tiendo su ubicuidad. En sentido opuesto, las partes dispersas de su
sustancia podian reincorporarse. Fisibles y fusibles. Eran seres
complejos que podian separar sus diferentes aspectos -por ejemplo,
el masculino del femenino- o descomponerse en varias personas
divinas diferentes. De manera concomitante, dos o mds. dioses
podian formar una sola divinidad, con personalidad o airtbutos
compuestos. Esta tiliima propiedad culminaba en la integracién del
Dios Suprem.o¥ . En palabras més simples, los mexicanos no eran
politeistas, sino monistas, o sea, adoraban a un tinico y verdadero
Dios a través de muchos aspectos de él; pero todos eran el mismo 2
Ginico Om,eteotll " :

11. LAS FLORES DE DIOS

Aunque todos los “dioses” son el mismo y Gnico Ometeotl se ven tan
diversos porque el mundo humano el Tlaltipae, (Lo que esta sobre
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la Tierra) estaa 13 “sielos” de.distancia de su mundo, el Omeyocan,
(donde esta la Dualidad), lo que equivale a decir que cuanto el
hombre percibe esta deformado a la treceava pofencia, asi que no
os estrictamente falso,pero si falseado y engafioso. Para que algo
sea auténticamente “verdadero” tieie que venir “del interior del
cielo”, del Omeyocan, pues solo Ometéotl es base firme para que algo
en verdad pueda arraigar total y oternamente, tiene que ser una “flor’”
con raicesen el cielo, una flor de Ometéotl. Es conmovedor el patetismo
con que los bardos-filésofos nahuas disertaban de la engafiosidad de
este mundo, y su anhelo de la Nelliliztli, de laverdad auténticamente
“onraizada’, de las “flores y los cantos de Ometéotl™ LR
Sslo te busco o 1i, Padre Nuestro, Dador de la vida [...]
. Busco el deleite de tus flores, ' R
la alegria de tus cantos, i riqueza .
 Flores con ansia mi corazon desea, : .
sufro con el canto, y s6lo ensayo canios en la tierra,
quiero flores que duren en mis manos [...]
;Yo dénde tomaré flores hermosas, hermosos ‘cantos?
Jamds las produce aqui la pri)rn(wem...2 . .
Sacerdotes, yo os pregunto: ;De dénde vienen las flores..?
sEl canto que embriaga, el hermoso canto?
S6lo provienen de su casa, del interior del cielo,
sélo de alld provienen las variadas flores..” .
~ 3Quién no anhela tus flores, oh Dador de la Vida?
[...] bafiadas estan de sol tus muiltiples flores: .
Son tu corazén, son tu cuerpo, jjoh Dador de la Vida/!‘ﬂ. L
Dios es duefiode todo y estd junto a todo, pero el hombre no tiene
la capacidad de captarlo, como anhelara, sino a través de esas
metaforas, de esas intuiciones.mistico-filostficas que son “las flo-
res”... Pero esas “flores” humanas son fragiles y ambiguas, meras
analogias que para nada sacian su sed de infinito, antes excitan un
anhelo nunca satisfecho de verdad y de felicidad; quisiera no esas
flores propias, humanas, que le dejan apenas entrever a Dios, sino
las flores de El, las flores divinas, que fuera Dios quien viniera al
encuentro del hombre... mas eso es un imposible absoluto; ‘el hom-
bre no puede jamés alcanzar el Omeyocan, si acaso percibirlo por
un “brevisimo instante™ Ao T i
... it compadeces y haces gracia a los hombres
por brevisimo.instante a tu lado. '
Brotan cual esmeraldas,
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tus flores, oh Dador de la Vida: -

cual flores se robustecen,

cual flores rojas abren la-corola,

por brevisimo instante a tu lado” : .

" Decididamente, esas.“flores que duren en mis manos, jamas las
produce aqui la primavera”. Ya podemos desde aqui ir notando el
portento de “inculturacién” la magistral adaptacién a la mente
india que implica el ‘que precisamente con “flores y cantos se
verifique la aparlclon del Tepeyac : :

12. MERECIDOS POR LA “PENITENCIA” =

La palabra “Penitencia” traduce muy mal el concepto 1nd10 de
macehualiztli, pues penitencia implica un autocastigo por algo que
se hizo mal, mientras que el verbo macehua no implica nada
negativo, sino algo profundamente pos'itivo la total entrega, mere-
cer algo dando cuanto se tiene, ati la sangre o la vida. Es un
concepto afin al del tesoro escondido o la perla preciosa del Evan-

gelio, (Mt 18, 44-46), 0 al del amor de D1os al mundo que le entrego
a su ‘Hijo unico (Jn 3, 16).

Tomando eso en cuenta, si nos preguntamos ;qué lugar ocupaba
el Hombre en esa concepciéon de Ometéotl y su obra?, podemos
contestarnos que era macehualiztli de Dios a través de los “dioses”,
{ntimamente cercano y familiar con ellos. El lugar del hombre en el
pensamiento nahuatl hemos de buscarlo entre mitos confusos. y
variados, pero coincidentes todos en asignarle un lugar nobilisimo:
familiar y colaborador de los “dioses™ ...sus idolos los honraban tanio
que los hacian sus semejanzas y hermanos... 4 . Segtn ellos, el mundo
y el hombre actuales no eran los primeros, pues antes habia habido
otros cuatro, terminados en desastre por injuria de sus habitantes.
Este “Quinto Sol”, y el hombre quie vive en él, no s6lo existe también
por obra y voluntad de los dioses, sino porque éstos se sacrificaron
para darle su vida, su sangre, y todo lo necesario para su sustento:

Decian [nuestros progemtores]

que ellos, los dioses, son por quien se vive,
- que ellos nos merecieron fcon su sangref-

[...] Y decian [nuestros ancestrosf

quie ellos [los dioses] nos dan

nuestro sustenio, nuestro alimento,

todo cuanto se bebe y come... :
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Condensando el mito méas importante, “Teitmotiv’ de la mistica
guerrera de los aztecas, en un principio el mundo era estable, pues
sélo existian la Tierra, “Coatlicue”, el Cielo, “Ilhuicatl’, y sus hie];os, la
Luna y las Estrellas, Coyolxauhqui y los Centzoniuu'znahzm2 . Esa
estabilidad se alterd al concebir.la Tierra un nuevo hijo sin interven-
cién de su esposo; la Luna y las Estrellas, indignados, quisieron
vengar la afrenta hecha a su padre matando a su madre, pero al
intentarlo nacid el hermanastro, que era el Sol?”, y los mat6 a todos
ellos, inaugurando un orden nuevo también estable: Tierra, Cielo y
Sol, sin Luna ni Estrellas, y creé a los hombres, robando para ello
huesos al Sefior del Averno, Mictlantecutli, y dandoles vida con su
propia sangre. El nuevo orden, sin embargo, quedd nuevamente roto
al recuperarse la Luna y las Estrellas y matar ‘al Sol, quien pudo
resucitar gracias a que sus hijos los hombres, le dieron su sangre, que
era la misma de él, capacitandolo asi parainiciar el ciclo de lucha sin
cuartel que es este “Quinto Sol”, en el que la sangre es esencial®®.

~ Los mexicanos estaban perfectamente conscientes de que su
existencia dependia de que ese conflicto se mantuviese exac-
tamente como-estaba, pues nio podrian sobrevivir si el mundo fuése
s6lo dia o solo noche, y menos aun si todo el “Quinto Sol” se
despedazaba, cosa angustiosamente facil, pues a este nivel de
lejania de la estabilidad del Omeyocan, cuanto existe es mero
equilibrio provisional de fuerzas antagonicas, por lo cual con que
una cualquiera se debilitase o prevaleciese sobre las-demaés, todo
se desplomaria, como ya habia sucedido con los 4 Soles anteriores.
Dios, Ometéotl, estaba empireamente por encima de esas insigni-
ficancias: mil murdos o mil dioses que fueran o vinieran, a El nada
1o afectaban... pero ciertamente no era ese el caso del hombre, para
quien la méas leve alteracién de su mundo seria su fin. La sangre,
por tanto, el “Agua Divina’, era una necesidad tan imprescindible
como el alimento y el aire, y debia procurarla a los dioses por un
doble motivo; primero, porque “nobleza obliga®, ya que de ellos la
recibid: ... los dioses se mataron a st mismos [en favor del hombre}
por el pecho, que de aqui les queds la costumbre que después usaron
de matar los hombres que sacrificaban, abriéndoles el pecho con un
pedernal, ¥ sacéndoles el corazén para ofrecérselo a sus dioses...2°,
y, segundo, por elemental conveniencia propia, para -defender el
precario equilibrio de este “Quinto Sol”." U

Detras de esos mitos habia una logica impecable; para los indios
la vida era el movimiento -cosa en la que estamos enteramente de
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acuerdo- y “movimiento” se dice ollin. El abstracto de esa palabra
es 6llotl o y6llotl, que equivale a “movilidad”. Ahora bien, la cosa
mas en movimiento que ellos conocian en toda la creacion era el
corazdn, y, precisamente, y6llotl es el nombre de “corazén” en la
lengua nahuatl, y “vida” se dice yollzhztlz que equivaldria a cora-
zonizar, “la accién de dar corazén”. ;Cémo llega el movimiento del
corazén a todas las partes del organismo? A través de la sangre,
yeztli, que tiene la misma raiz, de modo que para que el mundo viva,
hay que brindarle el corazén y la. sangre /

13. MASALLA DE LA MUERTE’

Ademas, para ellos la vida ultraterrena no dependia de la conducta
moral observada en ésta, sino del tipo de muerte con que los dioses
les hubiesen concedido salir de este mundo. Quien moria de muerte
natural iba a una especie de Hades, el Micildn, nada agradable; los
nifios pequefios, a una especie de limbo, el Chichihuacualco (“donde
esta el arbol nodriza”): los muertos por algo que tuviese que ver con
el agua, como ahogados o hidropicos, al Tlalocan (“donde esta
Tlaloc”, el dios del agua), paraiso lleno de flores y arroyuelos; pero
los afortunados eran los que morian en guerra o en sacrificio, o
mujeres muertas de parto, pues se convertian en 4guilas y colibries,
podian libar las flores y participar con el Sol en su diaria lucha
victoriosa; todo lo cual, para su mentahdad mistico- -guerrera, era
el summum concebible de gloria y felicidad®®. Era 16gico, pues, que
no viesen el sacrificio como un asesinato, sino como privilegio: un
favor de parte de quien lo ejecutaba, que venia siendo unbienhechor
insigne; y una gracia para quien lo recibia. -

Situandose en esa “Weltanschaung” india, ni el pohte1sm0 era tal,
ni los sacrificios humanos un.culto diabdlico incompatible con la
rectitud moral. Uno y otros era expresiones -todo lo erradas que se
quiera, pero coherentes y validas en su buena fe- de su incondicional
entrega a Dios, que fue eso: absoluta, incondicional, desbordante,
quiza el caso méas completo que conoce la historia de un pueblo todo
entero que se entrega tan por entero al servicio de Dios.

14. PUEBLO “SANTO”

En base a los datos que poseemos, no es aventurado calificar a los
indios mexicanos de “un pueblo santo”. Desde luego que no santo
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en el sentido total que da hoylalglesiaaes apalabra, pues no puede
serlo quien viola -aunque sea de buena fe- preceptos basicos:de la
Ley Natural, sino entendiendo por “santidad” el herofsmo en apli-
car a todos los aspectos de la vida, nacional e individual, una
absoluta entrega a Dios dentro de Jos lineamientos de su cultura™.
Y 1o se trata de idealizaciones poéticas: eran tan humanos y tan
pecadores como todos; su virtud era, en granparte, represion, como
lo testimonia el desenfreno en que cayeron apenas ésta cesd; pero
eso no obsta a que, como pueblo, descuellen entre todos por su
heroica fidelidad. Nos lo certifican las declaraciones de los conquis-
tadores y misioneros, tanto mas irrecusables cuanto que las mas no
son homenajes, sino acusaciones, pues al considerarlos servidores del
Demonio, para ellos era més pecatores entre mas devotos™.

15. CRITERIO CONFIABLE

El celo religioso de un estadonoes indice del todo fiable de lasantidad
de su pueblo, pues bien sabemos que puede serun disfraz de manipu-
laciones politicas y econdmicas, Pero st que lo es: el ntmero de las
“yocaciones religiosas”, sobre todo cuando se abraza una vida autén-
ticamente dura, y, en este sentido, la entrega de México no podia sexr
més desbordante: el “Codice Ramirez” habla hasta de un 20% de la
poblacién masculina™. Y eran sacerdotes rigurosamente célibes;
dedicados desde su infancia a una vida. de austeridad y virtud, pues
lo que mas se esperaba de ellos era el ejemplo moral, la auténtica
santidad de vida. Los misioneros, con tanta hostilidad como admi-
racién, nos certificaron que ésta era grande: Verdugos de st mismos, los
llama Motolinia®? frase que es todo un reluctante homenaje. Cortés,en
una carta al Emperador pidiéndole que s6lo mande religiosos, y no
Obispos, justifica su pretension asegurando.que los indios no soportarian
el escéndalo de un clero corrupto, habiendo temido ellos sacerdotes
intachables: ...los naturales destas partes lenian en.sus {lempos personas
religiosas que entendian en sus rilos .y ceremonias, y estos eramn tan
recogidos, asi en honestidad como en castidad, que si algung cosa fuera
desto a alguno se le seniia, era punido con pena de muerte...”. _

16. EL PEOR PROBLEMA -

Fue esa desbordante piedad.y su basqueda de seguridad cosmico-
metafisica, o que los llevé.a un culto tan sangriento que horrorizd
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a los nada delicados espafioles, convenciéndoles de que estaban
ante la posesion diabélica colectiva més abominable de la historia,
lo que hizo abortar, antes siquiera de haberla intentado, toda
posibilidad de comprensién o didlogo. Veamos que ya eso creaba un
problema insolible para la evangelizacion, pues se trataba de dos
pueblos totalmente en buena fe y decididos a ser fieles a sus |
principios hasta la muerte, problema que, sin embargo, no era el
peor. El peor era que los mexicanos estaban aun mas convencidos de
su verdad que los espafoles de la suya, puesto que no sblo eran del
todo eoherentes con sus principios, (mientras que hay que ser retor-
cidamente incoherentes para aunar cristisndad y asesinatos), sino
que su fidelidad iba més all4 de una resolucién firme de la voluntad:
era su modo de pensar, su forma de ser y ubicarse en su universo.

17. “TODOS TUS MANDATOS SON ESTABLES”
Ya aludiamos a que en nghuatl “verdadero” es sinénimo de “es-
table”; de “arraigado”. Esto va méas alld de la metafora: es una
etimologia que llega al concepto, pues “verdadero” se dice nelli, y
“verdad” Nellilizili, ambos derivados: del verbo nelhuayoa, que
significa “echar raices”, “afianzarse”, “consolidarse” (“cimiento”,
“fundamento” se dice nelhudyotl que literalmente seria algo asi
como “la cualidad de tener raiz”, el “enraizamiento”), de modo que,
en la mente india, nada que no sea estable puede ser verdadero, y
toda verdad tiene que ser estable y permanente, “arraigada”, “en-
raizada”, y lo mismo vale de toda ley moral: los mexicanos podian
recitar de corazén el salmo 118: Tu, Sefior, estds cerca, y todos tus
“mandatos son estables; hate tiempo comprendi que tus preceptos los
fundaste para siempre (Ps 118, 152). Por ello, vayamos ya notando,
que era “metafisicamente” inconcebible la‘idea de una “nueva re-
ligién”, pues nada que fuera nuevo podia ser verdadero, y tanto menos
nada relacionado con la estabilidad por esencia, como es Dios.

Y esto, por supuesto, se extendia al plano moral. Si la verdad es
sinénimo de estabilidad, nada cambiante puede ser verdadero, ni
tampoco bueno, puesto que la estabilidad es también la suprema
garantia de toda ley moral>®, por lo que la Huehuetlamanitiliztli;
“La Regla de Vida de los Ancianos” era intocable®, no sélo porque
ellos hubiesen decidido no cambiarla, sino porque asi lo.era esen-
cialmente. Lo tradicional, lo conforme a.-lo que siempre se ha
ensefiado y se ha hecho, era lo Gnico cierto y lo tnico correcto.
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Yaricuic, “Nuevo’, venia a-ser sinonimo no sblo de “falso”, sino de
“nmoral”; y por tanto, el propio concepto de “nueva’ religion era para
ellos, también en ese sentido, contradictorio en sus mismos términos.
Lo que salvaba al pensamiento indio de un inmovilismo rigido y
fosilizado, era su conviccién de que, aungue todo lo divino era
absolutamente estable, todo lo humano es parcial e incompleto.
Esto permitia una actitud religiosa analoga a la de nosotros los
catélicos, que, al igual que ellos, contamos con seguridades irre-
movibles en Dogma y Moral, por ser Palabra de Dios, pero aceptamos
que nuestra inteligencia humana nunca podra comprenderlas del
todo, y siempre deberemos estar revisando y readaptando nuestra
peculiar forma de explicarnoslas y de aplicarnoslas en la conducta
cotidiana. Los antiguos mexicanos estaban dispuestisimos a me-
jorar su religion, -y lo hicieron muchas veces, ain a costa de los
mayores sacrificios- pero a cambiarla jamas: ...en lo que toca a
nuestros dioses antes moriremos que dejar su servicio y adoracién™".
Esto, pues, planteaba un problema de veras insoluble a la
evangelizacién, ya que ningin misionero espafiol del siglo XVI,
cuya ortodoxia amartelada no se detenia ni ante los peores extre-
mos inquisitoriales, habria aceptado jamés proponer el
cristianismo sino como algo radicalmente nuevo, diverso y opuesto
ala diabélica cultura de ellos, y ese planteamiento era inaceptable
no sblo al sentimiento, sino a la propia mente india. Este problema
hoy lo vemos clarisimo; entonces nadie lo veia, o siquiera lo
imaginaba; pero no por ello no existia y no influia, pues, entonces
como ahora, -y como siempre- era y es totalmente real, pues, como
ha dicho muy bien Juan Pablo I, no puede haber una verdadera
evangelizacién si no se evangeliza la cultura™. - ~

18. ;0TRO RECURSO?

F1 inextrincable nudo gordiano de la incomprension mutua puede;
a veces, cortarlo el testimonio de la verdadera caridad; aunque no
se entiendan las razones, la bondad manifiesta de alguien puede
ser suficiente argumento para comprender que la religién que
motiva esa bondad tiene que ser buena. En el.caso de México, sin
embargo, la cosa era exactamente al revés, y los mismos misioneros
contemporaneos lo entendieron: Si a éstos llamdis cristianos, viviendo -
como viven y haciendo lo que hacen, yo me quiero ser indio como me.
Ilamdis, y no quiero ser cristiano™. -
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Cierto que habia cristianos ejemplares, también entre los laicos
y atin entre los gobernantes; pero no eran sino la excepcién que
confirmaba la regla del antitestimonio general. Y este problema
tampoco es superficial; toca las bases mismas de la credibilidad
humana, y mucho méas de la eclesial:: demasiado- nos consta en
México, por desgracia, que lo que provoca un demagogo que des-
miente sus palabras-con sus hechos, es repulsién y desprecio; pero,
atm en el caso de que la vida de un predicador sea irreprochable-
mente coherente con lo que proclama, si vemos que los que se
presentan como sus seguidores viven en sisteméatica violacion de su-
doctrina, es inevitable gque, consciente o inconscientemente, con-
cluyamos que ésta es ineficaz, si no es que hipocrita.

Por tanto, en rigor histdrico y teoldgico, la-conversion de los -
indios también por este motivo era imposible. En pocas. palabras;
podriamos resumir que la evangelizacién, vivida en perspectiva
india, venia a ser algo absolutamente inicuo e inaceptable, porque
de parte de los cristianos laicos, que los atacaban y explotaban, era
un genocidio, y de parté de los misioneros, que los defendian y ampara- -
ban, pero que pretendian despojarlos de toda su cultura, un
‘etnocidio. Y, si recordamos que La sintesis enire cultura y fe no es sélo
unaexigencia de lacultura, sino también delafe... que unafequesesituase
al margen de lo humano y; por tanio, de la cultura, seria una feinfiel ala
plenitud de cuanto la palabra de Dios manifiesta y revela.. A podriamos
preguntarnos jeémo iba ser posible la evangelizacién “mds:radical,
global y profunda” de un pueblo absolutamente inculturado con su
religion, a través de otro que ni comprendia ni. podza comprender esa
cultura, y que para nada aspiraba a entenderla, sino a destruirla’ 429

Y sin embargo, pese a todas esas insuperables dificultades, a
partir de 1532 “algo” pasa que los indios, todos los indios, acuden
de stibito y en masa al bautismo, y eso sin que ellos ni los espafioles
hubieran cambiado en nada: ni més comprensivos, ni mas toleran-
tes... La historia, la maravillosa historia de ese “Gran
Acontecimiento” la tenemos en este librito, el Nican Mopohua. No
tenemos tiempo aqui para leerlo, y menos aiin para exphcarlo de
modo que termmemos dando solo un fugaz vistazo. "

19 LA MADRE DEL ARRAIGADISIMO DIOS

Lo primero que en él se nos dlce es que SOJuzgado Mex1co yacia
por tierra la flecha y el escudo...”, 0 sea que ya no habia guerra: Eso
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suena bien, pero no lo era para los mexicanos, para quienes la
guerra no era algo malo, sino ]a vida misma. En la primera pagina
del Codice Mendocino podemos ver que “la flecha y el escudo” sirven
de base a un piedra, que sustenta un nopal con tunas, una de las
cuales es comida por un aguila. El aguila es el Sol, dador de vida al
mundo, la tuna es el corazén que lo alimenta; pero sin ‘la-flecha y
el escudo” ya nada de eso puede haber... sin elos el mundo indio
est4 muerto. Sin embargo, también se nos. dice que atn entonces,
pese a esa desolacion general, “ya macolla, ya revienta sus yemas
Ja adquisicién de la verdad, el conocimiento de Quien es causa de
toda vida: el verdadero Diog”. - ST , '

. Coémo era esto posible, que despuntase la vida en medio de la
muerte? Larazon es que, aunque repitamos que los indios no podian
convertirse al Cristianismo que les predicaban los misioneros
espaiioles, el Evangelio es demasiado bello, claro y atrayente para
que podamos echarlo a perder por completo a pesar de los peores
predicadores, y Dios puede dar a algunos elegidos una gracia
excepcional para aceptarlo atn a través de la mas deficiente pre-

‘sentacién. Consta que hubo indios que asi lo recibieron™”, y uno de
bstos es el Juan Diego de quien habla el Nican:Mopohua. Entre las
averiguaciones que, siglos més tarde, se tuvieron que hacer para el
proceso de su beatificacion se vino a descubrir, con gran sorpresa,

que, aunque era de veras pobre en ese entonces, no siempre lohabia
sido, pues se trataba de un principe de la casa veal de Texcoco, de
nombre Cuatihtlatoatizin, que habia ayudado a los espafioles com-
batiendo contra México, pero que éstos, en vez de premiarlo, lo,
habian dejado practicamente en la miseria; no obstante lo cual
habia aceptado renunciar a lo que mas amaba; su religiéon, porque
habia tenido y aceptado la gracia de confiar en que, con el bautismo
recibia algo mucho mejor. Era tan sinceramente piadoso que ese
dia, sabado 9, iba a oirla Misa de la Santisima Virgen, aunque no
era dia de obligacién. : ‘ ;
 Cuando se aproximaba el solsticio de invierno, -el dia del “sol
invicto”- fecha de enorme importancia para adoradores del sol, y
" que astronémicamente coincidia con el 12 de diciembre, (el calen-
‘dario europeo estaba entonces, antes de la reforma gregoriana,
atrasado 10 dias). Al pasar por el Tepeyac, pese a ser de madrugada
y pleno invierno, oy6 un gorjeo de pajaros, (que en su cultura eran
voz de Dios), tan maravilloso que sobrepasaba a todo lo de este
mundo, y una voz dulcisima dirigiéndose a él por su nombre
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cristiano; pero en respetuoso nahuatl: -jJuanizin! {Juandiegotzin!
Consciente de que se trataba de algo sobrenatural, pues no oponia
sino unia su ancestral alma india con su religién cristiana, sin
ningén temor, como era tipico de su raza, subib y encontrd a una
doncella que enseguida reconocid como divina, por los simbolos que
en su cultura identificaban a Dios, .como “hacer que las cosas
brillaran como jade, como el arco irisen la niebla, como turquesa,
como oro...”. Ademas, ella se presenté enseguida, confiandole que
era nada menos que la Madre del Vérdaderisimo Dios, (expresion
que en nahuatl: in huel nelli Te éotl, suena a “del arraigadisimo
Dios™), o sea del Gnico y eterno, del que:sus antepasados habian
siempre adorado a través de los otros. Y para que no le quedase la
menor duda, le enlist(’)ilos»‘cuatrd nombres que ya vimos, con que
ellos siempre lo habian venerado: Ipalnemohuani, (Aquel por quien
se vive), de Teyocoyani (Creador de las personas), Tloque Nahuaque
(Duefio del estar junto a todo y del abarcarlo todo), Ilhutcahua.
Tlaltipaque (Amo del cielo y de la tierra), nombres que, repitamos,
siendo inequivocos para todos los indios, pero que podian sonar a
inocentes epitetos a oidos espaifioles. : ‘ o

90. UNA NUEVA NACION

s exquisitamente indio, exquisitamente inculturante el -detalle de
que nosea Cristo en persona quien se ap arece, sino su Madre Santisima,
porque en la sociedad mexicana, por su continuo guerrear; habia
muchas mas mujeres.: que hombres y el nifio crecia identificando,
tanto el amor, como autoridad, con la figura materna44. '

Para mayor sorpresa y dicha de Juan Diego le comunicod en-
seguida: -Mucho quiero, ardo en deseos de que aqui tengan la
bondad de construirme un templo, peroun templo no para Ella, sino
Bl para su Hijo, porque alli lo mostraré, lo engrandeceré, lo entre-
garé a El a Quien es todo mi amor; mi mirada compasiva, mi
auxilio, mi salvacion. Iso ya seria maravilloso para- cualquier
cristiano que lo oyera, pero muchisimo més para uncristiano indio,
pues en su cultura el templo era el estado; la nacion; (como puede
verse también en el Cédice Mendocino), y si la-Madre de Dios lo
estaba pidiendo, eso significaba que “ardia en deseos” de que rena-
ciera el estado mexicano™.’ o .

Sin embargo, ese nuevo estado iba a ser muy diferente y supe-
rior, por encima de lo tribal o lo politico, porque iba a estar formado
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por la familia.completa de los hijos de Ella, pues paladinamente le
declaré que, ademas de ser Madre de Dios, también en verdad yo
me honro en ser vuestra madre compaswa, iuvay de todas las gentes
que aqui en esta tierra estdis en uno, y de los demds variados linajes
de hombres, mis amadores, los que a mi clamen, los que me busquen,
los que me honren confiando en mi intercesion. Eso significaba que
no sélo espafioles e indios eran hijos de una misma madre, y por
tanto hermanos, sino también todos los hombres, sin més condicién
que la de amarla, o, mejor dicho, de aceptar su amor. Esto era muy
bello, pero muy duro, porque implicaba aceptar como hermanos a
quienes se veia como enemigos. S IR .

Ella no prometia quitar penas ni problemas, puesto que éstos no
perjudican, sino templan-al hombre, tanto que lacruz es condicién
para seguir a su Hijo, pero si, igual que El, prometia que alli estaré
siempre dispuesta.a escuchar su llanto, su tristeza, para purificar,
para curar todas sus diferentes miserias, sus penas, sus dolores. Sin
embargo, Ella también dej6 claro que, con todoy ser Madre de Dios,
era criatura, sierva de su Hijo, y que por ello no aceptaria que se
hiciera nada sin el permiso y conocimiento de quien lo representaba
entonces en nuestra tierra: Y para realizar con toda certeza lo que
pretende El, mi mirada misericordiosa, ojald aceples ir a la casa
palacial del Obispo de México, y le narres cémo nada menos que yo
ie envio de embajador para que le manifiestes cuan grande y
ardiente deseo tengo de que aqui me provea de una casa, de que me
* levante en el llano mi templo: Absolutamente todo, con todos sus
detalles, le contards: cuanio has visto y admirado, v lo que has oido.

91. JUAN DE ZUMARRAGA

Juan Diego fue de inmediato; con dificultad consigui6 ver al Obispo,
Fray Juan de Zumarraga, pero éste no se dejé convencer y lo
despaché. Volvié triste a dar cuentas de su fracaso, teniendo la
exquisita cortesia de explicarle que no era culpa del Obispo, sino
de 61, por no ser un mensajero digno: Me di perfecta cuenta, por
cémo me coniesté, que piensa que el templo que Ti te dignas
concedernos el privilegio de edificarte aqui, quizd es mera invencion
mia, que tal vez no es de tus venerados labios. Por lo cual, mucho
te ruego, Sefiora mia, mi Reina, mi Virgenciia que ojald a alguno
de los ilustres nobles, que sea conocido, respetado, honrado, a él le
concedas que se haga cargo de tu venerable aliento, de tu preciosa
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palabra para que sea creido. Porque en verdad soy un pobre diablo,
soy mecapal, soy cacaxtle, soy cola, soy ala, sometido a hombros y a
cargo ajeno, no es mi paradero ni mi paso allé donde te dignas
enviarme, Virgencita mia, Hijita mia la mds amada, Sefiora, Reina.
Eso podria sonarnos a que Juan Diego estaba profundamente
acomplejado, pero asi hablaban siempre los principes indios cuando
reciblan un cargo honroso®®, y sblo lo aceptaban cuando se les
insistia, como lo hizo la Virgen: Escucha, hijito mio el mds pequerio,
ten por seguro que no son pocos mis servidores, mis embajadores
mensajeros a quienes podna confiar que levaran mi aliento, mi
palabra, que e]ecutaran mi voluntad. Mas es indispensable que seas
precisamente i quien negocie y gestione, que sea tolalmente por {u
intervencion que se verifique, que se lleve.a cabo mi voluntad, mi deseo.

Ante eso Juan Diego obedecid sin chistar, y con mil trabajos al
dia siguiente, domingo 10, después de oir Misa, logré hablar de
nuevo con el Obispo, que lo interrogd dura y exhaustivamente, pero
tampoco se convencid, antes le pidié una sefial y lo hizo seguir por sus
criados, los cuales, quiz4 por descuido, lo perdieron de vista, pese alo
cual le informaron que era un mentiroso que merecia sex castigado.
La Virgen, en cambio, aceptd sin el menor reparo proporcionar la sefial
solicitada y cité a Juan Diego para el dia siguiente.

29. EL; TiO MORIBUNDO .

Pero al dia siguiente, lunes 11, élmo pudo acudir, puessu tio paterno
-que entre los indios era como su padre- cay6 sabita y mortalmente
enfermo, por‘la epidemia de sarampién que sabemos se desatd
precisamente en esa época” ', y Juan Diego se pas6 el dia tratando
de salvarlo por medio de los médicos y las medicinas indias. Cuando
el propio tio, Juan Bernardino, también sincero cristiano, se dio
cuenta de que iba a morir, pidi6 a su sobrino que intentase traerle
un sacerdote. Partié Juan Diego a media noche, y con gran cortesia
dio un rodeo para que la Sefiora entendiese que no podia en ese

momento atenderla, pero Ella le sali6 al encuentro y 1o consol6 con
palabras de infinita ternura: jAcaso no estoy yo aqu,z Y0 que tengo
el honor de ser tu madre? 3Acaso no estds bajo mi sombra, bajo mi
amparo? sAcaso no soy yo la fuente de tu alegria? jQué no estds en
mi regazo, en el cruce de mis brazos? jPor ventura aun tienes
necesidad de cosa otra alguna? Esas palabras son tan tiernas que
hacen asomar las lagrimas a los ojos, pero para un indio también
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significaban exigencia, pues tanto las madres como los jefes que
hahlaban asi*® también demandaban obediencia y esfuerzo, que es
lo que hizo Ella, pues le pidi6 fe en creer que su tio moribundo ya
estaba sano. Juan Diego lo acepté al instante, y solicitd él mismo
que le confiara la sefal que debia llevar. Ella le ordend subir al
cerritoy cortar las flores que encontraraen su cumbre, donde nunca
las habia y menos en ese momento de intenso frio y sequedad.

23. LAS FLORES DE DIOS QUE PINTAN LA IMAGEN

Juan Diego obedecio y se llevo la sorpresa de ver que el Tepeyac se
habia convertido en el Xochitlalpan: “el paraiso’, cosa que para un
indio era ya un portentoso regalo de Dios: iHabian nacido sus flores,
1as flores divinas, en el mundo del hombre! Las cortd prontamente,
1a Sefiora con sus manecitas las tomd y le encargd que las llevara
en su nombre al Obispo, (y hay que notar, que dentro de la etiqueta
india, entregar flores a nombre de alguien era el maximo honor que
se podia brindar)49, pero también advirtiéndole que a nadie méas
que a él debia entregarselas. = K o
Tras muchas esperas consiguié verlo, después de que los criados
intentaron quitarle sus preciosas flores, pero el mismo Juan Diego
y después todos los indios se dieron cuenta de que Dios no queria
que nadie las fomase antes del Obispo, pues los criados no pudieron
ni tocarlas. Cuando pasé ante el Obispo, le resumi6 todo lo que le
habia acontecido, desde la primera aparicion, le refirié que la
Virgen le habia asegurado que su tio moribundo ya estaba sano, y.
que esas flores eran la sefial-que el habia exigido. Al desplegar su
tilma, aparecié en ella la imagen dulcisima que aun tenemos. -

24, TEOMANAY AMOXHUA

Eso es muy bello, hermosisimo; pero lo fue- mucho mas para los
indios, puesto que ellos consideraban tanto a la imagen como a la
tilma simbolos de la persona, por lo que entregar la Reina del Cielo
su propia imagen en la tilma de uno de ellos, constituia la maxima
muestra de predileccién que se les pudiera brindar 0 Ademas, eso
resolvia un problema de otro modo insoluble: los misioneros, aun-
_que amaban intensamente a Jos indios y por ellos habian dejado
patria, bienesy todo, por los prejuicios de la época, los amaban:-como
a nifios pequefios a quienes nunca. querian dejar crecer, pues
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afirmaban textualmente que eran inmejorables, pero que tenian
que ser “para siempre stbditos y discipulos’, cosa contraria alo que
Dios quiere de sus hijos: En un estado tiranico puede haber amos
v criados, pero en la Iglesia de Cristo, que. es “Comunién de Cari-
dad”, no, porque en ella todos somos iguales y hermanos, y, quien
manda, es sbélo porque, como Il es el servidor. De modo que sien
la Iglesia a la que los misioneros espafioles los querian incorporar,
iban a ser siempre inferiores, ésta nunca iba a ser de veras Iglesia.

;Como explicar eso a los indios? §Coémo convencerlos de que
ellos, que habian sido colaboradores de sus dioses alimentando
al mundo con su sangre, ganaban ahora aceptando ser nada
mas que “stbditos y discipulos” de gentes que los amaban, pero
no los comprendian? Humanamente era imposible, pero Dios
supo hacerlo con claridad inequivoca. Y la forma fue ésta:

Para ellos la méxima autoridad moral no eran los generales ni
los emperadores, sino los sabios, los tlamatinime, los sacerdotes
guardianes de la tradicién™', y entre estos los méas respetados eran
el teomama y el amoxhua. Teomama significa “el que lleva a Dios”,
porque, en efecto, toda empresa importante, toda campafia o toda
peregrinacién -iba presidida por los sacerdotes que cargaban la
imagen, y ergn por ello tan venerados que se les lla'maba;p'adres ¥
madres de Dios™*. Amoxhua significa “el dueio del amoxtli”, o sea
del “codice”, del lienzo o libro donde se dibujaban las %inturas que
plasmaban y preservaban la sabiduria de la tradicion 8, . :

Al darles el inesperado don de la Imagen de la Virgen, que a ojos
indios es un auténtico codice estampado en la tilma de uno de ellos,
Dios hizo de Juan Diego su . Teomama, pero al indicar la Virgen
Santisima que esa sefial era exclusiva pertenencia del Obispo
espafiol, hacia de éste su Amoxhua, igualdndolos a ambos en aprecio
y dignidad. Ante eso ya desaparecian todas las dificultades: los indios
nunca habian temido a la muerte ni a los. mas penosos sacrificios,
siempre habian sabido esperar siglos sin desconfiar de que Dios les
cumpliria sus promesas; ya con eso, no importaba que Zumarraga y
los suyos en ese momento histérico no los comprendiesen, que les
pidiesen cosas muy duras; porque ya todo tenia sentido para ellos.

Vemos, pues, que Maria, al' mandar con tan inequivoca y
repetida claridad que solo-al Obispo se le entregase su mensaje y
su sefial, le confirié todo el inmenso prestigio y autoridad, puesto
gue lo convirtié en“duefio de su Imagen”, en “su Amoxhua” = "Duefio
del Cédice” del pueblo mexicano. Tra una forma clarisima. de



64 S ' _ OTRAS VOCES

prescribir a los mexicanos y en mexicano lo mismo que a los
servidores en Cana de Galilea: jHagan lo.que él les diga! (Jn 2, 5).
Es decir, aunque no todo lo entiendan, aunque algunas cosas les
resulten dificiles y penosas, todo lo que él diga es mi palabra. jEi
es més que mi “imagen”, porque él es mi Amoxhua, el Duefio de mi
Imagen! Y, subordinado aél, también exalt6 a Juan Diego, a quien
constituy6 su Teomama = “Portador de Dios” del nuevo Reino. Y
siendo Juan Diego, por nacimiento o por empobrecimiento, un
macehual, un hombre.del pueblo, quedaba claro que su ejemplo era
accesible a todos, no sélo a algunos pocos refinados poetas. Distin-
guir en esa forma, conjunta y solidariamente, a un espafiol y aun
indio, y a ese espariol, la mdxima autoridad religiosa, y a ese indio,
uno de la base, uno como todos, “inculturd” a perfeccién el ya no mds
judio ni griego, esclavo ni libre, vardn y hembra, pues ustedes hacen
todos uno, mediante el Mesias Jestis... (Gal 3, 28).

25. LA SENAL ESPANOLA

Todo eso, sin embargo, tan claro para los indios, era imperceptible
para los espafioles; a Zuméarraga no podian convencerlo unas flores
y ni siquiera una imagen, por bella que fuese... pero recibié también
una sefial para él inequivoca: un milagro, la curacién instantanea
de un moribundo. Con mucha deferencia, pero con riguroso cuidado,
controlé si era verdad que el tio Juan Bernardino habia estado en
agonia y habia ya sanado, quiso incluso hablar personalmente con
&1, y no sélo constaté la curacién, sino que también é1 habia visto a
la Sefiora del Cielo y le habia dicho Ella que venia a unir a los dos’
pueblos, pues queria que su imagen, tan manifiestamente india,
1llevase un nombre totalmente espafiol: Santa Maria de Guadalupe.

26. LA MADRE DE DIOS QUE RUEGA SERLO NUESTRA

- Zumérraga puso la imagen en su oratorio, y luego en la “Iglesia
Mayor” a donde acudi6 a verla todo el mundo, asombrandose y
arrobandose, sobre todo los indios, al descubrir su belleza y su
mensaje, pues en ella podian ver a un nuevo sol que viene “entre
nubes y entre nieblas”; hijo de una “nifia” mestiza a la que nimban
en perfecta paz el propio sol, la luna y las estrellas; que vestia la
Xiuhtilmatli, 1a “tilma de turquesa”, propia sélo de los empera-
dores, que era también el cielo nocturno con las constelaciones en
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el momento del solsticio de invierno; que su tnica era una tierra
de montarias floridas; que se posaba “en'el centro de laluna”, o sea
“en México”, y que estaba sostenida, como presentadao enralzada
por un joven indio alado que con sus brazos extendidos unia al cielo
con la tierra... y otros signos mas que su cultura podia “leer” y que
les confirmaban lo que Ella antes habia dicho: que era la Madre del
verdaderisimo Dios y que venia a rogarnos que le permitiéramos
serlo también nuestra. .,

Por eso el mundo indio se convirtié al 1nstante corriden avalancha
a pedir el bautismo, y por eso nacimos de ahl los mex1canos, llevando
en las venas la gloria de ambas sangres.

Eso fue un gran milagro, pero no fue una magia; dls1p0 todas las
dudas de los indios y los reconcilié con los espaiioles, pero no
convirtidé a ninguno de los dos, ni a nosotros sus descendientes, én
santos ni en sabios de 1a Nueva Ley, porque eso hemos de lograrlo
poco a poco, con nuestro esfuerzo y nuestra entrega; tampoco nos
autoriza a jactarnos de ser favoritos de Dios, antes muy al contrario,
nos compromete a compartir ese tesoro con todos los hombres,
nuestros hermanos, tarea que hasta ahora poco y mal hemos
cumphdo '

Con esta minima introduccion, pues se puede leer con mas fruto
la crénica india de ese milagro, que es ese librito que llamamos el
Nican Mopohua.

NOTAS:

1. Cfr. el Decreto del Vaticano 11, Ad gerntes, sobre la actividad misionera de la IgIesra

2. Bl Corén exhorta al Al-Jilad, término que nuestra epoca ha tenido ia desgracia de
conocer tanto a través del terrorismo, es la “Guerra Santa”, que ningtn espaiiol de la
época dudé fuese por antonomasia su vocacion divina. Aunque primariamente
significa una lucha interna por ser mejores: Combate en la senda de Dios y no impongas
cargas diﬁ’ciles a nadie mds que a ti mismo. (Corén, Sura IV, versiculo 86), no hace falta
ninguna exégesis extensiva para aplicarlo a la guerra material, pues el mismo Corén
se muestra explicita y reiteradamente belicoso. V. gr. en la Sura 47 (4-9; 37) exhorta:

Cuando encontréis infieles, matadles hasta el punto de hacer con ellos una carniceria, y
estrechad firmemente las trabas de los cautivos. Luego ponedlos en libertad o entregadlos
mediante un rescate, cuando la guerra haya cesado. Obrad ast. Si Dios quisiese, triunfaria de
ellos por si mismo; los exterminaria, pero os hace luchar para probaros a unos por otros. Los
que hayan sucumbido en el camingo de DLOS Dios no. hard perecer sus obras. Los dirigird y
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torturar y matar, tiene y tendrd siempre un toque de horror y de morbo tan atractivo
y repelente que resulta inagotable y dificil de abordar con serenidad y objetividad. De
&l ya se ha hablado y escrito durante siglos; (Cfr..v. gr., PEREZ VILLANUEVA, |, La
Historiografin de la Inquisicion Espafiola, en: Historia de La Inquisicion en Espaiia y
América, Obra dirigida por él y por ESCANDELL BONET, B,, B.A.C., Madrid 1984.
Este es un muy buen y amplio estudio. Otras dos obras fundamentales que pueden
recomendarse son LEA, Ch., Historia de la Inquisicion espafiola, (Traduccién del original
Inglés: A history of the spamsh mquzqztton, Nueva York 1906-1907), tres tomos, Fun-
* dacién Universitaria Espafiola, Madrid 1983, y KAMEN, H., La inquisicidn espafiola, en
su Gltima y maés actualizada Coedicién: Direccién General de Publicaciones para la
Cultura y las Artes y Editorial Grijalbo, México 1990.
5. Jests fue el primero en toda la historia en separar a César de. Dios (Mt 22, 21;
Mc 12, 17; Le 20, 25), superando una tendencia, siémpre presente en nuestra naturaleza,
de abusar del poder, dedivinizar almando. También fue el primero en sostenerlaabsoluta
igualdad humana (M. 23, 23, 8-10), y que ningtin hombre tiene derecho de mandar a otro
hombre, si no es por servirlo. (Mt 20, 26; 23, 11, Mc 9, 34; 10, 43; Jn 13, 13-15).
6. Conviene transcribir el texto completo: Si entre los tuyos aparece un profetn o vidente
de suefios y, anunciando umn signo o prodzg:o te propone: “Vamos a seguir a dioses extranjeros
y a darles culto”; aunque se cumpla el signo o prodigio, nole hagus £as0.a ese profeta.o vidente
de suerios. Pues se trata de una prueba del Sefior tu Dios, para ver si aman al Sefior, su Dios, con
todo el corazdn y.con todn el alma... Y ese profeta ovidente de suefios serd ejecutado... Asi extirpards
de ti In maldad. 5i un famllzm‘ tmjo de padre o de madre, o fu frijo, 0 tu hija, 0 la nuujer que duerme
en tus brazos, o tu amigo del alma te incitain a escondidas proponiéndote: “Vamos a dar culto a
dioses extranjeros, desconocidos pam t1 y para tus padres” ... no le hards caso i le escuchards, no
te zzpmdams de él ni le tendrds compasidi i lo encubrirds. Antes le dards muerte; it mano serd la
primera en la ejecucion... Ast todo Israel al enterarse, escarmentard, y no volverd a cometerse entre
los tuyos maldad semejante. Si te enteras que en una la de las ciududes que el Sefior te da para
habitar han salido canallas que extravian a los vecinos, propome;ﬁoles “Vamos a dar culto a dioses
extrarnjeros y desconocidos”, primero investign, examing, interroga cuidadosamente, 1 y si resulta
que realmente se hia comeﬁdo esa abominacion entre los fuyos, pasards a cuchillo a los vecinos,
dedicards al exterminio la ciudad con todo lo que hay dentro... (Dt 13, 2-17). ‘
7. Cfr. Hech 10,11 y 15; Rom 1-11; 1 Cor 1,10-17, 8-10; 2 Cor 10-14; toda la Cartaa los
Gélatas, en especial el capitulo segundo; Fil 3, 2-21.
8. Clr. Col 2, 16-23, 3, 1-11, es especial éste dltimo versiculo: .10 hay mds griego ni judio,
circunciso wi incircunciso, extranjero, birbaro, esclavo ni libre: no, lo es todo y parn tordos Cristo.

9. NOTA IMPORTANTE: El neologismo antropolégico INCULTURACI ON, estric-
tamente hablando, tiene sentido reflexivo: de una accién que recae en el mismo que
la realiza. Bs decir, incultura quien incorpora y asimila elementos nuevos en su cultura
propia. Cuando dos o mas adoptan mutuamente elementos de sus culturas respecti-
vas, se habla de aculturacién. Aqui usaremos los términos INCULTURAR, INCUL-
TURACION también en su sentido mas amplio, de quien se esfuerza por hacerse todo
para todos (1 Cor, 9,22), o sea adaptarse y adaptar su mensaje a la cultura de los otros.

10. Para una informacién por extenso de esto, Cfr. LEON PORTILLA, M., La Filosofin
Nihuat] estudiada en sus Fuentes, UN.AM., Instituto de Investigaciones Histdricas,

México 1974, especialmente los capitulos Iy IV: Ideas metafisicas y teoldgicas de los
nahuas, El pensamiento néhuatl acerca del hombre, 129-203.
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11. La misma palabra TEOTL es significativamente adecuada para designar a Dios,
pues etimolégicamente Te - otl significa Personalidad, concepto que a nadie compete
mejor que a‘Quien es la Persona por antonomasia. - e

12. Todos los seres iumanos, todas las culturas, han.conocido y usado estas substan-
cias, que hoy llevan el nombre -bastante derogatorio- de “dro gas”. En cuanto al
neologismo entedgeno, WASSON lo describe y justificaasi: Entedgeno, neplogismo: “Dios
dentro de nosotros”, lns substancias vegetales que, al ingerirse, dan una experiencia divina,
antes llamadas conmiinmente “alucindgenos”™, “psicodélicos”, “psicomiméticos”, efc., a cada
wno de los cuales términos pueden hacerse serias objeciones. Un grupo encabezado por el sabio
griego CARL A. P. RUCK propone entedgenio como perfectamente adecuado; al captar
perﬁctmnente las ricas resonancias culturales evocadas por las substancins, muchas de ellas
finguicas, a lo largo de vastas. dreas del globo en la proto- y prehistoria. Cfr. Journal of
Psychedelic Drugs Vol. 11,1-2 (1979). Nosotros apoyarios In adopcidn de esa palabra. ElThombre
primigenio, 0 lo largo de gran parte de Eurasia y las Américas, descubrid las propiedades de esas
substancias y lns mird con profindo respeto y hasta miedo, rodedndolas con barreras de reserva.
Aliora estamos redescubriendo el secreto y debemos tratar  los “entedgenos” con el respeto al que
eskin copiosameriie acreditados.., WASSON., The Wondrous Mushroom, XIV.

13, Citainos al Dr. LEON PORTILLA, que explica muy bien estos nombres: Conteri-
zando por €l difrasismo “in Tlogue in Nahuaque” diremos que es una sustantioacion de las
dos formas adverbiales tloc y ndhuac. La primera (tloc) significa cerca... El segundo término
(ndhuac) quiere decir literalmente en el circuito de, o, si se prefiere, en el anillo.. Sobre la base
de estos elementos afiadiremos ahora el sufijo posesivo personal -¢, que se agrega A ambas
formulas adverbiales Tloqu(e) y Nahuaqu(e), dan ambos términos la connotacion de que el
estar cerca, asi como en el circuito son “de él”. Podrin, pues, traducirse in tlogue in nahuaque
como el duefio de lo que estd cerca y-lo gue estd en el anillo o circuito”. Fr. Alonso de Molina
vierte este difrasismo ndhuatl, que es auténticn “flor y canto”, en la siguiente forma: “cabe
quien estd el ser de todas las cosas, conservindolas i sustentdndolas”. Clavijero, por su parte;
al tratar en su Historia de ln idea que tenian los mexicanos acerca del Ser Supremo, traduce
Tlogue Nahuague como “aquel que tiene todo en si”. Y Garibay, n su vez, poniiendo el
pensamiento ndhuatl en términos cercanos a nuestra mentalidad, traduce: “el que estd junto
a todo y junto al cual estd todo... (LEON PORTILLA, M., La Filosofia Nahuat] estudiada en
sus Fuentes, UNAM, Instituto de Investigaciones Historicas, Meéxico 1974, 167).

14. Ipalnemohuari, Causante de toda vida: Asi como in Tlogue in Nahuaque apunta a ln
soberania y a ln accion sustentadora de Ometéotl, asi Ipalnemochuani se refiere a lo que
lamariamos su funcion vivificante, de “principio vital”. EL andlisis de los varios elementos
de este titulo del dios dual pondri de manifiesto su significado. Ipalnemohuani es, del punto
de vista de nuestras gramiticas indo-europeas, una forma participial de un verbo impersonal:
nemohuia (0 nemon), se vive, todos viven. A dicha forma s le antepone un prefijo que connota
causa: ipal- por él o mediante él. Finalmente al verbo nemohua (se vive) se le afiade el sufijo
participal -ini, con lo queel compuesto resultante ipal-nemohua-nisignifica literalmente “aquel
por quien se vive”. (LEON PORTILLA, M,, loc. cit). ‘ :

15. Esos nombres son igualmente participios dé presente del verbo yucuya o yocoya:
idear, forjar con el pensamiento. El primero con el sufijo reflexivo mo- (se, a si mismo), y
el segundo con el transitivo personal fe- (a los oros, a la gente. Tla- significa a las cosas)
Su traduccion, pues, seria: EL que, pensando; se da el ser a si mismo y @ todos los demus.
16. El trozo completo, un precioso himno que trae san Pablo, es: Entre ustedes tengan
la misma actitud del Mesias Jesiis:

El, a pesar de su condicién divina,
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- no se aferrd a su categoria de Dios;

. al contrario, se despojé de su rango
y tomé la condicién de esclavo,
haciéndose uno de tantos..
Asi, mostrandose como simple hombre,
se abajo, obediente hasta la rnuerte,
y muerte en Cruz.. :
Por eso Dios lo encumbro sobre todo .
y le concedi6 el titulo que sobrepasa todo titulo
de modo que a ese titulo de Jesis.
toda rodilla se doble

- -en el cielo, en la tierra, en el ab1smo—
y toda boca proclame:
que Jestis, el Mesias, es Sefior
para gloria de Dios Padre.

17. LOPEZ AUSTIN, A., Los rostros de los dzoses mesoamericanos, Articulo publicado en
la Revista ARQUEOLOGIA MEXICANA, 20, Raices, INAH, México 1996, 19.

18. Monismo aqui significa creer en un sélo Dios, pero con muchos.aspectos, como
hemos dicho. Esto, por supuesto, no s6lo hay que afirmarlo, sino probarlo:

Es poco conocido que el paganisimo prehispanico no existid, pero es la estricta verdad.

Ademéas de que es una conclusién légica de lo dicho, lo consignan expresamente los
contemporaneos. Sahagtin, por ejemplo, en una carta inédifa escrita a San Pio V el 25
de diciembre de 1570, que se encuentra en el Archivo Secreto Vaticano, lo escribe con
palabras textuales: Entre los philosophos antiguos unos dixeron qye ninun dios guin y desta
opinion fueron muchos: Ximocrates dixo que avia ocho dioses y nomas. Antistenes dixo que
avia muchos dioses populares, pero solo un todo poderoso criador governador de todas lns
cosas, Esta opinion o creencia es la que e hallado en toda esta nueva espafia. Tienen que ay un
Dios que es puro espiritu, todopoderoso, criador y gobernador de todas las cosas. [...] A este
atribuyan todn sabiduria y hermosura y bienqenturanza...,, ARCHIVO SECRETO VATI—
CANO, A.A. Arm,, [ - XVIII, 1816, Cartaceo, Folios 3 y 3v).

También D1ego Mufioz Camargo, un. mestizo. tlaxcalteca, consigna: Antes de que
prosigamos s adelante, serd razon que tratemos del conocimiento que-tuvieron de un solo
Dios y una sola causa, que fue aquel decir que era substancia y principio de todas las cosas; y
es ansi, que como todos los dioses que adoraban, eran los dioses de lns fuenies, rios, campos y-
otros dioses de engafios, concluian con decir: Oh Dios en quien estdn todas las cosas, que es
decir el Teotloquenahuaque, como si dijéramos agora, aquelln persona en quien asisten todas
las cosas acompariadas, que es s6lo una esencin. Finalmente este rastro tuvieron, de que habia
un solo Dios, que era sobre todos los dioses, (MUNOZ CAMARGO, D., Historia de, Tlaxcala
Anotada por Alfredo Chavero, Innovaci6n, México 1978, Libro 1, 129-30).

Tiempo después, un mestizo por tres cuartos espariol, pero descendiente del rey de
Tezcoco Netzahualcoyotl, Fernando de Alva Ixtlixéchitl, queriendo al mismo tiempo
exaltar a su ahtepasado y denostar a México, adscribi6 ese mérito solo a él, que fie
hombre sabio y por su mucho saber declard estas palabras que se siguen, gue el divino Platén
y otros grandes fildsofos no declararon mis, que fue decir: [...] “después de nueve andadas esti
el crindor del cielo y de la tierra, por quien viven lns criaturas, y un solo dios que crié las cosas
visibles e invisibles” [...] muchas veces dijo que Huitzilopuchtli, dios de los mexicanos, y los
idolos eran demonios que lés traian engafiados... (XTLILXOCHITL, F. de A., Qbras
Histdricas, UNAM.,, Instituto de Investigaciones Historicas, México 1975, Tomo I,
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Relacién Sucinta en forma de Memorial, relacién 11, 404-5), pero, para su mala suerte,
un bisnieto del propio Netzahualcdyotl, también mestizo, Juan Bautista Pomar,
contestando a Felipe 1I, que habia ordenado una encuesta, 1o sélo confirma el
monismo de sus antepasados, sino que explicita que no'se trataba de un conocimiento
reservado a cultos y escasos filésofos, sino patrimonio general: “..aunque tenian fruchos
idolos que representaban diferentes dioses, nunca, cuando s¢ ofrecia a tratar los nombraban a
todos en general ni en particular a cada uno, sino que decian en su lengua in Tlogue in
Nahuague [..]: sefial evidentisima de que tuvieron por cierto no haber mis de uno; y esto 1o
sélo los ms prudentes y discretos, pero aun la gente comin... (En POMAR Y ZURITA,,
Relaciones de Texcoco y de ln Nueva Esparia, Chavez Hayhoe, México 1941, Relacién de
Texcoco, 24. Subrayados mios). SR

19. Este verso y los siguientes son fragmentos de poemas prehispénicos. Manuscrito
Cantares Mexicanos, fol. 23v, lin. 8ss. Apud., GARIBAY, A. M, Historia de la Literatura
Nihuatl, Tomo 1, 192. o s : ,

20. Ibidem.

21. Ibidem, 177.

22. Ibidem.

23. Tbidem, 178. , e ‘ :

24. La frase es del P. Juan Tovar $.J., lamentando el descuido en que tenian a los fieles
indios los sacerdotes espafioles, y apunta que no poco debe influirles verse tan
despreciados, siendo que en su gentilidad eran sefiores, sacerdotes Y reyes, y sus idolos Ios
honraban tato que los hacian sus semejanzas i hermanos... TOVAR, ]., Cédice Ramirez, 65.
5. LEON PORTILLA, M., Cologuios y Doctrina Cristiang, Los didlogos de 1534 segiin el
texto de Fray Bernardino de Sahagiin y sus Colaboradores Indigenas, Edicion facsimilar del

[

manuscrito original. Paleografia, version del néahuatl, estudio y notas de, UNAM,
Fundacién de Investigaciones Sociales A.C., México 1986, 151. ‘

26, Coatlicue significa: Falda de Serpientes; Ihuicatl: Fiesta Perenne; Coyolxauhqui: La
adornada con cascabeles y Centzonhuiznahua: Los cuatrocientos [infinitos] surianos, nom-
bre frecuentemente pareado a: Centzonmimixcos, Las cuatrocientas Serpiente de Nube,
para expresar también las estrellas del norte. s T
97, El nombre del Sol es Tonatiuh, pero, con la l6gica de una mente mornista, era
constantemente identificado con otros dioses, como Qitetzalcont] o Huitzilopochtli, o
tomado como simbolo genérico de Jadivinidad. 70 " L

28. Sangre en nahuatl se dice Yeztli, pero lo usual era nombrarla con respetuosas
metéforas, como Tedatl, Agun de Dios, Xochiatl, Agua de Flor y, sobre todo, Chalchihuatl,
‘Agun de Jade, es decir, Joya liquids, Agua de Vida. oo =
29, MENDIETA, Historia Eclesidstica..., libro 2, 8. o

30. Para las ideas de los indios de la vida ultraterrena, cfr, por ejemplo, SAHAGUN,
Historia General..., libro 3, Apéndice, 205-208. S '

31. GARIBAY, A. M., citando a Alfonso Caso, comenta: Cor lapidarin precision resume
un conocedor eximio de la cultura antigua de México el significado y trascendencia de la
religién en todos los aspectos de la vida, tanto personal como social. Pliceme trasladar aqui
sus palabras, que me tomo la licencia de destacar asi en principios: '

I. Tan grande era la importancia que tenfa la religion para el pueblo azteca, que
podemos décir sin exageracion, que su existencia giraba totalmente alrededor de la
religién. ' . ’ S “ T

IL. No habia un solo acto, de la vida piblica y privada, que no estuviera tefiido por
el sentimiento religioso. ‘ : o ' B
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III. La religion era el factor preponderante e intérvenia como causa hasta en aquellas 4
actividades que nos parecen a nosotros mas a}enas al sentimiento religioso, como los
deportes, los juegos y la guerra. ,

IV. Regulaba el comercio, la politica, la conquista. k
V. Intervenia en todos los actos del individuo, desde que nacia hasta que los sacer-
dotes quemaban su cadéaver y enterraban sus cenizas. : :
VI Erala suprema razén de las acciones individuales y la razén de estado fundamental.
(GARIBAY, A. M., Historia de la Literatura Nahuatl, Porrtia, México 1971, vol. 1, 107). .

32. En lo que toca a la religion y cultura de sus dioses -reconoce Sahagin, el méximo
conocedor de la cultura india: 1o creo que hu habido en el mundo idélatras tan reveren-
ciadores de sus dioses, ni-tan a su costa, como éstos de la"Nueva Espafia; ni los judios, ni
ninguna otra nacion fuvo un yugo tan pesado y de tantas ceremonias como le han tomado estos
naturales por espacio de muchos afios... (SAHAGUN, B., Historia General..., Prologo,
19-20.). Lépez de Gémara, “ghostwriter” de Cortés, denuncia: Creyendo pues estos indios
al diablo, habian llegado a la cumbre de la crueldad, so color de religiosos y devotos; y éranlo
tanto, que antes de comenzar a comer, tomaban uit poguillo, ¥ lo ofrecian a la tierra o al sol;
de lo que bebian, derramaban algunas gotas para dios; como quien hace salvn; si cogin grano, .
frutas o vosas, quitdbanle alguna hojuela antes de olerls, para ofrendn; el queno guardaba estas
iy semejantes cosillas, no tenia a dios en su corazon, y como ellos dicen, era mal criado con los
dioses. (LOPEZ DE GOMARA, F., Historin de la Conguista de México, Biblioteca
Ayacucho, Caracas 1979, 350). Durén interroga retéricamente: Pues, si descendemos a
lo que toca a su religion falsa que tenian, ¢que gente ha habido en. el mundo que asi guarduse
su ley y'preceptos de ella y sus ritos y ceremonias como ésta? (DURAN,, Historia... s tomo.1,
cap. 21, no. 4, 188). Mendieta se autoreprocha ..€l demoniio estaba de ellos tan apoderado i
hecho tan seilor, cual pluguiern a Cristo que su. Diviria Majestad lo estuviera de todas susraciondles
creaturas, o siquiera de los que indignamente usitrpamos el nombre de cristianos: y digo que lo
usurpanios, pues o queremos hacer por amor de Cristo I centésima parte de lo que estos haciam
por mandato del demonio y de sus ministros... (MENDIETA., Historia..., libro 1, 36), etc:

33. ...habia tantos ministros supremos y infimos que mie certifica que venia a tal menudencia
que para cinco personas habia uno, que los industriabaen s ley y culto de sus dioses. TOVAR,

] De., Codice Ramirez, (Llamado asi por su pnmer editor), en Cromca Mexmana,
Porriia, México 1975, 65.

34, MOTOLINIA Menmoriales... 1a Parte, 71 =
35. Apud, CUEVAS, M., Historia de ln Iglesia en Mextco,v I, 297

36. Oigamos a este respecto a Ledn Portilla: ... sén que estd la bondad 0 maldad de nuestros
actos? A.la antigua vegla de vidn, en funcion de lo cual podia hablarse de maldad o bondad,
llamaron sus sab:os Tlamanitiliztli, interesante palabra fm'mada de los siguientes elementos:
tla- cosas ¥ niani- “permanecen 0 ‘estin permunentémente”. Afiddiendo a dichos elementos el
sufijo propzo de los substantivos abstractos: -liztli, todo el conjuto Ha-mani-ti-liztli viene n
ngmﬁcar “conijurtto de cosas que deben permanecer”” o cormo traduce Molirin en su diccionario:

“yso. o costumbre del pueblo, o ordenanzas que en él se guardan”; Eva, pues, la - TLA-
MANITILIZTLI el supremo-criterio para juzgar la maldad 0 bondad de un acto (LEON
PORTILLA M., Filosofia Nihuatl..., 234-5).

37. Nohay Renie en el mundo, ni In hethabido, que ‘con mis termor y everencia honrase a Sus 1y yores
que ésta, 1y asi a los que irreverenciaban a los vigjos, padres y madres, les costaba lavida, Y asilo quemids .
esta gente excargaba a sus hijos y les enseiiabn erareverenciar a los ancianos de todo genero, dignidad y
condicién que fuesen. (DURAN, Historia..., libro 1,36).
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38. “’Coloquiosydoctrinacristiana”, Los didlogos de 1524 segiin el texto de Fray Bernardinc de Sahagiin
v sus colaboradores indigenns, Edicién Facsimilar del Manuscrito Original, Paleografia, Version
del Néhuat], Estudio y Notas de Miguel Leén Portilla, UNAM, Fundacién de Investigaciones
Sociales A.C., México 1986, Paleografia del Texto en Castellano, cap. 6,G, 89. -
39. Enjulio de 1986 decia: La cultira, exigencia tpicamente humana, es uno de los elementos
fundamentales que constituyen In identidad de un pueblo. Ella es In expresion completa de su
 realidad vital y la abarca en su totalidad: valores, estructuras, personas. Por ello ln evangelizacion
de ln cultura es lIn forma mds radical, globial y profunda de evangelizar a un pueblo... [...]. -~
La cultura supone y exige una “visién integral del hombre” entendido en la totalidad de sus
capacidades morales y eqpmtuales enla plemtud de su vocacion. Aquz es donde radica el nexo
profundo, “la relacion organica y construction”, que une entre si a la cultura humana y o In
cultura cristiana; la fe ofrece la visién proﬁmda del hontbre que I cultura necesita; mds aun,
solamente en elln puede encontrar alimento e tnspiracion definitiva.
Pero la conexién entre fe y cultura actia también en direccién diversa. La feno es uia reahdad
etéren y externa a la historia, que, en un acto de pura lzbemlzdad oftezca su luz ala cultura,
quedandose indiferente ante ella, Al contrario, In fe se vive en la realidard concreta 1 ¥ toma
cuerpo en ella y a través de elln. La sintesis entre cultura-y fe no és sélo una exigencia de I
cultura, sino también de la fe... Una fe que no se hace cultura es una fe no acogida plenamente,
no pesada por entero, no ficlmente vivida. La fe compromete al hombre enla totalidad de su
ser y de sus aspiraciones. Una fe que se situase al margen de lo humano v, por tanto, de la
cultura, seria una fe infiel a la plenitud de cuanto la palabra de Dios manifiesta y revela, una
fe decapitada, mds aun, ina fe en proceso de disolucién. La fe, aun cuando trasciendala cultura
iy por el hecho mismo de trascenderla y revelar el destino eterno del hombre, crea y genera
cultura.(Juan Pablo 11 al Mundo Intelectual y Cultural Catélico, Julio 1986, en
FUNDICE, (México), Organo informativo dela fundacmn pro d1fusxon cultural del
medio milenio en América.A. C., 2 (1987) 3). - . .
40. MENDIETA:; Historia..., libro 4, 506. :
41. Palabras de S. S. Juan Pablo Hen Juho de 1986. (Cfr Nota 39)

42. Recordemios, a guisa de ejemplo entre mil, lo que proclaman paladinamente Durén
y Sahagtn como finalidad de sus escritos: Hame movido, cristiano lector, a tomar esta
ocupacién de poner y contar por escrito las idelatrias antiguas 1 veligion falsa con que el
dermorio era servido, antes de que llegase a estas partes la predicacion del santo Evangelio, el
haber entendido que los que 10s ocupamos en In doctrina de los indios nunca acabaremos de
ensefiarles a conocer al verdadero Dios, “si primero no fueran raidas y borradas totalmente de
su memoria las supersticiones, ceremonias y cultos falsos de los falsos dioses que adoraban”,

dela suerteque no es posible darse bien la sementera del trigoy los frutales en la tierra montuosa
y llena de brefins y maleza, si'no estuvieran primero gastadns todas las raices y cepas que ella
de su natural producia. [...] Jamds podremos hacerles conocer de veras a Dios, “mientras de
raiz no les hubiéremos tirado todo lo que huela a la vieja religion de sus antepasados”
(DURAN., Historia...,, Tomo 1, Prélogo, nn. 1 y 12, 3y 5). Y llega a més, pues adelante
afirma: Y si los espaﬁoles enire las grandes crueldades y airoces que hicieron en matar
hombres y mujeres y nifios, mataran cuanios vigjos y viejas hallaran, "para que los nacidos
después acd no tuvieran noticia de lo antiguo, fuem quizd, haciéndolo con celo de Dios, pecado
y crueldad mds remisible..." (Ibid., 79). ~ ~

El médico no puede acertadamente aplicar las medicinasal enfermo (sinyque primero
conozca de qué humor, o de qué causa proceda la enfermedad [...] Los pecados de la
idolatria y ritos idolétricos, y supersticiones idolétricas y agiieros, y abusiones y
ceremonias idolatricas no son aun perdidos del todo. “Para predicar contra estas
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cosas, y aun para saber si las hay, menester es saber cémo las usaban en tiempos de
su idolatria...” (SAHAGUN, B. de., Historia General..., Prologo, 17).

43. Por ejemplo, desde recién llegados fos misioneros, un Sefior indio envid a buscar @
los frailes por dos o tres veces, y allegados, nunca se apartaba de ellos, mds antes estuvo gran
parte de la noche preguntindoles cosns que deseaba saber de nuestra fe. Otro dia de mafiana
ayuntada la gente después de ofr titisa y sermdn, i bautizados muchos nifios, de los cuales los
mis evan hijos y sobrinos y parientes de este buen hombre que digo; i acabados de bautizar,
rogé mischo aquiel indio a Fray Martin que le bautizase, y vistn su santa importunacion y
matiera de homibre de muy buena razén, fue bautizado y llamado Do Francisco... (MO-
TOLINIA., Historia..., Trat. 2, 79-80). o o '

44, Esto por motivo de que el vardn, €l Padre, era una figura muy venerada en la familia
mexicana, pero lejana, por las sisteméaticas ausencias de guerras y camparias, ausencias
que, con frecuencia desoladora, eran definitivas. Pronto, ademds, el nifio era entre-
gado a los severos maestros de los colegios Tepochealli o Calmécac, de manera que la
imagen més integrada como arquetipo de ternura y proteccion -y por tanto de autoridad
y gobierno- era la materna: aun a los gobernantes varones se les compara continuamente
con una madre y el lenguaje que adoptan ellos es netamente materno. No obstante eso, .
no dejemos de subrayar que la Sefiora del Tepeyac para nada pretende establecer un
matriarcado: Como se ha visto en el analisis, en todo momento Ella habla y centra todo
en su Hijo. (Y no esta de més tarmbién observar de pasada cudn original, y cudn revolu-
cionariamente adelantada a las ideas de principios del siglo XV], eslaidea de ponerauna
mujer -Asi fuera la Madre de Dios-y aun laico recién converso, como evangelizadores:
Otra prueba més de que el librefista no fue una mente humana de esa época).

45. Que para los mexicanos fundar una nacién era construir su templo podemos verlo
en como empezd Tenochtitlan: ...tomaron piedra y madera, aquélla pequefiita y ésia
delgadits; y al punto cimentaron con.ellas, [...] pusieron ast la raiz del poblado aguel: la casa
y el templo de Huitzilopochtli, y el oratorio aquel era bien pequefitto.. (ALVARADOT, F.,
Crénica Mexiciyot] 102 (México 1975) 73). Lo mismo se expresa siempre en los cédices:
la ciudad y el estado empiezan a existir cuando.se levante su templo, asi-como el
templo en llamas significa su caida y destruccién (Cfr.Cédice Mendocino): ... dada por
tomada yvencida la ciudad, lo cual s¢ demostraba y era sefial de ello el quemnar el templo, porque
hasta llegar alli, aun no se duban los de las ciudades por vencidos... (DURAN: Historia...,
Tomo 2,129). Cortés mismo, através de Gémara, consigna el drama que esto suponia:
Dicen que les dolia mucho ln destruccion de sus templos grandes, perdiendo esperanza de
poderlos rehacer, y como eratt r.e’ligz'os-z’simost -oraban mucho en el templo, no se hallaban sin
casa de oracion y sacrificios... (LOPEZ DE GOMARA, E., Historia de la Conquista de México,
363). Mas atin, laausencia o ruina del templo equivalia a la inexistencia o desaparicion
del estador ; Por ventura habéis determinado de desamparar del todo a vuestro pueblo y a
vuestra gente? ¢Es verdad que habéis determinado que perezca totalmente y no haya mds
memoria de-él en el mundo [...]? Por ventura los templos, oratorios y altaves, y lugares
dedicailos @ vuestro servicio, él’zabéis de permitir que se destruyan y asuelen y no haya mas
memoria de ellos..?, (SAHAGUN, Historig General..;, libro 6, 300). -

46. Un indio, por muy indignado o aterrado que estuviese, siempre- tratarfa de
ocultarlo, precisamente porque esa era’la maxima derrota y la Grica de veras
humillante: perder la compostura, alterar su rostro sabio y sit corazon de roca: ixtlamati,
yollétet], antes su suprema victoria era demostrar superioridad manteniéndose imper-
turbable ante la adversidad. Asi mismio, el confesarse indigno e inepto para cualquier
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cargo honroso era, como iremos viendo, tipico, y hasta “obligatorio”, en todo mexi-.
cano bien educado. El Tlatoani (Emperador), recién electo asi hablaba: ...Por ventura
110 conocéis quién soy yo, y después que me conociéreis quien soy yo, buscaréis a ofro [.. | muy
amigo y conocido vUestro.. (SAHAGUN, Historia..., lib.-6, 320). El mecapal y el cacaxtle
eran -y son- enseres de carga. ... los mecapales con que se cargan, Y los cacaxtles, que son
unas tablas atravesadns pequeiias, metidas en unos palos, donde atan la carga. .. (DURAN,
Tomo I, 260). Cuitlapilli, atlapalli = Cola y ala, significa “hombre vulgar”, “erosero”,
“inculto” o, simplemente, “pueblo”, “vasatlos”: cuitlapilli yn atlapalli. Esta letra quicre decit, -
alas de ave y cola de ave. Y por metaphora dize, Ay gente popular y repiiblica. (DIBBLE, Ch.,
y ANDERSON, A., “Florentine Codex”, The School of American Research and ‘the
University of Utah, Santa Fe, New Mexico 1969, Book 6, 244.). Ademas, cola y ala,
también tiene sentido positivo: Cujtlapille atlapalle, Esta letra qujere dezir. Aue que tiene
alas y tiene cola. Y por metaphora se dize. E Sefior o governador o rey quic rige la vepublica.
(Florentine Codex, Ibidem, 244-245). Ser conducido, ser llevado a cuestas, era otra de las
frases de rigor en la tomma de posesion del Tlatoani: ;Cdmo tengo de llevar esta carga del
regimiento de ln gente popular, que soy ciegoy sordo, que aun a mino e sé coriocer 1ii regir,
[...]. Lo que yo merexco, sefior, es ceguedad de los ojos y tullimiento y. pudriniento de los niigmbros,
andar vestido de vun andrajo, y de una manta vota: este es mi merecido y lo que se me debia dar, 1/
yo'soy el quie tengo necesidad de ser regido 1y de ser traido a cuestas, pues que tenéis nuchos amigos
y coriocidos a quien podéis encomendarle cargo. (S AHAGUN, libro 6, 319-20)..
47. Sabemos por Mendieta que en ese afio 31, I segunda pestilencia les vino también de
nuevo por parte de los espaitoles, once afios después de las viruelas [Antes dijo que éstas
fueron en 1520, al llegar Narvéez], y ésta fire de sarampion, que trajo un espafiol, y de él
salt6 en los indios, de que murieron muchos, aungue no tantos como de las viruelas [..]A este
sarampion lamaron ellos “tepiton zahuail”, que quicere decir pequeria lepra... (MENDIETA,
Historin..., libro 4, 514). .o _ V '
48, Para el indio el gobernante era padre y el padre o madre gobernante, lo que
implicaba carifio'y amparo, pero también exigencia y rigor: ...tenied por cierto, i no
dudéis, que es verdadera madve y vuestro verdadero padre; In madre que 0s parid, y el padre
" que os engendrd no son tan verdadera madre y verdadero padre como él lo es. Tu verdadero
padre es el que te da doctring y lumbre c6mo vivas, como te vaigas, Y no es el que nunca tal
beneficio te hizo, Has venido aqui a conocer-a tu verdadero padre Y a tu verdadera madre...
(SAHAGUN; libro 6, 338-339). ... En el hueco de mi mantd, en el cruce de mis brazos.=
Nocutxanco, nomamalhuazco (No-cuexantli-co; No-mamalhuazili-co). Cuexantlio Cuixantli
es la concavidad que se forma enuna vestidura -rebozo, enagua, delantal, ayate, etc.
para cargar algo: de ahi la idea e imagen del gremio materno, regazo, intimidad,
cercanfa, proteccién, amparo ...Entpieza a descoger In manta para tomar a.cuestas a tus
hijos, que son los pobres i la gente popular, que estdn confiando en ln sombra de tu mando y
en el frescor de tu benignidad... (DURAN: Historin.., Tomo 2,74). ... Es una sibana [el reino]
en que envuelvas la carga que te es dada y te In eches a cuestas i la sepas cargar y traer...
(Ibidem, 317). Vos, sefior, por algunos afios los habéis de sustentar regalar. como a nifios
que estin en ln cuna. Vos habéis de poner et Viiestro 1egazo y en UUestros brazos a ln gente
popular; vos los habéis de halagar, y hacerles el son para que duerman el tiempo que viviéredes
en este mundo. (SAHAGUN, Historia General..., libro 6, 323). - ‘ -

49, Entregar flores, hoy, puede hacerlo cualquier criado, o hasta un perfecto descono-
- cido, empléado de la florerfa... pero eso no era asiantes entre los mexicanos; era todo
" 1o contrario, pues era un gran honor reservado a personas iy avisadas y cuerdas, y
prudentes y diligentes; vy bien criados y bien hablados, y recios y bien dispuestos y de buena
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apariencia, no cobardes i temerosos, hombires hibiles de buen entendimiento, no se buscaba
gente baja para este servicio, sito gerite noble y cortesana, los cuales habian de dispensar y distribuir
y repartir las flores... (Manuscrito, Codice Floventino, Tomo II, libro VII, folio 28 r y v). A
Juan Diego, pues, le estaba ya diciendo ese gesto lo mismo que luego le diré la Sefiora:
Y tii... ti que eres mi mensajero... en ti absolutamente se deposita la confianza.

50. La palabra nahuatl: ixiptat], significa no un mero retrato, sino un verdadero
representante. Su raiz, el verbo ixiptatli, es, en el Diccionario de Molina: Asistir en lugar
de otro, o representar persona en farsa; ixiptlayotia, Hazer algo a 'su imagen y semejanza,
delegar o sostituyr a otro en su lugar. (MOLINA, Fray A. de,, Vocabulario en Lengua
Castellana y Mexicanay Mexicanay Castellana, Primera Edicién México 1571, Facsimile,
Porrtia, México 1970, 45 v). Entendiendo el concepto néhuatl de imagen, podemos
vislumbrar el impacto que causé que la Reina del Cielo dejara la suya en la tilma de un
mexicano. y pensemos que esa imagen de la Madre de Dios se le envia a un pueblo
acostumbrado a comunicarse con imagenes, tanto que los' mismos misioneros lo
captaron pronto, y evangelizar con imégenes, fue para ellos perfectamente normal:
..hemos visto por experiencin, que adonde asi se les ha predicado la doctrina cristiana por
pinturas, tienen los indios de aquellos pueblos mds entendidas las cosas de nuestra santa fe
catdlica y estin mds arraigados en ella. (Cddice Franciscano, 59). Ademés, también entre
ellos la tilma simbolizaba a la persona, tanto que el Matrimonio se efectuaba pre-
cisamente anudando la tilma del varén con el huipil de la mujer (... Hecho esto lns
casamenteras ataban la manta del novio con el huipilli de ln novial...] y luego a ambos juntos
los metian en una cimara y Ins casamenteras los echaban en la cama, y cerraban las puertas y
dejinbanlos a ambos solos. (SAHAGUN., Historial General..., libro 6, 365). Casmmiento [...]
en frente de ln chimenea o fogon, que en lo principal de I casa habia, y allisentaban a los novios,
atando uno con otrolosvestidos de entrambos, y estando de esta manera llegaban los principales
de su reino a darles el parabién, y que Dios les diese hijos... (POMAR., Relacién de Texcoco,
24). Tomando, pues, todo esto en cuenta, siendo ambas, imagen y tilma, cual sacra-
mentos de la persona, la originalisima idea de fusionar las dos constituia una adap-
tacién magistral a la cultura india, tan 0 més clara y elocuente que lo que fue la otra
que anunci6 a otro pueblo de Dios, de ascendencia némada y pastoril, amantisimo de
la Palabra: La Palabra se hizo carne, y puso su tienda entre nosotros (In1,14).

51. Los gobernantesciviles declararon alos primeros frailesquenceraa ellosaquienes
debian dirigirse, sino a una autoridad mayor, de quien ellos dependian: los sabios en las
cosas de Dios: ...estitn los que aun son nuestros guias, ellos nos llevan a cuestas, nos gobiernan,
en velacion al servicio de los que son nuestros dioses [...] se llaman quequetzalcoa. Sabios de la
palabra [...] los que miran, los que se afanan con el curso y el proceder ordenado del cielo, cémo
se divide la noche. Los que estin mirando [“leyendo” las pictografias de los cédices] los
que cuentan [refieren lo que “leen”], los que despliegan [las hojas de] los libros, la tinta
negra, In tinta rojas [la sabidurial, los que tienen a sit cargo las pinturas {la cultura]. Ellos
nos llevan, nos guian, nos dicen el camino [...] de ellos es el encargo, o encomienda, su carga:
Ia palabra divina. Y nosotros, solo es nuestro oficio lo que se llama el agua divina, el fuego [Atl
Tlachinolli = la guerra), y fambién de esto tratamos, 10s encargamos de los tributos...
(Cologuios..., 139-41). :

52. Cfr. TEZOZOMOC, A., Cronica Mexicayotl 77, 55. ,

53. Sin ellos, sin los duefios del cidice, 1o se concebia ni aun posible la existencia. Decia
un antiguo poema: ¢Brillard el sol, amanecerd? ;Como irdn, como se establecerdn los
macehuales (el pueblo)? Porque se han ido, se han llevado la tinta negra y la roja [La
sabiduria]. ;Cmo existirin los macehunles? ;Como permanecerd la tierrg, ln ciudad? ;Como
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habré estabilidad? ; Qué es.lo que va a gobernarnos? ; Qué es lo que 1nos guiard? ;Qué es lo
gue nos mostrard el camino? [...] ;Qué podrd llegar a ser la ten y la uiz? (Apud., LEON
PORTILLA, M., Los Antiguos Mexicanos a través de sus Cromcas y Cantares, Fondo de
Cultura Econémica, México 1983, -50-53). k ,



LA DIMENSION MISIONERA
' DEL NICAN MOPOHUA

Mtr,“o.» Sergio César Espinosa G., M G

§

Este texto aborda primero algunos aspectos de la teologia dela mision,
después ofrece algunas reflexiones sobre la dimension misionera del
Nican Mopohua y termina con unas breves conclusiones. ,,
Después de ver brevemende, y por lo mismo de manera fragmentaria
e incompleta, lo que es la misién evangelizadora de la Iglesia, su
objetivo, sus elementos y sits responsables, segtin nos lo presentan
tanto los documentos del Magisterio como la misionologia, tratade
ver qué aportes o precisiones dimanan para la teologia de la mision
del Nican Mopohua; el relato de las apariciones de la Santisima
Virgen Maria a Juan Diego y a la Iglesia naciente en México.

Es posible distinguir ‘en el Nican Mopohua cuatro finalidades
distintas, aunque complementarias, de la misién, correspondientes
a cada uno de los cudtro protagonistas del relato (Maria, Juan
Diego, El Obispo Zumdrraga y Juan Bernardino). Podriamos decir
que el objeto de la mision se diversifica y se enriquece en la interac-
cién de quienes toman parte en el anuncio de la buena noticia.
En cada uno de los protagonistas del relato enconiramos carac-
teristicas que debemos asumir los que de una u otramanera estamos
llamados.a vivir y a anunciar el Evangelio. Por supuesto Maria,
nuestra madre, es un modelo de evangelizadora, pero también lo
son Juan Diego, Juan Bernardino y Juan de Ziumdrraga en sus
diversos ministerios. Cada uno de los protagonistas nos muesira
que la mision es compleja ya que comienza por ir transformando a
los mensajeros y estos son personas histéricamente condicionadas y
viviendo en contextos no siempre suficientemente comprendidos.
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Agradezco la invitacion a partici-
par en este Seminario de Estudios Guadalupanos, organizado por
los Misioneros de Guadalupe como parte de la celebracién de las
Bodas de Oro de la fundacién de su seminario.

Me Corresponde proponer algunas consideraciones sobre la di-
mensién misionera del Nican Mopohua. Inicialmente se habia
pensado estudiar la dimensiéon misionera del acontecimiento
guadalupano, pero éste abarca démasiados aspectos que dificil-
mente se pueden tratar en una sola conferencia. Por lo mismo el
tema ha quedado circunscrito a la dimensién misionera del relato
de las apariciones de la Virgen de Guadalupe. -

No estid a discusién en esta charla ni la autenticidad de las
apariciones, ni la antigtiedad o la veracidad del relato llamado
Nican Mopohua. Tomamos este relato como ha llegado hasta
nosotros ’y'tratare‘mos de leerlo, exclusivamente, desde la teologia
de la misién, dejando a los expertos muchos otros aspectos por
demés interesantes e importantes del mismo. -

- Nosoy espemahsta en Misionologiay tampocolosoyen Guadalu-
panismo, sin embargo como misionero de Guadalupe me he
interesado por estudiar las relaciones entre Ia teologla dela IIIlSl()Il
y el acontecimiento guadalupano. ~ = - : P
- Las ideas que a continuacion voy a compartlr con: uqtedea )
quisiera que las recibieran como venidas'de un hermano que quiere
ser misionero-al estilo de Guadalupe y no como venidas de un
experto que quiere decirla palabra nueva o la tltima sobre el tema.

Abordaré primero algunos aspectos de la teologia de la mision,
después ofreceréd algunas reflexiones sobre la dimension misionera
del Nlcan Mopohua y termmare con unas breveb conclumoneb

1 LA TEOLOGIA DE LA MISION

Con una varlada termmologla se ha tratado de describir en .el
estudio sistematico, una realidad que es tan antigua como la
existencia misma de la Iglesia: Los verdaderos discipulos tienen
que anunciar la Buena Nueva, mas atn; los verdaderos discipulos
son- s6lo los que anuncian el evangelio; con sus palabras y el
testimonio de su vida. . : :

“Sin duda los primeros discipulos y dlsc1pulas traq 10.‘3 acon-
tecimientos pascuales hicieron eso, primero al interior de la
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comunidad de creyentes, y después, saliendo del circulo de los
amigos de Jests, se dirigieron a parientes y conocidos, a vecinos y
a judios de la diaspora y posteriormente a muchas otras personas
de buena voluntad en diferentes sitios del mundo grecorromano.
La misién de la Iglesia comenzé. a tomar forma y se fue
desarrollando a lo largo y ancho del mundo a través de los siglos,
adoptando modalidades muy diversas, antes de que se hiciera
una reflexion sistematica sobre la misma. Los primeros intentos
de una reflexion sobre 1a misién datan del siglo XIV con Raimundo
Lulio, aunque no fue sino hasta el 31glo XIX cuando nace propla-
mente la ¢iencia misionologica. =+ U -

1.1 La mision como missio Dei

La misionologia tiene como objeto primario las llamadas “misiones
trinitarias” que surgen de la iniciativa divina: el Padre quiere la
salvacién del mundo e interviene definitivamente enviando a su
Hijo a quien constituye como ‘Sefior’ (Kyrios) de todo lo creado. Para:
llevar a cabo interiormente la obra salvifica e 1mpulsar ala Iglesia
a ir mas alla de sus fronteras visibles, Cmqto envia de parte del
Padre al Espiritu Santo!.

El Padre lleva adelante su plan para la salvacién del mundo
mediante el testimonio y la proclamacion de la Buena Nueva de
aquellos que han sido congregados enla Iglesia, haciendo asientrar
en v1g0r el reinado de Cristo por la gracia. La Iglesia no tiene una
mision distinta de la de Cristo, sino que continaa y desarrolla en la
historia la misiéon de Cristo, a impulsos del Espiritu Santo?. -

Si la totalidad de la iniciativa misionera es’ divina, con justicia
habra que llamarla missio Det misién que, por lo mismo, sobrepasa
con mucho los limites de sus realizaciones en el tiempo y en la historia.

Toda nuestra reflexiéon en torno a la misidon tendra que hacer
necesariamente referencia a Dios, pero no por eso toda teologia
es misionologia. Esta se ocupa de la missio Dei y de sus concre-
ciones en el espacio y en el tiempo teniendo que echar mano de
diversas disciplinas teolégicas y de otras ciencias sociales. En
cierta forma la dimension misionera del trabajo de la Iglesia debe
estar presente en la orientacién y en-los. contenidos de toda
teologia, ya que Dios es siempre un Dios que envia y la Iglesia es
por naturaleza misionera®, es decir, 1o tlene otra manera de
subsistir sino como enviada. : ‘
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La Iglesialleva a cabo la missio Dei cuando asume su responsabili-
dad evangelizadora frente al mundo, en donde ademés detecta y
potencia las semillas del Verbo: Actualmente nos es manifiesta la
atencién que la Iglesia debe prestar a la relacién con las religiones no
cristianas (dialogo interreligioso), a la cultura de los diversos pueblos
(la inculturacién o contextualizacién del mensaje) y a la colaboracion
en el desarrollo humano (trabajos por la justicia y la paz, opcién
preferencial por los pobres, promocién humana, etc.). Estos son as-
pectos 1mpreqcmd1bles dela reronsablhdad misionera de la Iglesi al.

1.2 Algunos elementos esenmales de la teologia de la mision

Podemos ahora intentar resumir algunos elementos esenciales de
la Teologia-de la misién en las siguientes afirmaciones:

o [.amisién tiene su fundamento en la Trinidad de Dios, es ante

- todo missio Dei.
En la mision se trata de la salvacién de la humanidad.
I.a misi6n busca la salvacion integral del ser humano.

o . LLa misién mira también a crear la comunioén de los fieles entre

si, extendiendo asi la Iglesia, la familia de Dios.’

e La misién como expresion de la voluntad salvifica universal
< - de Dios, tiene como interlocutor al mundo entero, sin an-
tagonismos aunque haya tensiones y conflictos.

e I.a misién sé preocupa ante todo de quienes aun no son

\ cristianoss‘, es la proyeccién de la Iglesia hacia el exterior,

tratando de rebasar susfronteras; con todo hay que dejar claro

que la misidén no es un concepto geogréafico sino un concepto

" teolégico, porlo que el misionero nges el que sale de supatria
sino el que realiza labor de mision .

1.3 Los caminos de l_a misién

L.a obra misionera requiere ante todo de un constante testimonio
cristiano, testimonio de caridad y servicio que se ofrece tanto en la
vida como en el didlogo con los no creyentes: Es bueno recordar aqui
las elocuentes palabras del Papa Pablo VI.en su alocucién a los
padres conclhalces7 palabras que fueron retomadas en el decreto
sobre la actividad misionera de la Iglesm [La Iglesial no retvindica
para st otra autoridad que la de servir, con el favor de Dzos a los
hombres (sic) con amor ¥ fidelidad”.
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Para: llevar adelante la obra misionera es preciso anunciar el
Evangelio de manera explicita, invitando 4 la conversion. Aquellos
que perciben la bondad del anuncio:son.admitidos al catecumenado
y se' van iniciando en 10s misterios de la salvacion, tanto por sus
conocimientos como por el ejercicio de la vida cristiana®, :

- Tras el bautismo los nuevos cristianos entran en plena comunion
con la comunidad-¢ristiana y- expfesan asi la presencia de Dios en

el mundo. Los mlsloneros cooperan asi con Dios en 1a creacion de
su farmha f w :

1.4, Los responsables de la mision

La misién es responsabilidad de toda la Iglesia, como lo ha en-
sefiado repetidamente el maglstemo11
Esta tarea se lleva acabo en primer lugar mediante el testimonio
de las iglesias locales y se vuelve palabra en la proclamacion
explicita ' de‘ esos hombres y mujeres a quienes solemos llamar
“misioneros”; por haber sido enviados por la autoridad apostélica
para llevar el anuncio del Evangeho a los (ue atn no son cr1st1anos
~ La Iglesia y sus misioneros:
e deben detectar las semillas del Verbo presentes enlos dlferenteq
puebloq y particularmente en las tradlcmnes rehgmqas de los
‘mismos, :
~e deben'ser capaces "de dialogar con las demas culturas desde
su propia conviccién de que el nombre de Jesus debe ser
anunciado a todos, ,
o deben dar un testimonio eficaz del amor de Dios por cada uno de
" sus hijos e hijas, testimonio que se vuelve servicio, ayuda, trabajo
por la justicia y 1a paz, colaboracién en el desarrollo social, etc.,
o deben proclamar exphcltamente el Evangelio de manera que
" " inviten a todos ala conversién y al bautismo,
*» y deben congregar a los nuevos creyentes como miembros del
- pueblo de Dios, llevandolos a formar una comumdad con sus
diversos mlmsterlos ‘ :

2. APORTES DEL NICAN MOPOHUA A LA TEOLOGIA DE
LA MISION

Después de haber visto brevemente, y por lo mismo de manera
fragmentaria e incompleta, lo que es la misién evangelizadora de
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la Iglesia, su objetivo, sus elementos y sus responsables, segtm nos
" lo presentan tanto los documentos del Magisterio como la
misionologia, trataremos ahora de ver qué aportes o precisiones
dimanan del Nican Mopohua, el relato de las apariciones de la
Santisima Virgen Maria a Juan Diego y a la Iglesia naciente en
México. Para los efectos de este estudio emplearemos usualmente
1a version bilingiie hecha por el P. Mario Rojas .12, ;y nos referire-
mos a los diversos parrafos siguiendo la numeracion que se ofrece
en esta versién. Para la traduccién de algunas exll)resiones’nos
serviremos de la versidn del P. José Luis Guerrero R. 3 guien sigue
la misma numeracién de los parrafos. '

2.1 La missio Dei . .

Sin duda alguna el personaje central del relato es Dios mismo, El
es el que toma la iniciativa del envio y del encuentro. Su presencia
es expresada en cantos'? y en flor b y engloba toda la narracién.
£1, el sol, reviste a Maria y transforma su entornow, mientras que
ella se define por su relacién con Dios: Yo soy la perfecta siempre
virgen santa Maria, madre del verdaderisimo Dios por.quien se
vive, el creador de las personas, el duerio. de la cercania y. de la
inmediacion, el duerio del cielo, el duerio de la tierral”. Podriamos
decir que Dios se “disfraza” de Maria, rompiendo las imagenes
previas de los dioses del pantedn azteca y de la tradicion espaiiola.
En efecto en Maria Dios se hace asequible, sencillo y amoroso,
se hace mestizo, adopta un rostro materno y solicito. Maria
transparenta a Dios, en ella Dios sale al encuentro de su 1Eg;ueblo, Ll
es el duefio de 1a mirada compasiva de quien todo lo mira™. En todo
el relato destacara el deseo de Dios de hacer algo por nosotros, mas
que cualquier exigencia de hacer nosotros algo por 1. Aunque no
puedo detenerme en este punto me parece interesante notar que el
Nican Mopohua es totalmente anuncio de buenas noticias, en donde
la dimensién ética est practicamente ausente o quizés a lo més
levemente insinuada: no se indica qué hay que hacer, simplemente
se anuncia que hay que dejarse querer. “

2.2 Los protagonistas

El duefio de toda la iniciativa es Dios, sin embargo el relato se
desenvuelve mediante la interaccién de cuatro personajes princi-
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pales; a saber: Maria, Juan Diego, Juan de Zumarragay el tio Juan
Bernardino.. - - ¢ AT

2.2.1 Marta

Desde la introduceién del relato se nos presenta a “Sancta Maria”,
asi en latin, como la siempre Virgen, la Madre de Dios, nuestra
Reina. Por supuesto, estos son nombres que le da el narrador, quien
a lo largo del relato se referira r%]getidamente a ella como Ilhuicac
cihuapilli19 (la doncella del cielo™"): Hay otros nombres con los que .
ol narrador hacer referencia a‘Maria, algunos aparecen una sola
vez como MaI’ir,uizichpolf:htzintlllz,1 ,-(Venerable?%;g“loﬁosa virgen). o
Cemica'c'"Ichpo.chtzin'tl.i?.,3 (Por siempre’venerablé virgen) o los mas
grandiosos titulos como Yehuatzin iz Cenquizca Ichpochizintli in
Itlazomahuiznantzin in Totemaquixticatzin Totecuryo Jesucristo™*
(Venerable gloriosa y preciosa Madre de El, nuestro: venerable
salvador de las personas, nuestro Sefior Jesucristo), o bien Teotl
Dios Inantzin% (Madre de Dios Teotl).o por fltimo el de Tlatoca
CihuapilliZ® (doncella celestial). -~ . -~ o
Como es evidente, para el narrador no cabe duda de quién es la
que sale al encuentro de Juan Diego en la colina del Tepeyac: es la
siempre Virgen Maria, la Madre de Dios, la que es enviada de parte
de Dios para transmitir el mensaje divino. - - A o
. Por supuesto para Juan Diego esto no es tan evidente ya que se
dirige a ella con las expresiones usuales en una relacion que es a la
vez respetuosa y afectuosa. Aparecen en orden decreciente de
frecuencia las siguientes: Cihuapillé (Doncella, reina)
Nochpochiziné (Virgencita mia)zs,,Noiecuiyo_é (Mi gran ‘Seﬁora)2.9;
Tlacatlé .(Seﬁora)3 . Noxocoyohué (Mi fructificacion, mi hija
31 32 A vnn SR
menor)° -y Nopiltziniziné (Hijita adorada)™. Avecesestos nombres
van yuxtapuestos uno al otro, como puede constatarse por los
nameros de los parrafos citados al pie de la pagina. Solamente cuando
Juan Diego habla al obispo se referird a 'Maria como la Ilhuicac
Cihuapilli. (Reina del cielo) 2 y en el mismo contexto-como Teotl Dios
Itlazonanizin (Venerada preciosa madre de Dios Teotl)?’fl. caaae
Por el contrario, Maria sise presenta ante Juan Diego como la
perfecta porsiempre Virgen Santa Maria Madre del Verdaderisimo
Dios por quien se vive, el creador de las personas, el duefio de.la
cercania y de la inmediacién, el duefio del cielo, el duerio de la
tierra™; también se refiere a si misma como “Vuestra venerable
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madre compasiva’ gNamozcnohuacanantzm) y “tu venerable ma-
dre” (szonantzm) , también como “la siempre Virgen” gNLcemwac
Ichpochth) y “la Madre de Dios” (Nunantzm Teotl Dios)

No deja de llamar la atencion la precisién del relato en este triple
acercamiento a la persona de Maria: hay una clara distincion en la
manera como se presenta Maria, quien conoce su propia identidad,
y la manera como se dirige a ella Juan Diego, quien ira descu--

‘briendo poco a poco la identidad de la “celestial doncella”. El tercer
modo de referirse a Maria, es el del narrador qulen desde su punto
de ventaja, conoce toda la historia. J

También llama la atencién el que nunca se ponga en 1ab1os de
Juan Diego o de.Juan Bernardino la conccida expresion Tonantzin;
aunique ésta sera empleada por generacmnes poqterloreq para
refemrse a Maria. - e A S :

2.2. 2 Juan Dzego

El segundo protagomsta del relato es Juan Dlego El narrador Nnos
lo presenta como un indio, campesino, pobre pero dlgno40 de
nombre Juan Dlego vecino de Cuautitlan®". No se nos ofrecen
muchos datos méas desde la perspectiva del narrador Elnombre es
cristiano, por lo que tenemos que asumir que se trata de uno de los
bautizados en los primeros afios de la colonia. - . SR

* Juan Diego se identifica a, 51 mismo ante Mama como su pobre
servidor” (szocnomacehual) y con un buen niimero de calificativos
expresasu animo quebrantado ante la encomiendaque se le presenta:
soy un hombre de campo, soy cordel, soy parihuela, soy cola, soy ala
(Ca nel nwnotlapaltzmth ca nimecapalli, ca nicacaxtli, ca
nicuitlapilli, ca natlapalli) 43 y por lo mismo se considera en necesidad
de ser conducido y levado a cuestas, sabiendo que el palacio, del obispo
no es su lugar ya que é1no sabe andar ni detenerse enel Iugar adonde
Maria lo*envia (Ca.nitco ca mmamalom camo nonenemzan camo
nonequelzayan in ompa tmechmzhualza) L

- Sin embargo para Maria aquel indio es dlgno de todo reqpeto y
afecto es. Juantzm Juan. Diegotzin™. Le llama “hijo mio”
(Nopl,ltzé) “mi muchachito” (Notelpotzm) “mi mensajero’ (TL-
notitlan)®® y sobre - todo “mi fructlflcacmn mi h1]o menor ,
«(Noxocoyouh, jdiez veces)? e :

Asi pues, el narrador no gasta muchas palabras para descrlblr
al interlocutor directo de Maria, deja més bien que sea el relato
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mismo el que nos permita entrever la personalidad de Juan Diego.
Aunque los adjetivos que el mismo Juan Diego se atribuye parezcan
derogativos es claro que se trata de una persona de gran calidad
humana, profundamente inmeérsa én su pueblo y en su cultura y
abierta, simultaneamente, al mensaje del Evangelio y a la estruc-
tura misma de la Iglesia que empieza a arraigar en México. Este
“hijo menor” o “hijo querido” de Maria es el mensajero de la buena
noticia que Dios se escoge como portavoz de los nuevos pueblos,
para complementar y profundizar el mensaje anunciado por los
misioneros venidos de ultramar, : : :

2.2.3 El obispo, Fray Juan de Zumdrraga

El siguiente protagonista en el Nican Mopohua es el obispo, Don
Fray Juan de Zuméarraga. Con diversas expresiones aparece aquel
que es el destinatario de la mision de Juan Diego: se trata a veces
simplemente del oblspo50 otras veces se le llama teopixcatlatoani
(gobernante sacerdote) , san Francisco teopixqui (sacerdote de san
F]fanmsco)52 tlatoani obzspo o tlatohuani obispo (sefior obispo g
también es llamado huey teopixcatlatoani (gran jefe sacerdote)’

tlatocateopixqui (gran sefior sacerdote)’ . Juan Dlego se dirigira a
&l diciéndole i Tlacatlé tlatoanié! (jsefior gobernante') y deqpues
[ Notecuiyoé tlatoanié! “(mi sefior gobernante!)”’ “

Son mencionados también en el relato los sacerdotes aunc%ue no
juegan un papel tan importante en el desarrollo de la accion

Aparecen al lado del obispo sus servidores, 1a gente de la casa,
los domésticos o criados”™ que intervienen para obstaculizar,
espiar, calumniar e instigar contra Juan Diego y ser venmdos, al
fin, por la sefial que él trae de parte de la Virgen. ‘

A pesar de poner de relieve la incredulidad inicial del obispo, el
Nican Mopohua no desprecia la figura de la jerarquia, sino que, al
tontrario, considera al obispo, y en menor medida a los sacerdotes,
como elementos indispensables para llevar a cabo la mision que
Dios encomendo a Maria.

2.2.4 Juan Bernardino
El tio (fila, itlatzin)60 juega también un papel muy imimrtante en

este relato. No sélo por 1a relacién tan cercana que toda persona del
pueblo azteca tiene con su tio cormo transmisor de la tradicion, sino
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porque en este contexto el tio representa al pueblo a quien Maria
quiere mostrar y dar la compasion divina.

El tio enfermo de una enfermedad traida por los extran;eros es
el simbolo de un pueblo que yace “enfermo”, oprimido, moribundo.
51 es el primer recipiente de la salvacion de Dios anunciada por
Maria. Recuperar la salud es para Juan Bernardino y para el
pueblo la sefial de que Dios no los ha abandonado, sino que esta de
su parte como “Dios que salva”.

Veremos ahora como se traban las relaciones entre los cuatro
protagonistas del relato, poniendo especial atencién a aquellos
elementos que nos ayuden a comprender mejor la misién de Dios y
su realizacién en la historia de su pueblo.

2.3 El contexto

Nuestro relato da una importancia capital a la descripcién de las
coordenadas espacio - temporales en las que se juega la accion
evangelizadora de Maria.

En la introduccion y en los siete prlmeros parrafos el narrador
nos indica el sitio en que tiene lugar la accion, el Tepeyac, el tiempo,
diez afios después de la conquista de la Ciudad de México, el afio
1531 alos pocos dias del mes de diciembre, y sobre todo el ambiente
predominante: cuando ya estaban depuestas las flechas y los es-
cudos, cuando por todas partes habia paz en los puebios . Se
describe, pues, la situacién de un fin de lucha que acab6 en derrota,
de una paz que sumié a los pueblos en la oscuridad. Aquel sabado,
cuando atn era de noche comienza el camino del encuentro, que
tendra Iu%ar al llegar al cerrito, premsamente cuando empleza a
amanecer -. El contraste no puede ser mas claro.

La manifestacién divina no prescinde de la situacion histérica
de los destinatarios. El tiempo y el espacio en el que se mueven los
pueblos condicionan sin duda el accionar divino y por lo mismo la
transmision de su mensaje.

Maria, la misionera, anunciara el mensaje compaswo de Dios a-
un pueblo que yace en la oscuridad de la derrota, que ha sido herido,
que ha sido contagiado por la enfermedad, que no acaba de ver la
luz de un nuevo dia.

Leyendo el Nican Mopohua comprendemos la necesidad que
tiene la Iglesia de tomar seriamente en cuenta el lugar, el tiempo
y el ambiente prevalente de los pueblos a quienes lleva el anuncio
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del Evangelio. Se trata del marco histérico en el que se realiza la
mision: no es lo mismo evangelizar en Asia, que en América Latinao
en Africa, no es lo mismo evangelizar en el siglo XIX, que en el XX 0
en el XXI, no es lo mismo evangelizar a 1a clase dominante, a la clase
media o a los empobrecidos, no es lomismo evangelizar en situaciones
en donde prevalecen la justicia y la paz que en situaciones de Iucha o
en donde ya han sido “depuestos las flechas y los escudos”.

2.4 La finalidad

Creo que es posible distinguir en el Nican Mopohua cuatro finali-
dades distintas, aunque complementarias, de 1a misién, correspon-
dientes a cada uno de los cuatro protagonistas del relato. Podriamos
decir que el objeto de la misién se diversifica y se enriquece en la
interaccién de quienes toman parte en el anuncio.de la buena
noticia. .

2.4,1 Maria y la misién como anuncio del deseo de Dios de
sanar a todos ' '

Maria aparece como la mensajera de Dios, la enviada, la misionera
que se hace capaz de hablar en la lengua de su interlocutor, con las
caracteristicas verbales y actitudinales del pueblo azteca, pero
sabiéndose portadora de un mensaje que va mas alla de'la simple
asimilacién con el evangelizado. Ella tiene una tarea que cumplir,
la de comunicar la compasién divina a Juan Diego y a toda la gente
que esté en esta tierra y a todos los que la amen, los que lainvoquen,
los que la busquen, los que en ella confien™.

Me parece claro que la finalidad de la misién de Maria es poner
en juego a los diversos actores humanos para que creen las condi-
ciones necesarias para experimentar la salvacién integral que Dios
quiere para sus hijos e hijas. Maria se identifica como enviada de
Dios (flor y canto, sol, transformacién del entorno, etc.), y sabe que
el mensaje no es originariamente suyo, aunque se lo haya apropiado:
el mensaje es divino pero Maria lo hace suyo, ella g}uiere mostrar
ensalzar, manifestar y dar el amor personal de Dios®*. Por lo mismo
puede anunciar que este amor personal ha de llegar a todos los
pueblos a través de su mirada compasiva, de su auxilio y de su
salvacion. Ella estd dispuesta a escuchar el Hanto y la tristeza de
los oprimidos para remediar y curar sus desventuras®.
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Quiero hacer notar ahora que ya aparece en el Nican Mopohua
una confirmacién de que la misién es ante todo missio Dei y que
busca la salvacion integral, particularmente de aquellos que se
saben quebrantados, La misién es en primera instancia anuncio de
salvacién, anuncio de compasion. _ S

Esta iniciativa divina de salvacién que encuentra en Maria su
misionera, requerira de la colaboracién humana en diversos aspec-
tos. Si por una parte podemos hablar de Maria como misionera de
Dios, podemos por otra parte reconocer en los otros tres protagonis-
tas otros tantos “misioneros de Guadalupe”.

2.4.2 Juan Diego y la misién como anuncio al interior dela
Iglesia ‘ ' T ‘ '

Juan Diego es el primer misionero de la Virgen de Guadalupe.
De hecho ella sale a su encuentro en medio de los signos de la
manifestacién de lo divino, para encomendarle una mision, una
tarea: que él vaya al palacio del obispo a descubrirle el deseo de
que se le construya un templo%. Juan Diego tiene la misién de
ser testigo del plan de Dios manifestado a través de Maria (le
conitards todo cuanto-has visto y admirado y lo que has oidos.,),
"y es alentado a llevar a cabo su misién con la seguridad de que
Maria le agradecer3, le pagar4, lo enriquecerd y 'glorificaréGS por
i cansancio, tu servicio con que vas a solicitar el asunto al que
te envio®. \ ~ , .
Podria aparecer que lamision del testigo es facil, a fin decuentas
s6lo se trata de transmitir lo recibido, sin embargo hay toda una
serie de factores que dificultan la tarea: lo inusual del mensaje, lo
inexplicable de la revelacién, la dignidad del destinatario, el.sen-
tido de la propia inadecuacién, etc. AGn después de aceptar la
encomienda no deja de haber obstaculos en el ejercicio concreto de
la misién: distancias, esperas, desconfianza, rechazos y, para
colmo, problemas domésticos. o . T
Aparece aqui un segundo objeto de la misién: llevar el mensaje
de parte de Dios a los responsables de la comunidad. No se trata
en sentido estricto de una misién ad gentes, sino al interno de la
comunidad, aunque la finalidad tltima es el bien de todos los
hombres que en esta tierra estdis en uno, y de las demds variadas
estirpes de hombres, mis amadores, los que a mi clamen, los que me
busque, los que confien en mi' '
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2.4.3 El Obispo y la mision como construccion de espacios de
encuentro entre Dios y su pueblo

El obispo tiene una misién importante. Por una parte debe ser
capaz de acoger el mensaje que le es traido por Juan Diego, el
embajador de Maria, y por otra de ejecutar las érdenes divinas en
el sentido de construir “el templo”, 1a casita sagrada en donde Maria
mostrara la salvacién divina a toda la gente. ,

Como dijimos més arriba no se nota en el relato ningn menospre-
cio a la autoridad de los jerarcas, al contrario, tanto Juan Diego
quien acude a ellos por instruccién y auxilio espiritual, como Maria
que pide la colaboracién del obispo para la ejecucién de suplan, dan
por sentado que la jerarquia tiene un papel importante en la
realizacién de la mision salvifica. : , :

Las dudas y reticencias del obispo son del todo explicables, no
asi las mentiras de su gente de confianza (singular paradoja del
relato en donde “los de confianza” dicen mentiras, mientras que
aquel del que se desconfia, es el trae la verdad). I1 obispo requiere
una sefial, no de parte de Maria, sino de Juan Diego para probar
su veracidad. Maria se pondra del lado de su mensajero, y ella
facilitara la sefial requerida, para que el obispo llegue a ser también
SU mensajero, su Misionero. ' o o

Una vez que el obispo se rinde a la evidencia tiene que llevar
adelante su misioén: construir el espacio de encuentro entre Dies y
su pueblo. B o - o

Aqui descubrimos otra dimension de la mision. Por la proclama-
cién del evangelio y por el testimonio de su vida, los misioneros
quieren llevar adelante su tarea, sin embargo es parte de la mision
la construccion de espacios de encuentro entre el pueblo que re-
quiere la salvacion y el Dios que la ofrece y la da. o

Evidentemente no se trata sélo de espacios fisicos, sino del
ambiente que favorece el didlogo humano - divino. Después de todo
ya habia algunos templos construidos antes de 1531, aunque quizas
el pueblo no encontraba en ellos-el espacio necesario para experi-
mentar la compasién de Dios. A : : '

Como sabemos no es dificil hacer de nuestros templos sitios
de dominacién, de control y atn de exclusiéon. Maria quiere un
espacio profundamente incluyente en donde los hombres y mu-
jeres puedan experimentar la mirada compasiva del Dios
maternal que los pone bajo su sombray resguardo, que esla fuente



90 o . o ' OTRAS VOCES

de su alegria, (}ue los coloca en el hueco de sumanto y en el cruce
de sus brazos'

2.4.4 Juan Bernardino y la mision como testimonio y anun-
cio de la gracia recibida

El cuarto objeto de la misién lo encuentro en la personalidad
colectiva del tio, Juan Bernardino. Quizas puede aparecer Juan
Bernardino (el pueblo) s6lo como remplente del favor divino, sin
embargo también él tiene una misién: él también es enviado a
Mexmo a ver al OblSpO 2 para descubrir y comentar lo que habla
visto™ y la manera maravillosa en que Maria lo habia sanado’
Juan Bernardino (el pueblo) restaurado a la salud se conv1erte en
testigo por su mera presencia y también por sus. palabras’

Ademéas es Juan Bernardino (el pueblo) quien nombra a la
mensajera_divina como la perfecta Virgen Sania Maria de
Gruadazlu,pe’7 Es decir que el pueblo, dando nombre a lo ocurrido,
comienza la tarea teolégica de mterpretar la experiencia ponién-
dola en palabras.

Igualmente Juan Bernardino (el pueblo) que ha recuperado la
salud y ha dado testimonio del don de Dios encuentra, junte con su
sobrino, un lugar en la casa del oblspo77, expresandose asi la
construccién de la familia de Dios en la que, bajo un mismo techo,
conviven el pueblo (destmatamo de la misién y a su vez enviado a
dar testimonio), la jerarquia (enviada a construir el espacio de
encuentro) y el mensajero (enviado como mediador entre Dios y el
pueblo con sus representantes).

Resumiendo lo dicho en este apartado, la finalidad de la misién
aparece en el Nican Mopohua bajo cuatro formas:

El anuncio del plan de Dios a sus mensajeros (Maria).

o La mision como anuncio al interior de la Iglesia (Juan Diego).

¢ l.a misién como construccidn de espacios de encuentro entre

Dios y su pueblo (el obispo). ’

e La misién como proclamacién de la gracia recibida mediante

el testimonio de vida y las palabras (Juan Bernardino).

2.5 Ellenguaje

Al hablar del lenguaje quiero comprender las palabras, smlbolos v
actitudes que se emplean en la comunicacion de Dios con su pueblo.
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Si bien la iniciativa es divina se establece un verdadero
diadlogo entre Dios y sus mensajeros que provoca ademéas una
interaccién entre los diversos agentes humanos de esta histo-
ria de salvacién.

2.5.1 El lenguaje de Dios

Desde el inicio de la narracién, la presencia de Dios, quien se
esconde y se revela en Maria, transforma el entorno del encuentro.
Dios se expresa en los cantos que hacen pensar a Juan Diego que
se halla en la tierra de las flores, en la tierra del matz, de nuesira
carne, de nuestro sustento, en la tierra celestial™. La tierra, las
piedras y la magra vegetacion del lugar han sido transformadas por
la presencia de lo divino, no cabe duda que Dios ha pronunciado su
palabra creadora y re - creadora.

Al canto inicial corresponden las flores de fines del relato. La flor
y el canto son el lenguaje divino en las culturas mesoamericanas.
Dios se esta comunicando y para hacerlo emplea el lenguaje de sus
interlocutores.

De la misma manera que las creaturas inanimadas son trans-
formadas por la presencia de Dios, asi también los seres humanos
experimentaran una recreacién en su contacto con Dios.

Juan Diego ir4 descubriendo que su dignidad humana no la
perdié con 1a derrota de supueblo, que es valioso a los ojos de Dios,
que puede ser su mensajero muy digno de confianza7 , que Dios
sale garante de su veracidad ofreciendo £l mismo la sefial pedida
por el obispo, que Dios lo carga y lo lleva a donde su mision le exige
ir, que también para él hay un lugar en la casa de la IglesiaSO.

El obispo también es recreado en su encuentro con Dios. De la
cautela inicial®® a la admiracién final®, de la exigencia de prue-
bas®® a la tristeza y afliccién por las dudas®?, de la resistencia a
escuchar™® a la peticién de perdén por no haber realizado pronto la
voluntad divina®®, de la espera en el palacio8 a la accién para
edificar la casita de Dios®®. : '

Por su parte Juan Bernardino, simbolo dél pueblo, es
restablecido a la salud de modo que puede abandonar su lecho y su
casa para anunciar la salud recibida y proclamar el nombre de
aquella por cuyo medio recibié el favor de Dios. El enfermo fue
sanado, el que esperaba la muerte es ahora testigo de la vida, el que
no podia dejar su casa en la periferia tiene que dar testimonio de
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la obra de Dios en el centro, lo que recibié en secreto lo debe
anunciar para bien de toda la gente.
Los actores principales de este drama, tocados por las palabrak
-y las acciones de Dios, han sido transformados. Es el principio de
una nueva creacion.

Maria ha sido el vehiculo del lenguaje de Dios, en ella Dios revela
mucho de si mismo. En las palabras, actitudes y signos que emplea
Maria, Dios deja ver el respeto, el amor yla preocupacion por los suyos.

Dios no tiene miedo de usar los nombres divinos de los aztecas,
reclamandolos para si mismo. Su lenguaje emplea los patrones
culturales del pueblo y de la época. Su comunicacion restablece la
dignidad y la salud de un pueblo que-sufre. No podemos menos que
ver en este lenguaje divino un reclamo a una iglesia que rehuye el
didlogo con -otras religiones, que excluye los valores de otras cul-

turas y que se desentiende de los problemas somaleq del pueblo a
quien pretende anunciar el Evangelio. . : |

2.5.2 El lenguaje de los enviados

Al lenguaje divino corresponde un lenguaje humano.

Ya habldbamos de la transformacién de los interlocutores de
Dios en este relato. Juan Diego, que siente estar “en la tierra
celestial”, no pierde la paz, al contrario se llena de alegria y
paulatinamente podra ir actuando con la seguridad de quien se
sabe hijo amado y mensajero de confianza. :

Pero no por esto la mision se vuelve facil ni el éxito seguro. Juan
Diego siente la impotencia y vislumbra el fracaso; en sus palabras
expresa que se siente inadecuado, que necesita “ser conducido”,
“ser llevado a cuestas”. Hay obstaculos de dentro y de fuera, pero
en sus didlogos con Maria Juan Diego saldra fortalecido para llevar
adelante su mision desde la obedientia en la fe, con verdadera
parresia apostolica.

De la misma manera que Maria hace suyo el mensaje de Dios,
asi Juan Diego hace suyo el mensaje de Maria: La palabra de Dios
se reviste del lenguaje humano.

El obispo no escucha a Dios ni a Maria, sino a Juan Diego. Su
resistencia es explicable y es el mensa;ero el que tiene que aportar
sefiales de su autenticidad.

Se establece asi una relacién estrecha entre dos aspectos del
lenguaje: las palabras y los signos. Dios ha empleado.ambos y es
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indispensable que los mensajeros sean capaces de dar pruebas de
la veracidad de lo que anuncian. La palabra debe ser confirmada
por el signo, la palabra necesita hacerse “carne”.

En el relato parece que la sefial requerida son las flores, pero la
imagen en el ayate se convierte también en sefial poderosa. Con
todo, por encima de ambas aparece Juan Diego (y Juan Bernardino)
como la sefial definitiva: Dios no ofrece solo flores o imagenes, sino
personas vivas que,han experimentado su compasion (salvacion).

Juan Diego, quien se sabe macehual, quien se describe como un
“pobre hombrecillo”; “mecapal” y “cacaxtle”, Juan Diego, quien sabe
que necesita ser conducido y cargado a cuestas, es fortalecido con
las palabras de Maria: jno estoy aqui yo, que soy tu madre? 3 no
estds bajo mi sombray resguardo? ;no soyyo la fuente de tu.alegria?
sno estds en el hueco de mi manto, en el cruce de mis brazos? jlienes
necesidad de alguna otra cosa?®. oy TR

Maria invita a Juan Diego: "hijo mio el menor’, ya has oido mi
aliento, mi palabra; anda, haz lo que esté de tu parteg,q, 1e.dice
también: mucho te rue%‘o, ‘hijo mio el menor’... que otra vez vayas
marana a ver al obispo 1 %r mAas adelante; "hijo mio el menor’, sube
a la.cumbre del cerrillo. .,‘.9 , Asi Juan Diego al saberse hijo es capaz
de ser testigo. L1, que es el mensajero digno de toda la confianza,
contara todo lo que ha visto y admirado y- dara pruebas de: la
autenticidad de su mensaje™. I L

- Con todo me parece que la prueba méas sélida de la autenticidad
de Juan Diego como mensajero de Dios, s lo que podriamos llamar
“cl lunes de Juan, Diego”:. sus dos primeras visitas al obispo han
acabado en fracaso, su veracidad es puesta en duda, Maria le pide
ser insistente, el obispo quiere:una sefial, pero.al dia siguiente,
lunes; cuando debia llevar Juan Diego alguna sefial para ser creido,
ya no volvié, porque cuando llegé a su casa, aun ifo suyo, de nombre
Juan Bernardino se le habia asentada la enfermedad, estaba muy
grave. Aun fue a llamarle ol médico, atin hizo por €L, pero ya no era
tiempo, ya estaba muy graveg4. iEl enviado descubre que la urgencia -
de 1a caridad es mas grande que la necesidad de probar su veracidad!
Para mi, aqui Juan Diego dio 1a prueba de haber sido tocado por Dios.

Juan Diego se convierte asi enlenguaje de Dios-porque se ha
dejado transformar por la promesa de salvacién. No hay nada mas
importante en la misién que el amor salvifico expresado en lo
concreto: asi-es como habla Dies, asi es como.hablan los hijos y las
hijas:de Dios. = .. ... ' s s
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Lapalabracreadoray recreadora actia primeroen el menbajero
y empieza a cumplirse en 'supueblo (sutio). 1+ RS

No es de extrafiar que después de una experiencia tan 1nt1ma de
Dios en-este encuentro con Maria, el enviado vaya a cumplir su
misién contenio...sosegado si corazén... sabiendo que todo saldrd
bien....cuidando lo que estd en. el hueco de su uestzdura "disfru—
tando del .aroma de las diversas preciosas flores”

".El lenguaje evangelizador, el de Dios y el de sus mensa;eros

abarca las palabras, las actitudes y los signos. El Dios del amor, de
la'salud y del gozo necesita hacerse oir en el estilo de vida, amoroso,
salutifero ¥ gozoso, de los misioneros. Para el mundo el lenguaje de
Dios es audible en el lenguaje de los hombres y mujeres enmados
a anunclar la buena nueva. A TP
2.6 Las consecuencias96 S TR
2.6.1 Una nueva manera de ser Iglesia:: ~:." =~ -
El modelo “espafiol’; clerical y centralizado no es'rechazado, pero
si es superado. En el Nican Mopohua el evangelizado también
evangeliza. Se establece una interaccién evangelizadora, el obispo
y los sacerdotes deben ir del centro hacia fuera; pero también
aquellos que estan en la periferia, enla orilla, en el margen, deben
anunciar la buena nueva que han expemmentado a trave': de la
mlrada compasiva de Dios”.: « : : L

:-Guadalupe no condena la cultura mdlgena pero tampoco se
detlene impavida ante el dolor y la muerte, ensalzados en la
religiosidad oficial de los aztecas y. también de los. espafioles.
Guadalupe es portadora de vida, dadora de luz.y esperanza, comu-
nicadora de salud, remedio del dolor: En el anuncio de la buena
nueva "segﬁn el Nican Mopohua, como también segiin las Sagradas
‘Escrituras, no se trata de ayudar a esperar una buena muerte sino
de crear una buena.vida. L : S
" En el modelo de Iglesia propuesto por el Nlcan Mopohua se
implica una ‘iglesia que salga: de su centro de seguridad ‘y ‘se
aventureé. mas alla de sus fronteras, que sepa dar continuidad a'lo
mejor de la religion mchgena ‘rescatando sus valores y dejandose
cuestionar por ella, que: facilite ‘1a insercién -del mensaje en la
cultura local, hablando en la lengua del pueblo y usando sus
simbolos, que sea capaz de mostrar un rostro compasivo ante el
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pueblo sufriente, que se preocupe- por.restablecer la dignidad
pisoteada de los oprunldos que apoye el desarrollo integral, que
sane las heridas y que no “canonice” el dolor y la muerte, sino que
ofrezca salud y vida, en definitiva que acepte no sélo la reahdad de
1o que @8, Sino la utopla de lo que debe ser. .o

2.6.2 Una nueva manera de ser mmzstro

El Nican Mopohua-jes respetuoso de la estructura ministerial exis-
tente, pero habria que preguntarse qué es lo que Maria espera de
los ministros oficiales de la Iglesia, pues obviamente su mensaje
implica un crecimiento para el mismo obispo. : : :

Hay ademés otros ministerios o servicios que.se han:de
desarrollar. El ministerio de los laicos y laicas, especialmente
de los pobres, oprimidos e ignorantes, que sin embargo desean
conocer mas a Dios, creen y confian en El, son constantes, hu-
mildes,: audaces, fieles y pacientes, como Juan Diego. Ellos y
ellas, con los pies muy puestos en la tierra; disfrutan su encuen-
tro con Dios y con Maria y llevan las sefiales divinas a quienes
necesitan escuchar la buena noticia. El ministerio laical es una
invitacion constante a no reducir la misién al trabajo. delos
ministros ordenados.

Se apunta también el ministerio de la mujer (Maria) quien es
enviada a cumplir un servicio insustituible. Y podriamos igual-
mente hablar del ministerio testimonial del enfermo que recupera
la salud, y atn' del ministerio de la colaboracmn honesta de las
personas cercanas a la jerarquia.. = .. . S

Los servidores del mensaje en él Nican Mopohua 1mpmmen un
estilo peculiar a su servicio, éste se realiza mas desde el didlogo que
desde el poder, consiste mas en proclamar que en moralizar, se
preocupa mas por invitar que por.coaccionar, sabe que hay que
reconocerse y sentirsehijos e hijas de Dios para poder vivir como tales.

Por otra parte hay que notar que el acontecimiento evangeli-
zador trasciende a los ministros. Juan Diego aparece por Gltima vez
en el relato, en casa del obispo, junto con su tio,por unos cuentos
dias®", ya no se nos dice qué paso después conél, cuintos afios vivid,
a qué se dedicd o cuando murié. Es claro que para el Nican Mopohua
no importa el éxito del mensajero, sino el del mensaje. Sin duda
comprender bien esto afecta con51derablemente nuestra manera de
ser ministros en la Iglesia. - :
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2, 6 3 Un nuevo espaczo de encuentro

Santa Mama de Guadalupe p1de una casﬂ:a sagrada U NUevo templo
en el cerro del Tepeyac. ;Para qué otro templo‘? (Por qué ahi?

No nos queda sino tratar de arriesgar la respuesta a estas
interrogantes, ;por qué en el Tepeyac? Quizas para marcar una
continuidad con el lugar-de culto de Tonantzin, “Nuestra madre-
cita”, o quizas para pedir a la Iglesia salir del centro e ir a la orilla.

;Para qué otro templo? Quizaspara dar inicio a unanuevaetapa,
la del quinto sol, o quizas porque el pueblo no-habia podido encon-
trar-en los templos construidos por los espafioles los espacios
necesarios para experimentar la compasién divina. O-quizas Maria
quisiera una casa porque es ahi donde reina la madre, es el lugar
de la confianza, dela ternura, ‘de la seguridad y del afecto que se
vuelve conversacion, cuidado, .comida y sonrisa. No se trata de la.
calle, ni-del mercado u otro lugar de negocios, pues ahi privan la
competencia, la apariencia, el poder; la lucha y la inseguridad. - -

Maria quiere que el templo.sea una casa; un lugar para la
familia, en donde los hombres y mujeres puedan realmente sentirse
hijos e hijas de un Dios poderoso en IIllSGI‘lCOI‘dJa y deseoso de
escuchary remediar todos los males de los suyos ;

3. CON CLUSI()N

El Nlcan Mopohua tlene una profunda chmensmn misionerasDios
anuncia y regala su salvacion a todos sus hijos e h1] as. No lo hace
desde la distancia y el poder, sino desde la cercania y el amor. . -

En cada uno de los protagonistas del relato encontramos carac-
teristicas que debemos asumir los que de una u otra manera
estamos llamados & vivir y a anuneciar el Evangelio. Por supuesto
‘Maria, nuestra madre; es un modelo de evangelizadora, pero tam-
biénlo son Juan Diego, Juan Bernardino y Juan de Zumarraga en
sus diversos ministerios. Cada uno de los protagonistas nos mues-
tra que la misién es compleja ya que comienza por ir transformando
a los mensajeros y estos son personas histéricamente condi-
cionadas y viviendo en contextos no 31empre suﬁmentemente
comprendidos. : : : L

-La finalidad de la tarea evangehzadora de. la misién, se diver-
sifica, segtn los distintos agentes; pero converge en la finalidad
ltima que es la salvacién que Dios nos otorga:a través de'sumirada
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compasiva. Juan Diego tiene como misién llevar el mensaje de
Maria al obispo, éste tiene como misién construir los espacios de
encuentro salvador entre Dios y la gente, el pueblo tiene como
mision dar testimonio de la salud recibida y poner en palabras su
experiencia de fe, pero todas estas “misiones” tienen como finalidad
Gltima el que Dios sea mostrado, engrandecido y entregado a su
pueblo, Kl que es el amor, la mirada compasiva, el auxilio y la
salvacion hechos personagg.“ - e

De esta comprension de la mision se deduce una nueva compren-
sion de la Iglesia, de los ministerios y de los ambitos de encuentro
entre Dios y su pueblo. L o

Me parece que el acontecimiento guadalupano tiene un valor
teologico que trasciende tanto los limites regionales de Meéxico y
Latinoamérica, como los limites autoimpuestos de unos misioneros
y misioneras que temen ofender la susceptibilidad de los pueblos
que evangelizan més alla de los confines continentales. -

E1 acontecimiento guadalupano, al menos en lo que se contiene
en el relato del Nican Mopohua, tiene alcances universales, no
porque deba imponerse como una devocion, sino porque ‘debe pro-
ponerse como modelo de evangelizacion®. \'
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LA IDENTIDAD CULTURAL

Y LA RESISTENCIA: Una interpretacion
del s1ncret1smo en el catolicismo
popular latmoamemcano1

Jose‘ Luis Gonzélez M2

Entre otras cosas, la historia del cristianismo popular es'la historia
del despojo de las responsabilidades de los laicos y de la concentracion
del poder religioso en manos de una élite excluyente y exclusiva. En
este sentido, podemos decir que una buena parte de los elementos de
la religién popular se configuran como reaccién contra el supuesto
poder absoluto del clero en la gestion de los bienes de salvacion.
La cristalizacién de lo religioso que tiene lugar en América después
de la conquista europea, queda marcado constitutivamente por
las relaciones de violencia abierta en que las tres culturas se encon-
iraron, en un principio, y por las relaciones de violencia estructural
en que se reacomodaron y convivieron posteriormente. Lo que pre-
tendemos decires mucho mds que un reconocimiento del proceso de
aculturacion (hispanizacion y cristianianizacion) que sufrieron las
poblaciones india y negra en América, estamos. afirmando que de ese
enfrentamiento nadie salié culturalmente ileso o incontaminado, que
los dioses se mezclaron, que las religiones se transformaron y que los
tres aspectos resultaron ser factores de configuracion de la sintesis
sincrética de la América Latina posterior. Hay constancia de que el
sincretismo-aparece, @ modo de "reflejo cultural de sobrevivencia”,
desde los primeros momenios, de que la iniciativa sincrética viene
de-abajo, de los vencidos por las armas que, a fin de cuenias,
resultardn vencedores sobre las pretensiones de pureza y exclusivi-
dad, de la religién de los vencedores. \
En América Latina, los procesos sincréticos, en su gran mayorza
han tenido lugar como resultado de un encuentro violento de rehgzo-
nes vy culturas. -
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Los grandes fenémenos del catolicismo popular con sus expresiones
sincréticas, no sélo hablan de una ruta marginal al catolicismo
oficial sino de una memoria e interpretacion marginales de la
historia, muy distinta a aquélla de los cronistas oficiales.

En' este ensayo utilizaremos in-
distintamente las expresiones catolicismo y cristianismo popular.
En ambos casos nos referimos a las "versiones" populares del
cristianismo en cuanto fenémeno sociocultural. Estas versiones,
hasta donde llegan nuestros conocimientos, por diferentes motivos,
no se han desarrollado significativamente en el ambito protestante
aunque si se han conservado entre los cristianos anglicanos y
ortodoxos. No obstante, nuestro marco de referencia sera exclusi-
vamente el medio catdlico®. ,

En nuestro ejercicio, intentaremos aproximarnos a la compren-
sién del catolicismo popular, tal como se ha configurado en América
Latina, desde el seguimiento de profundos procesos sincréticos.
Como se vera, entendemos el sincretismo como un fenémeno com-
plejo que tiene elementos de creatividad cultural, de estratagema
de resistencia y de identidad colectiva s1stemat1zada en relaciones
culturales 331metr1cas y violentas.

1. EL CATOLICISMO POPULAR: LOGICA Y DINAMICA

Aqui entendemos por "ca‘tolicismo popular™el conjunto de mstema—

tizaciones de lo cristiano elaboradas desde las culturas margmales
y desde la practica social de los desposeidos.

En cuanto producido desde las culturas marginales, este catoli-
cismo se configura a partir de parametros culturales y codigos de
significacion distintos, y a veces claramente contrapuestos, a los de
Ia cultura dominante. Desde un punto de vista de la historia
institucional del cristianismo, la cultura dominante ha sido la
grecolatina de élite (que durante mucho tiempo fue privilegio
exclusivo de los clérigos) dado que desde ella se han definido tanto
la ideologia (teologia, rituales, organizacién, espiritualidad, etc.)
como la practica (ética, conduccion cotidiana de la vida, etc.). Desde
la perspectiva de las modernas relaciones interculturales, lla-
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mamos culfura dominante ala cultura de grupos o clases hegemoni-
cos. Esta cultura mantiene con las culturas dominadas o
subalternas relaciones asimétricas.(de superior a;-i'nferior)’i. Apli-
cada esta asimetria al campo religioso, la cultura dominante
elabora e impone a las demas culturas presentes en el campo
religioso, los paradigmas o modelos de comportamiento, determina
lo correcto o incorrecto, lo justo y lo injusto, lo bello y lo feo, lo
apetecible y lo desdeiiable, lo plenamente humano y lo salvaje.

Por consiguiente, el catolicismo popular nace y se desarrolla en
medio de esta dialéctica que se genera entre la cultura de la élite
clerical (tedlogos y sacerdotes de diferente rango) y las culturas
marginales, todo dentro de la institucién eclesiistica tomada en el
sentido més amplio y real. Aun reconociendo que los actores de una y
otra cultura pueden estar unidos por ciertos lazos simbélicos (re-
ligiosos) que se derivan del hecho de compartir esa amplia y, a veces
imprecisa, realidad que llamamos catolicismo, las experiencias cris-
tianas de la élite y del pueblo son profundamente diferentes.

Desde un punto de vista antropolédgico, debemos aceptar que los
pescadores griegos que se aventuraban en el mar Egeo mientras
Aristoteles componia su Metafisica, eran parte de la cultura griega
del siglo IV a.C. Pero, en las noches de insomnio en que la pesca se
les mostraba esquiva, con toda seguridad no platicaban sobre Ios
grandes conceptos metafisicos del filosofo. Sélo con muchas preci-
siones podriamos afirmar que los esquemas mentales de aquellos
hombres devinieron en matriz de la cultura occidental. Cuando, en
los primeros concilios de la Iglesia, se formularon los densos con-
ceptos de la temprana teologia cristiana, las categorias desde las
cuales se precisaron no pertenecian ala "doxa" (opiniones sencillas
con las que el pueblo se explicaba las cosas) sino a la exigente
"episteme" (0 conocimiento riguroso y metddico exclusivo dela élite
intelectual). Esta brecha espistemolégica que, primero distingue y
luego simplemente separa ala élite y al pueblo dentro del desarrollo
historico del cristianismo, se convierte en "clave cultural para
entender la heterogeneidad de experiencias y sistematizaciones en
que cristaliza la singular "unidad institucional" catélica. En la
encrucijada de estas dos perspectivas queda, como dilema no re-
suelto por el “catolicismo culto” § como unaespecie de extravagancia
profética, la sentencia de Jests de Nazareth: Te bendigo Padre.
Senor del Cielo... porque has ocultado estas cosas a los sabios y
prudentes y se las has revelado a los pequeiios (Mt 11,25). Hoy, tal
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parece que los sabios y los pequeiios estan dentro delaIglesia. Cada
uno ha entendido “estas cosas” desde su cultura y posicién social;

pero, en el limite de la paradoja, el estilo de sabios resulta lejano,

incomprensible y disfuncional para los pequenos. Esta es la hetero-

geneidad catélica que hace muy dificil comprender que sean parte.
de una misma identidad catélica, por ejemplo, €l cardenal Ratzin-

ger, centinela de la ortodoxia teoldgica, y un campesino mixe que

ayer, ya en el siglo XXI, pudo estar haciendo su ofrenda a la Madre
Tierra en una cueva proxima a Tamazulapan (Oaxaca‘)5.- :

Pero, ademas, existe una brecha social. Las fuentes que nos
hablan de los inicios del cristianismo nos dan elementos para
pensar que la fuerza mistica y profética de la nueva religion
rescataba a sus miembros de las diversas posiciones sociales que
ocupaban y los reintegraba en una comunidad fraterna e iguali-
taria. Esa erala época en que, a los conversos cristianos, si querian
recibir el bautismo se les imponia la obligacion de dar la libertad
a sus esclavos. Postulamos que asi como hay una sociologia del
conocimiento que, entre otras cosas, condiciona el ejercicio del
conocimiento segan la posicién que el sujeto cognoscente ocupa
en la estructura social, se da una sociologia de la experiencia
religiosa que produce una "reelaboracion” de aquella misma ex-
periencia desde la posicién social del créyente. Si esto es verdad,
significa que, més alla de las formulas y las declaraciones de la
teologia oficial, la categoria "Dios" tieme una significacion distinta
para un rico y para un pobre, de la misma manera que el Dios
cristiano tenia una significacién radicalmente. distinta para el
conquistador, para el misionero y para los vencidos forzados a
bautizarse. Federico Engels fue uno de los que con mayor agudeza
contrastd las. instituciones eclesiasticas de su tiempo cooptadas
por una mentalidad burguesa con aquella primera utopia que
&1 1lamé los "principios del cristianismo" estrechamente re-
lacionados con los desheredados. ' :

 Histéricamente, la élite eclesial, ademas de se}' una ehte cultural
por el refinamiento de sus conecimientos y de sus categorias con--
ceptuales, perteneci6 siempre (al menos desde que el cristianismo
pasd a ser religién imperial con Teodosio, en 380 d.C) a la élite
social, econdémica y politica. Por esta razon el catolicismo popular
se configura dialécticamente como el modo de ser cristiano de los
pueblos, clases e individues culturalmente marginados y social-
mente oprimidos. El catolicismo popular no se entiende en su justas-
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dimensiones historicas y sociales si se deja de lado este referente
dialéctico desde el que nace y se sistematiza

Con esta vision -queremos. dejar en claro que, aunque el catoli-
cismo popular, historicamente, se configura en relacién dialéctica
con la religion de la élite, su ser constitutivo no se define por
"deficiencias" respecto a una supuesta plenitud de la experiencia
de la élite, sino en virtud de sus propios parametros tedrico-practi-
cos que provienen tanto de su cultura como de su practica social.
Esa es la razoén por la que, al interior del desarrollo histdrico del
catolicismo popular, estan presentes dos proyectos alternativos.

1.1 Proyecto sociocultural

Proyecto sociocultural como alternativo al proyecto social de la
clase hegemonica (los sefiores en la KEdad Media o la burguesia
.moderna), por el que se expresan las aspiraciones -de los pobres a
una sociedad en la qué tengan un espacio de realizacién humana y
de construccién cultural. A la vigencia de este proyecto latente o
patente, implicito o.explicito, ofensivo o defensivo, militante o
resistente, hay que atribuir la presencia de lo religioso en muchos
movimientos sociopoliticos de la Edad Media y de tiempos recien-
tes. Y también deben endosarse a esta dimension de "utopia social"
que estd presernte en el catolicismo popular, la critica "simbéliea"
(expresada en categorias que frecuentemente estan mas alla de la
racionalidad convencional) con la que la teologia oral y narrativa
de estos medios expresa su desencanto o franca disconformidad con
el presente. Definitivamente, el pobre no esta enamorado de la
sociedad que genera su pobreza, y los codigos simboélicos del folklore
o de la religiéon han sido siempre un instrumento privilegiado para
expresar emocionalmente y ocultar tacticamente los sentimientos
de los sectores populares y de las culturas margmales sin’ exponerse
a la represmn :

1.2 Proy‘eCto religioso

Ademas de todos los componentes que inciden en el complejo
fendmeno del catolicismo popular, éste lleva en si un proceso de-
polarizacién institucional. Entre otras cosas, la historia del cris-
tianismo popular es la historia del despojo de las responsabilidades
de los laicos y de la concentracion del poder religioso en manos de
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una élite excluyente y exclusiva. En este sentido, podemos decir
que una buena parte de los elementos de la religion popular se
configuran como reéaccién contra el supuesto poder absoluto del
clero en la gestion de los bienes de salvacidon. Que ocasionalmente
se acuda a los funcionarios institucionalmente establecidos como
ministros (sacerdotes), no invalida el caracter constitutivamente
laico de todas las formas del cristianismo popular. Lo que decimos
sera perfectamente compresible para quienes estén familiarizados
con los rituales populares mexicanos de las fiestas patronales,
sistema de mayordomias, funcionamiento de las cofradias, peregri-
naciones y santuarios, rituales familiares cotidianos, rituales fimebres
populares, etc. En todas estas instancias, el pueblo (por consiguiente,
los laicos) es el organizador y conductor de su experiencia religiosa
y el administrador de los bienes simbdlicos. Aqui la participacién
del clero es muy escasa, controlada y delimitada. Se trata del
espacio de la religién popular.

Desde el momento que admitimos que el catolicismo popular
funciona como un sistema cultural® y que, por consiguiente, ofrece
a sus. usuarios una cosmovision y un ethos caracteristicos, nos
vemos obligados a admitir que también ofrece una "teoria social".
La diferencia de esta teoria en relacién con las abundantes y
variadas concepciones sociales que ha producido occidente en los
altimos siglos, no radica, a nuestro juicio, en el grado de racionali-
dad sino en los diferentes pardmetros desde los que se crea y se
expresa. Las coordenadas desde las cuales se teje la conciencia
social en las culturas no occidentales (no se olvide que la mayoria
de los catohcos ya No son europeos y, muy pronto, tampoco seran
occidentales)’, son las relaciones con la naturaleza y el juego de las
relaciones sociales. La cultura occidental, habiendo cosificado y
mercantilizado hasta el extremo la naturaleza, apenas la tiene en
cuenta como referencia para su autoconciencia social. Las teorias
sociales, por lo general se han élaborado desde los condicionamien-
tos de las aglomeraciones urbanas donde los problemas sociales o son
mas agudos o, al menos, se ven mas de cerca. En los ambitos del
catolicismo popular (especialmente entre las culturas indigenas y
campesinas) la relacién con la naturaleza es fundamental. En tales
casos, la "conciencia social" no es solo 1a concepcién en torno al ser y
al funcionamiento del grupo social "en s sino "en la naturaleza”.

Ademas de la naturaleza y el grupo soctal como elementos de
referencia en la elaboracion de la conciencia social, en las culturas
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indigenas y campesinas se debe afiadir otro elemento: las relaciones
asimétricas con la cultura dominante. En México, y en’ América
Latina en general, la conciencia social de los grupos marginales
tiene inevitablemente un componente dialéctico en relacién a la
cultura dominante. Lo que estas sociedades son actualmente y
aquello a lo que aspiran a ser, pasa inexorablemente por la presen-
cia de la cultura occidental y del hombre blanco en América desde
hace 500 afios. Este elemento que no es tan evidente en los grupos
urbano-marginales por el proceso de occidentalizacion que ya han
experimentado, es persistente en las expresiones de critica del
presente y de proyeccion del futuro que logran formularse en los
medios indigenas.

2.- EL SINCRETISMO Y LA IDENTIDAD RECONSTRUIDA

Dentro de la variada condensacién de significados que implica, la
religion es el espacio privilegiado donde se produce y se refugia la
resistencia cultural de los marginales. Posteriormente,
desprendiéndose de ella, las practicas culturales que los antropdlo-
gos han delimitado con el nombre de "folklore", han servido también
de trinchera para expresar lo que "oficiaimente" no puede decirse
y "popularmente” no puede callarse. N

La cristalizacion de lo religioso que tiene lugar en América
despues de la conquista europea, queda marcado constitutivamendte
por las relaciones de violencia abierta en que las tres culturas se
encontraron, en un principio, y por las relaciones de.violencia
estructural en que se reacomodaron y convivieron posteriormente.
Lo que pretendemos decir es mucho mas que un reconocimiento del
proceso de aculturacién (hispanizacién y cristianianizacién) que
sufrieron las poblaciones india y negra en América. Estamos afir-
mando: a.- que de ese enfrentamiento nadie salié culturalmente
ileso o incontaminado; b.- que los dioses se mezclaron; c.- que las
religiones se transformaron; y d.- que los tres aspectos resultaron
ser factores de configuracién de la sintesis sincrética de la América
Latina posterior.

Por parte de la cultura de los vencedores, hay una actitud
paradigmatica que se plasmo en dos gestos de idéntica significacion
en Nueva Espafa y en el Perti: la destruccion solemne de los dioses
principales; Huitzilopochtli y Pachacamac. Francisco Loépez de
Gomara y Cieza de Leén dan cuenta del drama y de su densidad
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significativas, pero también dejan constancia, quizas involuntaria:
a.- de que el sincretismo aparece, a modo de "reflejo cultural de
sobrevivencia", desde los primeros momentos; b.- de que la inicia-
- tiva sincrética viene de abajo, de los vencidos por las armas que, a
fin de cuentas, resultaran vencedores sobre las pretensiones de
pureza‘y exclusividad, de la religién de los vencedores.

Moctezuma y los suyos prometieron no matar a nadie en sacri-
ficio, y tener la cruz e imagen de nuestra Sefiora, si les dejaban los
idolos de sus dioses que atn no estaban derribados, en pie; y asi lo
hizo él, y lo cumplieron ellos, porque nunca més después, sacrifi- -
caron hombre alguno, al menos en pablico ni de mahera que los
espaiioles lo supiesen; y pusieron cruces e imagenes de nuestra
Sefiora y de otros santos entre sus idolos. Pero les quedé un odio y
rencor mortal hacia ellos por esto, que no pudieron disimular en
mucho tiempo. Mas honra y prez gand Cortés con esta hazgma
cristiana que si los hubiese vencido en batalla®. ,

- Al mismo desafio, la cultura andina reacciona en forma 1dent1ca
el sincretismo como forma de sobrevivencia. Pero en el texto de
Cieza de leodn encontramos que el camino del sincretismo se ha
iniciado por parte de los especialistas o teologos indigenas del
1mportante templo de Pachacamac.

- Algunos indios dicen que en lugares secretos habla con los mas
viejos este malvado demonio Pachacamac; el cual, como ve que ha
perdido crédito y autoridad, y que muchos de los que le solian servir
tienen ya opinién contraria, conociendo su error, les dice que el Dios
que loscristianos predican y él son una cosa, y otras palabras dichas
de tal adversario; y con engafios y falsas %parlenmas procura
estorbar que no reciban agua del baptismo....

Los dos textos citados tienen una mgmﬁcacmn espec1al por
referirse, ambos, al momento de enfrentamiento de los tres dioses
imperiales: el Dios cristiano, Huitzilopochtli y Pachacamac. En
ambos pasajes, desde los primeros dias de la conquista, .quedan
debidamente asentadas tantola violencia que presidi6 el encuentro
de los dioses como la temprana actitud sincrética y la flexible
sabiduria de los vencidos. En Tenochtitlan, los dioses aztecas
aceptan en su templo a-los simbolos. cristianos, en el Pert, la
teologia que circula desde el centro ceremonial de Pachacamac,
habla tempranamente de la identidad func1on;al del dios cristiano
y el dios andino™!. De esta forma, el inicio del sincretismo ne era
un pacto sino un modo de sistematizar simbélicamente la dialéctica
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de la conquista. El texto de Lépez de Gémara lo expresa con claridad
al reconocer que, no obstante que los dioses de ambos bandos
durmiesen bajo el mismo techo, a los indios les quedd un odio v
rencor mortal hacia ellos por esto. Kl proceso sincrético que se
iniciaba no era un desfile triunfal, erauna batalla entre las inten-
ciones de los vencedores y la resistencia de los veneidos.

El estupor e impotencia de muchos minisiros de indios que
constataban que los vencidos se las habian arreglado para conser-
var sus religiones autdctonas, no obstante que habian aceptado el
bautismoy practicaban el cristianismo, quedabien reﬂe] ado en este
texto de Jacinto de la Serna en el México de 1630" L

..(los indios)... obran oy con mas malicia, pues pretenden
mezclar sus supersticiones con los preceptoq eclemastlcoq y ceremo-
nias de la Iglesia que les ensefiaron.. ‘ :

Estos tales son estos miserables 111d1c>s idolatras, que son de tan
gran ignorancia y simplicidad y tan faciles a persudirse en sus
engafos, que les parece que se puede conservar la ley de Dios y los
Misterios de nuestra sancta feé con el conocimiento dé sus antiguos,
y-falsos dioses: el sol, la'Luna, el fuego, las aguas, los animales
terrestres y volatiles, las piedras y los arboles, dandoles credito y
teniendolos en su coracon y haziendo memoria de ellos en sus
trabajos y necesidades y menesteres de la vida humana, porque
como los misterios que se les ensefian y predican no los ven, ni tocan
con las manos, porque-an de.obrar en esto, mediante la  direccién
de la Feé infusa, que reciuieron en el sancto Baptismo; y por otra
parte ven estos viles y materiales idolos suyos, facilmente se
conuierten a lamarlos é invocarlos, pareciendoles que tienen mas
seguro el favor con el falso dios que ven y tocan con las manos que
con el -Dios verdadero que adoran con la feé ... y de esta manera
mezclan las cosas diuinas, y de nuestra sagrada Religién con los

abusos y torpezas de sus idolatrias, teniendo por c1erto que vno y
otro se puede vsar y'vno y otro es necesario

" Sin permiso de’ los evangelizadores; las rehgmnes 1nd1genas
persistian y tenia lugar un intenso proceso de fusién sincrética. Por
los mismos afios, la sociedad colonial peruana también era sacudida
por este fendmeno y se emprendian, con el mismo fervor, campafias
de extirpacién de la idolatria (1608-1660). Nos encontramos en los
momentos decisivos de cristalizacién de las estructuras religiosas
latinoamericanas que acompaifiaran a las nuevas identidades re-
sultantes. Este proceso de-cristalizacién parece haber alcanzado su
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consumacion hacia mediados del siglo XVII segtin Kubler, Duviols
y Marzal, entre otros'®,

Y en este proceso, el fenémeno del qmcretlsmo fue un factor
primordial.

Entendemos por sincretismo religioso (puede haber otros tipos). el
proceso que lleva a una nueva sintesis simbélica funcional, dentro de
una religion, a partir de la fusion de elementos provenientes de dos
sistemas religiosos distintos y previos. En algunos casos, para
poder hablar de sincretismo, los autores se muestran més exigentes
y lo ven como ‘la coexistencia ambigua y temporal, dentro de un
coherente patrén rehétoso de elementos provenientes de religiones
¥ contextos diversos™. El mismo autor prevé tres posibles desen-
laces de esa "temporahd_ad" del sincretismo: eliminacion, disolucion
o creacidn de una nueva sintesis resultante que, al superar la
ambigtiedad, deja de ser sincretismo, desbordando el rasgo de
precariedad inicial. En América Latina, los procesos sincréticos, en
su gran'mayoria, han tenido lugar como resultado de un encuentro.
violento de religiones y culturas. Y se han constituido en sintesis
funcionales para responder a los desafios implicitos en el hecho de
tener que convivir con los dioses de los conquistadores o de los amos.
El sincretismo latinoamericano, en sus dos frentes'® no puede
desligarse de la situacion limite de la conquista y de la opresién
colonial. s

Este dato fundamental nos debe hacer precavidos con las am-
bigitedades que todavia contiene el término. Supongamos que, con
Pye, aceptamos el caracter temporal delos procesos sincréticos. En
ese caso, deberiamos ser conscientes de que es enr ese proceso previo
al desenlace, en cualquiera de las posibles opciones que plantea, en
donde ocurren las cosas mas interesantes en lo que se refiere a las
relaciones interculturales en los escenarios de confrontacion. En
otras palabras: Desde el punto de vista de la dindmica interna
cultural y de las relaciones interculturales, sera mas importante el
modo como se fueron construyendo las respuestas (proceso) que el
resultado final o la respuesta ya codificada.

Esto por un-lado. Pero también debera tenerse en cuenta que,
superado el sincretismo por via de nueva sintesis (el caso més
frecuente en la experiencia latincamericana), el resultado queda
como marca de unas relaciones interculturales asimétricas que, en
el pasado, fueron causa de enfrentamiento y, en el presente, siguen
siendo expresién de la dialéctica intercultural que caracteriza la
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experiencia latinoamericana. Por ejemplo: segiin nuestra lectura
particular del fenémeno Guadalupe, en cuanto hecho sociocultural,
podemos detectar en él algo asi como multiples estratos de "ar-
queologia sociocultural”: a.- En el nivel mas profundo encontramos
una referencia a Tonanzin diosa madre ambivalente mesoameri-
cana, como evocacion, nostalgia, memoria, etc. de otro tiempo, otro
espacio y otros hombres. b.- En un segundo piso encontramos un
gran intento de apropiacién indigena de la Virgen Maria, en cuanto
elemento del sistema religioso de los conquistadores, pero funcional-
mente emparentada con Tonanzin. Esta relacion sincrética entre
Tonanzin y Guadalupe ha sido ampliamente sefialada por multi-
ples autores y trabajos. Desde los inicios de la tradicién
guadalupana, Bernardino de Sahagiin se opuso a ella precisamente
por esa trampa sincrética que él detectaba y que le obliga a califi-
carla, nada menos, que de invencion saidnica para paliar la
idolatria’”. Lo que ocurre es que, lo que para la ortodoxia fue
satanico, casi siempre para los vencidos (indios o esclavos) fue
instrumento de sobrevivencia cultural. Por eso, no seria extrafio
que (también aqui como en otro tiempo los tedricos de Quetzalcoatl)
el empalme sincrético fuese resultado de una nueva teologia o
recomposicion del mundo sagrado indispensable para el nuevo
tiempo y el nuevo cosmos que llegaron con la conquista europea. En
esa nueva teologia intuimos las manos de sacerdotes indigenas que,
como lideres intelectuales del viejo orden, eran los tnicos que
podian emprender la urgente tarea de reconstruccién del sentido
en-los cadticos tiempos de la posteconquista. ¢.- Un tercer nivel de
significacién en el fenémeno es resultado del gran esfuerzo de
reelaboracion criolla de la Guadalupe como "simbolo nacional”
de la nueva nacién.independiente que empieza a gestarse en el
s. XVIII; d.- Un simbolo mayor de referencia e identidad de la
sociedad catdlica mexicana contemporanea, ocasionalmente coop-
tado por los poderes de turno, tanto del campo politico como de la
version hegemonica del campo religioso (catolicismo), en su niecesi-
dad de legitimacién ideolégica ante la sociedad.

Estos diversos pisos de significacidn condensada, no se
sucedieron en el tiempo de modo que, el Gltimo ocultase a los
anteriores; méas bien se acumularen a modo de "precipitacién" de
significados sobre un mismo simbolo. Todos siguen presentes en
una funcionalidad operante y observable. Quien presencie, hoy dia,
las danzas indigenas en torno a la Basilica y algunos rituales que
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acompaiian a muchas peregrinaciones, constatara que la referencia
prehispéanica sigue viva. El malestar de cierta pastoral catdlica que
no acepta que la practica religiosa de muchos catélicos (con una
gran dosis de independencia respecto a las intenciones de sus
pastores) gire méas en torno a la Basilica que en torno a sus
parroquias, sigue dando razén de una intencién de apropiacién
autonoma de los bienes simbolicos cristianos por parte de los
sectores populares. El guadalupanismo religioso. o "laico" de
muchos intelectuales mexicanos, a la hora de interpretar los
procesos nacionalistas, permite suponer que la apropiacién criolla
de lo guadalupano (no necesariamente de Io cristiano) no ha termi-
nado. Lainquietud con que, en algunos medios oficiales (politicos
y eclesidsticos) se observa la reconfiguracién religiosa de la so-
ciedad mexicana de los ltimos afios (crecimiento de otras
confesiones y nuevos. movimientos religiosos), nos permite com-
prender la dificultad de muchos para entenderse a si mismos como
parte de una sociedad mexicana no mayoritariamente catdlica. Lo
mismo puede afirmarse de la recomposicién que estan experimen-
tando sociedades como la brasilefia, la centroamericana, peruana,
ete. Por lo demas, estos diversos nichos de mgmﬁcamon caracteristi-
cos de todo simbolo religioso, tienen una. expresmn
particularmente ap arente en los procesos sincréticos. :

Todo simbolo, si lo es de verdad, debe tener, en oplmén de C_:
Geertz, la doble dimensidén de "modelo de¢" y "modelo para". En el
caso de los'simbolos religiosos, éstos deben ser un reflejo del
(modelo del) orden sobrenatural que rige en la metahistoria o
tiempo de los dioses, imagen del orden eterno. Pero también, en
cuanto "modelo para", debe indicar la ruta por la que el mundo de
los hombres debe configurarse a imagen del mundo de los dioses'®
De este modo, todo simbolo religioso contiene una dinamica con-
figuradora de la vida cotidiana y del orden social, basdndose en su
pretendida densidad ontologica que lo hace "modelo de" lo divino y
de lo transcendente. Dentro de esta perspectiva tedrica, la "inven-
cién" de Guadalupe parece expresar: a.- Como "modelo de”, lo
sagrado indigena vigente y persistente (Tonanzin) y lo sagrado
cristiano fundando los derechos de los vencidos (la Vlrgen Maria,
Guadalupe);

b.- Como "modelo para", un. orden qocia] en el que los vencidos
sean reconocidos como pre-dilectos del Dios de los vencedores y, por
tanto, protegidos. - :
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Un camino similaral trazado para Guadalupe podrlamos detec-
tar para otras latitudes. 4

Si en'México, la significacion inicial del fendmeno devocional de
Guadalupe queda distorsionada si se desliga a éste de la opresién
colonial que sufrian los indios a los que la Virgen de Guadalupe se
les aparece, en el resto de América pasa algo similar. La misma
diversidad de niveles de significacién que remiten ala historia (una
historia de relaciones interculturales violentas)’ puede:detectarse
en fenémenos peruanocs como la devocién al Sefior de Qoyllur Riti
como tradicién indigena del Cuzeo?®, 1o obstanté su inicio tardio
(1780), el Sefior de los Mllagr0521 como devocién qué proviene del
medio de la esclavitud de los negros angolas, en las proximidades
de Lima, iniciada hacia 1651. Los grandes fenémenos’ del catoli-
cismo popular con sus éxpresiones sincréticas, no s6lo hablan de
‘uria ruta  marginal al catolicismo oficial $in6- de una memoria e
mterpretacmn marginales de la hlStOI‘la muy dmtmta a aquella de
los cronistas oficiales. : =

'‘Observando el dinamismo de las relacmnes 1nterculturales
desde una perspectiva politica, en la abundante y variada litera-
tura en torno al tema del sincretismo destacan dos enfoques
radicalmente diferentes ante los cuales tenemos que definirnos
antes de seguir mas adelante. Para la ortodoxia de la religién
dominante, el sincretismo es la degeneracién del “modelo” a causa
dé las impurezas quelas religiones subalternas le afiaden. Es una
vision “eclesiastica” pero, tratandose del cristianismo, de una igle-
sia que perdi6 la audacia de los primeros afios del cristianismo en
los' que Pablo gano la libertad de que la experiencia cristiana no
fuese dominada ni siquiera ‘por 1a cultura judia. En sintesis: el
sincretismo es un accidente degradante del cristianismo. El otro
enfoque, antropoldgico e histdrico, ve €l sincretismo, no desde una
ortodoxiapredeterminada sino desde el dmalmsmo de los procesos
somoculturales Asi el sincretismo; en 1a experiencia latinoameri-
cana,’es un juego de cesiones e intransigencias, de sometimiento y
de rebeldla de cambio y ‘de resistencia, dé conversion y de contu-
macia que da como resultado una posibilidad de sobrevivir en el
presente v1olento y enfrentar laincertidumbre de un futuro que los
nuevos amos han comenzado. Si el priiner enfoque examina el
sincretismo-a la'luz del pasado (1a tradicién doctrinal), el segundo
lo-analiza en lo queé tiene de opcidn para sobrévivir en el presente
y poder enfrentar el futuro. Y todo esto en un contexto sistemati
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zacion de lo fundamental cristiano desde dlferentes parametroq
culturales y sociales.

Los conquistadores pudieron esclav1zar a los negros pero no a
105 dioses quie vinieron con ellos de Africa. Pocos eran los recursos
que los esclavos de las Antillas, Brasil, México o Pera tenian para
preservarvivo su anhelo de libertad. Quizéas el Gnico era salvar ese
jirén de identidad colectiva que todavia quedaba prendido de su fe
en los dioses africanos. La experiencia de esclavitud en una tierra
extrafiaimplica el desafio mas radical para una 1den’r1dad co]ectlva
Los amos cristianos de América no sélo les arrebataban la llbertad
sus instituciones soc1oculturales y sus dioses sino que los arran-
caban del medio natural en el que hombres y dioses vivian."Mas
que por las diferentes condiciones materiales y juridicas, losindios
y los negros cristianizados se diferenciaban porque los segundos
carecian hasta de su-medic ambiente de referencia. ;Qué podian
significar los dioses de la caza cuando la libertad: del espacio del
~ bosque se habia transformado en la estrechez del tinel de una

.mina? Sdlo las invencibles ganas de vivir que animaban a los
sometidos, pueden hacer comprensible el fmal de este proceso.

Como lo ha trabajado con reconocida autoridad R. Bastide, las

rehgmnes afrobrasileras y antillanas son un eodigo de sobrevwen-
cia ante el Iabermto de la opresion. Como en muchos casos de las
comunidades indigenas de México y Perti, los esclavos negros.
descubrieron rapidamente alguno$ puen tes sincréticos o simili
tudes funcionales entre elementos del sistema rehgloso de los amos
v el suyo propio. En Bra‘nl los Orixés se acomodaron bien con varios -
i.elementos del santoral cristiano. Inclusoen la etapa del ‘cristianismo
guerrero’, los negros que trabajaban en los ingenios de la costa ya
- transformaban sus orixas en dioses guerreros vengativos.: |

El negro esclavo no podia defenderse materialmente contra un
régimen donde todos los derechos pertenecian-a los amos; por éso
'planteo su batalla en el plano simbélico cuyos valores eran. los
unicos que no le podlan arrebatar. Y, como lo senala Hoornaert
fue en esta plano simbdlico y en ese contexto de violencia que, por
razones de sobrevivenciaen las relaciones intereulturales asiinétri-
cas se produjo la {ransformacién de los dioses agrlcolas y pastorlles
de Africaen dioses violentos, vengatlvoq y maléficos de los esclavos :
brasilefios. Ogtn se hizo competente en cuestiones de guerra;
Xangé fue dios de la justicia interracial y Exa fue reconocido como
el dios de la venganza. Logrado esto; los esclavos ya no estaban
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desamparados. Algo mas: al lograr que alguno de estos orixas fuese
relacionado, por-los amos, con el diablo de la teologia cristiana, el
sincretismo alcanzaba a la esfera del miedo inserta en la tradicion
¢ristiana en relacion con el Principe del Mal. Por muy esclavo que
fuera un sujeto, si se le atribuia ser entendido en cosas diabodlicas,

el sentido comdn aconsejaba a cualquier cristiano tratarle, -al
menos, con precaucion. La amblvalen(na de algunos Orixas permltla
esta flexibilidad adaptativa..

‘Las religiones africanas, como parte de la cultura de los esclavos
se convirtieron en una subcultura de grupo, como dice R. Bastide.
Y como este grupo era esclavo, esa subcultura desarrollé mecanis-
mos-de resistencia y, cuando se pudo, de verdadera liberacion.
Estas respuestas - segin nuestra hip6tesis central- no fueron tan
s6lo chispazos coyunturales sino rasgos que pasaron a caracterizar
procesos de larga duraciéon que llegan hasta nuestros dias como
parte de las relaciones interculturales y como caracteristica de las
relaciones de las diversas religiones populares latinoamericanas
respecto al catolicismo oficial en cuanto heredero de la religién de
los amos y respecto al orden establecido, en cuanto heredero del
orden social de los amos.. : :

" De alguna forma, el mundo latinoamericano llega al presente
por el camino de sucesivos repartos geop011t1cos y, partlcularmente
1os pueblos indigenas latinoamericanos atn pugnan por niveles de
autonomia que les permitan romper el cerco de las diversas formas
de “repartimientos” en que todavia viven. De cualquier forma y
cualquiera sea el alcance que se esté dispuesto a conceder a aquellos
acontecimientos politicos en la formacién posterior de la cultura
latinoamericana, en lo que concierne a la sistematizacion religiosa
posterior en la que interactian las tres grandes raices étnicas que
confluyeron en la sociedad colonial, aquellos hechos fueron deter-
minantes. No se entiende el mundo de las religiones
afroamericanas sin tener en cuenta que son una apropiacion y
reinterpretacion de la religién de los amos; no se entienden muchas
de las construcciones simbolicas de la religion popular indigena si
no se parte del hecho de que es una apropiacion y una reinterpre-
tacién de la religion de los conquistadores. -Estamos hablando de
sintesis laboriosas, enigmaéticas para los cancerberos de la orto-
doxia, pero en las que se tuvo que poner en juego toda la fuerza
disponible proveniente del deseo de sobrevivir. Un ejemplo de como
estas sintesis y sus actores llegan a la memoria colectiva de nues-
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tros dias, nos lo ofrecio6 el relato de un anciano indi6 guayacondo de:
Ayacucho Preguntado por el santo patron de su comumdad en
1981 nos dijo: = :

. Bs el Nifio de la Nathdad dzce lo tra]emn unos.
espanoles sHace cudntos anos serd.-va, pues... Dice que. fueron
abusivos con nosolros 'y nos quztaron nuestra tierra, un’ pedaza
grande, dice... Y ganamos el juicio y entonces:se tuvieron que ir
corriendo porque, dice, los nuestros estaban de célera.... Y.dice que:
encontraron al Nifio de esos sefiores que les sonreta.... Parece que no
le g'L'Lstab'a al Nifio.estar con esos sefiores blancos de afuera y que
queria quedarse con los indios guayacondos de nuestro pueblo... Ast,
dice, ya teniamos patroncito. Ese fue, ese milagro pues... Le ganaron
el juicio y el Nifio ya sabia que iba a ser nuestro patrén..: La gente
de esa época no.lo conocia todavia, pero ya les hacia su milagro®

- Por consiguiente no .debera olvidarse, al pretender encontrar
claves para la comprension-de la identidad religiosa de. América
Latina, que este gran frente sincrético de lo-afrocristianoameri-
cano, se. engendré en la. esclaVItud y sobre. relacmnes—
interculturales asimétricas. - o

En esta situacién poblacional mayorltarlamente negra en que
se estructura el sistema colonial lusitano es como los esclavos son
cristianizados, segtn la fe:de los amos. En realidad lo.que ocurri6
fue algo muy distinto a las primeras intenciones de los evangeli-
zadores y de los colonos blancos. La propuesta. cristiana:y 'su
aceptacién sui géneris por parte de los esclavos, quedaron mediati-
zadas por el gran peso que tenia la.institucién.de la esclavitud.
Africa seguia viva y la esclavitud no result6 el mejor método para
matar la afioranza de la tierra y la pasion por la conservacién: de
una identidad fragmentada. El sincretismo-de lo que se podria
llamar el catolicismo afrobrasilero se formé. -teniendo como in-
gredlentes la explotacion-de la esclavitud, el dios de los amos y la
pasion por-una memoria-que amenazaba borrarse y, no obstante;,
les evocaba las fuerzas.y los espiritus de.la lejana Africa.

- De los tres frentes que mencionabamos anteriormente, la-iner-
cia colonial préacticamente borré los dos primeros. Sin. embargo el
tereero se mantuvo vigente hastanuestros dias pero, muchas veces,
a condicién de replegarse en claves simboélicas: es el medio de la
religién popular. Poco a poco se fueron apagando las llamas.de la
contienda de las armas y de lasideas. Instituciones tan noblemente
beligerantes en favor: de los indios y en contra de la esclavitud;
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terminaron por acomodarse. Los “profetas” dejaron el paso a los
sacerdotes que venian.ya a administrar una cristiandad domesti-
cada. Todas las 6rdenes vivieron una degradacién de la calidad de
supersonal de las primeras oleadas evangelizadoras (quizas hasta
fines del XVI) y los contingentes que llegan después. Los defensores
de los indios se extinguieron pronto.-Los vencidos y los vendidos
(como esclavos) quedaron solos. Son los tiempos de la sistemati-
zacion de la resistencia y de la‘cristalizacion de las grandes
construcciones sincréticas . Los indios escondieron sus dioses y los
negros los disfrazaron. Un cristianismo ‘americano de tres raices
fue tomando forma como-elemento de una nueva identidad:que no,
era copia fiel de la intencién de los misioneros ni residuo puro de lo
precristiano: era’América; ni el Tawantinsuyo ni Tenochtitlan ni
Castilla ni Angola. Era América que, mas alld.de todoromanticismo
que la distancia pudiera sugerir ahora, se construia en forma -
agonica (combativa) en medio de un juego de relacxones mtercultu-
rales asiméfricas y violentas. :

En la perspectiva de la relacién’ entre esclav1tud y rehglon el
caso de las religiones afrobrasileras constituye un fenémenio de
importancia singular. Roger Bastide, en su larga trayectoria de
observacién de las miltiples facetas de estos fenémenos ha dejado
plqtas importantes de comprension e interpretacion. Pero la litera-
tura es abundante y el fenémeno, en nuestros dias, se encuentra
en una efervescencia renovada que alcanza a Brasil y el mundo
caribefio dentro del cual no.es el caso menos significativo el auge
de la santeria cubana. En justicia con la dimension del fenémeno y
por tener rasgos compartidos con otras latitudes (rellglon afrope-
ruana, por ejemplo) debemos detenernos en él. ‘s

Tanto de la historia’como de la etnografia de la negrltud en
Brasil, se desprende, como lo seiiala Bastide, que esta “subcultura
de grupo” se va a encontrar presente y se va a‘expresar en lalucha
de clases que, en este caso, no sera mas que el dramético esfuerzo
del'esclavo por-escapar de un estado de subordinacién econémico y
social. La variedad de manifestaciones fue casi‘innumerable: el
asesinato del amo, el suicidio del esclavo, 1a huida del ingenio, el
movimiento colectivo organizado, el levantamiento en armas, la
formacion de los quilombos a modo de “reptblicas de negros”, efc.

* Los quilombos, junto-con las rebeliones; fueron las formas direc-
tas de rechazo del orden de los  amos. Sin duda, los primeros
constituyen el fenémeno mas original-de la resistencia y de la
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contraofensiva de los esclavos brasilefios: Un quilombo es el intento
de recrear Africa (ecolégica y culturalmente) en la tierra de esclavi-
tud. Los quilombos de Palmarés, (en el nortefio estado de Alagoas)
fueron los mas famosos. Cuando se envia la primera expedicién
militar (1645) contra los rebeldes que se han apartado de la so-
ciedad esclavista colomal la cronica.de un capltan resume asi lo
que encontro:

Las casas eran en nﬁ,mem_de 2_20 y., en medio de
ellas se erguia una iglesia, cuatro forjas y una gran casa de consejo;
habia entre los habitantes toda especie de artifices y el rey los
gobernaba con severa justicia no permitiendo hechicero entre su
gente, y cuando algunos negros huian les mandaba criollos tras sus
huellas y, una vez alcanzados, eran miuertos, de suerte que enire
ellos reinaba el terror, principalmente entre los negros de Angola.
El rey también tenia una casa de campo a dos illas de ahi, con
tierras abundan les®3. ‘

No debe perderse de vista que es la crénica de los vencedores
Sin embargo, el quilombo. reconstruido con el nombre de Macaco
alcanzaba 1,500 viviendas y otra cronica, esta vez andnima, habla
también de una capilla donde se encontraron las imagenes del Nifio
Jesiis, de San Blas y de Nuestra Sefiora de la Concepcion. Es
_interesante, desde la perspectiva de nuestro.ensayo, el hecho de
que la ruptura con la cultura de los blancos, en.el caso del
movimiento quilombo, no implica una ruptura con el cristianismo
aunque seguramente experimenté una profunda reinterpretacién
sincrética tanto en sus contenidos ideologicos y rituales como, sobre
todo,. organizativos. Sin embargo hay: abundante documentacion
que permite saber que no en todos los poblados del quilombo_ las
cosas ocurrieron.del mismo modo; las diferentes culturas de origen
(banttes, guineos, angolefios, etc.), segin la fuerza previa de su
tradicion religiosa de origen, reorganizaron su universo religioso
de modo distinto. Pero, el quilombo, siempre fue un retorno a la
tradicién eultural africana: una reconstruccién de sus antiguas
organizaciones bantues... frente a la disgregacion cultural de sus
costumbres en coniacto con los blancos™ :

Desde el punto de vista religioso, el fenomeno qullombo blen
puede verse como unoc paradigmas de lo que fueron los procesos
sincréticos por los que fue tomando forma la cultura latinoameri-
cana dentro de ese contexto de relaciones interculturales. violentas
en que se enfrentaron los grupos provenientes de las tres raices
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culturales matrices. No podemos olvidar que el movimiento
quilombo se expandi6, sobre todo en la zona controlada por los
holandeses en el norte del Brasil; y los holandeses (protestantes)
no eran buenos observadores de los fendmenos religiosos si se
trataba de diferenciar al catolicismo portugués de otros rituales ya
sincretizados... Lo que parece cierto (y el hecho no es exclusivo del
quilombo) es que los bantiies, que tenian una mitologia bastante
pobre, identificaron sus espiritus con los santos caidlicos, v las
imdgenes descubiertas por los conquistadores eran, por tanto, repre-
sentaciones de esos espiritus adorados por ellos. La prohibicién del
fetichismo puede explicarse sea por la reaccion de los bantiies contra
los orixds (otros- espiritus africanos) de los primeros fugitivos
guineanos o -bien por la rivalidad entre sacerdotes y hechiceros...
Todo esto nos lleva a una comprensién en la debida profundidad de
lo que fue la resistencia negra a la evangelizacién blanca y a lo que
fue la sistematizacién del peculiar cristianismo sincrético afro-
basilefio como fenémeno de resistencia; porque, ésta, como concluye
Bastide, fue realmente una resistencia religiosa y social. En el
tiempo; esta resistencia, tejida en torno al movimiento quilombo,
se extendio hasta 1810 (Sao Paulo) y 1820 (Minas), fechas y lugares
en donde se documentan los tltimos quilombos que llegan a los
tiempos'de la independencia de América.

‘No obstante su diversidad aparente, en las formas de resistencia
y rechazo de los esclavos frente a los amos, a su cultura e, incluso,
a su religion (en cuanto manipulacion despdtica del cristianismo),
se pueden apreciar tres componentes que, con amplia variedad
etnografica, reaparecen y se repiten con suficiente consistencia:
a.- el odie al amo, b.- la creciente conciencia de una misma condicién
inhumana compartida y c.- 1a eleccién de la religién como instru-
mento de sistematizacion de la subcultura naciente, especmlmente
en las formas colectivas de rechazo. :

Los dos primeros componentes tuvieron.su reﬂe]o en el lado de

los amos, en el “miedo que el blanco fue teniendo ha01a el negro”.
Bastide subraya este aspecto en varias direcciones®®. La despro-
porcién aplastante de la poblacion negra en los,mgemos, unida a
las cotidianas razones de odio que el trato de los capataces les
inculcaba, eran motivos suficientes como para que el mas audaz
tuviese miedo a las maltiples formas de venganza que un negro
podia tener a su alcance viviendo siempre en la propiedad del amo.
Pero hay un camino del sincretismo y del folklore que refleja una
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sagacidad de resistencia cultural sorprendente: el negro cristianizado
fue instruido, por razones de control social desde las creencias re-
ligiosas, mas sobre el diablo como Principe de la Tinieblas que sobre
Cristo Salvador'y Redentor. Y también aprendié-que, al diablo, hasta
el amo le tenia miedo. Esa catequesis (muy a pesar de los blancos ya
que, al fin y al cabo, el sincretismo casi nunca viene de arriba) le-abrié
la posibilidad de un campo de poder inséspechado: se especializé en
lo diabélico'y dejb que ese mensaje fuese suficientemente captado por
los amos de muchas formas. En unos lugares representaba-a Judas
como-un hombre. blanco atormentado por un diable negro por.su .
traicién a Jests 'y, de ese modo, instrumento de la justicia divina
contra el blanco pecador. Otras veces, la ambivalencia de las divini-
dades africanas ofrecieron a los negros la posibilidad de desarrollar
el-lado maligno de esos seres sobrenaturales que, naturalmente, los
blancos identificaban con el demonio. En el medio afrobrasilero, como
en los Andes y en Mesoamérica, las creencias prehispanicas en las
que se apoyaban- las identidades sometidas (mas no destruidas),
supieron echar mano dé la superposicion cristiana, al menos en la
primera etapa de confrontacion, para pasar, con el tiempo a verdaderas
creaciones sincréticas mediante nuevas sintesis de significacion fun-
cional a la nueva situacion. La lista de estas superposiciones se
extiende por todo América: en México, Tonanzin-Guadalupe y
Quetzalcoatl-Santo Tomas; en Perti, Illapa-Santiago, Pachamama-
Virgen Maria, Huanca-Cruz; En Brasil y las Axitillas, el enrevesado
mundo de los orixas fue encontrado acomodo en el santoral cristiano
y, hasta el dia de hoy, templos y terreiros son lugares de encuentro
de la simbdlica cristiana y africana. Muchos historiadores y antropdlo-
gos se conformaron con registrar etnograficamente la persistencia de
esta convivencia de practicas y creencias distintivas y desafiantes en
“relacién con el culto’hegemoénico. Nuestra hip6tesis central implica
algo mas: esta composicion sincrética latinoamericana, constitutiva .
de su identidad y de su originalidad, se refleja en un modo singular
de convivencia de las diferencias, por un lado, y, por otro, enuna forma
peculiar de relaciones interculturales en las cuales puede apreciarse
que las diversas identidades son verdaderas encrucijadas de per-
tenencias, adhesiones y compromisos dlstmtos 1ntegrado¢a
funcionalmente en la vida cotidiana, ' '
- Brasil y el mundo caribefio sigue siendo la mamfesta(:wn mas
exuberante de todo esto. Las razones ya las hemos mencionado.
Abguar Bastos resume en-estos términos el panorama:
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El sincretismo entre el santoral catélico y el magma fetichista,
en la medida de la popularidad de los santos de la iglesia romana
en nuestro pais y que correspondian con (las funciones) de determi-
nados orixds, permitio que éstos creciesen: en imporiancia y
garantizasen mayor proyeccion de.sus altares.... El principal atrac-
tivo es el poder de curacién. de los espiritus, el recetario sencillo

“(hierbas, generalmente) y la propia cirugia fluidica que alivian- las
dificultades econdmicas de-los consuliantes. En los patios de
posesion, el espectador es envuelto por el ceremonial de presencia de
las deidades o de los espiritus. Es como si el devoto se sentase a la
mesa de los poderosos sefiores del espacio, recibiendo de ellos, en el
momento, el remedio, el pase, la orientacion y la fuerza®'. 27 :

Para nosotros el problema no es meramente anecdotlco. Creemos
que, uno de los rasgos mas caracteristicos y determinantes de la
configuracién religiosa moderna de lo que hoy reconocemos como

‘América Latina, lo constituye la paradoja radical de la cristianizacion
de los indios conquistados v los negros esclavizados. Ahi se esconde la
clave de la marca smcretlca de la las rehglones latmoamemcanaq‘28

3.- CON STANTES Y RUPTURAS

Por la pretensmn totalizante mherente ala rehglon ya Ia pohtlca ,,
estas dos dimensiones dela actividad humana, sistematizadascada
una en un peculiar tejido institucional, han pugnado frecuente-
mente por el-control hegemonico de la vida social. Y; sin duda, ha
sido-también esa intencién de posesién y de dominio, lo que, unas
veces las ha enfrentado, otras la ha hecho aliadas y otras las ha
hecho mostrarse como mutuamente desconfiadas y reciprocamente
al acecho. Este fenémeno de competencia por la hegemonia en el
control de.lavida ha sido mucho mas evidente en contextos sociocul-
turales en los que han predominado alguna de las religiones
“historicas” como el judaismo, el cristianismo y-el Islam. Su origen
profético, las ubica, histéricamente, como irrupciones de lo sagrado
en cuanto fuerza cuestionadora y subversiva del orden social y de
las relaciones humanas imperantes. La conservacién en su interior
del carisma profético, sin duda con altibajos histdricos en su inten-
sidad, las hace mantenerse como potenciales fuerzas subversivas y
‘cuestionadoras del staiu quo. La historia demuestra que.ese poten-
cial profético puede manifestarse en-términos tan dispares como
Francisco de Asis y la violencia de los valdenses, como Luther King
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‘0 el fundamentalismo islamico, un joven israelita partidario de la
paz con los palestinos y el asesino. judio de Izahk Rabin. En lo
que respecta a América Latina, solo la modalidad catélica del
cristianismo ha tenido la experienciay ha sufrldo las consecuencias
de haber sido Religion de Estado.

- Una de las muchas distinciones que se pueden hacer entre las
religiones tanto del presente como del pasado es aquella que toma
como criterio el “sujeto de mediacion” entre el grupo social y lo
sagrado: la naturaleza, la iglesia o el estado.

Sin olvidar que toda tipologia deja muchos intersticios yrfpuntos
intermedios, es claro que el Tlaloc de Mesoamérica y la Pachamama
del 4rea andina, por ejemplo, representan a sistemas religiosos en
los que lo sagrado se manifiesta mediante la fuerza y el enigma de
los elementos de la naturaleza. En muchos casos, los primeros
indicios temporales de estas manifestaciones pueden detectarse
desde el paleolitico y en la vida sedentaria de las primeras comu-
nidades aldeanas del neolitico. Desde el punto de vista de la
division del trabajo, se trata de horizontes culturales en los que
todavia no existe ni el estado ni el sacerdocio, entendiéndose a.
ambos como la centralizacién - monopélica del poder competente ent
cada uno de los campos. Este es el primer nivel de “religién”
entendiéndola, en términos de P. Berger, como la empresa humana
por la que un cosmos sacralizado queda establecido aun cuando e/
COSIMOS é)ostulado por la religion incluye y a la vez transciende al
hombre®®. Quizas sea por esta estrecha relacién entre religion. y
ordenamlento humano del cosmos, por lo que Durkheim nosélo veia
en la distincion sagrado-profano el ordenamiento'mas elemental y
primario del mundo, sino atribuia el origen de categorias tan
fundamentales como tiempo, espacio, género, etc. a contextos.re-
ligiosos, llegando al extremo de afirmar que tales nociones...
aunque religiosas por sus origenes, debian permanecer sinembargo
en la base de la mentalidad humana”™ . De cualquier manera,
parece muy probable que los inicios de! ordenamiento religioso de
la naturaleza y de la cultura, corresponden a momentos de muy
escasa division del trabajo social en los que el anciano jefe de la
familia o de la tribu es también el que conduce los rituales y
conserva la tradicién mitica. Estos dioses o espiritus ancestrales
-de los primeros asentamientos aldeanos que domesticaron plan-
tas y animales, es decir los dioses de la agricultura y la ganaderia,
fueron los mas resistentes ala sucesion interminable de conquistas
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y a la imposicion de los dioses imperiales. Como lo sefiala Mircea
Eliade: La religion de la tierra no muere fdacilmente. Una vez
consolidada en las estructuras, los milenios pasan sobreella’"

El neolitico no sélo trajola agricultura y una considerable mejora
en la produccién de recursos indispensables; también hizo posible
la produccion de excedentes de los cuales vivieron los especialistas
de la politica (el Estado), de la religion (el sacerdocio), de la guerra
(el ejército) y del arte y de la ciencia. En el esquema de V. G, Childe,
‘estamos hablando del paso a la etapa de la “civilizacién™? carac-
terizada entre otras cosas por la aparicion de las ciudades, la alta
division del trabajo social, la concentracién. del poder politico y
econdmico, el desarrollo de un sistema simbélico de comunicacion,
etc. Eric Wolf sitlia en esta misima etapa la transicion de agricul-
tores a campesinos, incluyendo en este concepto una relacion de
dependencia, por parte de quienes antes eran simples agricultores
(y por tanto auténomos), respecto de los poderes que se han concen-
trado en las ciudades. Los estados militaristas que se expanden por
la conquista de territorios y por el sometimiento de nuevos pueblos
bajo su control, lo hacen, simultdneamente, por la fuerza de las
armas y por la imposicién sobre las culturas conquistadas de la
racionalidad religiosa que los sustenta. Los dioses de los imperios
se imponen sobre los de la aldea; los dioses del Estado campean
sobre los de la naturaleza. En este sentido, el caso de los aztecas
tiene cierto paralelismo con el de los incas de los Andes. Al menos
si nos atenemos al modo como, a posteriori, reconstruyeron su
tradicién en los momentos de esplendor, los aztecas ya salen-del
mitico Aztlan movidos por una misién y marcados por una elec-
cién divina que los va a guiar hasta el Andhuac: el poder de
Huitzilopochtli es la fuerza que guia su destino. Establecidos como
poder hegemonico de un amplio territorio, lo menos que podian hacer
era imponer a-su dios, clave de su ascengo y fundamento religioso
de su poder, sobre los pueblos conquistados. También Tlaloc, el dios
de la agricultura y de las aldeas, tuvo que pagar un tributo de
supeditacion racional ante el dios de la guerra. Lo mismo ocurri6
con Inti el dios de las tribus cuzqueiias que'configuran el inmenso
imperio del Tawantinsuyo en el corto periodo que va desde
comienzos dels. XV a la muerte de Atahualpa, el Gltimo Inca,
ocurrida en julio de 1533°%. El pantedn cuzqueiio se extendid por
medio de la expansion mlht‘ar-, desde el Cuzco, el sur del Perq,
hasta el norte de Chile y Argentina, por el sur, y, hacia el norte,
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hasta el sur de Colombia, mcluyendo a 109 actuale.s Peru B011v1a y
Ecuador. o o :

Pero los dioses 1mper1ales se van con. los 1mper1()s Parece que
su funcionalidad religiosa est4 condicionada por la duracién de la
estructura politica a la cual deben su llegada: Después se esfuman.
Al'menos tal parece que ocurrid con los principales dioses impe-
riales de América. La etnografia actual nos proporciona pocos
datos que atestigiien,la persistencia de los panteones. 1mper1ales
en cambio perduran hasta nuestros dias dioses y ritos que tienen
que ver conla religién agricola y con las relaciones del hombre con
la naturaleza religiosamente “ordenadas”, muchos siglos antes™.
La logica en nuestros dos easos parece haber sido muy similar. Si
bien es-cierto que tanto en Tenochtitlan como en Pachacamac (en:
la vecindad de Lima) se realizaron actos paradigmaticos de la
destruccidon de los dioses imperiales, la verdadera destruccién
- religiosa ocurrié cuando, por la conquista, el orden y cosmos ue
presidian esos dioses quedaron’ destruidos y campeé el caos”
Cieza de Ledn cuenta en forma lacénica este proceso en relac:lon
con la destruccién'y saqueo del templo 1mper1al de Pachacamac por
parte de Hernando Plzarro - SR

Desde el tiempo en que Hernando Pizarro y los otros crlstlanos
entraron.en este templo, se perdié y el demonio tuvo poco poder, y
los-idolos que tenia fueron destruidos, y los edificios y templo del
sol por el consiguiente se perdié, y aun Ia misma gente falta tanto
que muy. pocos indios han quedado en 616, - '

" No es dificil suponer que ld experlen(na de catachsmo cultural
no fue V1v1da de 1gua1 manera por “la sociedad imperial” (mexicas
en México y cuzquefios-incas en el Pera) que por los pueblos

- conquistados por las armas, sometidos a tributacion o, incluso, en

guerra con el’imperio (tlaxcaltecas en México y Huancas en el
Pert). En tales circunstancias la dialéctica entre dioses de la
comunidad y religién imperial producia-un rompimiento en favor
dé la religién agraria preimperial. En algunos casos, a juzgar por
las alianzas logradas por los invasores, el fin del poder 1mperlal era
visto como liberacién del enemigo, aunque pronto descubrman el
dudoso significado de esa liberacién. : : '
W. Madsen®’, en un estudio claqmo sobre el proceso de sincre-
tismo que tuvo lugar en Mesoamérica a raiz de la Conquista,
sostiene que el fin de Huitzilopozili se debié al hecho de que, .
perseguidos los sacrificios humanos, ya no salia a lda guerra...
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Mientras tanto, Tlaloc segma lloviendo. Creemos que el hecho debe.
ser situado en un proceso de més larga duracién y rem1t1rlo ala
tensién permanenbe entre los dioses de la agrlcultura y los del
imperio (y la ciudad). La coyuntura,.en lo que tenia de destruccion,
hacia 1n31gn1f1cantes a unos dioses 1mper1ales sin 1mper1o y la
misma coyuntura, en lo que tenia de i 1mpos1c10n de un nuevo orden
por la violencia, exigia un repliegue a las raices méas profundas de
la identidad amenazada. Probablemente sea esa la razén prepon-
derante del hecho -de que hoy, a fines del s. XX; los: elementos
esenciales de la religién agraria siguen vigentes en amphos sectoreq
campesinos e indigenas de América Latina. :
No habra que olvidar esta pers1stenc1a delo 1nd1gena acosado y
de su religion Vlgente con su cosmovisién alternativa, con su
diferente concepcion del tiempo y del espacio, con su naturaleza
todavia “encantada”, con su sacrahdad d1sonante en- tiempos de
posmodernidad.... como otra de las claves para, un historia de
. América Latina. Enlo que se refiere a nuestro tema del segulmlento
del catolicismo popular desde sus raices culturales sincréticas, y
desde la posicion social de los grupos margmados ante el orden
politico y eclesidstico, esta es la clave. fundamental de 1nterpre-
tacién, Las religiones populares no son mera expresion folklonca
de la irracionalidad premoderna Son. grandes encrucuadas de K
caminos de significacién. En esta “cruz de los caminos™ se'encuentra
todo: identidad, memoria histérica, dominacién, resistencia, sin-
tesis del sentido de la vida y de la muerte, rituales én los que se
intégran naturaleza, cultura y metafisica, autonomia’ popular y
dependencia clerical, etc. Pero, por encima de todo, se rescata un
universo de sentido construido en mil batallas y escaramuzas
sostemdas entre dioses yentre hombres coL

a
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, TEOLOGIA PROGRESISTA
E INCULTURACION DE LA LITURGIA

Valger ‘Neckebrouck

Es preferible dejar de estar tenso en cuanto a la obsesién de vislum-
brar solamenie en la vida de la Iglesia en el Tercer Mundo sintomas
del zmperzalzsm,o cultural occidental. Es indispensable despojarnos
del velo progresista que nos tapa la vista para liberar nuestra mirada
y volverla receptiva a la realidad del cristianismo en, los paises no
occidentales tal y como se presenta ante un observador desprevenido.
Es decir: como una religién cristiana que no pudo sustraerse a la
mediacion de la cultura local y que, bajo el efecto de su accidn
transformadora, sufrié una primera inculturacion profunda.

Es un dato irrefutable que, cuando se transmitié el mensaje cris-
tiano al Tercer Mundo, ciertas estructuras y simbolos determinados
histéricamente y culturalmente sobre todo occidentales, se expor-
taron hacia estos paises. Si bien la liturgia occidental se ha en-
tendido, interpretado, practicado y vivido de manera distinia en
cada cultura no occidental, no deja de ser la liturgia occidental la
que se entiende, se interpreta, se praclica y se vive de manera
distinta. Los modelos culturales occidentales del cristianismo
fueron embarcados hacia el Tercer Mundo como muchas otras vacas
sagradas intocables e iniroducidos alla como indisolublemente
lzgados al Evangelzo
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1. TIROS A LA PROA E :

“ s l6gico que la problematica de la
inculturacién constituya el terreno sobre el cual los responsables
pastorales y los teélogos se veran mas propensos a pedir consejo al
antropo6logo. Tanto porque ‘inculturacién’ nos remite directamente
a ‘cultura’”, objeto de estudio especifico del antropologo CcOmo por
el hecho de que ésta se considera como uno de los mas grandes
desafios frente a los cuales se encuentran actualmente la Iglesia y
la teologla No faltan de ningin modo definiciones de la incul-
turacidn, ni tampoco discusiones sobre estas deﬁmclones Este no
es ni el lugar ni el momento para empezar una. Para nuestro
propdsito basta resaltar un elemento que todas las definiciones o
parafrasis parecen tener en comun. Es evidente que siempre, de
una manera o de otra, se trata de la tensién que resulta de la doble
necesidad a la que esta sometida una religién misionera: por un
lado, el deber de expandirse a través del mundo entero y, por
consiguiente, de adaptarse al hecho irrefutable de la diversidad
cultural, y por otro lado, el de quedarse apegado a un ntcleo
esencial y permanente que constituye su razon de ser y el motivo
mismo de su movimiento de expansién universal. Si el término es
de fecha relativamente reciente?, el fenémeno en si resulta ser tan
antiguo como el cristianismo”. Efectivamente, el anuncio, la recep-
cioén y la experiencia vivida de un mensaje no se sitian en un vacio
cultural. Los llevan seres humanos cuya inteligencia, voluntad,
sensibilidad y practica estan formadas y transformadas por con-
ceptos, representaciones, valores, actitudes, aspiraciones, mitos y
qmlbolos legados por una cultura determinada.

" Es imposible describir aqui un fenémeno tan complejo como la
inculturacion en todas sus dimensiones, ni siquiera limitdndonos
deliberadamente a los aspectos antropolégicos de la cuestién. Al
compilar el material que se prestaba para figurar en esta con-
tribucién, lo que més seguro me parecié fue no aventurarme mas
alld de la presentacién de una serie de reflexiones al azar, de
aIgunas glosas o notas marginales. Frente al hecho de no encontrar
mas que pocas cosas sistematicas o nada en una sucesién de
anotaciones libres no ordenadas, al lector no le quedara mas que
resignarse. No obstante, al observar mejor, cierto hilo conductor
parece no estar totalmente ausente del conjunto de los datos
seleccionados. Me parece sobre todo que al tomar en consideracion
consecuentemente los hechos y los datos que al ant]copologo6 le
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parecen pertinentes para la discusion, lo conducen constantemente
mas alla de las oposiciones que, en este campo como en otros, se
dan entre los tedlogos eontemporaneos y que generalmente se
caracterlzan por los términos de conservadurismo y de progre-
sismo’. Por lo demas, es conveniente darse cuenta de que, en lo
referentek a nuestro tema, el contenido que abarcan estos términos
se ha modificado radicalmente en el curso de los Gltimos decenios.
Por ejemplo, hasta aproximadamente el principio de los afios 60 el
adjetivo progresista se aplicaba a los cristianos del Tercer Mundo
que se esforzaban por borrar de su memoria incluso el recuerdo de
su propia cultura, que abrazaban con afan la civilizacién europea
y se entregaban con entusiasmo a la occidentalizacién de su pueblo.
Se consideraban conservadores aquellos que se comprometian en
la via opuesta y resistian frente a la europeizacion creciente, que
se esforzaban por conservar en la medida de lo posible la herencia
tradicional con el fin de preservar su propia identidad cultural. En
el curso de los afios 60 la corriente cambid. El conservador es ahora
el eristiano que no ve ninguna salvacion en el mantenimiento o la
restauracion del patrimonio tradicional y sigue sacando su pan
teoldgico de los hornos occidentales, mientras que el progresista se
asocia con las ideas de resistencia a lo que se llama el imperialismo
teologico de las Iglesias euroamerlcanas y con las de lucha por la
rehabilitacién de la cultura tradicional®. Lo que quiere decir que al
cristiano africano que lucha, por ejemplo, por la integracién del
culto de sus antepasados en la practica litrgica de 1a Iglesia, se le
‘tachara de conservador o de progresista ya sea que se le apliquen
las normas que estaban en uso en la época colonial o las que
prevalecen hoy en dia. De entrada tocamos un aspecto crucial de la
cuestion. Los criterios cambiantes basandose en los cuales sé clasi-
fica a alguien entre los progresistas o los conservadores no han sido
proclamados desde el Cielo. Provienen de la cocina de la teologia
occidental quien prepara ella misma sus recetas y las vuelve a
escribir bajo la influencia de desarrollos sociales e ideolégicos mas
amplios al interior de su propia cultura. Por lo demés, en la
literatura teoldgica moderna, las denominaciones progresista y
conservador no se utilizan como etiguetas neutras o sin connotaciéon
discriminatoria. En la teologia que va de acuerdo con el clima
teologico que domina en el mundo occidental actual, la primera
denominacion posee de hecho una resonancia positiva, mientras
que la segunda lleva consigo una connotacién claramente negativa,
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En la corriente alternativa, mucho menos popular en este mo-
mento, se efecttiala evaluacion exactamente opuesta. Asi como las
normas segun las cuales algunos estén registrados como progresis-
tas y otros como conservadores, tampoco los criterios que.se utilizan
para hacer un juicio de valor acerca de estas denominaciones son
mandatos divinos. Estos tienen su origen y encuentran un terreno
fértil en las ortodox1as 1deolog1cas sucesivas o coexistentes de. la
civilizacién occidental®. -

El hecho de que la lealtad del antropologo se 81tue le]os tanto de
una tendencia teolégica como de otra o de una cultura occidental
de lo cual esas tendencias reflejen los limites, las fluctuaciones y
Ias contradicciones internas, constituye la fuente principal de la
fecundidad de la intervencién a,ntro.pol(’)gica1 para la reflexién en
torno al tema de la inculturacién y de su practica. Dado que su
formacion espemﬁca y su experiencia, més que las de-cualquier
otro, le ensefiaron a-arrancarse en cierta medida de las opresiones
de esta traba, el antropdlogo vislumbra el conjunto del'campo con

més distancia y puede permitirse tirar algunas salvasa la proa11 :
En realidad, como sabemos, semejantes golpes no tienen en ningtin
caso la intencién de provocar dafios a nadie. Son sefiales de adver-
tencia, sefiales que invitan a los navios a tener cuidado de las
imprudencias y a hacer marcha atras. Mi intencién inicial era
descargar tanto en la direccién de los navios que Tlevan el estan-
darte conservador como en la de los que llevan el progresista,
mientras que con otras le apuntaré a los dos. Al saber que el
inflexible padre Cronos puso un alto ahi a la duracion de mi sesion
de tiro, me veo obligado a conservar la pélvora que estaba destinada
a la proa conservadora para otra ocasién. Iricluso para ir totalmente
alacarga contralaproa progresista me falta tiempo. Hay que esperar
que uno o dos golpes de frente serén suficientes para mostrar el tono
en el que se podria emprender un comentario antropologlco mas
completo sobre la. practlca actual de la mcuituracmn

2. DIAGNOSTICOS DIVERGENTES

Es 1mpresmnante constatar que teologos y antropologos contem-
poréaneos proveen en general unos analisis opuestos de la situacion
cultural de las comunidades cristianas no occidentales. En particu-
lar en lo que se refiere al nivel al que la inculturacién ha llegado o
no, se percibe una visién muy distinta a medida que se-acerca la
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lupa a unos o a otros. El discurso del tedlogo es, de una manera
preponderante, negativo, triste, acusador, vengativo, lleno de re-
sentimiento. Esto vale tanto para la argumentacion del te6logo
conservador como para la del progresista, aunque, evidentemente,
los dos presentan como causa de su dolor razones distintas. Como
ya dijimos, aqui s6lo nos queremos ocupar del (ltimo nombrado. -
- El teblogo progresista solo observa por todo el Tercer Mundouna
copia, detestable a susojos, del cristianismo occidental. Segtn él,
una manera unica de. ser cristiano se exporté . hacia todas las
partes del mundo y se impuso a las poblaciones que ahi vivian. El
cristianismo, con todo lo que comprendia, fue transplantado de
Europa o de América del Norte hacia Africa, Asia, América Latina -
u Oceania, de la misma:-manera en que.los ricos nortéamericanos
transportan castillos medievales piedra por piedra para que brillen
con su resplandor original galo o germéanico en las orillas del
Potomac. La liturgia, la teologia, la espiritualidad, las institucio-
nes, las estructuras-y la disciplina eclesiales, la arquitectura
religiosa, el arte y los métodos de socializacion, todo le parece en
todos lades igualmente uniforme, todo igualmente oceidental, todo .
igualmente romano. La evangelizacién pasé por el paisaje cultural
de estos lugares como una demoledora que nivela sin piedad foda
diferencia, toda originalidad cultural. Sobre las ruinas causadas
por esta tempestad iconoclasta despiadada se elevé después una
fotocopiadora para proveer las copias necesarias de los modelos
romanos como las piedras de construccion para las iglesias locales.
Claro esté que el tedlogo progresista conoce los documentos ecle-
siasticos oficiales que, a partir del concilio de Jerusalén acerca del
que las Actas de los Apéstoles (15, 1-29) nos proporcionan datos y
hasta la Gltima enciclica misionera del papa Juan Pablo II, propo-
nen con énfasis una manera distinta de ver las culturas humanas
en el proceso de-evangelizacién. Sin embargo; él es de la opinién
que estas declaraciones solemnes se quedaron en el pasado como
letra muerta, mientras que en el presente su puesta en practica se
enfrenta al rechazo de cinicas instancias centrales de autoridad
para quienes la adhesion exclusivamente verbal parece ser la Ginica
forma aceptable de promover el desarrollo de la inculturacién. A
parte de algunas concesiones minimas en campos marginales, entre
las cuales la introduccién de la lengua vulgar a la liturgia consti-
tuye probablemente una de las méas ambiciosas, todo qued igual
incluso después del concilio Vaticano, II. Desengafiado, el tedlogo
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progresista se ve incluso obligado a.constatar quela apertura auna
inculturacion concreta esta més en-descenso que en aumento en Ias
altas esferas de los responsables eclesiasticos. -~ t
Del lado. del antropdlogo ya es otro cantar. El contraste es tan
impresionante que uno se pregunta a veces si él y el tedlogo
progresista trabajan sobre la misma realidad. Lo que llama la
atencién del antropdlogo que se dedica.al estudio del cristianismo,
es la enorme diversidad de-formas culturales que reviste este
fenémeno religioso. Llega a esta conclusion ya sea que considera esta
religién en su desarrollo histérico o en la amplitud de su difusién
geografica y cultural. Términos como catolicismo o cristianismo
legan' al antropSlogo por medio de la literatura teoldgica. Tienela
impresion de que los fendmenos que estos vocablos designan son
tratados en estos escritos como entidades .que se encuentran por
encima y por fuera de las estructuras sociales y culturales. de las
poblaciones que los llevan en su’seno. Ksta literatura siempre
~ considera el cristianismo o el catolicismo. Por experiéncia, el an-
tropoOlogo sabe que, fuera de esta literatura, el cristianismo o el
_catolicismo no existen. En la realidad el cristianismo s6lo se pre-
senta encarnado en grupos particulares que se llaman a si mismos
cristianos y que se esfuerzan por vivir maso menos cristianamente.
Todos estos grupos poseen su historia y su cultura particulares a
partir de las cuales entienden y viven el cristianismo. Dicho de otra
manera, el cristianismo es un concepto, una construceién teologica:
Lo que'el antropdlogo estudia, segim el método empirico, es lamanera
en la que este concepto se comprende concretamente en realidad. Iista
comprensién del ‘cristianismo . depende de la manera propia,” que
cambia sin cesar, segn la cual cada grupo espec:1ﬁco que se adhlere
a él lo asimila, lo integra y lo vive. ‘ Lo
La fisiologia y la psicologia modernas nos ensefian que laq
pereepciones visuales ‘del hombre no las determinan en primer
Jugar las imagenes que él recibe en la'retina, sineo, y en un grado
mucho mayor, las experiencias anteriores, el dispositivo mental que
ya se encuentra y las expectativas especificas. Lo que consideramos
‘imAgenes’.en la retina, no lo-captan-las extremidades nerviosas
més que como una suma de puntos. Considerar que estos puntos
soh algo tan simple como, por ejemplo, una ‘linea’; ya constituye el
fruto de una interpretacién . Ver algo - y esto es valido cuando se
escucha o se resiente algo‘en general --es por lo tanto inevitable-
mente ver, escuchar o resentir algo ‘como’. En otras palabras:
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observar y experimentar implican un' momento de interpretacion,
La fase interpretativa, que estd implicada en toda observacion,
explica entre otras cosas las disonancias entre las percepciones de
una misma realidad que tienen personas diferentes, asi como el
fenémeno de ilusion o de errores visuales: por ejemplo el tronco de
un arbol que le provoca miedo a alguien que esta paseando porque,
desde cierta distancia y con la caida de la noche, este toma la forma
de un animal peligroso. La aplicabilidad y el éxito.del famoso test de
Rorschach son tributarios de la exactitud de esas ideas fisiologico-psi-
cologicas, asi como los problemas hermenéuticos con los que las
ciencias humanas forcejean, constituyen su continuacion logica.
- +.Sin embargo, ahora no son tanto las consecuencias intracultu-
rales de estos datos epistemoldgicos las que nos interesan en primer
lugar. Las implicaciones interculturales nos conciernen mucho
maés. En efecto, estas ultimas hacen que, en cada percepcidn, el
< papel de la cultura sea el centro de la discusién. El dispositivo
cognitivo, la experiencia y las expectativas, de los que decimos que
condicionan nuestra percepcidon, no son creaciones ex nihilo del
individuo independiente y soberano. Toman sus raices de 1a cultura
del grupo al que pertenece el sujeto. En la linea del empirismo de
alguien como William James, por ejemplo, algunos tienen dudasen
lo que se refiere a la determinacién cultural de nuestras experien-
cias. Uno olvida entonces que una experienciano es nunca disociable
de una interpretacion y que esta altima no puede construirse mas
que con la ayuda de elementos que estan disponibles en la cultura.
¢Por ejemplo, como podrian unos misticos, que se reclaman haber
tenido una experiencia de Dios, indicar el objeto de su experiencia
como siendo Dios si no poseyeran de antemano una, idea, un
concepto, una imagen de Dios que tomaron de su cultura"l‘ El
discurso cultural, el arsenal de conocimientos, de aspiraciones y
de simbolos que el hombre tiene a su dlSpOSlClOIl precede la
experiencia significativa, vuelve posible su articulacién, la
estructura y la condiciona. En resumen, si ‘ver’ es 1nev1table~
mente: ‘ver como’, es decir que supone siempre una eleccién, una
interpretacién, una apuesta para hablar con Gombrich 14 , entonces
estas elecciones, estas interpretaciones y estas apuestas se vuelven
posibles, pero al mismo tiempo limitadas, en pocas palabras deter-
minadas, por las presuposiciones colectivas, los modelos y los
simbolos de los cuales dispone cierta sociedad y que el individuo
recibe de ella en el transcurso del proceso de socializacién. Notamos
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cosas distintas que los miembros de otras sociedades, y al igual ellos
notan cosas distintas que nosotros, porque realizamos elecciones
diferentes y tenemos interpretaciones divergentes con motivo y en
funcién de nuestras representaciones colectivas especificas. .

Los pueblos, al estar en contacto con innovaciones culturales, no

las acomodan en una cinta magnética virgen como- una. grabadora
recibiria un texto o una pieza musical. Esta cinta no es una pagina
en blanco. Lamanufacturaron en el taller de una cultura partlcular
que determiné y limité su capacidad y su modo de recepcion
especificos. La cultura constituye la herramienta mental por medio
de la cual los datos inéditos van a ser recibidos, analizados, filtrados
e interpretados. Funciona como un prisma que hasta cierto punto
deforma y por medio del cual percibimos, escuchamos, aprehende-
mos y comprendemos.‘como’, todo lo que encontramos'y todo lo:que
nos pasa. ‘Siempre examinamos las cosas nuevas a la luz del
equipaje cognitivo y simbolico del cual ya disponemos. Asi como
nuestras reacciones frente a nuevas situaciones estan inspirddas
y alimentadas invariablemente por nuestras experiencias ante-
riores. La mente humana sélo recibelo que es capaz de relacionar
de una manera o de otra con lo que ya conoce, de tal suerte que
siempre nos representamos lo nuevoo lo desconocido bajo la forma
de lo conocido. Es el sentido del ‘principio de famlharldad que
Fontenelle ya habia formulado en el siglo XVII*°. El pensamiento
humano es perezoso, dice dJ. Schlanger. Este toma de preferencia
caminos ya construidos y s6lo acepta la innovacién a condicién de
reconocerla én lo que ya decial®. Lo nuevo nunca se ve o se escucha
simplemente, pero siempre se ve o se escucha ‘como’. Lo que este
‘como’ implica exactamente depende de lo antiguo, del repertorio
del que ya dispone la cultura. Una alteracién, transformacion,
reinterpretacion o recuperacmn de lo asimilado, a veces burda, a
veces sutil, forma una parte intrinseca del proceso mismo de
asimilacién, porque éste siempre se produce con el trasfondo del
horizonte ya valorizado de la cultura, que marca inevitablemente
la innovacion aceptada. Puesto que lo nuevo no se puede sustraer
a la mediacion de lo antiguo, la contaminacion de lo primero por lo
segundo es inevitable. Acerca de este punto se puede comparar,
mutatis mutandis, 1la actividad de la cultura con la del estomago
que sblo asimila los alimentos que recibe transforméndolos.

El antropologo ve que estas impresiones se confirman cuando
estudia el cristianismo. ‘Si ésta es la manera segun la cual se
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incorporan nuevos datos a una cultura que existe, y si las culturas
humanas son divergentes entre si,-la integracion del cristianismo
se desarrollarad de una manera especifica - en cada cultura, y el
cristianismo, en cada uno de los-diversos medios culturales en los
cuales lo implantan y lo reciben, tendra rasgos propios, netamente
caracterizados, idiosinicrasicos, provenientes de la cultura que lo
asume. En-otras palabras, en cada una de las formas historicas del
cristianismo, en lo referente a la comprensién existencial de las
représentaciones’y de las practicas religiosas, de su interiorizacién
individual y colectiva y de su practica c:oncreta17 el. antroblogo
descubre una religién ya inculturada en esencia. Esta tltima
emerge en cuanto el mensaje cristiano se anunma a un grupoe
determinado y que este grupo decide aceptarlo En lugar de la
uniformidad y de la monotonia que el tedlogo progresista, para su
gran disgusto, cree vislumbrar invariablemente, el antropélogo se
ve enfrentado a una indescriptible cantidad de encarnaciones siem-
pre diferentes y originales de un sistema religioso, alas cuales muy
a menudo lo Gnico que les otorga cierta unidad y comunidad de
sentido es la denominacién. Dificilmente entiende que uno no note .
en que medida el cristianismo, por ejemploel de los tai de Bangkok,
difiere del de los nuer de Sudén, quién a su vez no tiene mas que
un parecido minimo con el de los indios aymara de los Andes o con
el de los trabajadores de Birmingham o el de los pescadores de Sri
Lanka. Constata que independientemente del énfasis con el cualel
cristianismo se quiere perfilar como una fe religiosa que no bebe
mas que de una sola fuente coman, el dinamismo que asegura su
expansion geografica y sociolégica a través del mundo, funciona en
la préactica méas como un factor de diversificacién que como un
elemento de homogeneizacion. Mientras que. los -tedlogos y los
mision6logos repiten hasta el cansancio que el cristianismo, en el
dominio de la apertura y de la flexibilidad frente a otras culturas,
tiene mucho que aprender del Islam, L. Sannéh nota que la tenden-
cia a la dlverS1f1(:a010n estd mucho mas acentuada. en el primero
que en el segundo . Donde los tedlogos progresistas.deploran una
falta de creatividad de las- Iglesms no occidentales en el dominio de
1a‘1ncul.turac_10n20, los antropologos (v los historiadores cada vez
mas) disciernen, al contrario, en el poder creador casi irresistible
que demuestran en la apropiacion cultural de la fe cristiana, el
aspecto caracteristico por excelencia de estas Iglesias. El problema
para el antropdlogo no consiste de ninguna manera en que las



138 U S N _____OTRAS VOCES

formas autéctonas originales del cristianismo tengan que buscarse
con una lupa. Al contrario, se tropieza con éstas todo el tiempo. Su
problema es que le es dificil identificar entre la multiplicidad y la
diversidad de los contextos locales, el elemento o los elementos que
justificarian el empleo del denominador comtn ‘cristianismo’. Si le
parecen que casi no se pueden realizar estudios interculturales del
cristianismo es porque-ha sido practicamente 1mp031ble aislar un
especie de nicleo invariable del cristianismo, una ‘esencia’ que
seguiria intacta a través de las innumerables transformaciones
culturales que ha sufrido en el curso de su expansién en el tismpo
y en el espacio. Iiicluso un elemento esencial como, por ejemplo, el
monoteismo aparece mas como una téndencia que como una reah-
dad adquirida en el cristianismo considerado a escala mundial®!
Incluso al interior de una misma sociedad, el cristianismo nunca
se presenta como una entidad con un significado tnico, e in-
mutable®®. Cuando, por lo demas, se pone a v1a3ar por los
ccontinentes y las culturas, se vuelve casi irreconocible® . Algunos
incluso proponen que se aparte el término cristianismo del vocabu-
lario cientifico™, precisamente porque.el abigarramiento cultural
extremo y cargado de consecuencias de los fendmenos a los cuales
se aplica, vuelve su uso problematico. La manera en la que los
misioneros trataron las diferencias culturales, la flexibilidad y el
equilibrio con el que las manejaron dio lugar, segtn L. Sanneh, al
nacimiento de un mouvimiento pluralista de dimensiones plane-
‘tarias, que se caracteriza por las fuerzas de pluralismo radical v la
que quila los estigmas sociales®®. 1a Iglesia catdlica en particular,
escribe M.D. Murphy, se ha mostrado capaz de perspicacia cultural
y de flexibilidad organizadora. Estos dones hicieron de ésta en .
términos de longevidad, de escala vy de poszbzlzdades el logro
corporativo mas grande de la historia de la humamdad“g Algunas
apreciaciones de situaciones locales concretas confirman estas -
evaluaciones generales. Siguiendo este pensamiento, el investi-
gador britanico I. Linden escribe: Si el éxito se evaliia segtin el grado
de integracion, de encarnacion, que una religion. occidental univer-
sal ha logrado tener en las socredades africanas, entonces son
numerosas las success stories” . Y el antropdlogo holandés J. Van
Kessel se expresa en estos términos: Al observar quinientos anios
de cristiantsmo en América Latina, notamos que uno de sus princi-
pales logros es la andinizacion del cristianismo, la inculluracion
del Evangelio, el sincretismo indio como creacion de las poblaciones
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andmas?f . Si tales declaraciones deben tomarse en serio, las pro-
testas y las lamentaciones de los' teblogos toman un aire casi
patético™. - C B I

3. FELIX CULPA

Aqui no podemos extendernes en los caminos que este pluralismo
cultural radical toma para realizarse ni en los mecanismos y
procesos subyacentes de'los cuales constituye el resultado®’. Indi-
camos que ver, escuchar y aprehender llevan consigo fatalmente
un momento de interpretacion que abre, entre otras cosas, la viaa
equivocaciones y errores. Estas ‘equivocaciones’ jugaron un papel
crucial en la transmisién del cristianismo a las poblaciones no
occidentales, asi como éstas habian acompafiado antes la recepcion
de dicha religién de Medio Oriente en Europa. El desfase cultural
que existe entre los que anuncian el evarigelio y los que lo reciben
constituye la grieta en la ‘que se desarrolla el malentendido
congénito. jFelix culpa! deberian de gritar de alegria los que estan
2 favor de la inculturacién. Ya que esta equivocacion constituye el
suelo en el que pueden crecer y volverse prosperas las formulacio-
nes diferentes v de entrada inculturadas, la originalidad- y-la
identidad propia, del cristianismo no europeo. En su descripcion de
la primera evangelizacion de México, S. Gruzinski anota:- Los
malentendidos se acumulan. Todo llevaba a la confusion vy -al
nl,alentendidoarl. Estas palabras se pueden aplicar a toda predica-
ciébn misionera y ‘a su recepcion. Humanamente hablando; escribe
B. Sundkler el nuevo mensaje sélo podia entenderse al révésg_zr; En
efecto, precisamente porque éste se interiorizd en referencia a las
maneras de pensar y de' expresarse de la cultura tradicional. Es como
si las representaciones religiosas, la practica ritual, las prescripcio-
nes étnicasy disciplinarias escaparan a los mensajeros, se,sustra-
jeran a la jurisdiccién de su espiritu, para tener vida propia-y
dirigirse directamente a las impresiones multiples y variadas, alas
" necesidades y expectativas de los que lo reciben, cada uno com-
prendiéndolo en su propia lengua como cuando el primer Pente-
costés (Actas 2,6). Omnis comparatio claudicat. No impide que las
imagenes y las comparaciones son a veces maés elocuentes que las
formulaciones' exactas pero abstractas; G. Welch describe de-la
siguiente manera la recepcion del cristianismo en Africa: Cuando
vino el eristianismo, Africa lo acogié con un entusiasmo cast alboro-
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tador, un poco como un perro exuberanie que grunie de placer cuando
encuentra a su amo, que le salta encima para manifestar su afecto
v ast lo desgrefia y le rasga la ropa”. Las expresiones ‘desgrefar’
y “le rasga la ropa” proveen una presentacién casi visual de lo que
sucede con el cristianismo occidental cada vez que pénetra en una
cultura no occidental. Por mi parte, yo recurro con gusto a una
anécdota, que cuenta un antropélogo norteamericano en su estudio
sobre los yanomam6 o yanomami, y que concierne también a la
ropa. Estos amerindios viven en la selva de Venezuela'y de Brasil.
Unos misioneros habian distribuido ropaoccidental a ciertos miem-
bros de este grupo. Los beneficiarios del regalo se veian particular-
mente satisfechos con esta novedad, ya que les permitia protegerse
de una manera mas eficaz de los piquetes de insecto. Un poco més
tarde, unapareja de Yanomami fue a visitar a los misioneros. La
estupefaccion y la indignacién de los misioneros al ver al Indio y a
su compaiiera fueron indescriptibles. El esposo le habia recortado
la bragueta al pantalén y el incémodo cierre. Habia levantado su
pene con un cordoncillo como debe hacerloun verdadero yanomami.
En cuanto ala mujer, le habia quitado la parte superior a su vestido,
que normalmente tenia que cubrirle los senos, con el fin de sal-
vaguardarle a su bebé un acceso rapido y céomodo a la fuente de
-~ alimento®*. La equivocacion’ es la consecuencia meluctable si; la
forma misma de expresi6n de la discrepancia cultural®®. A medida
que se agranda la distancia cultural entre la instancia evangeli-
zadora y el publico al que se dirige, también aumentd la p051b111dad
de que los elementos transmitidos se alejen cada vez mas de su
significado original. En todos los grupos culturales en los qué la
semilla cristiana se siembra, emergen nuevas y originales encar-
naciones de un movimiento religioso judio de dos mil afios, bajo la
presién inherente alas culturas particulares, y sin prestar atencion
a las lamentaciones de los tedlogos de 1zqulerda y alas s recrimina-
cmnes de sus colegas de derecha

4 UNA CARACTERISTI CA DISTINTIVA

El plurali’smo cultural al interior del cristianismo se manifiesta en
todos los niveles, desde los conceptos teoldgicos mas elevados hasta
las’ ceremonias més banales. Y aqui nos metemos en la liturgia.
Como este es el tema que me pidieron que tratara, tomaré los
ejemplos para ilustrar la pluriformidad susodicha de este sector de
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la vida cristiana. Empiezo por un hecho sumamente sencillo, que a
penas esta sefialado en las olas de literatura sobre la inculturacién.
Lo que es una lastima, pues si le prestaramos méas atencién, se nos
abririan los ojos en lo que concierne a los puntos importantes que
revela. En suestudio acerca del cristianismo en Freetown; la capital
de Sierra Leona en Africa occidental, E. Fashole-Luke escribe:

Si tanto las autoridades que deciden la marcha de los asunios en
las Iglesias como los miembros de ésta sean africanos, es absurdo
sugerir que las Iglesias de Freetown no sean Iglesias auiéctonas.
Incluso los oficios-littirgicos supuestamente occidentales poseen aqui
un. cardcter propio, distintivo, que no fue importado de I'}'urc)];va36

El ilustrar las transformaciones que se operaron en la practica -
ritual cristiana occidental en las culturas no occidentales cuenta
con tal apoyo de ejemplos verdaderamente espectaculares, que no
ex1g1r1a un esfuerzo sobrehumano. En este caso no seguiremos esta
via. Entonces, no voy a ocuparme con la fusién de la liturgia
occidental, de la cultura fang y del consumo del alucinégeno ébdga
en- Gaboné7 ni con la celebracion de la Fiesta-Dios en el ambiente .
alucinante de la peregrinaciéon del Sefior de Qoyllur Rit’i en el Pert
m'eridmnalgs‘, para demostrar que estos pueblos son cristianos de
una manera distinta a la nuestra. No hablaré tampoco de la
comprensién del rito de la comunién como una nueva variante de
las ordalias tradicionales con los bakongo 39 0 del rito catélico de la
ordenacion sacerdotal, que en ciertas dieesis de Zaire se asemeja
a la entronizacién de un jefe tradicional 40 . Tampoco se tratara de
la manera bastante espectacular en la que el antiguo arzobispo de
Lusaka desempefia su funcién del sacerdocio catdlico™!: En el
sentido del interés creciente que muestra la antropologia contem-
poranea en lo referente a lo coman, a lo cotidiano, me limitaré a
ilustraciones menos vistosas, que apenas llamen la atencién. Si
incluso estas manifiestan la particularidad cultural de la liturgia
cristiana, mi argumentacién se vera reforzada.

Asistir a unamisa ‘romana’ en una abadia suiza, con los pigmeos
en el bosque del Ituri, con los pentecostistas catélicos negros de
Brasil, eon los amerindios en la selva Amazénica o en un ashram
catélico en las Indias, es cada vez una experiencia no sélo espiri-
tualmente e- mtelectualmente sino también emocional e:incluso
tisicamente diferente. En cada uno de los casos se reza de manera
distinta, se siente distinto, piensa uno en cosas distintas y se
comporta uno en forma distinta, aunque este ‘distinto’ no es siem-
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pre facil de especificar. Con el riesgo de volver banal o incluso
ridiculo el fenémeno sobre el que se quiere llamar atencién, me
‘gustaria citar un fragmento acerca de la celebracién de la misa,
sacado de un libro en el que un misionero francés hecha un vistazo
a su vida pasada y a su apostolado con los esquimales:

Durante el sermén y durante la misa mi ojo percibe escenas que son
difictles de imaginar. Por aqui una mujer alimenta a dos o tres nifios
a la vez; por acd otra sostiene un pequerio recipiente de hierro blanco,
en el cual su progenitura descarga por iurnos sus orines en forma
musical. Alld una mujer sigue con la mirada mis acciones en el altar,
mientras que la otra mira de reojo el hormigueo-de bichitos que caza
metodicamente sobre la cabeza de su hijo, masticando a la presa enire
sus dientes - cuyo ruido agudo me parece oir una y otra vez*?,

Ya oigo al lector escéptico murmurar que constataciones tan
insignificantes, comunes y corrientes no constituyen de ninguna
manera el tipo de material con el que se tejen los grandes vestidos
antropolégicos o teoldgicos. Yo pretendo lo contrario. En efecto, Ia
experiencia me ensefid que las diferencias de ambiente, de estilo y
de actitud que se observan durante las celebraciones eucaristicas
en diversos contextos culturales, son sélo la cima del iceberg. En
su aparente trivialidad, revelan representaciones culturales
subyacentes muy divergentes que tienen un alcance cognitivo y
axiologico. Implican concepciones diferentes de lo que conviene
entender por una actitud apropiada en un seiting religioso, de lo
que significa realmente rezar y de lo que quiere decir exactamente
celebrar una misa o asistir a una, del lugar que ocupa esta misa en
el conjunto de la vida religiosa o de la parte y el papel respectivos
del celebrante .y de los que asisten al ritual. Remiten a interpre-
taciones alternativas de la relacién entre la experiencia de lo
sagrado por una parte, y a ciertas actitudes mentales y expresiones
corporales por otra. Detras de todo esto se perfilan otras repre-
sentaciones colectivas, relativas, por ejemplo, al concepto de Dios,
0 a la relacion entre el universo sobrenatural y el mundo de la
experiencia cotidiana. Concepciones y representaciones que, a su
vez, no estan nada aisladas de las estructuras econémicas y sociales
de la sociedad. Bueno, estos hechos, actitudes y comportamientos
comunes, insignificantes a primera vista, reflejan el caracter propio
del conjunto de una cultura. Aunque la literatura existente no nos
informa de manera alguna-sobre este tema, en el terreno y en la
préctica, los conflictos que conciernen lainculturacién en la liturgia
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se cristalizan al menos tan seguido alrededor de la actitud y del
comportamiento de los participantes, como alrededor del ntcleo,
de la substancia y de la forma del acontecimiento ritual en si
Simi anélisis es exacto, cuando se dan estos conflictos, no se trata
de fenémenos periféricos y de pequeiieces, sino de confrontacio-
nes directas con laidentidad de culturas enteras. Saber descubrir
esta identidad constituye a pesar de todo una de las cond1c1ones
para hablar de inculturacion-de una manera responsable . No
ridiculizar estos hechos supuestamente insignificantes, perO\'
abrirnos a su SIgmflcadO no es una pérdida de tiempo. Otro
ejemplo hara esto.més evidente.

Una queja que expresan a menudo los misioneros 0cc1de11tales
y los sacerdotes que estan activos en ciertas regiones rurales
alejadas de América Latina concierne a sus esfuerzos, siempre
frustrados, por lograr que sus auditores participen realmente en
las celebraciones litargicas. Ahora es la preocupacion continua de
los fieles por cosas que no pueden mas que distraer su atencion de
lo que estdpasando en el altar -el texto citado anteriormente acerca
de los esquimales es un buen ejemplo- que les hace perder los
animos; ahora es el silencio glacial y la ausencia de toda sefial
exterior de participacidn-, fuera de la presencia fisica claro que los
lleva a desesperarse. Muchas veces he sido testigo de estas dos
situaciones en comunidades cristianas cuya cultura tradicional
estd marcada por el chamanismo. Ciertas celebraciones eucaristi-
cas se convertian en coloquios tan ruidosos y alborotados que la voz
del celebrante no podia elevarse mas que el tumulto general. En
otras circunstancias, porel contrario, los gestos del celebrante eran
el tinico movimiento que se podia percibir en el edificio de iglesia,
su voz era el inico.sonido audible. Incluso en el deseo frecuente-
mente repetido de “El Sefior esté contigo”, asi como después de la
serie de exhortaciones que preceden al Sanctus, el celebrante tenia
que responder por si solo: Kl que el oficio se celebrara en lengua
vernacula no parecia tener aqui ninguna consecuencia. Los sacer-
dotes de parroquia atribuian este mal a, tomando las palabras de
uno de ellos, “este abracadabra romano que en su cultura rima como
alabarda y misericordia”. De entrada esta explicaciéon aparente-
mente evidente me parecia poco convincente. En efecto, si el ritual
les parece tan tonto y carente de significacién como lo pensaba su
cura, jpor qué seguian, entonces, y esto durante mas de cinco siglos,
pidiendo esta representacion inepta? Ademas, este ‘abracadabra
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romano no es para los indios tan extrafio o culturalmente out of
place como lo pretendia este pastor de parroquia. Al contrario,
algunos investigadores estan sorprendidos por el parecido que
existe entre ciertos comportamientos rituales de los chamanes
sudamericanos y las ceremonias cristianas. Por ejemplo, notan las
coneordancias entre la misa catélica y los ritos chamanisticos de
curacién en el Amazonas occidental %A veces los mismos
chamanes se muestran’ claramente,conscientes de estas simili-
tudes®. Como en las culturas tradicionales de estos pueblos el
chaman figura como el experto religioso por excelencia, parece
adecuado detenernos algunos instantes en lo que concierne la
actitud que tradicionalmente adopta la clientela hacia este per-
sonaje durante el ejercicio de su funcion. :

_El término chaman entré en el vocabulario de los pueblos 0CCi-
dentales via la lengua de los tungs, un pueblo de Siberia Oriental.
No existe unanimidad sobre la explicacion etimolégica del tér-
mino®’. Una de la hip6tesis sostiene que viene del verbo sa, que
significa saber. El parentesco con las lenguas indoeuropeas es
evidente. Volvemos a encontrar el término, entre otros, en .el
francés savoir y el espafiol saber, En varias culturas mas; el término
local para chaman remite etimolégicamente también al verbo sa-
ber. La etimologia no nos importaria, si en este caso no remitiera
- directamente a un elemento que no estd nada privado de interés
para la comprension de lo que queremos esclarecer. Siguiendo su
vocacion, el chaman, bajo la conducciéon y con la ayuda de sus
espiritus auxiliares, explord las regiones de lo sobrenatural. Con-
templd ahi cosas que el comin de los mortales nunca tiene la
oportunidad de ver. Esto le permitié adquirir conocimientos inac-
cesibles para los demés. El conocimiento adquirido se convierte a
su vez en la base del poder y del arte del chamén, que lo ponen en
estado de lograr cosas maravillosas que sobrepasan las posibili-
dades de los otros humanos. Asi ver lleva a saber, y saber a poder~48
Esta imagen de trasfondo mistico de la carrera y de las capacidades
del cham4n determina a la vez las disposiciones y la actitud de su
clientela durante las sesiones. Gracias a sus contactos con los seres
sobrenaturales, a sus viajes.extaticos por regiones extraterrestres,
el chamén obtuvo una profunda comprension de los trasfondosy de
los diferentes aspectos de los problemas de su cliente, asi como de
los medios apropiados para utilizar los procedimientos a seguir
para encontrarles una buena solucién. Dispone para esto deél poder
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y de'la capacidad necesarios. Sus asistentes y el propio interesado
no tienen nada que agregar a esto ni nada que sustraerle. Resulta
que su papel sereducira tanto alo mas minimo que, segin nuestras
normas, uno apenas puede todavia hablar de participacion.
Hay un ejemplo elocuente de esto en la relacién que proporciona
M. Guevara-Berger de un ritual de curacién de los bribri de Costa
Rica. El chaman se las arregla para que los textos que lee los que
estan presentes los entiendan muy poco o nada de tal suerte que
tengan la impresion que él salmodia sus letanias en una lengua
extranjera” . Durante ciertas fases del ritual, el paciente, que sin
embargo es el centro del acontecimiento, se abandona sencilla-
mente al suefio. En otros momentos, el asvstente mismo del chamén
se deja caer en los brazos de Morfeo™®. La pasividad y la toma de
distancia mental y corporal no adoptan en todos lados formas tan
extremas, pero estos ejemplos ilustran bien el tono fundamental.
Es cierto también que durante otras sesiones chamanisticas lati-
noamericanas, se solicita mas la participacién del pablico. Sin
embargo, en general ésta siempre se sitia al margen del acon-
tecimiento ritual, en lugar de formar parte de su naéleo. De esta
manera se.solicita a menudo una cuota material para cubrir los
gastos de la operacidn. De la misma manera, una comida comu-
nitaria, precedida de un eventual baile, se desarrollan después
del cumplimiento del ritual propiamente dicho. A propésito de
esto, hay por lo deméas que notar que estos elementos tampoco
faltan en el ritual de la misa en los pueblos latinoamericanes en
cuestion. La colecta durante la misa puede considerarse como el
equivalente del primer elemento mientras que, cuando se trata
de una misa a la memoria de un difunto, los miembros de la
familia y los conocidos del difunto se juntan normalmente, des-
pués del servicio, para una comlda de amistosa acompanada ono
de misica y de baile.

 Segtin esta lectura de los hechos la actltud del indio hacia el
experto religioso tradicional de.termma su actitud frente al sacer-
dote catélico y su comportamiento durante la celebracién de las
ceremonias cristianas reproduce su comportamiento durante los
rituales chamanisticos. Lo que significa que una concepcién amerin-
dia en cuanto al tema de los expertos rituales y de su funcién en lo
que se refiere al tema de la naturaleza de la actividad ritual, del
lugar y de la actitud de los creyentes con respecto a estos, fue
introducida en el cristianismo. En otras palabras, nos encontramos



146 7 7 . Lt OTRAS VOCES

aqui frente a una expresién y una experiencia de la liturgia cris-
tiana que no son ocmdentales 'S1N0 autentmamente locales.

5. TEOLOGIA ESCONDIDA

En el ejemplo ;descr.ito més 'arrib a, los elementos que le confieren
un caracter- autoctono a la celebracion eucaristica estan perfec-
tamente al descubierto, ya-sea que trate de la agitacion febril de
las mujeres esquimales o de las bocas herméticamente cerradas de
los indios de los Andes. Sélo 1a percepcion del trasfondo explicativo
y de la significacién de estos comportamiéntos en un contexto ritual
suponen un conocimiento - mas profundo de la cultura-y de la
sociedad en la que se producen. En el ejemplo siguiente la situacién
es distinta, menos transparente. El que por accidente entra en una
iglesia en uno de los pueblos de los Garifuna, al lo'largo de la costa
septentrional de Honduras51, en el momento en el que ‘se esté
celebrando ahi una misa para un difunto no notara ninguna diferen-
cianotable conila celebracion del mismo ritual en un pueblo esparfiol
o francés. El tedlogo progresista vuelve a animarse: siente que va
a tener razdén. Los misioneros ibéricos y de América Central,
trabajadores afanosos y apostoles motivados, que desde hace casi
treinta afios estan activos en la regién, no estan conscientes tam-
poco de que haya alguna diferencia entre el concepto y la practica
de la misa tal y como la'propagan y la practican, y la manera en la
que los eristianos garifuna-interiorizaron esta concepcién y esta
practica. -Solamente una-larga investigacion, paciente y con-
cienzuda revela desviacion entre las dos y la teologla escondlda de‘
los garifuna que se expresa aqui. ' Vo

En los paises occidentales una misa para un difunto se celebra
cuando una persona, en general un pariente cercano, un amigo o
alguien que se conoce bien, se lo pide al cura o al secretario
parroquial. Con los garifuna la cosa no es diferente. Sin enibargo,
algo viene antes. Una misa no se pide a la autoridad parroquial
mas que cuando el propio difunto la solicité expresamente. Este
altimo da a conocer su deseo de ver celebrada una misa en su
intenéién en un suefio o provocando algln acontecimiento poco
habitual, generalmente desagradable, en el seno de su familia,
acontecimiento cuyo significado lo interpreta un chamén como una
peticién de celebracién eucaristica. Siempre y ‘cuando tal peticion
no lé hayallegado ala familia por medio délasviasya mencnonadas
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la celebracién de una misa para el difunto se considera indeseable,
inatil y, de hecho, fuera de lugar. Esto constituye una primera
diferencia notoria-en cuanto a la practica occidental. Pero atn hay
mas. La peticién: de una misano es un hecho aislado, sin relacién
con toda una serie de acontecimientos mas. En la practica, ésta o
constltuye mas gue una parte de un conjunto mas vasto de exigen-
cias que el difunto viene a reclamar progresivamente a sus
descendientes con el-curso de los afios. En muchos casos, forma la
primera peticién, pero en la mayoria de los casos la segunda.
(Generalmente algunos meses«después de su falleeimiento, el®di-
funto empieza apedir un ‘bafio’, ‘un bafio del alma’, un ritual intimo
que se desarrollaen el seno de la familia’a una hora matutina y que
no debe ser descrito con mas detalle aqui. La segunda peticién
conclerne, como ya se ha dicho, a la celebracién de una misa. En
" esta celebracion participan en general, ademés del celebrante, evi-
dentemente, exclusivamente miembros de la familia y,
eventualmente, amigos del difunto ifivitados por 1a familia: La pre-
sencia de otras personas no es en realidad deseada e incluso en
ciertos casos se ve con-desconfianza. La tercera intervencién del
difunto busca la obtencién de un mesa o chugu, un ritual tradicional
que generalmente se prolonga ‘durante todo el dia, que supone
numeérosas ofrendas, junto a cantos, bailes, miisica y una comida
comunitaria. La serie de peticiones del difunto culmina, a menudo
muchos afios después del fallecimiento, con la peticién de un dugu,

el mas importante y més costoso de todos los rituales colectivos
garifuna.: Este exige largos meses de preparacién; comprende
varios ritos preliminaresy se prolonga durante varios dias y varias
noches. En el transcurso.de los meses siguientes sigue recibiendo
algunos complementos. Negarse a seguir las exigencias del difunto
traeinevitablemente sanciones como la enfermedad, la muérte u
otras desgracias. Todo esto es para decirque lamisa para-el difunto
esta integrada en el sistema simbélico local. Esta se convirtié en
una parte constitutiva de un ciclo ritual tradicional, que para los
garifuna regula las relaciones entre el difunto y su familia. Un
andlisis mas avanzado, que no puedo desarrollar aqui, mostraria
como este ciclo se sitiia en el conjunto.de la cosmologia del garifuna
y como hace un todo con su historia, su medio ecoldgico, sus
estructuras sociales y su situacién econémica, en pocas: palabras
con la totalidad de su eultura. Pero incluso faltando esta de-
mostracién; es mas que evidente ‘que nos enfrentamos aqui a una
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teologia, a una practica y a una experiencia originales de la misa
catblica para los difuntos. Muy recientemente se han puesto a
reflexionar sobre los medios para arraigar mas la celebracion
eucaristica de los garifuna en la cultura local, para ‘inculturarla’.
Con este propdsito se busca introducir lalengua garifuna (en lugar
del espaiiol), 1a utilizacién de melodias y de textos garifuna, de
instrumentos musicales-locales y la celebracién de bailes tradi-
cionales. No hay que reprochar nada a estas iniciativas. Lo que.si es
lamentable es.que mientras tanto una inculturacién ya existente, que
es la consecuencia espontinea y automética de la incorporacion de la
fe cristiana en el contexto garifuna, escape por completo a la atencion.
Sin embargo, ésta es mucho més profunda quelas medidas que se
han propuesto las cuales, por més legitimas que sean, en realidad se
contentan de hacer pasar la misa muy latina por un bafio de cosméti-
COS trad1c1onales Pero yaes t1empo de estal)lecer un balance

6. . ALGUNAS CONCLUSIONES ST ;-ff e

1. Una prlmera—lmphcamon de lo que acabamos de.decir es que es
preferible dejar de estar tenso en cuanto a la obsesién de.vislum-
brar solamente en la vida de la Iglesia en el Tercer Mundo sintomas
del imperialismo cultural occidental. Es indispensable despojarnos
del velo progresista que nos tapa la vista para liberar nuestra mirada
y volverla receptiva a la-realidad del éristianismo en los paises no
occidentales tal y como se presenta ante un observador desprevenido.
Es decirr como una religién cristiana que no pudo sustraerse'ala
mediacién. de la cultura local 'y que, bajo el efecto de su accién
“{ransformadora, sufrié una primera inculturacién profunda.

-+ 2. Hipnotizarse sobre lo. que se considera erréneamente una
simple copia del cristianismo occidental, no constituye solamente
una distorsion de la verdad antropolégica. La exposicién insufi-
ciente de-la coloracién y la calidad autdctonas del eristianismo
mdlgena que caracteriza esta actitud, -es por lo demas ofensivo
para los cristianos no:occidentales. Correspondeé a-una:sobreesti-
macién injustificada del papel y de la.importancia.del hombre
blanco y a un desconocimiento, grosero también, de la creatividad
manifestada por los cristianos no occidentales al recibir € integrar
formas importadas del cristianismo en st propia cultura. Refuerza
el mito* paternalista de-la pasividad congénita del “hombre no
occidental que no es capaz de otra cosa que-de tragarse lo que el
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amo europeo se digne a darle en la boea. Unicamente el recono-
cimiento del fenémeno de la inculturacién esponténea es capaz de
poner fin a eésta imagen falaz qué presenta a los cristianos: del
Tercer Mundo como pizarrones virgenes e.indefensos sobre los que
el hombre blanco escribe lo que ‘se le auato;a5 El . diagnéstico
progresista de la situacién cultural de la Iglesia-del Tercer Mundo
no esen el fondo, y paraddjicamente, ni més ni menos que una forma
de continuar o de:retomar del antiguo prejuicio occidental que
considera que estos pueblos no tienen cultura. Efectivamente, al
estar convencidos de lo contrario, tendrian que reconocer a la vez
la influencia transformadora ejercida por esta: cultura al darse la
apropiacién de la herencia cristiana occidental.

3. Si todo cristianismo existente es un.cristianismo inculturado,
los términos caracteristicos comunes én los cuales teblogos y
misiondlogos discuten acerca de lainculturacion resultan no ser los
mas- apropiados. Me refiero-a este lenguaje que parece-que solo
puede hablar de inculturacién en términos de una labor que hay
que ‘realizar, de una misidén que hay que levar. a cabo, de un
problema que hay que resolver. Sin embargo, ‘el montaje’ cultural
del cristianismo_se presenta en primer lugar como un proceso
espontineo, automatico e inevitable, mas que como un problema
que se tiene que resolver mediante una estrategia que haya que
elaborar y seguir.-Fn este sentido, tomar en cuenta. los resultados
de la investigacién antropologica lleva a “des-dramatizar” el dis-
curso teoldégico comGn sobre la ineulturacién. (Es realmente .
necesario hacer tanto ruido teoldgico, producir tantos clamores .
~ misionol6gicos a favor de una tarea de la.cual la logica antropologica
y el dinamismo creador de las comunidades creyentes se satisfacen
en todo caso? Si hay alglin problema, parece paraddjicamente que
proviene mas bien del exceso de éxito de la inculturacién. Nos
enfrentamos entonces a lo que llamaré ‘sobreadaptacion’ o ‘sobre-
inptllturacién’53. Lo que llamo asi son las manifestaciones
espontineas de un cristianismo autéctono que resulta de: una
apreciacion de la nueva religién por los no oceidentales que parece
teologicamente contestable. No por haber permanecido.demasiado
occidentales, sino al contrario, por haber dejado que las estruc-
turas, los modelos de comportamiento o los valores de la tradicién
- local influyeran en ellos demasiado facilmente, demasiado profun-
damente o sin el discernimiento necesario. Las consecuencias de
esto son que el elemento dindmico, critico y renovador del mensaje
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cristiano se limita o se elimina durante el proceso de asimilacidn.
Nos enfrentamos. entonces al fenémeno muy discutido del sincre-
tismo, fuente de inquietud sobre tedo para los teblogos
conservadores. Como lo prometi no voy a ocuparme de ellos ahora,
de]are esta cuestion en suspenso. :
4. Otra conclusién, a mi parecer muy. 1mportante es que, si

queremos a.toda costa sostener un discurso acerca de la incul-

turacién o trabajar para que se ponga en practica, el punto de
partida de esta reflexion o de esta practica deberia ser de todas
maneras el cristianismo inculturado que efectivamente existe. De
otro modo se habla en el vacio, se quiere nadar sin agua y volar sin
alas. El precio de la utilidad y de la fecundidad del discurso
teolégico acerca de la inculturacion es el conocimiento etnografico
circunstanciado, detallado y profundizado de cierto lugar, que se
obtiene a cambio de mucha paciencia. Hoy en dia bastantes tesis
de licenciatura y de doctorado tienen como objetivo el estudio de la”
- inculturacién de la fe en una o en otra cultura. Cada vez me veo
obligado a.volver a constatar que demasiado seguido la aportacién
de estos textos académicos: elevados es. minima. Se ‘utiliza una
descripcion de una cultura tradicional determinada, tal y como la
fijaronen las monograﬁas antropolégicas, sociolégicas o histéricas,
para enfrentarla luego con'lo que se considera el mensaje cristiano.
La pertinencia pastoral de dicho ejercicio es nula. Los estudios
sobre la inculturacion sélo adquieren una utilidad pastoral en la
medida en que aceptan tomar como punto de partida lo que una
sociedad determinada ya ha hecho del cristianismo.y lo que el
.cristianismo, a su vez, ya ha hecho de esta sociedad. El resultado
de esta interaccién reciproca es efectivamente la Gnica cultura
verdadera, es decir realmente existente, de esta sociedad. ¢{Si no
estudiamos la cultura que existe realmente, qué estudiamos enton-
ces? Algo que no existe. (En que consiste entonces el interés
teoldgico o pastoral de semejante objetivo?

No se trata tinicamente de tesis de licenciatura o de doctorado
Una;, parte considerable de la literatura publicada sobre este tema
esta contagiada de la misma enfermedad. Me limitaré a un ejemplo
que concierne a la liturgia. “,Cémo puede expresar el importante
simbolo del bautizo la purificacién y admisién en la.comunidad,
cuando en la cultura de los maasai de Africa, el verter agua en la

cabeza de una mujer es un ritual,que la condena a la esterilidad?’
De esta manera se expresa con;un tono indignado y triunfal Robert
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Schreiter, un tedlogo progresista, especnahsta de la 1ncultura01on
mientras que su colega Stephen Bevans asiente con la cabeza®. Si
se -hubieran molestado en informarse acerca de lo que realmente
pasacon los maasai, se hubieran podido ahorrar la efusién enfatica.
Habrian sabido que, entre otras cosas, entre. este pueblo, que
desde hace mas de un siglo se opone con la misma tenacidad al
cristianismo y a la cultura occidental®® , exploté tltimamente una
verdadera epidemia de posesiones por espiritus’ ‘que atacan sobre
todo a las mujeres haciendo que se enfermen, y que estas victimas
no-encuentran alivio mas gue dejando que un sacerdote catohco les
vierta agua en la cabeza ‘ - :
5. Una de las consecuencias de lo que se. llama iniciacién antro-
pologlca -una investigacién lograda en medio-de una civilizacién
extranjera- es que una vez de.vuelta en su propia cultura, el
antropologo la considere desde una perspectiva distinta; Una mu-
tacion o conversion (metanoia) semejante se-da.en el que se ocupa
de-la inculturacién bajo la perspectiva .desarrollada . aqui. Final-
mente, éste tiene que volver a su propia practica cristiana- que ve
apartir de éste momento bajo una nuevaluz. En especial, la percibe
mucho menos evidente o ‘natural’, mucho mas dependiente -del
sistema de somahzac:lon al que esta sometido de lo que él supoma5
Las presuposiciones escondidas de su cultura, que determinan su
discurso acerca de la inculturacion, salen ala luzy la pureza de sus
intenciones se pone en tela de juicio. Para no ir més alla de uno de
los ejemplos expuestos antes, el antropélogo se interroga sobre la
obsesion del tedlogo occidental o del misionero que'buscan remediar
a toda costa lo que llaman la ‘falta de participacién’ en la liturgia
de ciertos pueblos entre los cuales trabajan. ;Nuestra fuerte
propension a llevar a otros lados la participacién, en:la forma en
que nosotros la cultivamos, es acaso la consecuencia de nuestro
apego al Evangelio y de nuestro afan pastoral, 0.es méas bien la
proyeccion de nuestra propia manera de ver y de nuestras propias
aspiraciones en el espiritu de otros pueblos? En concreto, jnuestro
esfuerzo no es acaso una tentativa inconsciente y sutilmente en-
mascarada de vender, o incluso i imponer, el activismo occidental, la
necesidad occidental de inspiracién y de expresién personales, el
individualismo occidental, a las poblaciones no occidentales como
la Ginica forma de participacién en la practica ritual ‘cristiana
valida? En la imagen que cultiva la teologia progresista contem-
poranea: de la parhclpacmn en la liturgia, podemos distinguir
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diversos aspectos. No se pueden examinar todos aqui. Me concentro
en dos-de éstos, que describo como ‘hacer’ vy ‘decir’. En un articulo
acerca de ‘la inculturacién y el futuro de la liturgia’, el profesor
Lukken escribe: Ahora ha llegado el tiempo en el que se hace el
énfasis en la fe como libre expresion del sujeto58’. Si entiendo bien
esto, aplicandolo a la liturgia, significa que el individuo-debe tener,
en la medida de lo posible, la posibilidad de hacer y decir lo que
considera como la expresién libre y auténtica de su identidad
personal. En otros términos, la liturgia deberia de deshacerse, en
lamedida delo posible, de todo lo que tenga que ver con las normas,
con las reglas, con las prescripciones con las que el sujeto esincapaz
de identificarse o en la que sblo reconoce imperfectamente sus
aspiraciones personaleﬁss‘?. Me pregunto en qué medida una actitud
semejante favorece la fe y la liturgia, incluso en la cultura occiden-
tal moderna, pero estono entra aqui. En todo caso, es de esa manera
que entiendo los ensayos para volver la liturgia aceptable y atrac-
tiva a los ojos de los nifios y. de los jovenes occidentales, para
asociarlos con el acontecimiento de una manera activa, para hac-
erlos ‘participar’. Concretamente, se esfuerzan por realizar este
objetivo dandoles, 1o més que se pueda, voz en el capitulo, es decir
dejarles hacer y decir por si mismos las cosas |y esto en la manera
que ellos deseen decirlo yhacerlo! Cuanto méas se logra introducir
semejante. exhibicionismo en la celebracién litirgica, mas se cree
estar en derecho de hablar de una participacién lograda. Sin decirlo
con tantas palabras, y probablemente en forma inconsciente, se
comparaesta particip acion ideal'con su auséncia total, que unoeree:
deber constatar en las sociedades no occidentales de las cuales
hablamos un mal que creemos estar obligados a remediar. |

- Ahora, el concepto mismo de inculturacién implica como minimo
que se acepte tomar en cuenta la posibilidad de que los diferentes
cargadores de culturas diferentes reaccionen de manera diferente,
a partlr de otras necesidades y visiones. Llego al hecho. Como la
mayoria de log antropélogos, a menudo me ha sorprendido el
comportamiento diferencial de los nifios en las distintas culturas.
Elinvestigador holandés Van Baal escribe que el hecho se le impuso
con una nitidez"particul“ar cuando estaba una vez contemplando a
unos nifios que provenian de diferentes lugares y estaban reunidos
en un mismo barco. Después de medio dia de explorar su nuevo
entorno, los nifios occidentales invariablemente empiezan a insistir
sobre lo que tienen que hacer ahora. Por el contrario, los nifios no
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occidentales, sin importunar a nadie, observan tranquilamente
lo que est4 pasando'y se ocupan de las necesidades inmediatas
de su hermanito o hermanita: ‘Van Baal sefiala con razén que
esta diferencia debe relacionarse con los diferentes métodos de
socializacion, estructuras sociales, condiciones econémicas y cos-
tumbxje's-GO. Segin nosotros, occidentales, 1os nifios tienen que hacer
algo desde que nacen. El bibelot ya est4 en la cuna antes de que las:
mamas del nifio sean capaces de tocarlo. Mas tarde viene toda una
gama de cubos y cajas’ de‘construccién y de tejidos'y de trenes a
escala y s6lo Dios sabe cuanta cosa més. Y cuando, a pesar de todo,
el nifio viene alloriquear.diciendo que se aburre,1a mama4 se apura
para imaginar una nueva ocupacién ya que “los nifios tienen que
hacer algo”. Al mismo tiempeo, en las escuelas, los métodos educa-
tivos buscan actualmente hacer que el nifio exprese lo que se llama
“unaopinién propia”, e inculcarle que considere como normativa ‘la
- experiencia propia”. No es nada sorprendente que esto se refleje en
el deseo de orientar la accidn litargica en este sentido. Lo que a mi
me parece importante notar es que en los dos tipos de nifios ya se
vislumbran dos tipos de jovenes y de adultos. De un lado est4 el
occidental, que estima que tiene que realizarse absolutamente por
medio de su activismo, de su hacer, y de la fuerza de su labia, su
voz en:el capitulo, su decir. Lo que esta teolégicamente racionali-
zado, o mejor dicho canonizado, como ‘participacién activa en la
liturgia’. Por otro lado esta el no occidental, que se siente mucho
menos propenso a perfilar su individualidad por medio de seme]an-
tes ‘hacer’ y ‘decir’ personalizados. No tengo que hacer daqui juicio
de valor alguno. Me basta con hacer entender que detras de la
pastoral de la participacion, asi como se difunde en la teologia
occidental, se esconde una ideologia culturalmente determinada, y
que no es evidente inmediatamente que, del punto de vista
evangélico, haya que atribuirle a esta Gltima un valor superior a la
de los esquimales o a la de los indios que encontramos en nuestros -
ejemplos. A partir de este momento ya no es para nada seguro que
el misionero o el responsable pastoral tengan que intervenir abso-
lutamente en las actitudes y los comportamientos de estos
cristianos con la intencién de modificarlos. Tal vez haya llegado el
tiempo de atestiguar efectivamente de este respeto por las otras
culturas de las cuales hacemos profesién publica desde hace dece-
nas de afios. Por-lo demas, es bueno no olvidar que la mujer
esquimal que est4 ocupada en capturar los piojos de su hijo durante
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la misa, que el indio que se queda en un silencio imperturbable,
mirando fijamente de frente, al igual que de sus amigos que estan
jugando domind ocartas en el fondo de 1a iglesia, a veces recorrieron
decenas de kilémetros para ‘participar’. Claro, a su manera.

UNA PREGUNTA PARA TERMINAR

"Estoy seguro de que desde hace un buen tiempo una pregunta
fundamental le quema los labios a muchos lectores. En efecto, uno
se puede preguntar con toda razdn si no hice que la tarea fuera
demasiado facil. Pues, es un dato irrefutable que; cuando se trans-
mitio el mensaje cristiano al Tercer Mundo, ciertas estructuras y
simbolos determinados histéricamente y.eulturalmente, sobre todo
occidentales, se exportaron hacia estos paises. Si bien la liturgia
occidental se ha entendido, interpretado, practicado y vivido de
manera distinta en cada cultura no occidental, no deja de ser la.
liturgia occidental la que se entiende, se interpreta, se practica y
se vive de manera distinta. Los modelos culturales occidentales del
cristianismo fueron embarcados hacia el Tercer Mundo como
muchas otras vacas sagradas intocables e introducidos alla como.
indisolublemente ligados al Evangelio. ;Era necesario y legitimo?
JTiene que seguir siendo asi? ¢(No hay que cambiar nada? En pocas
palabras, quien rie al Gltimo rie mejor: tiene finalmente razén a.
pesar de todo el tedlogo progresista? Me queda justo el tiempo para
responder con la formula consagrada que aparecia antes abajo de:
la entrega cotidiana de las novelas de eplsodlos en los periddicos:
‘continuara’. 3 e

NOTAS: ‘

1. SCHEUER A, J., Propos de I’ ncultumtton, en Telema (1985) 2, 21 ”Decnr mcul—
turacién’, es hablar de ‘cultura’.

2. Para una seleccién de declaraciones 51gmf1c:at1vas del magisterio dela Ig1e51a y de
los tedlogos en este sentido, ver NECKEBROUCK, V Fe y Cultura. Voces del Tercer
Mumido, México 1996,.14; 103-105.

3. A pesar de ser muy reciente, el término y su 31gruf1cado ya tzenen historja. Para
algunos datos esqueméticos sobre este tema, ver ROEST CROLLIUS, A., What Is So
New About Inculturation?, en Gregonanum (1978) 19; JOLY, R Inculfumtzon et vie de
Joi, en Spiritus (1985).

4. En general se admite que el primero-en utilizarlo fue CHARLES, P,, Mzsqtologe et
acculturation, en Nouvelle Revue Théologique, 1953, 19. Sin embargo, e_l‘rm_smnologo :
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belga —a menudo presentado como francés — no utiliza la palabra en el sentido que
se le da hoy en dia, sino comoe un sinénimo de enculturacién, un término antro-
polégico que indica el proceso de socializacién en las sociedades humanas. Para la
mas antigua mencién del término con su significado actual se refiere a MASSON, [.,

L’Eglise ouverte sur le monde, en Nouvelle Revue Théologique, 1962, 1038. (Ver, por
ejemplo, ROEST CROLLIUS, H., a.c., 722.) Sin haber investigado acerca de este tema,
soy capaz sin embargo de decir que la palabra en el sentido en cuestién se usaba por
lo menos tres afios antes: SEGURA, R.. P., L'initiation, valeur permanente en vue de
! “inculturation, en MASSON 1., (ed), Mzssmn et cultures non-chrétiennes, Brujas, 1959;
SOHIER, A., Inculturation dans le monde chinois, en Tbidem. Segtin Y. CONGAR,
Christianisme comme foi et comme culture, en Evangehzzazmne e Culture, Atti del
Congresso uﬂernaaonale Scientifico di Mlssmlogla (Roma 1975), Vol 1, Roma, 1976,
100, el término apareci6 en Japén como una variante de aculturacién, No obstante, el
autor omite toda referencia a fuentes j japonesas.

5. JUAN PABLO I, Addre%s to the Menibers of the Pontifical Biblical Commission (26-
4.1979), en ROEST CROLLIUS A [ed.), Bible and Inculturation, Roma, 1983, xi: Tal
vez €l término ‘aculturacion’, o mculturacwn sea un neologzsmo sin embargo expresa muy
bien uno de los elementos del gran misterio de la encarnacion.
6. La expresi6n ‘el antropélogo’ que utilizaré varias veces, no se refiere a otra persona
' . méas que a mi mismo. En efecto, no puedo garantxzar que los puntos de vista aqui
expuestos los compartan todos los antropélogos. Dado que para ciertas posiciones
seguramente no es el caso. En una ocasién mencionaré en una nota una divergencia
de este tipo.
7. En efecto, no més que en otros campos, las declaraciones del segundo Concﬂlo del
Vaticano I acerca de la actitud de la Iglesia con otras culturas no lograron calmar las
- controversias de los tedlogos. Particularmente en lo que se refiere a la inculturacion
en el dominio de la liturgia, LUKKEN,G., Inculturation et avenir de la lztzn'gze, en
Questions Liturgiques/Studies in Liturgy, 1994, 118, escribe: En Eviropa occidental, se
ha manifestado una fuerte polarizacion entre defensores y adversarios de In incul tumcmn La
situaciéon en otros contmentes no- es esencialmente diferente.

8. Describo tendencias generales, Las excepciones no hacen més que conflrmar la
regla. El cambio descrito rapidamente aqui se sitéia en el marco més amplio de una
visién cambiante de relaciones politicas, econdmicas, Souales y culturales equlta’clvas
entre el mundo occidental y el resto del mundo. Ver POIRIER, |., Alignation culturelle
et hétéroculture, en G. Michaud (ed.), Identités culturelles et relations inter-culturelles,
Bruselas-Paris, 1987, 47. :

9. El origen occidental de las categorias y de los criterios utilizados tiene como
consecuencia que ciertos datos y ciertas situaciones en la cristiandad no occidental no
se dejen o se dejen incluir poco en éstos. Esto se manifiesta, entre otras cosas, enel
hecho de que clérigos occidentales, a pesar de pertenecer a la misma tendencia -
teoldgica, sin embargo se pronuncien en sentidos diversos sobre un mismo'fenémeno
de la Iglesia del Tercer Murnido. Asi, SCHOFFELEERS, M., Christ as the Medectne-Man
and the Medecine-Man as Christ, A Tentative History of African Christological Thought, en
Man and Life (1982) 22-23, interpreta el modelo africano original del ministerio
sacerdotal que vivio Monsefior Milingo como un ejemplo positivo de una incul-
turacién lograda y que esta orientada hacia el futuro, mientras que SHORTER, A.,
Jesus and the Witchdoctor. An Approach to Healing and Wholeness, Londres, 1985, 190,
rechaza los puntos de vista del antiguo arzobispo de Lusaka considerandolos como
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- tipicas muestras de-una demonologia fundamentalista que se parece mas al Malleus

Maleficarum europeo del siglo quince que a las cosmologfas africanas. r
10. Se habla de intervencion en antropologia cuando el conocimiento de esta dlsmplma
se utiliza para resolver un. probléma.o para responder a las necesidades de una
comunidad. Ver TREMBLAY, M. A,, Interventions.de U'anthropologie, en P. BONTE-M.
IZARD (eds.), Dictionnaire de I"ethnologie et de l’anthropologie, Paris, 1991, 385-386.

11. LECLERC, G., Anthropologze et colomallsme Essai sur Uhistoire de l'africanisme,
Paris, 1972, 95: El antropologo €5 Un prlvllegmdo En' cuanto a que ¢l ¢s detentor de'un
saber, en cuanto a que, entre todos los demds “administradores’ y especza!zstas él es el
iinico que conoce todas las dimensiones (si no es qtte todos los datos) del problema (no s6lo
el lado europeo, sino también el ‘indigena’), él exige que su saber se reconozca en sus
potencmlzdades pricticas, Cfr. BOROFSK, R. Makmg History: Pukapukanand Anthro—
pological Constructions’ of Knowledge, Cambndge, 1987,154. b

12. R. Arnheim, Visual Thinking, Berkeley, 1969 27: lapercepcron conszste en proueer los
estimulos matérinles de modelos. Ver también OATLEY, K., Perceptions arid Repre-
 sentations. The Theoretical Bases of Brain Research arid Psy Jchology, Nueva York, 1978;
CHALMERS, A. F., What Is This Thing Called Science? An Assessment of the Nature
and Status ofSczenceami Its Methods, Santa Lucia, 22 ed., 1982, cap. 3; ARBIB,M. A.-AR.
HANSON, Vision, Brain and Cooperative Computntwn An Overview, en Ibid. (eds.),
Vision, Brain and Cooperative Computation, Cambrldge, 1987 TRIN XUAN
THUAN, La mélodie secrete, Paris 191,332, ~ '
13. MACINTYRE; A., Visions, en FLEW, A.-A. MACINTYRE (eds. ), New Essays in
Plnlosophmal Theology, Londres, 1955, 256.

- 14. GOMBRICH, E. H.; lilusion and Art en GREGORY R L. ~EH. GOMBRICH (eds)
Hlusion in Nature and Art, Londres, 1973, describe ver como ‘apostar’.
15. FONTENELLE, B, Del'o origine des fables, Paris, 1932, 17. Esta obra pubhcada hacia
- 1725 fue escrita mucho antes, al parecer al principio de 1os afios ochenta del siglo
- diecisiete. Ver CARRE, IR, La phzlosophze de Fontenelle ou le sourire de la raison, Pans,
“1932, 117-118; NIDERTS, A., Fontenelle & ln recherche de lui-méme, Paris, 1972, 220-221.
Se podria también aplicar la antigua formula tomista quidquid recipitur ad modum
recipientis recipitur al impacto aqui descrito que ejerce la cultura.
16. SCHLANGER, ], Memphore et invention, en Dlogene (1970) 26. HORTON R
Conversion: Impact versus Innovation, Paper- read at the L1verpool Africait Studies
Association Conference, 1974, 3, habla de un prmczpw de lu economzu del esfuerzo
intelectual,
- 17. Efectivamente estos mveles son los que conviene anahzar Cuando se quiere
descubrir la fisionomia del cristianismo que realmente existe, y no los ideales ni los
objetivos que inspiraban la estrategia de los misioneros de antafio, ni los prejuicios
que dominan el discurso teolégico y académico actual: NECKEBROUCK, V., Para-
doxes de Vinculturation. Les nouveaux habits des Yanomami, Louvain, 1994, 109: Si la
imagen de una reproduccion fiel del cristinnismo occidental describe correctamente, tal vez, ln
intencin que anima a ciertos misioneros europeos,.es totalmente inadecunda para traducir €l
resultado real de ln actividad misionera, sobre todo la experiencia vivida de fos cristianos del
Tercer Mundo. Cfr. Tbid, 100. :
18. MULAGO, V., Evangélisation et authenticité dons lermezgnement du Magistere, en
Cahiersdes Rehglons Africaines (1980) 43: Ya seaque el cristianisino haya sido introducido
al principio de 1usestra era, ya seq que lo hayan predicado desde el siglo pasado o que yo lo
acepte en el curso del presente afio 1980, lo indigenizo en mi. Siendo totalmente africaro, con
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mi pensamiento, con mis reacciones intimas, con mis convicciones, con el sentimiento de que
mi nueva religion llena en mi personalidad lo que considero un vacio, ;cémo quieren que mi
religion siga stendo extranjera, que se quede ligada u und religion extranjern, mieniras quela
integro en nti propia civilizacion? Cfr. MBEFO, L., Theology and Incultumtzon The ngerlan :

Experience, en Cross Currents (1988) 402.

19. SANNEH, L., Translating the Message. 'I?reMrsszonary Impact on Culture, Maryknoll,
1989, 234: Los musulinanes de todas las culturas y naciones exhiben umz unidad de feyde
prictica nucho mayor que los cristianos.

20. Ver por ejemplo: BUHLMANN, W., The Church of the Futrire, Maryfno]l 1986 148;
WANTATAH, V., Emancipation in African Theology. An Inqum/ on the Re]evance of Latin
Ainerican Libemfzon Theology to Africa; Nueva York, 1989, 157.
21. Ver a prop6sito JAMES, W.,-D.H. JOHNSON, On ‘Native’ Christianity, en Ibid. -
(eds.), Vernacular Christianity. Essays in the Social Anthropology of Religion Pre-
sented to Godfrey Lienhardt, Oxford, 1988; SAUNDERS, G., Introduction, en Ibid. (ed.),
Culture and Christianity. The Dialectics of Transformation, Nueva York-Londres, 1988;
FIRTH, R, Religion . A HumamstInterpretatzon, Londres-Nueva York 1996 73.

22. LAPOINTE, R., Socio-anthropologie du religieux. La religion populaire au péril de ln
modernité, Ginebra-Paris, 1988, 154-158; VAN DER VEN, ]. ‘A., Katholieke Kerk en
katholicisme in historisch en empirisch perspectief, en PETERS, ]. (ed.), Kerk op de helling,
Kampen, 1993; VAN DER VEN, ].. A, Religienze individualisering, en Idem (ed )
Individualisering en religie, Baarn, 1994, 73.

23. GRAY, R., Black Christianism and White Missionaries, New Haven—[ondres, 1990 1:
Cuando Ia fe se transmite a través de los continentes y de las culturas, aveces’ parecen prmzem
vista casi frreconocible.

24. SMITH, W. C., The Meaning and End of Religion. A New Approach to the Relzgtous ‘
Traditions of Mankind, Nueva York, 1963. -~

25. SANNEH, L., op. cit., 234. En it4licas en el texto. Ver tamblen SANNEH L., Encoun-
tering the West. Chriskianity and the Global Cuflural Process, Maryknoll, 193,173, donde
menciona el auménto de la cristiandad numdial y su cardcter increlbleménte pluralista. :
26. MURPHY, M. D., The Culture of Spontaneity and the Politics of Enthusiasm: Catholic
Pentecostalisn-in a Californin Parish, en SAUNDERS, G. R,, (ed.), op. cit., 158, * "~
27. LINDEN, 1., The Roman Catholic Church in Social Crisis: The Case of Rwanda en
FASHOLE-LUKE, E. (ed.), Christianity in Indepmd@'nt Africa, Londres, 1978, 243, -

28. VAN KESSEL, J., Huilarncha. Het bloedoffer. van de Hoogland Indinnen aan mooeder
aarde, en NECKEBROUCK, V.,-F. GISTELINCK-C. CORNILLE (ed.), Het christendom
en de conguista, 1492-1992, Louvain, 1992, 122-123. Cfr. WALLS, A. C., Christianif ¥ ]
the Non-Western World., Study in the Serial Nature of Christian Expansion, en Studies in
World Christianity (1995) 15: Se puede hablar de una cristionizacion de los Andes durante
el periodo colonial temprano solamente si se habla de una andinizacion de la cristiandad. (Al
referirse a un articulo inédito de W. MITCHELL, Language and Conguest in Early
Colonial Peru: The Ambivalent Dialectic of the Appropruziwn of the Andean. Language)
Conviene especificar que el término ‘sincretismo’ no tiene aqui la connotacién néga-
tiva que se le otorga generalimente en las publicaciones teologlcas En el lengua]e
antropoldgico tiene un significado neutral, puramente descriptivo.. -

29. La primera vez que formulé la visién aqui expuesta fue en NECKEBROUCK V
L'autre inculturation, en Eglise et Mission 249 (1988), de la cual se retom¢ una version
ligerarmiente modificada en NECKEBROUCK (1994) 87-108. Como lo dije anterior-
mente (nota 6), estas ideas no las aceptan necesariamente todos los antropslogos. El
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punto de vista de A. QUACK, por-gjemplo, quien pretende hacer un discurso sobre
la inculturacién como antropélogo, no difiere en nada del de la teologia progresista.
Ver QUACK, A.; Inculturation. An Anthropologist’s Perspective, en Verbum (1993) 8.
Ignoro por completo si esta toma de posicion tenga algo que ver con el hecho de que
el autor sea miembro de una congregacién misionera catélica y que, por este motivo,
no logre distanciarse lo suficiente en relacién con la ideologia que prevalece en este
momento, tamblen en estos medios. . -

30. En relacién con este tema, ver NECKEBROUCK (1994) 95-100

31. GRUZINSKI, S., La colonisation de l'imaginaire. Sociétés indigenes et occzdentahsutzon‘
dans le Mexi ique espagnol XVIe-XVlie siecle, Paris, 1988, 239, 241.

32. SUNDKLER, B., Bara Bukoba. Church and Community in Tanzuma, Londres, 1980, 95
33 WELCH, G. L'Aﬁ’zque avant Ia colowisation, Paris, 1970, 42. . ‘
34. CHAGNON N. A., Yanonamis: The Fierce Peoplé, Nueva York, 1977, 161.

35. Esta también acttia en las dos direcciones. No solamente el mensaje misionero lo
éntienden sus destinatarios al revés, sino que a su vez los misionéros también
entienden el discurso autéctono al revés. KIRWEN, M. C., The Missionart vy and the
Diviner, Maryknoll 1987, 3, pone la siguiente declaracmn en la boca de un vigjo
tanzano: Los misioneros hablan nuestra lengua pero 10 entzenden el Slgmﬁcado de nuestras
palabras.

36. FASHOLE-LUKE, E. Relzgwn in I—'reetown enC Fyfe-E ONES (eds ) Freetown A
Symposium, Freetowm, 1968, 132. : /

37. FERNANDEZ, |- W., Bwiti, An Ethnogmphy of the Relzglous Imagumtlon i Afrtca,
Princeton, 1982. ~

38. RAMIREZ, ]. A., La novena al Sefior de Qoyllur th i, Allpanch1s, 1969 RANDALL
R., Qoyllur Rit'i, An Inca Fiesta of the Pleiades: Reflections on Time and Space in the Andean
World, Bulletin de I'Institut Francais d’Etudes Andines, 1982;. SALLNOW M. [,
Pilgrims of the Andes. Regional Cults in Cusco, Washington-Londres, 1987, 207-242;
GISPERT, A.,-SAUCH COLLS, La fiesta del sefior Qoyllur Rit'i, en DAMNE, F.-E. JUDD
ZANON (eds.), Cristo crucificado en los pueblos deAmerrca Latina, Antologiade la rellgton
polular, Cusco-Quito, 1992.

39. MACGAFFEY W., Religion and Soczety in Centml A ﬁ-rcn The Bakongo of I_,ower Zuzre,
Chicago-Londres, 1986, 167-168. .

40. KALUNZU MAKA, M., Prétre dans larue, Ottlgmes-Louvam—laNeuve, 1990, 37

41. MILINGO, E., The World in Between. Christian Healing and the Struggle for Spmtual

Survival, Londres-Nueva York, 1984; TER HAAR, G., szrzts of Aﬁ':ca The Henling
- Ministry of Archbishop Milinge of Zambia, Londres, 1992. . _

42. BULIARD, R., INUK, Anvers-Le Hague, 1951, 129.

43. MILINGO, E., 73-74: Me dicen que nio tengo dzsczplma porque 1o saco de la zglesm a Zas

miutjeres con bebés que lloran durante mi sermér. Durante el bautizo tengo que decirle a fodas

las mujeres que escondan sus senos cuando traen a sus bebés. “Digales de darle el ‘pecho alos

bebés antes del baitizo... "Mientras espero a que venga la gente antes de una misa me dicen

“Esto no es de buena educacion. ;Cudndo va a-aprender la-gente d llegar a tiempo?’ Cuando

rezamos juntos me dicen '; Qué nos les vas a ensefiar a cantar sumvemente? Cantar también
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