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Introduccion

Se me ha pedido que presente un resumen de uno de mis libros, £
sincretismo iberoamericano (Lima, 1985, PUC; 2a. ed. (1988). Alli
abordo dicho tema por medio de un estudio comparativo sobre los que-
chuas del Cusco, los mayas de Chiapas y los africanos de Bahia, por
considerar dichas etnias bastante representativas de la peculiar evangeli-
zacion que tuvieron muchos indios y negros a raiz de la conquista ibé-
rica y cuyo resultado fue un cristianismo sincrético. A lo largo de los
ocho capitulos de la obra trato de responder cuatro preguntas:

1) ;Cémo son en la actualidad la religién andina-cusquefia, la reli-
gidn maya-chiapaneca y la religién afro-bahiana en sus creencias, sus
ritos, sus experiencias subjetivas, sus formas de organizacidén y sus noi-
mas éticas?

2) ;Como se formaron dichas religiones por la predicacion de los mi-
sioneros y por la aceptacidén o resistencia cultural de los indios y negros
y cudl ha sido su evolucién a lo largo de los casi cinco siglos de evangeli-
zacion?

3) ;En qué consisten realmente los procesos sincréticos de las tres
etnias estudiadas y hasta qué punto ellos nos permiten formular una
teoria del sincretismo?

4} ;Cudl es la lectura teoldgica que debe hacerse hoy de dichas reli-
giones, que conservan en sus tradiciones religiosas originales “‘semillas
de Verbo” y que tienen, ademds, muchos elementos cristianos recibidos
de la Iglesia, y cudl debe ser la estrategia pastoral para una evangeliza-
cidn realmente inculturada?
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Es evidente que no puedo presentar ahora la respuesta a las cuatro
preguntas. Poreso,dejando los datos etnograficos e histéricos sobre los
quechuas cusquefios, los mayas de Chiapas y los africanos de Bahia, que

solo serdn retomados para ilustrar el anélisis del sincretismo, voy a limi-
tarme a las dos Ultimas preguntas. Su respuesta nos permitird una discu-

sion fecunda y tiene sin duda mads aplicaciéon que la de los datos etno-
graficos e historicos, a la tarea pendiente de reevangelizar nuestro con-
tinente como homenaje al medio milenio de nuestra historia cristiana.
Pero, como casi todas las ponencias de este seminario se refieren a la
inculturacidn, -quiero empezar presentando la relacidon que hay entre
sincretismo e inculturacién.

Es sabido que el sincretismo puede considerarse la otra-cara de la
inculturacidon. Efectivamente aunque la expresidon-inculturacién del
evangelio estd siendo usada con un-sentido cada vez mds rico y matiza-
do en el magisterio de Juan Pablo II, para nuestro proposito puede defi-
nirse de modo general como la presentacién, por los evangelizadores,
del mensaje universal 'y definitivo-de Jestis en el pensamiento; €l lengua-
je, los simbolos y los valores culturales propios de cada uno de los pue-
blos, a los que se anuncia dicho mensaje. Y por su parte;, aunque el sin-
cretismo es un proceso cultural sumamente complejo, como se verd a lo
largo de este trabajo, en el mundo iberoamericano ha sido no pocas ve-
ces resultado de la resistencia de los pueblos indios'y negros para con-
servar una parte de su propio -sistema religioso en ‘el cristianismo que se
les imponfa o para hacer comprensible dicho cristianismo que era cada
vez mds aceptado, desde las categorias, los simbolos y los valores de'la
propia cultura. Asi, ambos procesos, que son opuestos-en muchos senti-
dos (uno es de apertura y otro de resistencia, uno es de los evangeliza-
dores y otro de los evangelizados, etc.), se acercan bastante y, por eso,
1a inculturacion puede considerarse la otra cara del sincretismo.

También es sabido que en la primera evangelizacion del continente
por Espafia y Portugal sus misioneros no hicieron una verdadera incul-
turacion. Es cierto que no faltaron algunos més clarividentes que lo in-
tentaron y promovieron dentro de ciertos limites. As{ el jesuita José de
Acosta, quien, en su difundido tratado De procuranda indorum salute
(1588), sostenia que en los “puntos en que sus costumbres (de los in-
dios) no se oponen a la religibn vy la justicia, no creo conveniente cam-
biarlas; antes al contrario retener todo lo paterno y gentilicio, con tal de
que no sea contrario a la razén”, aduciendo para ello la autoridad del
Papa San Gregorio VII, el cual aconsejo a San Agustin de Cantorbery
que en la evangelizacion de los ingleses debian conservarse sus templos
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y sus fiestas (1954:502). Pero ni el etnocentrismo y posicién teologica
de muchos misioneros que consideraban' las religiones” indigenas' como
demoniacas; ni el clima de la conquista gue se autojustificaba como un
proceso civilizatorio, ni el romanismo teoldgico-pastoral nacido-de’la
contrarreforma, hicieron posible quelas ideas de Acosta y de otros
pastoralistas clarividentes llegaran muy lejos.

Para mantener su propia vision religiosa, al principio los indios recu-
rrieron incluso a rebeliones: en nombre de sus dioses caidos (el movi-
miento encabezado por el indio quechua Juan Chocne en la sierra surpe-
ruana hacia 1565, conocido como el Taquiy Oncoy, es un caso tipico) o,
al menos, escondieron sus viejos idolos detrds de los santos cristianos.
Pero, a medida que pasaron los aflos y fueron perfecciondndose los. mé-
todos de evangelizacion, la religion de los indios fue cada vez mds-cris-
tiana y legd. a darse en las masas de los grandes imperios prehispdnicos
una verdadera transformacién religiosa. Por eso, ciertas rebeliones me-
sidnicas indigenas. del Wltimo siglo colonial, como la promovida por la
india maya Maria Candelaria en Chiapas y durante la cual los indios
convertidos en sacerdotes “‘con la facultad de San Pedro” celebraban la
eucaristia. y administraban todos los sacramentos,. se hicieron en nom-
bre del Dios cristiano.. A pesar de tal transformaciodn religiosa, el cristia-
nismo. indigena no fue un simple trasplante del cristianismo de los mi-
sioneros, sino que hubo elementos de las religiones indigenas que persis-
tieron y hubo elementos del catolicismo que fueron reinterpretados des-
de la matriz religiosa indigena. Ademds, durante el siglo XIX especial-
mente, por la disminucién del. clero en las parroquias indigenas, inclu-
so en aquellas regiones indigenas en las que se habia dado una verdadera
transformacidn, se inicié un proceso de involucidn del cristianismo y se
consolidaron las religiones sincréticas que voy a presentar.

Aunque en los puntos tocados me he referido sobre todo a la evan-
gelizacidn y a la resistencia andina y maya, es sabido que lo dicho vale
también para los negros bahianos, si se tiene en cuenta la observacion
general que la evangelizacion espafiola fue més cuidadosa que la portu-
guesa y que la transformacion religiosa de los indios fue mds profunda
que la de los negros, sobre todo en la vertiente atlintica, que es precisa-
mente donde estan ahora vigentes los cultos africanos (vudu, candom-
blé y umbanda). Y asi ya puedo presentar los dos temas de esta ponen-
cia:

1. El sincretismo andino, maya y africano

Es sabido que las ciencias sociales no tienen todavia una teoria ge-
neral que pueda explicar adecuadamente la complejidad y diversidad de
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los fenomenos sincréticos: Quizas han sido los antropdlogos culturales,
preocupados por los problemas de aculturacidon y cambio religioso,
quienes mas han estudiado este tema. Cuando dos religiones, con sus
respectivos sistemas de creencias, ritos, experiencias subjetivas, formas
de organizacidn y normas éticas, se ponen en contacto, pueden ocurrir
en teoria tres cosas diferentes: la primera, que ambas religiones se con-
fundan en una nueva, produciendo una verdadera sintesis; la segunda,
que ambas religiones se superpongan y mantengan su identidad intacta,
produciendo una simple yuxtaposicion; y la tercera, que ambas religio-
nes se integren en una nueva en la que es posible identificar el origen de
cada elemento, produciendo un verdadero sincretismo. Pero, si en teo-
ria las tres alternativas son posibles, en la prictica hay alternativas mads
frecuentes que otras. Asi, la sintesis no se da, ano ser en alguno de los
elementos del sistema religioso, como, por ejemplo, cuando los dioses
creadores de ambas religiones, por su contenido conceptual tan similar,
acaban sintetizdndose en-uno solo; la yuxtaposicidon tampoco se da por
mucho tiempo, pues dos religiones no pueden permanecer mucho tiem-
po en contacto sin intercambiar sus respectivos elementos; en conse-
cuercia, el resultado mas normal es alglin tipo de siricretismo.

Este término parece ser cretense y se utilizd en el mundo helenisti-
co para denominar la inclusién de'dioses extrafios entre los propios con
una modalidad que era algo mas que la simple traduccion de dichos dio-
ses-extrafios a los nombres: de sus equivalentes en ‘¢l propio pantedn
(Konig 1964::1312). Pero ‘aqui tomo sincretismo en el sentido mads
amplio de formacion; a partir de dog sistemas religiosos que sé ponen en
contacto, de un nuevo'sistema, cuyas creencias, ritos, formas de organi-
zacibon y normas éticas son producto -de la interaccidon dialéctica de los
dos sistemas originales. El resultado de tal interaccidon en los diferentes
niveles del nuevo sistema serd: ya la simple persistencia de determinados
elementos- con st misma ‘forma 'y significado, ya la pérdida total de
otros, ya la identificacidén de otros con sus similares de'la otra religion,
ya, finalmente, la reinterpretacion de otros elementos.

De estos cuatro procesos que se-dan en el sincretismo (pérsistencia,
pérdida, identificaciéon vy reinterpretacidon), el Gltimo ha merecido ma-
yor atencién de los antropo6logos. Herskovits (1948) la define como “el
proceso por.-el cual los antiguos significados se adscriben ‘a los nuevos
elementos o mediante el cual valores nuevos cambian-la significacion
cultural de las viejas formas” (1968:598). Pero yo juzgo-que hay rein-
terpretacion de un rito no sélo cuando se le cambia el significado origi-
nal, sino también cuando se le afiaden nuevos significados, por lo-que,
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en el mundo estudiado en este trabajo, puede hablarse de  tres tipos.de
reinterpretacion:

1) Se acepta el rito cristiano, pero se le da un significado indigena.
Entre los indios otomies de México, como entre otros pueblos tradicio-
nales, la enfermedad se atribuye no a causas naturales, sino al incumpli-
miento de los deberes rituales con los parientes difuntos; por eso, cuan-
do alguna persona se enferma, debe ofrecer en honor de sus parientes
una compleja ceremonia de recuerdo (ndofiajd) y no tardard mucho en
recobrar la salud. Cuando llegaron los misioneros catdlicos, llevaban una
nueva ceremonia de recuerdo en honor de los difuntos, que era conoci-
da como ‘“‘responso” (por el salmo responsorial que se repetia) y cuya
finalidad era orar a Dios para librar a los muertos de las penas de sus pe-
cados, Por imposicidn- de los misioneros o porque el rezo o canto del
“responso” por el sacerdote, resultaba mucho mds facil y econémico
que la “ndofiaja”, no tardaron los otomies en aceptar el nuevo rito cris-
tiano, pero le cambiaron el significado. Y asi no lo celebraban con el
significado cristiano de *‘librar a los muertos de sus castigos”, sino con
el significado otomi de “librarse de los castigos de los muertos™.

2) Se conserva el rito indigena, pero se le da un significado cristia-
no. Por ejemplo, entre los campesinos quechuas del Cusco sigue cele-
brandose el “pago a la Pachamama”, en los primeros dias de agosto,
para agradecer los frutos de la tierra y para asegurar su futura fertilidad.
Aunque para la mayoria de tales campesinos la- Pachamama es una vieja
divinidad que se ha conservado en su pantebén, que es fundamentalmen-
te catdlico, para algunos la Pachamama ha perdido su personalidad ori-
ginal para convertirse en un simple simbolo de la providencia del Dios
linico o, en palabras de un campesino quechua punefio, “‘es una virgen
santa que le dice a Dios: yo voy a alimentar a tus hijos” (una realidad
sagrada que alimenta a los hombres de parte de Dios).

3) Se acepta el rito cristiano, pero a su significado original se le afia-
den nuevos significados. Por.ejemplo, entre los indios mayas de Chiapas
los misioneros introdujeron la fiesta patronal como: un “momento fuer-
te” que permitiera la renovacion religiosa periddica y asi aquélla tenia
una finalidad fundamentalmente religiosa; pero, por tratarse de una fies-
ta patronal, pronto la fiesta comenz6 a cumplir otras funciones no reli-
giosas y este proceso se acentud, por la menor presencia del clero, hasta
convertir la fiesta en ese nudo de intereses y relaciones sociales que des-
cubre en ella el analisis estructural-funcionalista.
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Pero, si la reinterpretacipn es propia de cualquier situacion de con-
tacto religioso, por el profundo arraigo que tiene la propia religion,
aceptada a través de'los complejos mecanismos:del proceso de socializa-
cibn, lo es mucho mds cuando hay cambios religiosos impuestos o mal
asimilados, como .ocurrid en gran . parte del -mundo -colonial ibero-
americano. Por eso, paso a analizar las reinterpretaciones sincréticas de
las tres religiones estudiadas, no sin recordar antes nuestra definicién de
sincretismo. Esto puede definirse como un nuevo sistema religioso que
es producto de la interaccidn dialéctica de los componentes (creencias,
ritos, formas de organizacidén y normas éticas) de-dos sistemas religiosos
en contacto, por cuya interaccién algunos elementos de los dos sistemas
persisten en el nuevo, otros desaparecen por completo, otros se identi-
fican con los similares del otro sistema y otros, finalmente, son réinter-
pretados, recibiendo nuevas significaciones.

1.1 El sincretismo en las creencias

a) En cuanto al panteon, los quechuas cusquefios, los mayas chiapa-
necos e incluso los afrobahianos creen en ¢l Dios supremo creador y
sancionador en este mundo, ya sea por identificar el Dios cristiano con
sus respectivos dioses “‘creadores” (Wiracocha, Wasak-men v Olorum),
ya sea como resultado de la evangelizacién muy insistente en este pun-
to. Sin embargo, esta identificacion del Dios cristiano con los “creado-
res” de las tres tradiciones religiosas, no parece haberse dado de la mis-
ma manera en los tres casos. Es més clara en el'mundo cusquefio; pero
los mayas zinacantecos hablan, ademdas de Wasak-men, del dios Sol o
Htotik K’ak’al, a quien, sea el'mismo Dios o sea un-simbolo de Dios,
atribuyen una vigilancia ‘constante y la paternidad de todas las cosas,
de acuerdo a la interpretacion de ‘Early (1965:19); por su parte, los
afrobahianos han tenido menos dificultad-en aceptar el Dios supremo
lejano del catolicismo popular, por el caricter de “Deus otiosus” de
Olorum vy por tener centrada toda su vida ciltica en los orixds.

b) Con relacion a los “santos cristianos”, la reinterpretacion hecha
por los quechuas y mayas es muy similar. Ellos llaman “‘santos”, no a
los cristianos que por sus virtudes herbdicas fueron canonizados por la
Iglesia y son objeto de culto publico, sino las representaciones visibles
de dichos santos, de la Virgen Maria o del ' mismo-Cristo. Ademds, para
quechuas y mayas los santos no son, como para la teologfa catdlica, in-
tercesores y modelos de los cristianos, sino exclusivamente intercesores,
porque el desconocimiento que tienen de la vida historica de los santos
les impide tomarlos por modelos; sin embargo, los santos pueden con-
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vertirse en verdaderos mitos, al no tener definidos los contornos histori-
cos y al sufrir un- cierto proceso de mitificacién por los “milagros™ y
“castigos” con que se relaciona con los devotos, de modo que llegan a
ser un motivo importante para vivir cristianamente, aunque no sean mo-
delos de vida cristiana en el sentido mas estricto. Finalmente, en ciertos
sectores-de la poblacidén quechua y maya, los santos, por estar tan ligados
a sus representaciones visibles; han sido de alguna manera desplazados
por éstas, como suele ocurrir cuando se absolutizan las mediaciones. Es-
to-parece darse especialmente entre los mayas zincantecos, que atribu-
yen a cada imagen de sus templos su propia alima interior.

En cuanto al tercer caso estudiado, parece que la reinterpretacion
de los santos e imAagenes cristianos es mucho mds compleja para la ma-
yoria de los afrobahianos y significa en realidad una deformacién de la
doctrina catolica, pues ya no se trata de recortar o afiadir ciertos rasgos
de la vision cristiana del santo, sino de convertirlo en una simple mdsca-
ra de la divinidad africana. En consecuencia, mientras que para que-
chuas y mayas los santos catdlicos van a ser verdaderos mediadores, jun-
to a los mediadores persistentes del pantedn indigena, para la mayoria
de los afrobahianos los. santos son Gnicamente.nuevos simbolos y nue-
vos nombres de los viejos mediadores africanos.

¢) Al analizar los dioses- mediadores:del antiguo pantedn indigena
quechua omaya, el proceso.sincrético consistié - en la: desaparicion de la
mayoria y la tenaz persistencia de algunos. Tal desaparicion fue produc-
to de:la wviolenta. destruccidon de la primera hora de la conquista y, en
el caso andino, del relativo éxito de las “visitas de idolatrias”™ de princi-
pios del XVII; pero sin duda tal desaparicion se debidé también a una
lenta-accidon de-convencimiento de los indios, a medida que fueron me-
jorando-los métodos de la catequesis. La persistencia se dio sobre todo
con la Madre Tierra (la. Pachamama andina y.el Yahval Balamil zincate-
co) y con los cspiritus de los cerros (los Apus andinos y los Totil-me
iletik mayas), que estdn ligados a la actividad agropecuaria. Las razones
de la persistencia parecen ser el caricter sacralizado de ambas socieda-
des, la tenaz permanencia de los cultos agrarios (Eliade 1954:329) y
la ausencia de una verdadera alternativa catolica, a pesar de las abundan-
tes. bendiciones de cultivos y ganados en el catolicismo popular espafiol.

En el caso afrobahiano encontramos también ahora diferencias im-
portantes.. Alli persisten muchos orixés africanos, aunque con nombres
nuevos vy diferentes en cada region, sin que aparezcan precisamente. la
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Madre Tierra, ni las Montafias Sagradas. Aunque la mayoria de los
esclavos habian sido en Africa agricultores, ganaderos o cazadores,
cuando fueron llevados al Brasil se convirtieron en simples peones
de las plantaciones de los portugueses y, naturalmente, no debieron
tener mayor interés de invocar a sus dioses en favor de la riqueza ajena.
Desafortunadamente, la escasa informacién que tenemos de la “Re-
publica negra de Palmares”, un estado que se formé con los ésclavos
rebeldes de Pernambuco y que mantuvo su autonomia durante casi
todo el siglo XVII, no nos permite saber si all{ s¢ produjo un cambio
en los orixds venerados. Ademds, la religién afro-bahiana, aunque se
mantuvo en la clandestinidad en el periodo colonial, tuvo su mayor
desarrollo en las Gltimas décadas, cuando ya gran parte de la pobla-
cién negra era urbana y asi los mediadores ancestrales invocados eran
precisamente los que podian resolver los problemas de la ciudad. Esto
no quiere decir que hubo orixds protectores del mundo agropecuario
que desaparecieron del horizonte religioso ‘de los afrobahianos, sino que
los rasgos y funciones de los orixds se redefinieron en el nuevo contex-
to, como ha mostrado bien Bastide (1970) de Exu.

d) Finalmente, en cuanto al espiritu del mal, en lostres casos estu-
diadosel Demonioacab6 siendo un personaje importante del mundo so-
brenatural, aunque no se le rindiera culto propiamente tal. Es cierto que
la teologia de los misioneros espafioles y portugueses explicaba el mal
por la presencia-del Demonio en el mundo y que el mundo cultural de
los colonizadores ibéricos, que fue un factor importante de la incultura-
cibn religiosa por su cercania a indios y esclavos negros, estaba poblado
de demonios. Por eso, indios y negros acabaron aceptando al Demonio.
Pero, no se tratd de un simple préstamo cultural, pues al menos en el
pantedn andino y africano habia figuras que eran o que acabaron convir-
tiéndose en demonios. Duviols (1971) se pregunta si habia en el pan-
tedn andino una figura equivalente al Diablo v afirma que “entre los
hapufiufiu, visscocho, humapurick v algunos ‘maés, los espafioles eligen al
Zupay vy lo consagran como demonio...”” La eleccion fue completamen-
te arbitraria, si se da crédito a la definicion mas antigua de Zupay, la
que ofrece Fr. Domingo de Sto. Tomds en su Lexicon (1560): dngel
bueno o malo” (1977:39). Otro antropodlogo francés, Bastide (1970),
estudia el proceso de “inmigraciéon y metamorfosis” de Ext, que en la
region de Bahia se identifico con el Diablo.

e) Si de las figuras del pantedn pasamos a los mitos sobre el origen,
la naturaleza y el fin del hombre y del mundo, también aqui se mani-
festd el proceso sincrético. En el caso quechua cusquefio, se han reco-
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gido muchas versiones del mito de las tres edades, cuya matriz de crea-
cion ciclica y cuyo esquema de historia andina se ha llenado de elemen-
tos del mundo cultural cristiano, tal como han sido percibidos por los
quechuas (atribucion. de las tres eras a las tres personas de la Trinidad,
castigos de Dios: por los pecados, designacion de los hijos de los curas
como anticristos,-etc.).. Otro tanto puede decirse de los mitos de la
Pachamama. En cambio, por la informacién disponible, no parece que
los mitos cosmogodnicos mayas y, sobre todo, africanos hayan tenido esa
reinterpretacidon- cristiana, de donde es posible deducir que el influjo
cristiano. fue menor y- as{ los dos sistemas en contacto mantuvieron in-
tacta su vision del origen y fin del mundo.

Si de los ritos cosmogdnicos pasamos a los relativos al hombre, se
encuentra algo similar. Prevalece lo autdoctono, pero. con un tefiido de-
creciente de elementos cristianos en el continuum andino-maya-africa-
no. Asi, tanto los quechuas como los zinacantecos creen que, en su viaje
al mas alla, deben atravesar un rio, en cuya travesia seran ayudados por
un perro negro, pero este rio para distintos quechuas de Urcos es ya el
rio Jordan. Sobre la composicidon del ser humano, los quechuas hablan
de cuerpo, alma y animo, los mayas de cuerpo, alma (chulel) y espiritu
animal compafiero (chanul o lab) y los afrobahianos de cuerpo (ese),
soplo (emi) y temperamento (ori), nivel al que parece no haber llegado
la reinterpretacién, pues los chamanes andinos y mayas han seguido
celebrando los ritos de afliccidn para recuperar el dnimo o el animal
compafiero extraviados y los mayas y los afrobahianos han seguido cre-
yendo en la reencarnacion. Ademds, no estd de mds recordar que en la
cosmovision mitica hay elementos comunes que no se deben a ningln
tipo de reinterpretacidén. o préstamo cultural, sino a lo.que Roheim ha
llamado “simbolismo potencialmente universal’” (1973:647). Asi, tanto
quechuas como zinacantecos van al otro mundo a través de un rio, que
deben atravesar con la ayuda de un perro negro; y tanto en el mundo
andino y en oiras regiones indigenas de América como en Espafia se
refiere al mito de un personaje divino que llega a un pueblo en fiesta
bajo la apariencia de un pobre harapiento.y, al no ser atendido sino por
una mujer, castiga a los culpables con un diluvio.

1.2 Elsincretismo en los ritos

Aqui la reinterpretacion sincrética serd mas facil, pues a ciertos ritos
cristianos, mds o menos impuestos, podrin afiadirse o cambiarse signifi-
cados. Voy a limitarme a tres ritos universalmente aceptados.
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a) En primer lugar, el bautismo, que parece haberse convertido-en
un postulado de las tres culturas estudiadas. Tanto los quechuas como
los zinacantecos hacen bautizar a sus hijos para ser cristianos, pero los
primeros lo hacen también “‘para que el rayo no los agarre” y los segun-
dos para que el chulel, que en su anterior vida estuvo quizis en el cuer-
po de una persona anciana;, acabe de fijarse en el pequefio cuerpo donde
ha sido colocado ahora: Por su parte, los afrobahianos tienen, al bauti-
zar a sus hijos, otros motivos adicionales a los cristianos, como ocurre
en la mayor parte del Brasil popular, Hay, ademds; en los tres bautismos
estudiados una nueva forma de reinterpretacion; el padrino-del rito, que
segin la pastoral catolica, es, sobre todo, un segundo padre, correspon-
sable de la educacidén cristiana del nuevo bautizado, se convierte ante
todo, en un compadre de los padres del nifio, lo cual es fuente de una
serie de deberes y derechos mutuos de naturaleza fundamentalmente
secular.

b) En segundo lugar, la-fiesta. Tanto entre los:quechuas como entre
los mayas la fiesta patronal, que es el rito religioso mds importante del
pueblo, tiene ademads, de su significado especifico:de “momento fuerte”
para la expresidon religiosa comunitaria, otra serie” de significados socia-
les, econdmicos, politicos, artisticos y festivos que, si no nacieron en
Cusco o en:Chiapas, pues.la fiesta patronal espafiola cumplia también
varias de -esas funciones, tomaron en Cusco y en Chiapas su actual con-
figuracidén para expresar la nueva organizacién social nacida de la con-
quista espafiola.

En cambio, entre loa afrobahianos la fiesta patronal nunca tuvo una
reinterpretacion similar. Si en el periodo colonial portugués la fiesta en
honor del santo, organizada por las cofradias de negros:y coronada por
danzas africanas que se prolongaban hasta altas horas de la noche, se
constituyd en el punto de partida del candomblé, durante la repiblica
la fiesta patronal y la fiesta del candomblé se divorciaron, aunque en
los peji de los terreiros siguiera habiendo imdgenes de santos. Por eso,
la fiesta del candomblé no cumplird. las multiples funciones de la fiesta
quechua o maya, por ser un fendmeno urbanoy ademés limitado al re-
ducido grupo de sus miembros y simpatizantes.

¢) En tercer lugar, la plegaria. Como es sabido, ésta es una forma
oral y fija de comunicarse con Dios y con los demds seres del pantedn
sagrado y cuya eficacia en las distintas religiones o, al menos, en la cris-
tiana nace de la actitud interior del creyente y dela confianza con que
recita su plegaria. Cuando, por cualquier razon, se enfatiza la recitacion
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formal de'la plegaria mas que la actitud personal, como parece ocurrir
en algunas devociones populares, de las que son reflejo-los avisos de la
prensa (“‘oracién muy eficaz para conseguir tal cosa’), puede decirse que
la stiplica estd convirtiéndose en una especie de conjuro y que esta su-
friendo una verdadera reinterpretacion. Tanto-los quechuas como los
mayas estudiados rezan con frecuencia, pero a veces; por su escasa ins-
truccion religiosa- o por ser analfabetos, recurren a especialistas, a “re-
zanderos’” o a clegos que recitan “responsos”.en‘los cementerios, para
que recen por las intenciones del solicitante a. cambio de algiin don en
dinero o en especie.  Aunque con este recurso al: especialista, el solici-
tante puede mantener su-fe personal, en muchos casos y mads todavia
cuando se reza en una lengua distinta de la del solicitante (castellano o
latin), la plegaria deja de ser una stiplica confiada a Dios para convertirse
en una forma de manipulacidn de las fuerzas sagradas. -

1.3 Elsincretismo. en la organizacion y en la ética

a) En cuanto ala organizacion religiosa, el sincretismo suele consis-
tir en la reinterpretacién del papel del sacerdote y de la cofradia, dos
piezas claves ‘del catolicismo colonial ibérico. Es sabido que los que-
chuas, mayas vy africanos acabaron aceptando al cura catdlico, a pesar
de su pertenencia al’ mundo dominante, porque era necesario- para la
celebracién de determinados ritos (bautismos y fiestas), por su presen-
cia cercana y porque muchas veces ejercid formas de beneficencia o de
defensa contra la explotacidén colonial. Tal aceptacion se confirma con
lo sucedido en varios-movimientos indigenas, en los que se ordend o se
pensd ordenar de sacerdotes a los indios. Sin embargo, en esta acepta-
cibn hubo una cierta redefinicidén del papel del cura catolico desde las
categorias culturales indigenas o negras y-asi éste se convirtié-en una
especie de chamdn con determinados poderes sagrados que manipulan
en provecho de la comunidad.

Por su parte, la cofradia tenia una larga historia en el mundo medie-
val ibero: para canalizar la vida religiosa y las formas de solidaridad de
los catdlicos laicos, con un margen de autonomia que no era posible en
otros sectores de la Iglesia mds dominados por el clero. Cuando las
cofradias llegaron a Cusco, Chiapas y Bahia, estaba cristalizando el nue-
vo régimen colonial con los indios obligados a.concentrarse en pueblos
y con los esclavos viviendo: en las plantaciones y: sin poder salir de ellas.
Las solidaridades rotas por la conquista o la esclavitud se reanudan, no
pocas veces, por las cofradias de base étnica. Asi lo que era una asocia-
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cién con:fines chlticos y asistenciales va a servir también para expresar
la identidad étnica, dando origen a una:nueva reinterpretacion.

b) Finalmente, en el Gltimo nivel del sistema religioso, la ética, tam-
bién-se manifestd el proceso sincrético. Un pecado tipico es el pecado
sexual entre compadres. Aunque entre los quechuas y mayas estudiados
hay normas estrictas sobre la vida sexual de las personas casadas, aun-
que solo lo sean con el matrimonio tradicional, tales normas son mucho
mds rigidas para personas unidas con alguno de los abundantes vinculos
de compadrazgo, de modo que las relaciones sean entre un vardén y su
comadre o viceversa son “‘uno de los mayores pecados”. Si es cierto que
la ética catdlica tiene en cuenta también la circunstancia del compadraz-
go como agravante, tal pecado nunca es tan grave como entre quechuas
vy mayas, que han convertido el compadrazgo en uno de los pilares de su
solidaridad social.

2. Lainculturacion entre los quechuas, mayas y africanos

Reconozco que me parece audaz este “programa de inculturacion”
tan académico y que puede resultar hiriente a los sacerdotes que llevan
largos afios de convivencia -con quechuas, mayas y africanos y que cada
dia descubren nuevos matices en dichas religiones y nuevos obsticulos
en su inculturacidén misioneéra, aunque algunos de ellos'la han intentado
con tanta generosidad que,enlaactualidad, no saben a qué mundo per-
tenecen. Sin embargo; creo modestamente que los sacerdotes cientificos
sociales también tenemos algo que decir y que las largas horas de estu-
dio y reflexidon pueden ser una ayuda a los'sacerdotes embarcados en las
urgencias pastorales de cada dia. Para mayor claridad, presento la incul-
turacidon en cada uno de los niveles sefialados en el sistema religioso.

2.1 Lainculturacion en las creencias

a) Aunque el mensaje cristiano consista en anurciar la revelacion de
Dios en Jesucristo (Dios creador y sancionador, que se revela como tri-
no, envia al Hijo hecho hombre a la tierra para salvar con su muerte y
resurreccion a la humanidad vy realiza su accidn salvifica por la Iglesia
bajo la accidén del Espiritu Santo), dicho anuncio debe servirse de las
tradiciones miticas de los tres pueblos estudiados. El empleo:de dichas
tradiciones miticas por la-catequesis cristiana hard mds comprensible el
mensaje a los ofdos indios y negros, por responder a su propia idiosin-
crasia; ademads, tendrd un efecto liberador por aumentar la autoestima
de dichos pueblos, teniendo en cuenta que la primera evangelizacion se
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hizo bajo el desprecio y aun la condenacién como demoniacas de las
religiones autoctonas 'y bajo la dureza del régimen colonial o esclavista.
Tal empleo de dichas tradiciones miticas debe hacerse junto con la tra-
dicion biblica, presentandolas al menos.como una “tradicidn mds”, que
contiene semillas de verdadera revelacién, aunque la Biblia contenga
una revelacién. mds plena bajo una forma cultural diferente. Sin embar-
go, esto llevard a la larga a una relativizacidn y a una critica de la propia
cultura, como sucede siempre en toda verdadera evangelizacion.

Pongo alglin ejemplo de esta metodologia, empezando por los mitos
cosmogbnicos. Aunque los misioneros coloniales no utilizaron los mitos
cosmogodnicos quechuas, mayas o yorubas por sus propios presupuestos
teologicos, el pueblo, para explicar el origen o el fin del mundo, ha se-
guido transmitiendo sus mitos cosmogoénicos originales o sincretizados
con la versidn biblica. La catequesis inculturada debe utilizar estos mi-
tos indigenas o negros, junto con los de la Biblia, como expresiones
diferentes del mismo suceso, a saber que el mundo ha sido hecho por
Dios y que en El va a tener su consumacion.

Otro tanto puede hacerse con los mitos relativos ala naturaleza, ori-
gen 'y fin del hombre. En cuanto alos componentes del ser humano, es
claro que, por ejemplo, el concepto de “dnimo’” del hombre andino es
valido. para explicar hechos. objetivos (el estado emocional después de
un susto o la fortaleza de la. mujer en las dificultades) y que. su afirma-
cidén o negacidon no tiene nada que ver con el contenido de la revelacion
cristiana. Lo mismo sucede con los mitos. andinos y mayas sobre la
muerte como viaje en el que hay que atravesar un rio, o en la creencia
andina segiin la cual el alma, antes de iniciar su viaje definitivo, debe
“recoger sus pasos’ en los lugares donde ha vivido, o en la creencia an-
dina de que el alma debe permanecer junto al cuerpo durante ocho dias.
Sobre todo esto la revelacidn cristiana no dice absolutamente nada.
Ademds, las creencias andinas en torno a la muerte expresan el misterio
de ésta tan bien como otras tradiciones culturales y mejor que el cien-
tifismo escéptico de la cultura técnica contempordnea. Pero tal acepta-
cidén de ciertas formulaciones culturales autoctonas tiene sus limites y
asi no se puede aceptar la reencarnacion; ademds, hay que librar por el
evangelio a las culturas del miedo neurdtico a la muerte, del temor a los
difuntos que causan enfermedades o hacen dafio, de los presagios sobre
la cercania de la muerte, etc., pues todo esto es incompatible con el di-
namismo de la “buena noticia’ y. con el sefiorio de un Dios que se reve-
la como padre. '
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Dentro del corpus mithicum de las tres sociedades estudiadas hay
algunos mitos sobre héroes culturales, enviados por Dios revestidos ellos
mismos de cardcter divino, que son la explicacidn de ciertas actividades,
técnicas o valores morales del grupo. Tales mitos pueden considerarse
como el “antiguo testamento” de estos pueblos y asi-ser empleados con
provecho en la catequesis. Esto es vilido sobre todo, cuando el héroe
cultural es un personaje misterioso que anuncio verdades similares al
cristianismo, por lo cual la misma teologia poco inculturada de la Colo-
nia identific6 dicho personaje con uno de los apostoles. Quizds en
esta identificacion, hecha por los misioneros coloniales de la scgunda
generacidn, no haya habido sino un deseo de cristianizacidén -postuma
de las religiones indigenas tan-duramente condenadas al comienzo.

b) Si de‘los sucesos primordiales narrados en los mitos, pasamos al
concepto de Dios, también hay en los mitos elementos para una cate-
quesis cristiana inculturada. Por ejemplo, el mito-quechua de Dios que se
presenta bajo forma de pobre en un pueblo en fiestay castiga a los que
no tuvieron compasién.: Tal mito ‘debe interpretarse como que el pobre
es sagrado y -que Dios estd de su-parte y lo defiende, lo-cual es innega-

blemente un rasgo de la revelacion cristiana, como-se ve en'la pardbola
del juicio final (Mt 25, 31-46).

La razdon fundamental de esta posibilidad de 1a utilizacién de ciertos
mitos para anunciar al Dios cristiano estd en la convergencia de la ma-
yoria de las tradiciones miticas sobre un ser supremo. En cambio, sobre
Jesucristo no hay esta posibilidad, por su cardcter original y inico en la
historia de la salvacién. Sin embargo, la hay en el modo como Jesucristo
ha sido visto ‘e interiorizado en el catolicismo indigena sincrético. Es
sabido que en los cristianismos indigenas Jests es el hijo de Dios, que se
revela mds en el “santo” (imagen) que en el “libro” (evangelio), que es
celebrado en la “fiesta” mdas que en la “eucaristia’, que es objeto de
“promesas’ mas que de simples “propdsitos” y que se comunica con los
hombres por medio de “milagros” y ‘‘castigos” mas que por simples
“gracias” y “pruebas”. Es innegable que los dos términos de esta com-
paracion presentan dos mediaciones cristianas, una popular y otra mas
cultivada, pero ambas vélidas y estando la segunda més inculturada en el
mundo indigena concreto.

Finalmente, en cuanto a los intermediarios o seres espirituales de las
tradiciones estudiadas (Orixds, Pachamama, Naghales, etc.), ya cierta
catequesis colonial tratd de buscar equivalencias e identifico algunas
veces los orixds yorubas y los nagiiales mayas con los dngeles protecto-
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res, por mas. que dichos conceptos no fueran totalmente equivalentes.
Con la Pachamama ha ocurrido entre ciertos campesinos quechuas més
cristianizados, que. ella ha perdido su personalidad original de divinidad
andina para convertirse en.un simbolo de la providencia de Dios. Es
claro que tal reinterpretacidn es, por una parte, perfectamente compati-
ble con:la revelacion cristiana y permite, por otra parte, la fidelidad a
un rito. que. viene: celebrindose en el mundo andino: durante muchos
siglos y.que responde a una vision sacralizada. del cosmos, propia de la
cultura. campesina.- El. mismo Juan Pablo Il parecié invitar a la reinter-
pretacidn cristiana del pago.a la Pachamama en-su mensaje a los campe-
sinos..quechuas reunidos en Sacsawamdan. en 1985, .cuando les dijo:
“yuestros antepasados, al-pagar el tributo a la tierra (Mama Pacha), no
hacian sino reconocer la bondad de Dios y su presencia benefactora,
que les-concedia los alimentos por medio del terreno: que cultivaban”.
Sin-embargo, tal aceptacion y “‘cristianizaciéon’’ de ciertos ritos agrarios
no quiere decir que la Iglesia evangelizadora:de los indios 'y negros-del
tercer milenio se quede.en eso; hace falta, como.siempre, cierta dosis de
cuestionamiento de las formas religiosas actuales en bisqueda de formas
nuevas que aseguren el culto realmente personal e interior; pero siempre-
desde la perspectiva de.csas culturas. que permanecen y cambian.

2.2 La inculturacion en los.ritos

Insensiblemente 'ya nos-habiamos introducido en el terreno de los
ritos, que es¢l-segundo nivel de. nuestro: proyecto-de inculturacion.
Aqui la necesidad de ésta es alin mayor, por. la profunda riqueza ritual
de ‘los quechuas, los mayas.y los africanos. Con razéon Kloppenburg
sostiene en .una. de las conclusiones de su reflexion sobre la Umbanda
que el “‘negro cexige un rito litirgico propio™. Pero la necesidad de
inculturaciéon ritual no viene sélo de la riqueza expresiva y simbodlica de
las tres culturas-estudiadas; sino de-su percepcidén de Dios como “miste-
rio tremendo y fascinante”; segln la cldsica expresion de Rudolf Otto.
Y. sin embargo, como consecuencia de.la peculiar secularizacion de la
cultura occidental, ciertos sectores de la Iglesia v ann del mismo clero
han sufrido una- privatizacién, humanizacion:y desacralizacion de su
experiencia religiosa, por lo que &sta se ha convertido en algo personal
que no necesita expresar en la vida publica, cn algo que exige un com-
promiso-ético mas que una actitud de adoraciéon y en algo que se ve en
un mundo totalmente secular sin un Dios que actie en el “aqui y el
ahora”. Tal expericncia es muy distinta a la de los quechuas, mayas y
africanos. Una inculturacion ritual de la Iglesia en las tres culturas
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estudiadas ‘tiene qué tener en cuenta los siguientes purntos; aunque la
naturaleza teérica.de este trabajo no permita aterrizar més.

En primer lugar, hay que aceptar el sentido- festivo -de las tres
religiones..estudiadas, que tienen un ritmo y. unaintensidad muy dife-
rente ala de la religion de sus agentes de pastoral.

En“segundo lugar, hay' que redescubrir el sentido religioso de la
danza, que tanto significado tiene para los quechuas que suben al san-
tuario del Sefior de-Qoyllur ‘R’iti, para los mayas que celebran sus fies-
tas patronales y sobre todo para los afro-bahianos que bailan para
recibir su Orixds. Este altimo punto plantea el problema mucho mas
dificil de la “cristianizacién’ del trance. Efectivamente,:éste en el
candomblé no es una simple exaltacién producida -por el vértigo de la
danza, sino un cambio sico-somatico profundo-atribuido ala presencia
de un Orixd. Esto supuesto, ;puede “cristianizarse” dicha presencia?
(No supone una fe en la existencia de un intermediario divino africano,
el Orixa, que es irreconciliable con la fe cristiana que reconoce un solo
Dios? Sin embargo, tanto las experiencias como los ritos son ambiguos,
y asi, pueden tener diversos contenidos o significados o pueden recibir
contenidos o significados nuevos. Por eso, la pedagogia pastoral puede
transformar los ritos y experiencias propios de una-cultura, enfatizando
determinados significados o contenidos de dichos ritos y experiencias o

abriendo éstos a nuevos significados o contenidos. En ese sentido parece
mas ficil convertir el “‘pago a la Pachamama”™ de los campesinos que-

chuas cusquefios en una liturgia familiar para agradecer a Dios los ali-
mentos que concede por medio de la madre tierra, que hacer que los
quechuas dejen de celebrar ese rito milenario y acepten otro rito de
accion de gracias de cufio totalmente catdlico-romano. Asi mismo,
parece mis ficil encontrar un significado cristiano ortodoxo a los
trances de los negros de los candomblés bahianos que hacer que los
negros olviden sus bellas celebraciones y acepten en su lugar una li-
turgia mds intelectual y mas fria. Por eso, ;jno podré transformarse el
trance africano en una comunicacién con el Dios Unico? Por este cami-
no hacia la religion del éxtasis ha avanzado no poco el movimiento
carismatico, con plena aprobacion del magisterio de la Iglesia, que sabe
que Dios se comunica con los hombres de muchas maneras.

En tercer lugar, hay que aceptar muchas costumbres de los ritos de
transicion de las tres religiones, que expresan su vision propia del naci-
miento, el matrimonio o la muerte o la redefinicion de los ritos de tran-
sicion cristianos impuestos en la evangelizacion colonial. Por ejemplo, si
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el padrinazgo se:ha convertido en compadrazgo, debe aceptarse: éste
como una forma de solidaridad de base religiosa. Si en Guaquitepec la
ceremonia del “gran regalo’ es la expresién mds importante para expre-
sar la entrega mutua :de la pareja, debe realizarse el rito eclesidstico
como complemento necesario de la misma, como ya han comenzado a

hacer los jesuitas en Bachajon; en cambio, si en la zona cusquefia el
servinakuy se considera no como matrimonio de prueba, sino como

primera etapa de un matrimonio definitivo, aunque pueda romperse por
un motivo grave, no debe hablarse de concubinato y hay que buscar la
manera. de integrar el.servinaku) en el matrimonio catdlico, como lo es-
taban antes los desposorios:

En cuarto lugar, deben incorporarse en la-liturgia muchas de las ple-
garias, simbolos sagrados, actitudes penitenciales, etc. de las tradiciones
religiosas, como nuevos sacramentales, al mismo tiempo que hay que se-
guir utilizando los viejos sacramentales (el “asperges’” con agua bendita
antes de:la misa dominical), que siguen teniendo: verdadero significado
para ellos.

Finalmente, hay que aceptar ciertos ritos de curacion, que expresen
una concepcion sicosomadtica diferente de la enfermedad-y un verdadero
recurso a Dios. Pero, en todos estos casos, una adecuada catequesis-con-
comitante del rito debe ayudar a que éste exprese el “‘culto espiritual” y
no se convierta en una férmula méagica.

2.3 Inculturacion en la organizacion y la ética

En la organizacién el punto clave del proyecto de-inculturacién de-
be ser el logro deun clero realmente autdctono, cuya ausencia fue una
gran falla de la evangelizacidén colonial. Aqui la apertura del Vaticano Il
y de las conferencias de Medellin y Puebla para el diaconado casado y
para los nuevos ministerios seflalan una pista y son muchas las experien-
cias de catequesis, servidores de la palabra y otros ministros, que han
avanzado por el camino de la adaptacién. Pero quizd no podra hablarse
de una‘lglesia realmente autdctona o negra hasta que dichas comunida-
des cristianas sean- atendidas por sus:propios sacerdotes. Si, a pesar del
renacimiento vocacional reciente no se logra.enfrentar ese antiguo'y
cronico problema, creo que hay que correr ¢l riesgo de ordenar sacerdo-
tes locales, que sean hombres maduros de la-misma comunidad ya casa-
dos; que vivan' de su trabajoy: cuya principal tarea sea animar la comu-
nidad cristiana local por la explicitacién de la palabra divina y por la
celebracion de la eucaristia. Y tal riesgo debe correrse, aunque, con la
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multiplicacion de ministros hay el peligro de aumentar el ritualismo in-
digena y negro o de facilitar la practica de una religion mas orientada a
la liberacion de tensiones que a la problematizacion de actitudes, por-
que juzgo que la atencién pastoral de un sacerdote siempre presente en
la comunidad hard mas fécil la catequesis y la prictica sacramental y
evitard, a la larga, los peligros sefialados.

Finalmente, en cuanto a la ética, juzgo que tanto indios como ne-
gros han desarrollado formas de ayuda mutua, como manera de organi-
zar el intercambio en su sociedad o como mecanismos de defensa ante
la prolongada explotacién o marginacion de que han sido objeto por las
repectivas sociedades nacionales, que deben ser asumidas como fun-
damento de su ética social: Por otra parte, parece que las mas recientes
investigaciones sobre el valor cuestionador de la'religidon de estos gru-
pos ‘étnicos marginados estin superando la hipo6tesis; nunca realmente
probada, de que su religion era una fuente de:alienacidn; porel contra-
rio, la practica religiosa, al-conformar su propia identidad, al establecer
canales de solidaridad social, al'dar motivaciones para actuar y abrirse
rcalmente al Transcendente, ha sido uno-de los mecanismos principales
de realizacion de su persona. Sin embargo,-hay todavia mucho camino
para llegar a una ética realmente inculturada. Con razdén Idigoras (1984)
ha cscrito al respecto:

Cuarido se habla de la encarnacidn del cristianismo .en nuestra cultu-
ra o inculturacién, se suele pensar mas en el mensaje dogmadtico o
en- los simbolos-culturales que en la prictica moral; se considera
irreformable. Los dogmas-han de traducirse a-los nuevos idiomas.y
épocas. Los sacramentos han de asumir los simbolos méds expresivos
de cada region. Pero ;la vida moral no-ha de ser siempre la-misma
en todos los continentes? ;Lo que en una cultura es bueno podrd
ser malo en la otra?

Pero las consideracionies que hemos hecho... nos hacen ver que la
conciencia moral puede estar desarrollada-en forma muy:diversa en
nuestros pueblos. Que los impedimentos que afectan a la libertad de
los actos morales pueden ser caracteristicos deuna determinada cul-
tura. Y que unos pueblos pueden moverse al bien por ciertas formas
herdicas, mientras otros se estimulan por-argumentos mas cotidia-
nos y pragmdticos. Son muchos los aspectos donde la moral ha de

inculturarse, si quiere ser eficaz entre nosotros. Y hay que recono-
cer que lo realizado en este campo es realmente exiguo (1984: 128).
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Luego Idigoras hace “algunas sugerencias’ que se refieren al mundo
popular latinoamericano en general que juzgo que.deben tenerse presen-
tes en esta busqueda de una ética inculturada en la pastoral de los andi-
nos, mayas 'y africanos. La primera ¢s que para no alejar al pueblo de la
comunién eucaristica habrd que mirar con mas comprension a los indios
y negros, aunque se hallen en situacién que objetivamente podia consi-
derarse de pecado mortal, como por ¢jemplo hacer vida marital sin estar
casados religiosamente, “‘no pecan subjetivamente'y obran en forma na-
tural y espontdnea sin verdadera conciencia .de pecado grave” (1984:
129). La segunda es que urge la inculturacidén:de las normas candnicas
a:la. realidad: de matrimonios naturales no formalizados ante: ministros
de la Iglesia, como el servinakuy andino, dentro de “‘una concepcion del
matrimonio en etapa que no tiene por qué oponerse. al mensaje. cristia-
ano” (1984:131). La tercera es que debe buscarse la inculturacidén tam-
bién en el “mundo de la presentacion de la moral al pueblo”. abando-
nando la:costumbre de ‘proponer las metas ideales del evangelio.y con-
denar sin mads- a cuantos nolas puedan: alcanzar” y seguir el “modelo in-
verso que parte mas bien de la situacion concreta de los creyentes y de
las circunstancias humanas y: sociales en que se encuentran” (1984:134).
Aunque los puntos:sefialados por Idigoras sean sugerencias que deben
estudiarse. detenidamente; no hay duda gue marcan un camino. en el
dificil problema de la inculturacién ética.

Para terminar este capitulo, quiero observar que un proyecto de
inculturacion misionera debe expresar no sélo las metas, sino también
las estrategias. Entre éstas Gltimas quiero sefialar dos. La primera es que
tal esfuerzo de.inculturaciéon debe hacerse de modo sistemdtico-‘por las
Iglesias locales, sin dejarlo a la iniciativa personal de los pastores, pues
esto ‘puede ser causa-de confusiones. y atin de divisibn entre los catdlicos
dela region. La segunda es, en cierto sentido, opuesto a la primera: qui-
2ds en-la zona campesina quechua o maya se pueda partir-de las mismas
parroquias indigenas e ir oricntando pacientemente la pastoral por el ca-
mino sefialado; pero en el caso de la poblacion negra urbana, organizada
en candomblés autdnomos y con muy poca vinculacidon con la respecti-
va parroquia catdlica, quizds el camino deba ser la creacion de un movi-
miento eclesial supraparroquial, similar al pentecostalismo. catdlico.o a
otros movimientos surgidos en los altimos afios, que vaya atrayendo y
evangelizando a la poblacion negra en la linea de inculturacién aqui
sefialada. Sin duda serd un trabajo dificil y de muchos lustros. Pero,
quizds, s6lo asi se evitard el que los miembros de los candomblés y de
los demds cultos afro-brasilefios acaben por romper definitivamente con
la Iglesia.
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