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MARCO DE REFERENCIA ACTUAL SOBRE
LA PROBLEMATICA DE LA INCULTURACION

Mons. Antonio Do Carmo Cheuiche
Obispo Auxiliar de Porto Alegre

Introduccién

Aunque la cultura como problema vital de autorrealizacién de la
persona humana v a la vez el proceso de inculturacién, en el sentido an-
tropolégico del término, sean tan antiguos como la humanidad, con
todo, la reflexién sobre ambos conceptos, la elaboracion sistematica del
tema y del problema de la cultura y del proceso de inculturaciéon, sola-
menie aparecen en los tiempos modernos. En efecto, el acto cultural
original que sefiala el punto de partida de la historia de 1a humanidad
en la blisqueda de su realizacidn plena, acontece en el momento en que
el hombre, urgido por la necesidad de sobrevivir,fue capaz de articular
una primera respuesta a los desafios de su propia naturaleza fisica y del
mundo a su entorno, dando asi comienzo al proceso social y dindmico
que va cuenta con milenios de historia y que se encuentra actualmente
con su mas acelerada fase de evolucidn. Al contrario del animal, en cuya
naturaleza la reaccién a los estimulos se encuentra previamente progra-
mada v se manifiesta de forma estitica y repetitiva, en el hombre, al
contrario, dada su naturaleza racional, su capacidad de conocer la rea-
lidad como sepertoric de posibilidades, entre el estimulo y la reaccidon
se interpone la libertad racional o la razon libre, que hace que el estimu-
lo se transforme en desafio y la reaccion aparezca como respuesta.

En el acto cultural fundante de la historia de la humanidad requiere
necesariamente el proceso que los tedricos contemporineos de la antro-
pologia cultural denominan de proceso de “enculturacion”. El carbcter
social ¢ histérico de la cultura, considerada como producto v obra del
ser cultural que es el hombre, posibilitan la transmision, la recepcion y
la reinterpretacion de las categorias mentales, de las pautas de compor-
tamiento, de las expresiones culturales, de las estructuras de convivencia
social, de las técnicas conquistadas por un grupo cultural.
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Es aqui, precisamente, donde se ubica el sentido del proceso de
“inculturacion”. Ligado etimoldgica y semdnticamente a la palabra cul-
tura, el concepto de “inculturacion™ que aparece en el contexto de la
antropologia cultural, se refiere al proceso de transmision, recepeion y
reinterpretacion de una cultura, tal como  acontece cn  la  relacion
que va de padres a hijos y pasa de una generacion a otra.

Nuestra reflexidon sobre la actual problemitica de Ia inculturacién y
su actual marco de referencia se orienta en la perspectiva de la incultu-
raciébn del mensaje salvador de Cristo como proceso ineludible de la
Evangelizacion de la Cultura, teniendo en cuenta que el neologismo
gelesidstico de “inculturacidén’ tiene su origen en el campo de 1a antro-
pologia cultural, y al cual se procura hoy imprimir una significacion
teologica.

1. Marco historico de la problemadtica de Ia inculturacién

El problema de la inculturacion, en el sentido de proceso de trans-
misidn, incorporacién y reinterpretacion de un determinado modulo
cultural, emerge hoy no sin preocupacion y temores. La tradicional y
pacifica transmisidn ¢ incorporaciéon, con su consiguiente y dinamica
reinterpretacion del estilo comin de vida de un pueblo, funciond nor-
malmente durante siglos y milenios, en las llamadas sociedades cerradas
o moenoliticas, hoy totalmente abiertas.

Hasta hace poco tiempeo la familia patriarcal con su amplia red de
control social aseguraba la herencia de una generacion a otra, el transito
de los modos de ser, de pensar y de obrar de una colectividad, a sus nue-
vos miembros. En esa atmoésfera cultural cerrada, las nuevas generacio-
nes se aclimataban con facilidad a las ideas y a los valores, a los ritos y
tradiciones que formaban cl patrimonio cultural del grupo, cuya validez
no se cuestionaba, pues se inspiraban cn Ias costumbres y hechos de fos
“antepasados™ o se arraigaban en sus creencias religiosas. Hacian parte
del consenso general. De esta forma el niicleo fundamental de una cul-
tura, ¢l “ethos cultural”, las profundas convicciones sobre el sentido de
la vida y de la muerte del amor, del sufrimiento, del trabajo, de la reli-
gion, de Dios, eran legados y heredados, en la relacion de padres a hijos
y ¢n la sucesidn de una generacidn a otra. Dirfase que, con pocas varian-
tes, una Unica generacidn cultural se prolongaba a través de muchas
generaciones fisicas y cronologicas. Hoy el espacio que separa una gene-
racion cultural de otra tiende a acortarse cada vez mas. Hay quien afir-
ma que actualmente, dentro de la misma familia, dos hermanos cuya di-
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ferencia de edad es de diez afios, va pasan a formar parie de dos genera-
ciones, que no cs otra cosa sino la prueba concreta de que of tradicional
modele de inculturacién se desestructura rapidamente, En la sociedad
moderna, abierta y pluralista, entre la transmisidon y la incorporacion
del legado cuitural, de la tabla de valores v de las pautas de comporta-
miento, se interpone al abanico abierto de los mds variados proyectos
alternativos de vida, la nueva mentalidad mas prospectiva que retros-
pectiva, una sensibilidad marcada por el progreso tecnoldgico.

Para esta crisis de lo tradicional y casi mecinico proceso de incul-
turacion, contribuyen de forma decisiva, las rapidas y profundas transfor-
maciones por las que pasa la sociedad contempordnea. “Provocadas
—afirma el Vaticano II— por la inteligencia y la actividad creadora del
hombre, reinciden sobre el mismo hombre, sobre sus juicios y descos
individuales v colectivos, sobre sus modos de pensar y de obrar, tanto
con relacidn a las cosas como a las personas. De tal mancera que pode-
mos hablar de una verdadera transformacion social y cultural™’. Si, en
consecucncia de la actnal transformacién cultural, asistiinos a una per-
manente confrontacién de culturas, constatamos también, tal vez a cau-
sa dc ello, un gran movimiento de defensa de ta identidad cultural, de
retorno a las rajces de ia propia cultura. Tanto en uno como en otro
caso, contribuyeren a llamar Ia atencion sobre el problema de la incul-
turacion.

La emergencia del valor de la identidad culfural propia, tal como se
viene procesando en los Gltimos afios, tuvo su origen en el aconteci-
miento de la descolonizacion pelitica del mundo, poco después de la
Segunda Guerra Mundial. Al acontecimiento politico de la descolo-
nizacion de Africa se siguié un vigoroso movimiento de liberacién cul-
tural que poco a poco comenzd a tomar dimensiones universales, Este
movimiente de liberacon de la dependencia cultural contribuyo a reubi-
car ¢l problema de la cultura y de las culturas concretas y afirmoé el
valor de cada cultura y lu necesidad de vincular todo el proyecto cuitu-
ral con la memioria ancestral que lo fecunda. Fue como el golpe de gra-
cia contra ¢l antiguo mito de la cultura occidental como cultura perfec-
ta, paradigma de las demads culturas y Onico criterio para juzgarlas.

Coincidiende con el final de la Primera Guerra, habia comenzado a
hablarse de la conciencia de Ia crisis de la cultura occidental. De Rathe-
nau a Jaspers. pasando por la conocida obra de Spengler, “La Decaden-

1. “Gaudium et Spes”, n. 5.
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cta de Occidente”, el problema era analizado y localizado dentro de los
limites de la cultura europea, cuyo diagndstico hacia prever o una inme-
diata agonia, resultado del agotamiento de la “idea energia™ que duran-
te tantos siglos le diera fuerza y vigor. como sentenciaba Spengler, o
un desenlace fatal de la lucha sin gloria entre poesia y geomelria, ética
y técnica, alma y espiritu, segiin el andlisis de Klages. La idea de la deca-
dencia de la cultura occidental, que atrafa al pensamiento europeo por
mas de una década, aparecia finalmente superada cuando bajo el co-
mando rector de la misma historiz entré en la actual fase de avance
cientifico y progresc tecnologico. Fue precisamente en este momesnto
histérico de euforia de la cultura occidental cuando se cuestionaron sus
pretensiones de validez universal, como su mis alto estadio en el proce-
so de autorrealizacion de la humanidad y, por lo tante, modelo de todas
las culturas v medida para juzgar el valor de cada una de ellas. Hasta en-
tonces, aculturarse al modelo occidental, asumir sus valores y expresio-
nes como tnico camino de acceso al desarrollo de los pueblos, no era
s6lo conviceidn de los grandes centros de la cuitura, sino también de no
pocas regiones dela periferia. En nombre de la cultura universal modelo,
se cometen cntonces verdaderas y hasta violentas agresiones culturales.
El movimiento de liberacion de la dependencia cultural, v con &l el
descubrimiento del valor de cada cultura vy de la necesidad de retomar
sus raices, contribuyé a que emergiese el actual problema de la transmi-
$ién, recepcidn y reinterpretacion del patrimonio culturat de un pueblo,
Justamente con €1 surgid también el problema de la comunicacién,
transmisidn, recepeién vy reinterpretacion o re-cxpresion en las relaciones
entre fe v cultura.

2. De la Evangelizacion de la Cultura a la Inculturacion dei Evangelio

En este marco histérico de reivindicacion del vator de cada cultura y
de anhelo de liberacidon de ia dependencia cultural, se sitda el Vaticano
Ii. El Concilio, al tratar de las relaciones entre Iglesia y mundo, tuvo
que enfrentar también el problema del encuentro entre la fe y las cultu-
ras. Afirma eantonces, que la cultura radica en fa naturaleza racional y
libre del hombre, cuyo cardcter social e histdrico hacen de ella un pro-
ceso dindmico a través del cual el hombre anda en busca de la humani-
dad plena?. Ademis de reconocer la justa autonomia de la cultura® | el
Concilio reconoce y afirma el pluralismo cultural®.

2. *Gaudium et Spes”, n. 53.
3. “Gaudium et Spes”, n. 55.
4. *Gaudiom et Spes”, n, 53,
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Al reconocer el pluralismo cultural y al afirmar la destinacién del
mensaje evangélico a todas las culturas, de acuerdo con el envio del
Sefior y la leccidon de Pentecostés, sin identificarse, con todo, con nin-
guna de cllas, la Iglesia se coloca frente a nuevos problemas en su mi-
sion fundamental, a los cuales es necesario dar nuevas respuestas., Los
nuevos problemas originados del reconocimiento del pluralismo cultural
pueden resumirse en dos: la Inculturaciéon del Evangelio y ia Evangeli-
zacion de la Cultura.

Se trata del problema de comeo evangelizar las culturas, sin distorsio-
nar la verdad radical e integral del Evangelio ni traicionar las culturas,
espacio histoérico donde el cristiano tienc que vivir su fe. Pablo VI, sa-
cando las Ultimas consecuencias de los principios afirmados por “Gau-
dium ef Spes”, dice que evangelizar consiste en cvangelizar las culturas,
hacer que la fuerza de la Palabra de Dios penetre la vida personal v so-
cial de los hombres, rectificando lo que en las lincas del pensamiento,
en los valores deminantes, on los criterios de juicio, en los modelos de
vida, se opone al Evangelio®. Sin embargo, ai sefialar el problema cen-
tral de! encuentre entre la fe y las culiuras, el camino de acceso del
mensaje def Sefior hasta el corazon de las culturas, el nocleo fundamoen-
tal, el “ethos” cultural, el Pontifice repite el término ya empleado por
el Concilio e introduce la palabra “asimilacién®™ en el sentido de empleo
del lenguaje propio de cada cuitura®,

Aunque profundamente preocupado con ei problema del encuentro
de la fe con las culturas, Pable VI, como el propio Concilio, jamids usd
el término inculturacion, Al mismo tiempo se muestra preocupado con
el drama de la ruptura entre la fe y las culturas, en ¢l mismo sentido en
que Dawson habia escrito, algunos afios antes, que “la muptura entre
orden espiritnal y orden racional es el mayor problema que enfrenta el
mundo moderno”. Y afiade el pensador inglés que la separacidn entre
religidon y cultura constituye el error mds grande del pensamiento occi-
dental en los dos altimos siglos™7.

A la par de la necesidad de inculturar el Evangelio y 1a Iglesia en las
nuevas culturas que se abren al anuncio del mensaje salvador de Cristo,
la situacion de ruptura entre cultura y fe en los paises tedricamente cris-

5. “Evangelil Nuntiandi”, n. 20,
6. “Lvangelii Nuntiand?’, n, 63.
7. “Religione ¢ Cristianesimo nella Storia della Civilta™, Roma. Pauline, 1984, pg. 152.
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tianos y el consiguiente fendémeno de “‘culturizacién” del Cristianismo,
es decir, el vaciamiento de todo contenido y sentido religioso de las ce-
lebraciones cristianas, viene despertando la conciencia de la Iglesia ala
necesidad de una *“re-inculturacion™ de la fe. A ella se orienta la “Nue-
va Evangelizacion” propuesta por Juan Pablo II, nueva en sus métodos,
nueva en su ardor, nueva en sus expresiones®,

Sefialaba el actual Pontifice que “aunque la preocupacidn por la
evangelizacion de las culturas no es nueva, presenta problemas que tie-
nen caricter de novedad en un mundo marcado por el pluralismo, por
el choque de las ideologias v por los profundos cambios de mentali-
dades®.

3. Del concepto antropologico al concepto teologico de inculturacion

El término “inculturacion” aparece como un neologismo introduci-
do hace poco mds de una década en el lenguaje oficial de la Iglesia. Lo
que realmente sorprende es que ni el Concilio Vaticano 1, tan preocu-
pado por el problema del encuentro entre fe y cultura, ni el documento
de Puebla, donde el capitulo sobre la Evangelizacidon de la Cultura re-
presentaba hasta ¢l momento la mds lograda reflexidén y colocacion de
a problemitica formulada por “Evangelii Nuntiandi”, emplean la pala-
bra “inculturacién™ ni manejan siquiera el concepto de inculturacion
tal como lo entendemos hoy. Aungue nunca lo haya empleado, Pable
VI se refiere, con todo, repetidas veces a su sentido. En su viaje a la
India, en pleno periodo conciliar, habla de la “adaptacion activa” de la
Iglesia al medio cultural como necesidad insoslayable, y en Taipei afirma
que la Iglesia debe “encarnarse en cualquier clima cultural o raza...
dondequiera que se encuenire debe hundir sus raices en el suelo espi-
ritual y cultural del Iugar’”. Durante el Sincdo de 1974, en el momento
en que se gestaba a la Iuz de “Gaudium et Spes’ la nueva expresion de
“Evangelizacion de la cultura”, tal como iba a quedar consignada en
“Evangelii Nuntiandi”, Ios obispos africanos se declararon contrarios at
empleo dei término “adaptacién™ usado por et Concilic al tratar del en-
cuentro entre fe y culiura, por no traducir, decian ellos, el misterio de
la Encarnaciéon y, al contirario, por sugerir apenas la idea de transplante.
De otra parte, el término “indigenizacidén™ sugerido por los prelados
africanos, no tuvo naturalmente éxito dado su sabor local y su sentido

8. Discusrso en Santo Domingo, 1984,
9.  Discurso alos miembros del Pontificic Consejo para la Cultura, 15 de enero de 1985,
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parcial. El Papa mantuvo el término “adaptacion’ usado por el Concilio,
en el documento post-sinodal sobre Evangelizacidon en el mundo contem-
porineo, a pesar de incursionar en muchos pasajes det texto por regio-
nes del verdadero proceso de inculturacién, tal como igualmente lo ha-
bia hecho “Gaudium et Spes™” al referirse a las verdades de lo alto que
“fecundan como desde dentro las culturas™!®.

El problema del proceso que debe mediar ¢l encuentro entre la fe
y las culturas vuelve nuevamente a surgir en el Sinodo de 1977, que se
ocupa del tema de la Catequesis. Al abordarse el problema del anun-
cio del mensaje de Cristo a las culturas, fue cuando, en plena aula sino-
dal, después de referirse a la inadecuacion de los tradicionales textos de
catequesis, a las nuevas culturas, de las cuales se encuentran a su vez
marginados, el arzobispo de Manila, Cardenal Sin, exclamd: “Esto estd
muy lgjos del Vaticano 11 y del proceso de la Inculturacion por éi pro-
moevide’’. Dos afios después, Juan Pablo 1 introducia el nuevo términe
en el texto de “Catechesi Tradendae’: “El término aculturacién o in-
culturacién, declaraba el Pontifice, por el hecho de ser un neologismo,
expresa muy bien uno de los componentes del gran misterio de la En-
canacion’™*', Primer Papa en emplear el neologismo “inculturacién”,
Juan Pablo 11, viene haciendo de €1 no sélo el Leifmotiv de su predica-
cidn apostdlica por el mundo, sino también la referencia indeclinable en
el discurso anual que dirige a los miembros del Pontificio Consejo para
la Cultura.

La frase clave en Juan Pablo kI, tal como aparece en “‘Catechesi Tra-
dendae”, sugiere dos cuestiones importantes: primera, cuél es el sentido
de la disyuntiva expresada por el Papa al hablar de “aculturacidén o in-
culturaciéon’, ya que al parecer ambos conceptos guardarian el mismo
grado de significacion analdgica en relacion al misterio de la Encarna-
cidn. ;Se trata de términos sindnimos, o de dos conceptos que se exclu-
yen o, quizds, se complementan? ;Cudl es el sentido Gltimo que se

debe dar, en el caso, al término “neologismo’ empleado por Juan Pa-
blo 11?7

En relacién a la primera cuestion, las posteriores manifestaciones
del Santo Padre en relacidon al problema del proceso propio y adecuado
de la Bvangelizacién de la Cultura, hay que decir que en el documento

13, “Gaudium et Spes”, n. 58.
11. “Catechesi Tradendae”, n. 9.
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post-sinodal sobre la catequesis, el término “aculturacidon” aparece por
primera y Gltima vez ligado al término “inculturacion”. A partir de en-
tonces solo empleard el término “inculturacién™. Y no podria ser de
otra manera; no se trata de términos sindnimos, pues cada uno tiene su
sentido propio, claro y preciso, que no admite confusion. Tal vez el
equivoco inicial haya estado en el hecho de que algunos pastoralistas,
después del Concilio, pensaron que la “aculturacion” serfa el proceso a
marcar el punto de encuentro entre la fe y las culturas. Como anota el
Padre Hervé Carrier, algunos continian todavia empleando el término
“aeulturacion” en el sentido de “inculturacion”.

Conviene recordar, a fin de evitar confusioén, que la palabra “acul-
turacion’, fue empleada inicialmente por antropdlogos norteamerica-
nos, a fines del siglo pasado, generalizandose luego su uso en el lenguaje
de las ciencias antropologico-culturales. Portadora, al comienzo, de un
vago sentido del fendémeno de intercomunicacion cultural, el sentido del
{érmino “aculturacion’ ofrece, a partir de 1936, un contenido claro y
preciso. En aquel afo, solicitado por un importante instituto americano
de investigaciones antropologicas, un grupo de expertos bajo la direc-
cion de Robert Redfield publicd un estudio sobre el concepto de “acul-
turacion”, que a partir de entonces se impone cada vez mids: la palabra
“aculturacidén”, es el término que designa “los fendmenos resultantes
del contacto permanente entre dos grupos sociales, las consecuencias
que se siguen para los modelos culturales de cada uno de eHos” (Red-
field). Se trata, en el encuentro de dos culturas, del posible intercambio
que puede darse de elementos culturales propios de cada una, con ma-

yor o menor grado; de la absorcion de una por la otra, o de la sintesis
de ambas.

A 1a luz de la definicion actual de “aculturacién”, este término no
puede ser empleado para designar el proceso del encuentro entre la fe
y las culturas. No se trata en este caso del contacto entre dos modulos
culturales sino del encuentro del mensaje “transcultural” del Evangelio,
de la salvaciéon religiosa, iniciativa de Dios, que se revela en la Persona
de Cristo, en orden a la realizacién plena y iltima de la humanidad den-
tro de una cultura, como proceso de avto-realizacidn del hombre. Para
designar ese tipo sui géneris del encuentro entre religién y cultura que
sélo la fe cristiana postula, se imponia otro término, v este no es otro
que la palabra “incuituracion’, ya consagrada por el aciual Pontifice v
reafirmada por el Sinodo Extraordinario de Obispos de 1985,
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Al contrario de lo que podria parecer, la cuestidon puesta por la
disyuntiva que emplea Juan Pablo II en el documento sobre la cateque-
sis no aparece totalmente solucionada. jSerfa el términe y el concepto
de “inculturacidn” necesario y suficienie para designar la modalidad
adecuada que caracteriza el encuentro entre el mensaje del Evangelio y
las culturas? ;Agotaria élla cuestién? ;Se podria reducir entonces el
problema de !a encarnacidn de la fe cristiana en las culturas concretas?
Pienso no ser suficiente el concepto de inculturacién para abarcar el
complejo proceso de insercion, de encarnacion del mensaje salvador de
Cristo, confiado a la Iglesia para ser anuncio a todas las gentes de todas
naciones y siglos. En este caso, como veremeos mds tarde, no se puede
excluir la funcién complementaria de la “aculturaciéon”. Al tratar de
los criterios gue deben regir el proceso de inculturacion, apareceri el
criterio de la identidad de la Iglesia, parael cual yva llamaba la atencitn
Pablo VI v sobre el cual Juan Pablo II tanto insiste. Igualmente, al es-
fuerzo de la encarnacion del nGcleo central del mensaje, de la verdad
del misterio pascual, debe acompafiar también la exigencia de inser-
cién en las culturas de la verdad de la Iglesia, de todo el patrimonio his-
{orico eclesial, de la sintesis del Oriente y del Occidente, y de 1a Patro-
logia, los Concilios, los misticos, de todo lo que configura su identidad.

En cuanto a la segunda cuestidn, al “neologismo’ de que habta Juan
Pablo 11, ;se traia en verdad de un neologismo? ;Véamoslo! Hoy toda-
via, cuando se aborda el término “inculturacion™ es muy comim vin-
cularlo, por lo menos en la Iglesia, al término “aculturacién”, que aquél
generalmente sugiere, y cuyo parentesco es afirmado por algunoes auto-
res. Pienso, sin embargo, que ni la palabra ni el concepto de “incultura-
cion’” guardan una relacion directa con “aculturacién”, ni etimolbgica
ni sistem4ticamente. No se tiene presente, en general, un tercer término
muy comin al lenguaje antropoldgico, del cual derivod directamente la
palabra inculturacién. Se trata del término “enculturacién’”. “Encultu-
racion” o “endoculturacion’ tiene la misma significacion en el campo
de la antropologfa cultural que “socializacion”. “Enculturacién’ signi-
fica, pues, en lenguaje de la antropologia cultural, el proceso de “trans-
misiébn y comunicacién” a través de cddigos, tanto lingilisticos como
iconicos, de valores, normas de vida y pautas de comportamiento de un
determinado grupo socio-cultural a las nuevas generaciones que surgen;
el proceso de incorporacion de las nuevas conquistas culturales al con-
junto ya existente, sean éstas productos de la propia cultura, de su
accidn creadora, o provenientes de otras latitudes culturales; finalmen-
te, el término “enculturacion” expresa el proceso de “participaciéon” en
el respectivo “proyecto cultural”, en torno al cual se aglutinan todos los
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miembros de un grupo socio-cultural, a partir de una comin “memoria
cultural™,

En sintesis, a través de la “‘enculturacidon”, el pasado cultural se ha-
ce presente, y modificado, se proyecta hacia el futuro. Se trata del pro-
ceso por el cual el individuo recibe, asimila, reinterpreta y asume acti-
vamente la culiura en la cual nace o de la cual efectivamente comienza
a formar parte. Enfocada desde ia cultura, la “enculiuracion’™ envuelve
un proceso bidimensional, en su esencia, de “transmision” e “incorpo-
racion” cultural’?. Como proceso de comunicacidn, recepcién y reinter-
pretacion cultural, el concepto de “enculturacién’” ofrece un innegable
v enorme parentesco con la “inculturaciéon”, en cuante término y con-
cepto aplicado al proceso de la Evangelizacion de la Cultura. Dada la
gran anafogia entre este concepto antropoldgice cultural y el proceso
de encuentro entre la fe y las culturas que, timidamente al principio,
comienza a ser llamado “inculturacién” y que acaba por imponerse,
se pasa asi de un concepto antropoldgico a uno teolodgico, de la “encul-
turacion™ a la “inculturacién”.

Pocos afies antes del Concilio, preguntaba Romano Guardini si la
dificuitad practica del encuentro de la fe con las culturas, patente alo
largo de la historia de la Evangelizacion, jno seria acaso resultado de la
forma de pensar, proponer y procurar ese encuentro, “inadecuados a
toda prueba para nuestro tiempo?”’1*. Me parece gue el proceso de in-
culturacién, dificil pero necesario segin dice Juan Pablo I, constituye
la forma adecuada de pensar, proponer y procurar la Evangelizacion de
la Cultura a la que se referia el gran pensador catélico.

En la perspectiva de la Evangelizacion de la Cultura, la Incultura-
cion aparece entonces como el proceso pensado, propuesto y aplicado
como ftal, a través del cual se busca que el mensaje salvador de Cristo
penetre en el niicleo fundamental de los valores de un determinado gru-
po socio-cultural, le dé el tltimo sentido en relacidn a la significacion del
mundo y de la existencia humana, a partir del cual la verdad del Sefior
Jestis se constituye en Ultima instancia del estilo de vida de un pueblo.
El esfuerzo de penetracion del Evangelio en el corazon de las culturas
debe acompafiarigualmente el cuidado de que se conserve en cada una

12, Guillermo E. MAGRASSI, Maria B. MOY A, Alejandro FRIGERIQ, Culttira ¢ Civilizacidn
desde Américq Lating, Buenos Aires, Blsqueda, 1982, pp. 59 ¥ 60.

13. “Pensamientos sobre la relacidn entre Cristianismo y Cultura”, en: Cristianismo y Socie-
dad. Salamanca. Sigueme, 1982, pag. 129,
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de ellas todo aguello que le es propio en términos de valores, expresio-
nes ¥ estructuras de convivencia social que no se oponen a la verdad del
Evangelio, a la identidad de la Iglesia y a la unidad del Pueblo de Dios
dentro de la variedad de las culturas.

El sujeto de la incutturacion es siempre el hombre, {a persona huma-
na, el individuo, al cual se destina en primera instancia el anuncio del
Evangelio; pero que tiene una dimensiéon o modalidad cultural. De ma-
nera que al inculturarse la fe en el dmbito de la conciencia personal,
comienza a impregnar el universo de la existencia social. Por su analogia
con el concepio antropologico-cultural de “enculturacidn’, la Incultu-
racién aparece como un proceso de mutuas relaciones, supone siempre
reciprocidad entre Evangelio v culfura. Se podria asi describirla como
reciproca apropiacién entre Evangelio y culturas. Apropiacidn por parie
de Ia Iglesia, de loselementos culturales de un determinado grupo social;
apropiacion por parte de la cultura del sentido dltime de la realidad, de
los valores fundamentales del Evangelio, con lo cual una cultura pasa a
regrieniar su ruta en la bisqueda dindmica de la realizacion de la huma-
nidad plena.

En las relaciones entre religién y cultura como problema universal
de todas ias religiones y de todas las culturas, el cristianismo introduce
un dato absolutamente nuevo. Este dato absolutamente nuevo es ia Per-
sona de Jesucristo, el Hijo de Dios hecho hombre que irrumpe en la
historia de Ia humanidad, se incultura en un determinado grupo social,
realiza la salvacion de los hombres en términos que constituyen escdan-
dalo y locura para las culturas, funda el Nuevo Pueblo de Dios ¥ 1o envia
a todas las gentes, a fin de asegurar su presencia misteriosa pero eficaz-
menie salvadora, en el espacio de todas las culturas y a través de todos
los tiempos. El Cristianismo no es, pues, ningdin sistema filosdfico ni
doctrina moral alguna. Fs la persona de Cristo, 1o que El es, dice, hace
v manda hacer. A la luz del misterio de la Encarnacién, la “incultura-
cién” come proceso de Evangelizacion de la Cultura, trascendiendo la
analogia con el concepto antropolégico de “enculiuracidén”, aparece en
toda su significacion teoldgica, que es de prolongar en a conciencia de
los individuos ¥ en la existencia de las culturas la encarnacidn de Cristo.
Para que eso pueda acontecer, se requiere que el “anuncio” se haga de
acuerdo con las categorias mentales de la culiura a la cual se propone el
mensaje cristiano; que la “asimilacion” se procese, segiin la indole pro-
pia de esa cultura v que la “re-expresion” de la verdad asimilada se tra-
duzca de acuerdo con su lenguaje propio.
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No es facil acufiar una definicion precisa del complejo proceso de
“Inculturacién”. Una vez identificada entre sus elementos fundamenta-
les 1a relacion de reciprocidad que la “de-fine”, se hace mds facil espigar
aqui y alla en el campo del magisterio de Juan Pablo 11 algunos intentos
de definicion del proceso de Inculturacidén, Asi en la Enciclica “Slavo-
mum Apostoli” sobre San Cirilo vy San Metodio, afirma que “‘la incultu-
racion es la Encarnacidn del Evangelio en las culturas autdctonas y, al
mismo tiempo, la introduccidn de esas culturas en la vida de Ia Iglesia”.
En Kinshasa v en Uganda, la define como “la forma concreta.de alianza
entre Dios y los hombres, en este lugar y en este tiempo™'*. En sintesis,
por el misterio de la Encarnacidn, la salvacidon de Cristo se incultura en
la historia de los hombres para que las culturas puedan ser caminos de
salvacion, en el sentido de la realizacidén de la humanidad plena en
Cristo.

Como observa el Cardenal Poupard, “solo la analogia con la Encar-
nacién del Verbo no es suficiente para expresar la inculiuracidn; es
necesario enfocarla en su totalidad: la Encarnacion, la Pasidn, la Muer-
te y la Resurreccion, con la consiguiente conversion que la fe exige™!s.
Desarrollando 1o que Poupard sugiere, podriamos sefialar que a semejan-
za del Hijo de Dios hecho hombre, el mensaje del Evangelio tiene que
encarnarse en las culturas, fecundarlas desde dentro, y asumir sus valo-
res, expresiones y estructuras de convivencia; a ejemplo de Cristo Cruci-
ficado, la fe cristiana debe hacerse instancia critica, actitud valiente an—
te los desvalores de la cultura contempordnea, sin abdicar de la utopia
propuesta por el Sefior; como Cristo resucitado, debe luchar para “puri-
ficar y elevar’ las culturas.

4.. La inculturacién en la praxis evangelizadora de 1a Iglesia

Por tratarse del anuncio de un mensaje de salvacién religioso, de
fundamento y origen transcultural, el Evangelio se destina a todas las
culturas. Ya en los preludios de su historia, la salvacion de Cristo es
anunciada en la capital del imperio, en el dmbito de la romanidad y en
los paises bdrbaros. Mas tarde, los pensadores cristianos se muestran
preocupados con el encuentro entre la fe y la cultura del tiempo, aun-
que no siempre coinciden en su juicio de valor en relacién a ella. En la

14. Discursos a los relipiosos y religiosas, en Kinshasa, y en Uganda, en agosto de 1985,
15. Diccionario de las religiones, serie “Cultura y Cristianismo™, Barcelona, Herder, 1988, pag.
385.



Medellin, Vol. 15, n, 60, Diciembre de 1989 447

historia de }a Evangelizacion, a la preocupacion por la encarnacion de la
fe en el dmbite de los espiritus, en el interior de las akmas, sigue mads
tarde el esfuerzo por inculturarla en todos sus elementos. De esta forma
la inculturacion de los individuos precede a la inculturacién de los
grupos y, por extensidn, de las instituciones,

Tertuliano afirma, en los albores del siglo tercero: “Ayer nacimos y
hoy llenamos el imperio, las ciudades, tas villas, las aldeas, los reales, las
tribus, las decurias, el palacio, el Senado, el Forum, Solamente dejamos
vacios los templos para vosotros”'®. Esta inculturacidén individual del
Evangelio, la fidelidad del cristiano al Sefior en medio de la cultura
pagana, aparece con detalles en uno de los mds antiguos documentos de
la Iglesia primitiva: ¢l conocido “Discurso a Diogneto™.

La necesidad de encarnaciéon de la fe cristiana en las diferentes cul-
turas, que comienza en el dmbito de la conciencia personal para exten-
derse después a la existencia social y a las instituciones, sefiala un derro-
tero pleno de vicisitudes, compuesto de avances y retrocesos hasta llegar
al concepto de inculturacion como proceso de evangelizacion de las cul-
turas. Elocuentes ejemplos de inculturacion en el camino del encuentro
de la fe con las culturas es la preccupacion de San Agustin por verter lo
mas esencial del Evangelio a categorias mentales del pensamiento greco-
romano, Diferentes ritos lithrgicos fueron surgiendo lo mismo que for-
mas expresivas de arte sacro cristiano. No faltaron, al mismo tiempo,
ejemplos de imposicidon de formas oriundas de otras latitudes culturales,
con las cuales se pensaba estar indisolublemente ligado el mensaje de

- Cristo. Hsto va a acontecer casi sisteméaticamente a partir del momento
en gque comienza a imperar la idea de que la cultura occidental represen-
taba la mis cabal expresidn del proceso de autorrealizacion de la humani-
dad, al cual deberian conformarse los demds estilos comunes de vida.

Esta idea, apovada por indeclinables intereses politicos pero también
por convicciones sinceras, se configura al tiempo de los grandes descu-

brimientos, de la expansion colonial de Europa y del movimiento misio-
nero moderno. Ademis de paralizar en el fiempo culturas de grandes
valores v de interponerse asi a su evolucién dindmica, esta forma impo-
sitiva de transculturacion, que era vista como casi condicidn para ser
cristiano, impidié el avance del proceso de inculturacion del Evangelio
&n st encuentro con las nuevas culturas.

16. Apologética contra los gentiles, Cap. XXXVIL. Col. Crisol, Ed. Aguilar, Madiid, 1962, pag.
320.
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Este altimo aspecto, con todas sus consecuencias, constituye el
blanco de criticas, no siempre objetivas v equilibradas, a la evangeliza-
cion fundante de América Latina, Asia y Africa, equiparando la accidn
de los misioneros a las actividades de comerciantes y conguistadores.
Juan Pablo 11, en su viaje al Canadé en 1984, hablando a los indigenas del
pais, afirmé: “Sean cuales fucren las faltas ¢ imperfecciones perpetradas
por los misioneros, 1os errores que cometieron y los entuertos que de ahi
pudieron seguirse, ellos se esfuerzan ahora por repararlos”, pues, agrega
el Pontifice, “yo condeno también toda la agresion fisica, culfural y re-
ligiosa que os privaria de lo que es legitimamente vuestro™.

A 1o largo de la historia de la Evangelizacién se podria decir que son
cuatro las modalidades que han configurado el encuentro entre lu fe y
las culturas. Tiempo hubo en el cual predominaba la idea de ‘asimila-
cién™ como forma a través de la cual el mensaje del Evangelio marcaba
su efective encuentro con las culturas. El térmiino asimilacion no tenia,
con fodo, el sentido que ie da Puebla, es decir, no significaba cntonces
la absorcion, por parte de una cultura, y a partir de su indole propia, de
elementos culturaics advenedizos (n. 428), sino la adopcion de la fe va
inculturada en los paises de origen de sus heraldos. Esta acogida de la
verdad de Cristo, acompaiiada de expresiones vy estructuras culturales,
tuvo como resultado, en no pocos casos, la existencia de dos nacleos
religiosos incomunicados, wiro privado y otro piblico u oficial, o, el sin-
cretismo religioso tan caracteristico de América Latina. En la praxis
evangelizadora aparcce tambidn cierte proceso de “adaptacion” que el
discurso misionoldgico moderno destacaba y que tlega casi a nuestros
dias. En este caso ¢l concepto de “adaptacion’ se revela como una espe-
cie de benevolencia de la cultura occidental, de ia cual procedia la casi
totalidad de los misioncros, para con las culturas cvangelizadas. Se
adoptaban ciertos clementos de la simbologia y arte propios de la nueva
cultura, la que se daba cuando cra anunciado ¢l Evangelio, sin tomar en
cuenta su “‘ethos™ caltural, ni ¢l entorno natural, ni el medio social en
que ella nacid v crecid,

Bajo la inspiracién del Vaticano I, se pensd, despucs del Concilio,
que ¢l encuentro entre la fe y las culturas deberia ser marcado a través
de un proceso de “aculturacién”, Sc trataria, cn este caso, de In aproxi-
macién cntre ambas mediante el didlogo respetuoso, la mutua fecunda-
cion y el intercambio de valores. Por tratarse, de hecho, como hemos
visto, no del encuentro entre dos culturas, sino del mensaje transcultu-
ral del Evangelio con culturas concretas, se descarta en seguida el con-
cepto de aculturacion y se opta por ¢l término de “inculturacion” en el
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sentido de fecundacion desde dentro de las culturas por parie de la ver-
dad de Cristo, de modo que el germen v la fuerza de la fe pueda flegar a
las raices del alma cultural de un pueblo.

1.a Tglesia enfrenta hoy el desafio silencioso de pluralisme cultural,
de la adveniente cultura, de la cultura urbana, del secularismo, de las es-
tructuras politico-econdmicas de convivencia social anticristiana, de las
culturas autoctonas, v de las “gulturas de la muerte”. Ante ese universo
desafiador a la Inculturacién del Evangelio, es conveniente recordar
aquella recomendacién de la Congregacidn de Propaganda Fide, con
fecha de 1939, destinada a los misioneros de China: “no presentéis nin-
gin argumento para convencer de error a los pueblos, para mudar sus
ritos, costumbres y hdbitos, a no ser que sean evidentemente contrarios
a la religion y a la moral. Qué mayor absurdo que transportar hasta los
chinos Francia, Espafia e Italia o cualquier otro pais de Europa™!?,

Si hoy, en el umbral de la post-modernidad, lamentamos que la in-
culturacion no se hayva dado en el encuentro del Evangelio con las cultu-
ras alejadas entonces del occidente cristiano, en el comienzo de la mo-
dernidad, ¢jala el futuro no nos acuse del mismo error, con relacion al
desafio del acfual pluralismo cultural a 1a inculturacion dela fe y de la
Iglesia en América Latina!

17. CARRIER, Evangile et Cultures. Paris, Media-Paul, 1987, pag. 43.
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LA INCULTURACION DE LA FE EN LA IGLESIA
APOSTOLICA

Alfredo Morin, P.S.S.

Cuando un exégeta emprende el estudio de un tema biblico, habitualmente
acude en primera instancia a sus concordancias. Busca las palabras-claves y
1a concordancia las da en todas sus ocurrencias. En este ¢aso, esie recurso
no funciona sino a medias. Si bien el problema de la inculturacién es de
todos los tiempos y figura en cada pdgina de 1a Biblia, su tematizacién
sistemdtica es reciente y 1a misma palabra "inculturacién” ha sido acufiada
hace apenas medio siglo. Por supuesto, 1a Biblia no define la inculturacion,
pero si nos presenta miltiples situaciones en las cuales uno descubre este

proceso. Esto nos invita a precisar qué sentido le vamos a dar en esie
trahajo.

Para definir la cultura, los antropélogos la distinguen habitualmente de la
naturaleza y a veces la oponen a ella. Para el Magisieno reciente, la
naturaleza de un ser es aquello que lo constituye con el dinamismo de sus
tendencias hacia sus finalidades propias. En ella uno puede leer "la intencidn
creadora de Dios" (Fel, I, 1) 1. La cultura se entiende en la prolongacion de
las exigencias de la naturaleza humana. "En un sentido amplio, la palabra
cultura designa todo aquello con lo que el hombre afina y desarrolla las
muiltiples capacidades de su espiritu y de su cuerpo” (GS 53). "El hombre no
Hega a un nivel verdaderc y plenamente humano sino por la cultura, es
decir, cultivando los bienes y valores de su naturaleza” {ibid).

"La religién, en un sentido amplio, es parte integrante de la cultura: en ella
echa raices y se desairrolla (Fel, 1, 8). El don de la fe cristiana se injeria en

1 Comisién Teoldgica Internacional, La fe y la inculturacion, 1988, documento publicado en
traducién castellana en este nimero 60 de la revista MEDELLIN. Lo citamos con la sigla Fel.
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cada cultura (ibid. 9). "Es compatible con todas las culturas en cuanto se
conforman a la recta razén y a la buena voluntad y es ella misma, en un
grado eminente, un factor dinamizador de cuitura” (ibid. 10). "El proceso de
inculturacidn puede ser definido como el esfuerzo de la Iglesia para hacer
penetrar el mensaje de Cristo en un medio sociocultural determinado,
invitdndolo a crecer en la linea de todos sus valores propios, siempre que
éstos se puedan conciliar con el Evangelio” (ibid. 11).

Desde los patriarcas hasta Jesucrito: un largo proceso de inculturacion

Cuando Abraham, nuestro padre en la fe, llega a la tierra de Canadn, es "un
arameo errante”. As{ como su clan habia vivido como un pardsito de la
civilizacién sumeria {(Ur} y de la acddica (Padan Har4n), ahora tiene que
aprender la lengua de Canadn que pronto se volverd para sus descendientes
la lengua hebrea. El clan venfa cargado con todo el equipaje cultural
mesopotdmico. Ahora tiene que absorber oira cultura, no sin dificuliad.
Cuando Jacob tiene un suefio en Betel en el que Yavé le manifiesta su deseo
de fijar allf su morada, su visién vienc expresada en categorias religiosas
todavia tpicamente mesopotdmicas: el templo que ve es una ziggurdt, una
torre de Babel, o sea una escalera alta que une cielo y tierra. Las
instituciones religiosas méds antiguas de Israel eran una antologia de
recuerdos de las andanzas de sus patriarcas: mito del diluvio, circuncisién,
descanso sabdlico, varias pricticas sacrificiales, etc... Pero de una vez es
preciso notar que al tiempo que Israel iba adoptando varias costumbres
extranjeras, su fe las iba transformando. Un cjemplo muy elocuente se
encuentra ¢n los avatares de la celebracitn de 1a Pascua. De un rito antiguo
de ofrenda de primicias en un medio pastoril pasé a ser memorial de la
liberacién de 1a esclavitud de Egipio para culminar como memorial de la
pasién, muerte y resurreccién de Jesucristo, Nuestro Sefior. En este proceso,
varios ritos y costumbres permanecen, pero el significado se va
enriqueciendo. La lucha multisecular de los profctas contra los altos lugares,
la idolatrfa y en general los culios de Canadn dan testimonio de las
dificultades de una sana inculturacién y de la necesaria purificacién de las
culturas paganas. Por otra parie, la adopcién del cananeo como lengua del
Pueblo elegido, la traduccién de la Biblia hebrea al griego (LXX, Aquila,
Simaco, Teodocfon) son testigos del inevitable y necesario esfuerzo de
inculturacién de la fe def Pueblo de la Alianza.
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Y el Veirbo se hizo judio...

La inculturacion de la fe culmina en la Encamacion: el Verbo se hizo judfo,
no para pemanecer as{ siempre, sino para luego y rdpidamente hacerse
drabe, cretense, guaran{, quechua, bantd...

Jesis de Nazaret, o sea Yeshoua ben Yosef, nace en Belén de Jud4, es
circuncidado el octavo dfa, presentado en ¢l Templo. Myriam, su madre, s
purificada después de 33 dfas del parto como lo pedfa Lev 12, 2-4. El niflo
habla arameo, estudia la Tor4, aprende en ella historia patria, geografia,
sabidurfa, catequesis, reza en el sefer tehilim 2. A los doce afios es recibido
por los doctores como bar mitsvd 3 (Lc 2, 41-50). Crece en medio de las
costumbres e instituciones de Eretz Israel del ler siglo, se inicia a los artes y
oficios de su tieira y de su época, admira la flora y la fauna de su patria,
observa a los pescadores, campesinos, comerciantes, publicanos que 1o
rodean, se codea con las distintas corrienies del judaismo: saduceos,
fariseos, esenios, sicarios, zelotas. Hace 1a lectura en 1a sinagoga, catequiza
usando los géneros acostumbrados de los rabinos: midrashim 4, pardbolas,
alegorias, proverbios, paradojas, bienaveniuranzas, gestos simbdlicos, etc...
En este medio complejo se va ubicando y definiendo, discierne, aprueba o
rechaza, opta y condena o ¢onsuela como los antiguos profeias.

Importa subrayar que si Jesis es y vive como verdadero judfo, no acepta sin
discermimiento las instituciones, tradiciones y usanzas de su pueblo. David
FLUSSER pretende no ver la originalidad profunda de Jests 3. Jesds no

2 Sefer tehitim significa "libro de alabanzas™, o sea: los Salmos.

3 Al cumplir 13 afios, el joven judio se vuelve oficialmente adulto, personalmente respensable de
sus actuaciones ante Dios y Ia comunidad, Lo Haman baer mitsvd, “hijo, sujeto del
mandamiento”, 1o cual significa que debe praciicar los 613 mandamientos que contituyen el
fundamento de la moral judia.

4 Midrash, palabra hebrea que significa: estudio, investigacion, interprelacién. Cuando es
exégesis de lextos legislativos, se Hlama: halajd. cuando intlerpreta textos narrativos, se lama:
agadd,

5 FLUSSER, David, Jésus, Paris, Seuil, 1970,
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pasarfa de ser un buen rabino de su tiempo, FLUSSER Ilega a afirmar que
todo lo ensefiado por Jesis ya se encuenira en los rabinos de su tiempo.
Opinién de veras inaceptable. En realidad, Jesdis no se atenia a las
ensefianzas de los rabinos: hablaba con propia autoridad 6. Se atrevfa a
corregir las tradiciones de los ancianos. Ni el mismo Decdlogo 7 logré
escapar de sus rectificaciones: "Se os ha dicho..., pero yo os digo...!" Estuvo
en conflicto continuo con 1os més notables representantes del judaimo: los
fariseos, los saduceos, los doctores de la ley. Estaba en desacuerdo con
zelotas y sicarios. Manifestaba su inconformidad con los sacrificios
sangrientos del Templo, 1a forma de practicar el descanso sabdtico, los
tabties de pureza ritual, etc... Los fariseos habian constituido un grupo de
"separados” & Jesus congrega un grupo de "no-separados” en un judaismo
que quiere superar todas las vallas sociales, religiosas y culturales.

Pentecostés, o cuando el Espirita se incoltura en todos los pueblos...

Para los judfos, Pentecostés era una fiesta de Ia cosecha del trigo, en la cual
se celebraba la abundancia de los dones de Dios. Con el tiempo se habfa
vuelto memorial de 1a Alianza, En Pentecostés irrampe el Espfritu Santo y
se comunica a todos los pueblos, a todas las culturas. El sentido de las
lenguas de fuego se explica en el contexto de Ia teofania del Sinaf. Algunos
targumim imaginaban que la voz de Dios en el Sinaf se habia dividido en
siete o setenta lenguas para manifestar que el mensaje se dirigfa a todas las
naciones del mundo 9. Estas lenguas eran de fuego porque Dios habla en el
fuego (Ex 3; 19,18; 24,17; Dt 4, 15; 5, 5...). La evocacion del Sinaf significa
gue Pentecostés es para los primeros discipulos de Jesus la inauguracion de
1a Nueva Alianza y la promulgacién solemne de una ley que ya no estd
grabada sobre piedra, sino en el corazén por el Espiritu de Dios (Ez 11, 19;
36, 26). Y este Espiritu se derrama sobre fodas las culturas. Es de notar que

(3] Mc 1,22; Mt 7,28; Lc 4,32...
7 En cpanto al Decdlogo: M1 5,21-22, 27-28,
8 Fariseo viene de ln palabra hebrea paridsh, que significa: separado.

9 Cf. SARBE, M., Het Pinksterverbaal, Coli. Brug., 1957, 161-£78, citado por T. MAERTENS -
. FRISQUE, Guide de I'assemblée chrétienne, Toumnai, Casierman, 19702, IV, 338.
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esta glosolalia que en Pablo era un hablar a Dios, en Lucas se vuelve, para
subrayar el sentido profundo de Pentecosiés, un hablar a los hombres,
todos los hombres de todas las culturas. En Babel, las lenguas habian
significado la dispersién de Ia humanidad. En Pentecostés, el dinamismo va
al revés: las lenguas de fuego significan que el Espiritu de Dios alcanza a
todos los pueblos y manifiesia su fecundidad multiforme gracias a las
riquezas complementarias de las diversas culiuras. El Espfritu recrea una
nueva comunidad humana, sin destruir, sino asumiendo sus distintas
lenguas, signos de sus culturas. Asf los miembros del Cuerpo de Cristo
quedardn unidos sin uniformidad, y los distintos escritos del Nuevo
Testamento nos conservardn las huellas de sensibilidades distintas,
expresiones diversas, culturas variadas. Basta para convencerse de esta
diversidad cultural comparar la carta de Santiago con las de Pablo, o los
evangelios sindpticos con el evangelio de Juan; las cristologfas y
eclesiologias disiinias y complementarias del Nuevo Testamento, como umn
arco iris que revela todos los coleres de la tuz del Espiritu.

La primera crisis grave de la Iglesia apostdlica; una ecrisis de
inculturacioén

En un primer momento, los discipulos de Jesus no lograron sacar todas las
consecuencias I6gicas de la revelacién de Pentecostés. Para que se diera el
salio decisivo de 1a inculturacién sistemdtica, o sea para que la mariposa de
un cristianismo universal, verdaderamente catdlico, se desprendiera de la
crisdlida del judafsmo, se necesitaba un sacuddn. Iba a decir que lo dié
Pablo de Tarso con su mision a los gentiles, pero no serfa del todo exacto. El
libro de los Hechos no muestra que el sacudén lo did el Espiritu Santo.

Uno podria pensar que el hecho de ser Saulo judfo de la didspora y
ciudadano romano podia favorecer su aperiura al mundo gentil. Impresidn
engafiosa. En realidad, los judios de la diispora no eran menos
intransigentes que los de Jerusalén frente al mundo pagano. EI hecho de
scntirse amenazados por el ambiente hostil de los gentiles hacfa que muchos
se encerraran como los judfos de Alejandria en gheltos estancos para
proteger su identidad y su fe. En cuanto a Saulo, antes de su "conversién”,
como el mismo lo confiesa, es un zelota 1€ fandtico de 1a Ley que persigue

H CI. MORIN, Alfredo, Los zelotas ¥ la muerte de Jesiis, en MEDELLIN, 54, 1088, 243-252.
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sin tregua a los discipulos de Jesiis porque le parecen amenazar las
tradiciones sagradas de Israel.

Pero Saulo tiene un dfa su encuentro con Jesds resucitado en el camino de
Damasco y por fin entiende que luchar contra los discipulos de Jestis es
luchar contra Dios. Lo acogen unos cristianos helenistas, 0 sea de lengua
griega, pero no por esto menos observantes de 1a Ley. Tres afios mds tarde, a
invitacién de Bemabé, empieza su vida misionera cristiana. En un principio
no va a convertir a gentiles. Va a anunciar a judfos que el Mesfas ha llegado:
s Jesis de Nazaret, crucificado y resucitado. Y por esio va de sigagoga en
siganoga. Y aquf surge un problema inesperado: mas gentiles que judios
acogen esta Buena Nueva! jHabré que imponer a estos temerosos de Dios la
cultura judfa para hacerlos discfpulos de Jesis? pues, el judafsmo era al
mismo tiempo y en forma inseparable fe y cultura. Los prosélitos se
sometian a la circuncision, aceptaban integralmenie las instituciones judfas:
Tord, Templo, sacrificios, fiestas, etc... Y como 1a Iglesia en aquel tiempo se
percibfa como una secta judia en medio de otras dentro de un judaismo nada
monolitico 11, pues los cristianos tenfan su sinagoga, iban al Templo,
celebraban las mismas fiestas que los demds judfos, alimentaban su fe en la
Tord, etc..., era normal pensar que para Hegar a ser crisiiano, la puerta
obligada era hacerse judfo con toda la aculturacién que esto imponia. Dicho
en forma mds escueta: ser cristiano era una forma de ser judfo y hacerse
cristano era hacerse judfo.

Pero llegara el dia de 1a révision déchirante, el dia en el que Saulo tendrd
que hacerse a sf mismo preguntas muy profundas a la luz de su experiencia
mfstica en el camino de Damasco. Hasta aquel momento estaba convencido,
en la linea de sus categorfas fariseas, que al observar Ia Ley se ganaba la
benevolencia de Dios. En el camino de Damasco tomé conciencia de que su
voluntad de perfeccién, su celo por la Tord, lo habia convertido en un
perseguidor del mismo Hijo de Dios: "Saulo, Saulo... soy Jesis que ti
persigues™! También descubre que Dios le ha perdonado, por pura gracia.
Esta experiencia trastorna por completo todos sus valores religiosos. Su fe
farisea queda sin piso. Debe pasar de la economfa del do ut des a la

i1 Cf. CAZELLES, Henrl, La naissance de I'Eglise, secte juive rejetée?, Paris, Cetf, 19832
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economfa de la gratuidad. Descubre que Dios nos ama no porque
ohservamos Ja Ley: Dios nos ama porque sf! Cristo en 1a Cruz, en su entrega
de amor, habfa descalificado radicalmente la eccnomia de la Ley. En este
contexto, jacaso tenfa todavia sentido imponer Ia circuncision a los gentiles
que querfan hacerse discipulos de Jesis? Ciertamente no! Lo dnico
importante en adelante serd acoger 12 gracia que viene de Jesis crucificado.
Los que nacieron judfos conservardn por supuesto su cultura: es su riqueza,
ella los identifica, solamente en ella saben expresar su fe. Pero la salvacién
que viene de Jesds no estd ligada a una culiura, porque Jesis crucificado ha
destruido el muro que separaba judfos y gentiles (Ef 2,14). Todas las
culturas, purificadas de sus escorias, son bautizables y deben serlo para
poder expresar todas las virtualidades del misterio de Jesus crucificado.

El ¥concilio de Jerusalén®

Y esio nos lleva al evenio capital en la vida de Ia comunidad apost6lica que
acostumbramos llamar “"el concilio de Jemsalén" (¢. 48/49). Hasta el
momento la inculturacién de la fe en fas dreas de la gentilidad habia
tropezado con constanies problemas. Las leyes de pureza prohibian los
contactos con los incircuncisos. Pero, iluminado por el Espiritu, por fin
enienderd que ya caducé la antigua economfa. Cuando en una vision
contempla un lienzo grande que baja del cielo lleno de manjares reputados
impuros en la cultura judia, suena una voz que le dice: levéntate, Pedro,
sacrifica y come. Pedro replica: De ninguna manera, Sefior, pues jaméas comf{
cosa profana ¢ impura, Y la voz de! cielo insiste: Lo que Dios purificd, ti no
1o hagas profano. Y Pedro entrard en [a casa pagana y bautizard a Comelio,
su familia y servidumbre sin imponerles adoptar 1a cultura judfa (Hch 10).

Tanto lo de Pedro como la iniciativa de Pablo de no circuncidar a los
gentiles conversos causo revuelo en la comunidad judeocristiana. Se cité a
todos los interesados en Jerusalén para clarificar el asunto, Este episodio
crucial para la vida de la Iglesia apostélica nos es conocido por dos fuentes:
Hechos 15 y Gdlatas 2, 1-10. Ambos relatos difieren en algunos detalles
pero coinciden en los puntos esenciales. Nos enteramos de que algunos
cristianos judaizantes han creado revuelo en la comunidad de Antioquia al
sostener que para los paganos la circuncisién era condicién sine que non
para ser salvados. El asunio se lleva a Jerusalén que tiene autoridad sobre
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Antioqufa. En el debate intervienen algunas de las "columnas” de la [glesia:
Santiago, Cefas y Juan. La decisién final es tomada por los apdstoles y
ancianos, asistidos por €l Espfritu Santo: 1os paganos no iienen por qué
someterse a la circuncisién."Parecié al Espiritu Santo y a nosotros no
imponeros otra carga fuera de lo indispensable” (Hch 15, 28).

Ahora la via parece libre para la conversion de los gentiles sin traumatismos
imitiles. Pero un problema importante queda sin resolver en el compromiso
de Jeruvsalén. A una Iglesia monocultural habia sucedido una Iglesia
biculnrral. Si los cristianos oriundos de la gentilidad estaban exentos de
someterse a la Ley mosaica, 1os judeocristianos por su parte conservaban sus
tradiciones y observaban la kashrit, 1as leyes de pureza. Y allf surgia vn
problema muy serio. Un judio no podfa sentarse en la misma mesa que un
incircunciso. Esto significaba que los cristianos de ambas culturas no podian
compartir Ia misma mesa eucaristica! La kashrit se volvia un obstdculo
mayor para la plena comunién enire los ¢ristianos. Los cristianos venidos de
la gentilidad arriesgaban volverse discfpulos de segunda categorfa en una
Iglesia en gran mayorfa judeocristiana.

El enfrentamiento de Antioquia

Poco después del "concilio de Jerusalén", el tumor tenfa que reventar.
Dejemos la palabra a Pablo que nos narra el incidente en la epistoia a los
Galatas (2, 11-21):

"Cuando Cefas vino a Antioquia, abiertamente me le opuse, porque
era reprensible. Pues antes que viniesen ciertos hombres de parte de
Santiago, comia con los gentiles; mas cuando vinieron, se retrafa y
recalaba de elos, temiendo a los de la circuncisién. Y le imitaron en
esta simulacién también los demds judios, tanto que el mismo
Bernabé se vio arrastrado en esta simulacion. Mas cuando yo vi que
no andaban a las derechas conforme a 1a verdad del Evangelio, dije a
Cefas en presencia de todos: Si td, judfo como eres, vives a lo gentil y
no a lo judfo, ;c6mo fuerzas a los gentiles a judaizar? Nosotros, judfos
de nacimicnto, y no pecadores venidos de la gentilidad..., entiendo
eMEETo que no es justificado un hombre por fas obras de la ley, sino
por Ia fe de Cristo Jesis, para ser justificado por Ia fe de Cristo, que
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no por las obras de la ley, pues por las obras de la ley no serd
justificado mortal alguno. Y si al buscar ser justificados en Cristo nos
hemos hallado también nosotros pecadores, ;serd que Cristo es agente
de pecado? Jam4s, de ninguna manera! Porque si lo que antes derribé,
eso lo edifico de nuevo, me declaro transgresor. Porque yo por medio
de 1a ley mori a la ley, para vivir a Dios. Con Cristo estoy crucificado,
Pero vivo... no ya yo, sino Cristo vive en mf. Y eso que ahora vivo en
came, lo vivo en la fe de Dios y de Cristo, que me amé y se entregé
por mi. No repudio como nula la gracia de Dios. Porque si por la ley
se alcanzase la justiia, entonces Cristo hubiera muento en vano".

La lenta liberacion deil cristianismo universal

En realidad, este choque doloroso no resolvid el problema. Las dos ramas
del cristianismo primitivo seguirfan cada una por su propio camino en lo que
podriamos llamar una relacion de "segregacién m4s o menos fratemal"”. Para
gran parte del cristianismo, la solucién de Pablo no logré imponerse.
Inclusive duranie un siglo después de su muerte, gran parte de la Iglesia Io
consideraba como un traidor: "el hombre malo” 12! "Pablo consideraba la
circuncision, el sdbado y la adoracién en el Templo como cosas ya
caducadas incluso para los judfos. El cristianismo tenfa que liberarse de sus
nexos religiosos y polfticos con el judaismo si querfa abrir sus puertas a los
gentiles" (Daniélou). '

Los cristianos helenistas, con Esteban a su cabeza, ya se habfan adelantado
en parte a la posicion de Pablo. En los afios 35 y 36 se producen choques
entre “helenistas" y "hebreos". Los helenistas rechazaban el Templo de
Jerusalén que se habfa vuelio una especie de fetiche, un pararrayo espiritual,
En esto reanudaban con la protesta del profeta Jeremifas (7,4). Esteban se
atrevid a proclamar que Dios no habita en templos fabricados por manos de
hombres. Esteban fue lapidado y los helenistas tuvieron que abandonar
Jerusalén para replegarse sobre Samaria y Antioquia. Llama la atencién que
las autoridades judias en un primer momento persiguen a los cristianos
helenistas, pero dejan en paz a los "hebreos" (judeocristianos). Durante casi

12 CI. por ejernplo las Homilias seudeclementinas. Una de sus fuentes son los kerygmata Peirou (c.
200) que clasifican al apostol Pablo entre los seudoprofetas,
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un siglo, la Iglesia de Jerusalén serd judeocristiana, Lo sabemos por Eusebio
de Cesarea que escribe:

"He sabido por documentos escrifos que, hasta el asedio de los judfos
por Adriano 13, hubo en Jerusalén una sucesién de quince obispos,
todos 10s cuales, segin se afirma, eran hebreos de antiguo linaje. En
realidad, toda la Iglesia de Jerusalén consistfa entonces ¢n hebreos
practicantes". (Historia eclesidstica).

El episcopade de Jerusalén desde un principio constituyd una especie de
"califato" (Stauffer), una dinastfa de parientes de Jesis empezando por
Santiago, primer obispo de Jerusalén y hermano del Sefior.

Paralelo a la misién de Pablo, hubo una misién judeocristiana. Este
paralelismo generé frecuentes choques, como consta en las epfsiolas del
Ap6stol, en Antioquia, en Galacia, en Corinto, en Colosas y en Roma. Pero
varios eventos providenciales en poco tiempo ayudardn a liberar
gradualmente al cristianismo apostdlico de su crisdlida judfa. En el afic 62,
el gran sacerdote Ands, contra el parecer de los fariseos, manda ejecutar a
Santiago, hermano del Sefior. Alrededor del afio 63, las autoridades
religiosas de Jerusalén participan a las autoridades romanas que la secta
cristiana ya no es reconocida como judia 4. Ipso facto la fe cristiana cesaba
a los ojos de Roma de ser religio licita. Tertuliano asf caracterizard la
condicién juridica de los cristianos: non licet esse christianos. En ¢l afio 64,
con ocasién del incendio de Roma, Técito, al narrar la persecucion de
Ner6n, distingue claramente los cristianos de los judfos, a pesar de englobar
a ambos en un mismo odio, En el afio 70, cae Jerusalén asediada por Tito.
Los judeocristianos se reagrupan en Pela. Gracias a la persecucion, el
judeocristianismo conocerd algunas décadas de florecimiento cultural y
misionero antes de extinguirse: en el litoral de Palestina y Siria, en Asia
Menor, en Roma, en Africa, en Egipto, en Mesopotamia. . -

13 135 A.D.

14 Cf. CAZELLES, op. cit.
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La represién de Adriano en 135, que convierie a Jerusalén en ciudad
romana, o sea pagana: Aelia Capitolina, es un campanazo que anuncia la
pronta muerte del judeocristianismo.

A un siglo del "concilio de Jerusalén", Pablo de Tarso triunfa en forma
péstuma,..

Algunas conclusiones tentativas

Este tema ameritaba un trato mucho mds profundo y extenso, pero lo dicho
ya nos autoriza a sacar algunas conclusiones;

1)  Es voluntad del Sefior, claramente expresada en la revelacion de
Peniecosiés, que l1a fe llegue a todos los pueblos en su propia lengua,
vale decir en su propia cultura.

2)  Sin embargo, el fuerte cuestionamiento al cual Jesds sometid las
tradiciones de los ancianos y de la misma Tord demuestra que la
inculturacion de 1a fe es obra de discemimiento. Todo no es bautizable
en las distintas culturas, ni siquiera en la misma cultura del Pueblo
elegido. El criterio dltimo de discernimiento es Jesiis, sus opciones, su
ensefianza, su catequesis.

K)] Los duros cuestionamientos a los cuales Saulo de Tarso someti su
propio pasado fariseo, los conflictos de Pedro y Pablo, de Pablo y
Bemnabé, de Pablo y Marcos y los choques continuos entre misién
paulina y misién judeocristiana, muestran como es de dificil para la
1glesia dar en forma valiente y decidida el salto de 1a inculturacidn,
pues, esta voluntad del Sefior nos obliga a una kénosis (Fil 2,7), a un
despojamiento radical tremendamente doloroso.

4)  Esta evocacién de Ia crisis m4s grave que haya experimentado la
Iglesia antigua, y quizds la Iglesia en toda su historia, nos sigue
interpelando hoy. A la hora de Evangelii nuntiandi, a la hora del
despertar del Tercer Mundo, a Ia hora del indigenismo, a la hora del
"Compendio universal", a la hora del V Centenaric de 1Ia
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evangelizacion de Ameérica, el Espfritu Santo nos sigue exigiendo que
transmitamos su voz en tal forma que sea perfectamente asimilable
por judios y prosélitos, cretenses y drabes...
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ALGUNAS TENDENCIAS EN LA INCULTURACION
DE LA FE EN LOS PADRES DE LA IGLESIA ANTES
DE CONSTANTINO

Alfredo Morin, PS.S.

La primera crisis que haya experimentado 1a Iglesia de los apdstoles, crisis
gravisima, fue una crisis de inculturacién L. El cristianismo debfa romper los
lazos judfos, librarse de su crisdlida hebrea, para poder abrirse a todas las
culturas. Sin perder su identidad, el cristianismo tenfa que aprender a
amoldarse primero a la civilizacién helenistica, luego a 12 romana y a todas
las demds.

Porque 1a inculturacidn es un proceso ineludible 2, es de todas las épocas. El
que vamos a esfudiar abora, ya se estaba preparando en el Anfiguo
Testamento, El libro de la Sabidurfa, elaborado en el ghetto de Alejandria un
siglo antes de nacer Cristo, se defiende del helenismo... en lengua griega! El
targum de los LXX, a la vez traduccién del texto hebreo e interpretacién
teologica para uso de los judfos helenistas es un esfuerzo colosal de
inculturacién. Los cuairo evangelios escritos en griego son cuatro muestras
de inculturacion. La Biblia de Pablo era la versién de los LXX. Si se puede
decir que €l cre6 el griego cristiano, éste a su vez era heredero del griego
biblico. Como bien lo anota Dani€lou, el encuentro entre cristianismo y
helenismo se realizé a través del judafsmo helenfstico. Agregaremos que
para discernir Ia continuidad entre ambos Testamentos, es sin duda tan

1 Ci. MORIN, Alfredo, "La inculiuracién de ia fe en 1a Iglesia aposiélica”, en este nimero 60 de
MEDELLIN.
2 Cf. EN 19-20; Juan Pablo II, Carta a los mismbros del Consejo Ponificio para la cultura, enero

18 de 1983,
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importante conocer la versién de los LXX como Ia misma Biblia hebrea 3.
As{ como tenemos traducciones del AT hechas sobre el texto hebreo, no
sobrarfa tener otras hechas sobre el texto de los LXX, porque ésia era la
Biblia que usaban los cristianos helenistas, los que mds profundamente han
marcado nuestra fe catélica.

Los Padres Apologistas, entre la reticencia y 1a mano tendida

En la segunda mitad del siglo 2°% el mundo grecorromano se hizo
especialmente acogedor para distintas doctrinas religiosas y filoséficas. Esta
situacién invito al cristianismo a definirse a sf mismo y a presentarse en una
forma clara e inteligible ante el mundo pagano. De ahf el florecimiento de
las "apologfas” cuyos autores son principalmente Justino Mdrtir, Teofilo de
Antioquia, Taciano, Atendgoras, el autor anénimo 4 de la Carta a Diogneto
y Clemente de Alejandrfa, el dltimo y el primero siendo los mds
importantes.

Su plantemiento es ficilmente agresivo 5. No s6lo defienden su fe, sino que
atacan el paganismo popular -y para esto sacan ventaja de escritores
paganos como Luciano- y también los sistemas filos6ficos contemporineos.
Estos Padres no presentan al cristianismo como una nueva religién sino
como Iz religién verdadera, 1a 1nica, Mientras Pablo declaraba que el
mensaje cristiano era escdndalo para los judfos y necedad para los gentiles
(1 Co 1, 23), los Apologistas procuran demostrar gue es conforme con la
razén y la verdad, Por esto Justino apela al testimonio de los filésofos y
Tertuliano al consenso de la humanidad. Justino proclama: "Todo lo bueno
que los filésofos han ensefiado nos perienece a nosotros, los cristianos” (2

3 No pocos autores, como el P. Pierre BENOIT, sostienen que la traduccién de los LXX es
inspirada como el 1exto hebreo.

4 Los esfuerzos de ANDRIESSEN por identificar al autor de la Carta @ Diogneto con el
apologista Cuadrato no han logrado convencer a la mayoria de los pawréiogos.

5 Tipico de esta actitud es el siguiente texto de San Ignacio de Antioguia en su epistola a los
tralianos (6,1): "Os exhorto a que no toméis nada que no sea alimento cristiano; absteneos de
manjares extrafios, pues en ellos hay herejfa”. Mis optimista es Minucio Félix en su Qetavio: "0
los critianos son fildsofos, o los fildsofos son cristianos”™.
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Apol 13, 2-4). Para ellos, hubo una revelacién primitiva que fue fielmente
conservada por 105 profetas y tergiversada por las demds religiones y
filosoffas. Justino afirmaba que la Palabra de Dios habfa obrado
continuamente a través de la historia y que la "semilla del Verbo" estd
planiada en toda la humanidad (2 Apol 7(8), 1). Donde se encontraba un
error, era porque la Palabra de Dios habia sido obstaculizada por cbra de los
demonios.

Una nueva generacién criada a la griega 6

Mientras que en el primer siglo 1a mayorfa de los cristianos eran judios,
helenistas o hebreos, a mediados del siglo 2° la mayorfa procedian de
ambientes paganos. Ahora se encontraban cristianos en todos Ios estamentos
de la sociedad, lo cual fue provocando reacciones negativas de parte de los
intelectuales paganos como Celso.

Esta nueva ola habfa sido educada segin la paideia griega: su fe era
cristiana pero su sensibilidad y su cultura eran griegas, En su amplitud, el
fenémeno era nuevo. Mientras los apologistas ficilmente despreciaban la
cultura griega y la atacaban acerbamente, la nueva generacion, por haber
crecido en un mundo griego, no compartfa tanta reticencia. Hab{a aprendido
a leer con el grammateus, a hablar con el retor, a pensar con el fildsofo.
Esto no le impedfa ser auténticamente cristiana. Origenes, por ejempio, se
hizo discfpulo del platénico Amonio Sacas porque entendia que necesitaba
las armas de la filosoffa griega para dialogar y refiir con la intelligenza
pagana, y también para esivucturar la sfnlesis de su fe. Aqui conviene
recordar que todos los grandes Padres de la Igicsia del siglo de oro: Basilio,
Crisostomo, los Gregorios, etc... se¢ habian graduado en las mejores
universidades paganas.

El resultado de esta mutua fecundacién en este caso no fue un sincretismo
sino una verdadera inculturacidn, o sea la expresién de la fe cristiana
auténtica en categorfas griegas genuinas.

5] Cf. DANIELOU, JTean, "El cristianismo como religidn misionera”, en Historia de ias
civlizaciones: 4. Bl erisol del cristianismo, Barcelona, Ed. Labor y Madrid, Alianze Ed., 1988,
404-429.
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Daniélou nota que esta impregnacién se llevé a cabo principalmente en tres
dreas:

a nivel de la imaginacién;

en el 4rea filosdfica;

en ¢l 4rea moral.

1)  La fe cristiana se viste con imagenes griegas

Los nifios hebreos aprendfan a leer en la Tord; Los nifios griegos en 1a fiada
y la Odisea. Al convertirse al cristianismo, estos nifios espontdnearnente
revestfan su fe con ropajes familiares. Clemente de Alejandrfa, muy
representativo de esta nueva ola, nos ofrece numerosos ejemplos: las hijas
de Jetrd que bajan at rfo para lavar ropa le recuerdan a Nausicaa; 1a mujer de
Lot evoca a Niobe transformada en piedra; Moisés le recuerda a Minos,
David a Orfeo con su latd; Ulises sujeto al méstil se convierte en ¢l sfmbolo
de Cristo crucificado en la Cruz, etc... En este contexto, no nos vayamos a
sorprender si encontramos en las catacumbas cristianas tantas figuras de la
mitologia pagana.

Por otra parte, la exégesis clisica de los mitos griegos influencié
profundamente 1a exégesis alejandrina de 1a Biblia, Varios filosofos griegos
no interpretaban como historia los relatos mitoldgicos de Homero o
Hesfodo, sino que les daban un significado simbélico, En esta forma los
dioses de Homero podfan representar los elementos, v.g. Hefestos era €l
fuego; Hera el aire; Poseidon, el mar. Podfan también representar virtudes o
vicios, El judfo Filén de alejandria serd el pucnie entre esie tipo de exégesis
alegdrica y los Padres alejandrinos Clemenie y Orfgenes.

2)  La fe servida por la filosofia griega 7

Al invadir el mundo griego, el cristianismo siente la necesidad de expresar
su fe en un discurso iégico, coherente, fuertemente articulado, preocupado
de mostrar 1a conexién fotima entre las distintas verdades. La fe, en el

7 Ci. DORE, Joseph, "Les christologies patristiques et concilinires”, en Initiation & la pratique de
la théologie, I, Dogmatique I, Paris, Cerf, 1982, especialmente las pp- 195-198.
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mundo judfo, se presentaba en un discurso mds bien analdgico, mds
inclinado a manejar comparaciones e imédgenes que verdaderos silogismos,
Pero el griego reclamaba un discurso filoséfico,

Para destacar 1a diferencia de métodos, presentaremos un ejemplo: dos tipos
de cristologfas incipientes, sacados uno del ambiente judeocristiano y el otro
de los Padres Apologistas griegos.

- El tedlogo judeocristiano se enfrentaba a la objecion siguiente de
parie de sus hermanos JUDIOS: "Jesis no puede ser Hijo de Dios en
1a forma como vosotros 10 entendéis: UNO solo es ¢l Seiior nuesiro
Dios".

Para responder a esta objecion, no bastaba con evocar la historia de
Jesids, Se necesitaba argumentar con un discurso articulado, aunque
fuera con métodos rabinicos, ubicado en le propio terreno del
adversario; el ANTIGUO TESTAMENTO. En la primera mitad del
siglo 2% se formula una cristologfa propiamente judeocristiana. Se
argumenta a partir de las profecfas del Antiguo Testamento, de las
teofanfas, con exégesis tipol6gica o alegérica. En su expresién més
acabada, aquella cristologia es sea angelomorfa, sea neumdtica.

Angelomorfa: Cristo es el mensajero plenipotenciario del Padre
(shalidgj). Y se aprovecha del adagio rabinico: "el enviado es como
aquel que lo envia”.

Neumdtica: Cristo estd totalmente habitado por el Espiritu de Dios.
Por la fuerza divina, Cristo es el instrumento perfecto de Dios.

- Frente al PAGANC GRIEGO, el terreno de discusion ya no puede ser
el AT. Serd la FILOSOFIA. El tedlogo helenocristiano se enfrenta
aquf a otro tipo de objecién: "Pretender que Jests de Nazaret sea Hijo
de Dios, esto suena a pura mitologfa”.

El didlogo con el helenismo lleva a presentar a Jesucristo como
LOGOS, SABIDURIA por la cual Dios crea, organiza y gobierna el
mundo. '
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Dos cristologias, dos intentos de inculmracién, ambos parcialmente
inadecuados y riesgosos, pero ineviiables.

Un caso dpico del conato de inculturacién en ambos mundos tan distintos es
el de Justino Miriir: en su Didlogo con el judfo Trifon presenta a Jests
como el Mesias anunciado por los profetas; pero en sus Apologias dirigidas
a griegos, Jesus es el Logos, el Verbo de Dios.

La filosofia, esclava de la Escritura 8

Decfamos que a mitades del siglo 29, Ia Iglesia se volvié mayoritariamente
griega. Al convertirse al cristianismo numerosos gentiles que habfan
recibido una formacién griega se hicieron preguntas sobre la relacién
existente entre 1a filosofia y las Escrituras, En el siglo anterior, el judfe Filén
de Alejandrfa, educado en la Tord y los profetas, se habfa formulado los
mismos interrogantes al descubrir las ensefianzas de los filésofos. Al notar
semejanzas entre las ensefianzas de los profeias y las de los fildsofos, Fildn
habfa llegado a la conclusidén de que se explicaban por el hecho de que
ambas de algin modo procedian de Dios, Los Padres de fines del siglo 2% o
posieriores comparten este punto de vista. Algunos creen que los filésofos
encontraron sus verdades en la misma Escritura. Ofros consideran la
filosoffa como un don de Dios a los griegos como la Biblia es revelacién
directa a los judios. Filén habfa Ilegado a decir que "el cielo (=Dios) ha
derramado la filosoffa sobre nosotros” (De spec. leg. 1I1, 34, 185). Justino
Mirtir opinaba en la misma forma que la filosoffa "nos ha sido enviada de
las alturas" (Dial. 2). Clemente de Alejandria opina que la filosoffa ha
descendido "de Dios a los hombres... del mismo modo que las lluvias sobre
1a buena tierra" (Strom. 1, 7; PG VIII, 732B). Y en una intvicién muy
modema y ecuménica, dice que "la filosoffa prepar6 las mentes helénicas
para recibir a Cristo del mismo modo como Ia Ley habfa preparado a los
hebreos" (Sirom. 1, 5; PG VIII, 717D); o que "la filosoffa es 1a Alianza
especialmente otorgada a los griegos” (Swom. VI, & PG IX, 2838C).

8 Cf. WOLFSON, Harry A., "La filosoffa griega en Fildn ¥ en los Padres de la Jglesia”, en
Historia de las civilizaciones 4., 0.c. en nota 6, 430-461.
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Por esto, cuando eran atacados, los Padres se valfan de argumentos sacados
de las obras de los m4s esclarecidos fil6sofos paganos.

Aquf conviene releer algunos trozos de los Stromateis de Clemente de
Alejandrfa que nos ubican perfectamente en nuestro tema: ?

El miedo de los cristianos a la filosofia y la cultura

Parece que la mayorfa de los que se llaman cristianos se comportan
como los compaiieros de Ulises: se acercan a la culiura (logos) como
gente burda que ha de pasar no s6lo junto a las sirenas, sino junto a su
ritmo y su melodfa. Han tenido que taponarse los ofdos con
ignorancia, porque saben que si Ilegasen a escuchar una vez las
Iecciones de los griegos, no serfan ya capaces de volver a su casa.
Pero el que sabe recoger de entre 10 que oye toda flor buena para su
provecho, por mas que sea de los griegos -pues "del Sefior es la tierra
y todo lo que la llena” (Sal. 23, 1 Co 10,26)- no tiene por qué huir de
la cuitura a la manera de los animales irracionales. Al contrario, el
que estd bien instruido ha de aspirar a proveerse de todos los auxilios
que pueda, con tal de que no se entreenga en ellos mas que en lo que
le sea utl: si toma esto y lo atesora, podrd volver a su casa, a la
verdadera filosoffa, habiendo conseguido para su alma una
convicci6n firme, con una seguridad a la que todo habré contribuido...
{Strom. V1, 11,89,1).

El vulgo, como los nifios que temen al coco, teme a la filosoffa griega
por miedo de ser extraviado por ella. Sin embargo, si 1a fe que tienen
-ya que no me atrevo a llamarla conocimiento- es tal que puede
perderse con argumentos, que se pierda, pues con esto sélo confiesan
que no tienen la verdad. Porque Ia verdad es invencible: las falsas
opiniones son 1as que se pierden... (Ibid. VI, 10,80,5).

Q Utilizamos la traduccidn de José VIVES, Los padres de la iglesia, Barcelona, Herder, 19883
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La filosofia, preparacién para el Evangelio

Antes de 1a venida del Sefior, 1a filosoffa era necesaria a los griegos
para la justicia; ahora, en cambio, es wtil para conducir las almas al
culto de Dios, pues constituye como una propedéutica para aquellos
que alcanzan la fe a través de 12 demostracién. Porque "tu pie no
tropezard” (Prov 3,28), como dice la Escritura, si atribuyes a la
Providencia todas las cosas buenas, ya sean de los griegos o nuestras.
Porque Dios es la causa de todas las cosas buenas: de unas lo es de
una manera directa, como del Antiguo y del Nuevo Testamento; de
otras indirectamente, como de la filosoffa. Y aun es posible que Ia
filosofia fuera dada directamente (por Dios) a los griegos antes de que
el Sefior los llamase: porque era un pedagogo para conducir a los
griegos a Cristo, como la ley lo fue para los hebreos (cf. G4l 3,24). La
filosofia es una preparacién que pone en camino al hombre que ha de
recibir la perfeccién por medio de Cristo... (Ibid. I, 5,28).

No hay nada de extrafio en el hecho de que 1a filosoffa sea un don de
la divina Providencia, como propedéutica para la perfeccién que se
alcanza por Cristo, con tal que no se avergiience de la sabidurfa
béarbara, de la que la filosoffa ha de aprender a avanzar hacia la
verdad... (Ibid. VI, 17, 153).

De la misma manera que recientemente, a su debido tiempo, nos vino
Ia predicacién (del Evangelio), asi a su debido tiempo fue dada la ley
y los profetas a los bdrbaros, y la filosofia a los griegos, para ir
entrenando los oidos de los hombres en orden a aquella predicacion...
(Ibid. VI, 5,44).

La filosofia es también un don de Dios

Si decimos, como se admite universalmente, que todas las cosas
necesarias y tiles para la vida nos vienen de Dios, no andaremos
equivocados. En cuanto a la filosoffa, ha sido dada a los griegos como
su propio testamento, constituyendo un fundamento para la filosofia
cristiana, aunque los que la practican de entre los griegos se hagan
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voluntariamente sordos a la verdad, ya porque menosprecian su
expresién bdrbara, ya también porque son conscientes del peligro de
muerte con que las leyes civiles amenazan a los fieles. Porque, igual
que en la filosoffa birbara, ya también en la griega "ha sido sembrada
1a cizafia" (cf. Mt 13,25) por aquel cuyo oficio s sembrar cizafia. Por
esto nacieron entre nosotros las herejfas juntamente con el auténtico
trigo, y entre ellos, los que predican atefsmo y el hedonismo de
Epicuro, y todo cuanto se ha mezclado en la filosoffa griega contrario
a la recta razén, son fruto bastardo de 1a parcela que Dios habia dado
a los griegos... (Ibid. VI, 8,67).

Cuando hablo de filosoffa, no me refiero a 1a estéica, o a la platdnica,
o a la de Epicuro 0 a la de Aristételes, sino que me refiero a todo lo
que cada una de estas escueclas ha dicho rectamente ensefiando la
justicia con actitud cientffica y religiosa. Esie conjunto ecléctico es lo
que yo ltamo filosoffa... (Ibid. 1, 7,37.6).

Algunos que se creen bien dotados piensan que es inutil dedicarse ya
sea a la filosoffa o a 1a dialéctica, y aun adquirir el conocimiento de la
naturaleza, sino que adhicren a la sola fe desnuda, como si creyeran
que se puede empezar en seguida a recoger las uvas sin haber tenido
ningin cuidado de la viiia. Pero la viiia representa al Sefior (Jn 15,1):
no se pueden recoger sus frutos sin haber practicado la agricultura
segtin 1a razén (logos), hay que podar, cavar, etc. (Ibid. I, 9,43,1-2).

En qué sentido la filosaofta contribuye a la fe

La claridad contribuye a 12 ransmisién de la verdad, y la dialéctica a
no dejarse arrollar por las herejias que se presenten, Pero 1a ensefianza
del Salvador es perfecta en sf misma y no necesita de nada, pues es
fuerza y sabidurfa de Dios (cf. 1 Co 1,24). Cuando se le afiade la
filosoffa griega, no es para hacer mis fuerte su verdad, sino para
quitar las fuerzas a las asechanzas de la sofistica y poder aplastar toda
emboscada insidiosa contra la verdad. Con propiedad se la llama
"empalizada” y "muro” de la vifla. La verdad que estd en la fe es
necesaria como el pan para la vida, mientras aque aquella instruccién
propedéutica es como el condimento y el postre... (Ibid. I, 20,99,4ss).
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La fe es algo superior al conocimento, y es su criterio (11, 4,15,5).

Hay muchas cosas que, sin tender directamente al fin perseguido,
concurren en dar autoridad al que se afana por él. En particular, 1a
erudicion sirve para recomendar a la confianza de los oyentes el que
expone las verdades particularmente importantes: ella provoca la
admiracion en el espfritu de los discfpulos, y as{ los conduce a la
verdad... (I, 1,19,4).

Aunque la filosoffa griega no llega a alcanzar la verdad en su
totalidad, y, ademds, no tiene en s{ fuerza para cumplir el
mandamiento del Sefior, sin embargo, prepara al menos el camino
para aquella enseflanza que es verdaderamente real en el mejor
sentido de la palabra, pues hace al hombre capaz de dominarse,
moldea su cardcter y 1o predispone para l1a aceptacién de la verdad (1,
80).

Por as{ decirlo, la filosoffa griega facilita al alma la purificacién
preliminar v el entrenamiento necesario para poder recibir 1a fe; y
sobre esta base 1a verdad edifica la estructura del conocimiento (VII,
20).

La expresion "philosophia ancilla theologine” es una modificacién de otra
mds antigua: "philosophia ancilla Scripturae”. En su interpretacién
alegdrica de Gn 16, Filén dice que Agar, la esclava, simboliza los estudios
enciclicos, 0 sea la gramdtica, mientras que Sara, Ia sefiora, representa la
sabidurf{a, o sealas Escrituras, Y concluye: "Asf como la culfura encfclica es
esclava de la filosoffa, as{ también la filosoffa es esclava de la sabiduria”
{De Congressu, 14, 78ss). Clemente, en la misma lfnea, dice que Ia
sabidurfa es 1a sefiora de la filosoffa como ésta lo es de la cultura
preparatoria,

Pero esto no significa que los Padres hayan aceptado las doctrinas de los
filésofos sin discemimiento. Dice San Juan Damasceno: "Aceptamos las
ensefianzas de los fildsofos en la medida que sirven a la verdad, pero
rechacemos la impiedad (que contengan)” (Dialéctica 1; PG XCIV 532B).
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De esta actitud acogedora de la filosofia surgié un nuevo problema gque no
ha perdido su actualidad en nuestra catequesis. ;Acaso necesita la fe el
concurso racional de 1a filosoffa? Wolfson anota tres soluciones profmestas
por los Padres;

- Para Tertuliano y algunos seguidores, la fe pura era suficiente en si
misma. De todos modos la fe no habfa esperado la filosoffa para
eXpresarse.

- Para Origenes y sus discfpulos, la fe pura era inferior a la {e razonada.

- Para Clemente de Alejandrfa, ambas se valfan.

Con esta puerta generosamenie abierta a la filosoffa, los Padres, desde
Justino Mdrtir hasta Juan Damasceno, emprendieron una reflexién compleja
sobre la generacién del Logos y la concepcién de un Dios irino. Todos
estaban bien conscienles de que se tralaba de dos misterios inefables, pero
trataron de demostrar que estos misterios no iban contra el sentido comun ni
contra el principio de no-contradiccién. Armados de conceptos filoséficos
prestados de Platon y Aristdicles: pragma, ousia, hypokeimenon, hypdstasis,
sdrkosis, ensomdtosis, etc..., procuraron mds que explicar lo inefable,
construir diques contra Ia herejia. En csto prestaron un gran servicio al
Pueblo de Dios. Esta nueva inculturacién de la fe puso algéin orden en ¢l
caos de las teorfas aveniuradas. Pero en este proceso la catequesis arricsgaba
perder mucho del calor humano y de la poesfa de la teologia biblica o
judeocristiana.

3)  Lavida cristiana cotidiana al estilo griego

El Sermé6n del Monte y las distintas ensciianzas de Jesiis que habian
cuestionado fuertemente los cédigos morales de fariseos y dociores de la
Ley exigian una purificacién de la cultura judfa, En la misma forma iban a
cuestionar la cultura griega. Pero asi como se podia ser cristiano con un
estilo judfo, en la misma forma los cristianos aprendieron a vivir el
Evangelio a la usanza griega. Valioso testimonio de ello nos da la Carta a
Diogneto:
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Los cristianos en el mundo

En cuanto al misterio de la religién propia de los cristianos, no
esperes que lo podrds comprender de hombre alguno. Los cristianos
no se distinguen de los demds hombres ni por su tierra, ni por su
lengua, ni por sus costumbres. En efecto, en lugar alguno establecen
ciundades exclusivas suyas, ni usan lengua alguna extraifia, ni viven en
género de vida singular. La doctrina que les es propia no ha sido
hallada gracias a la inteligencia y especulacidn de hombres curiosos,
ni hacen profesién, como algunos hacen, de seguir una deferminada
opinién humana, sino que habitando en las ciudades griegas o
bérbaras, segiin a cada uno le cupo en suerie, y siguiendo los usos de
cada regidn en 1o que se refiere al vestido y a la comida y a 1as demis
cosas de la vida, se muestran viviendo un tenor de vida admirable y,
por confesién de todos, exiracrdinario. Habitan en sus propias patrias,
pero como exiranjeros; participan en todo como los ciudadanos, pero
lo soportan todo como extranjeros; ioda tierra exirafia les es patria, y
toda patria les es extrafia, Se casan como todos y engendran hijos,
pero ne abandonan a los nacidos. Ponen mesa comin, pero no lecho.
Viven en la carne, pero no viven segin la carne. Estdn sobre la tierra,
pero su ciudadania es 1a del cielo. Se someten a las leyes establecidas,
pero con su propia vida superan las leyes. Aman a todos, y todos los
persiguen. Sc los desconoce, y con todo se 1os condena. Son lievados
a la muerc, y con ello reciben la vida. Son pobres, y ennquecen a
muchos (2 Co 6,19). Les falta todo, pero les sobra iodo. Son
deshonrados, pero se glorfan en la misma deshonra. Son calumniados,
y en ello son justificados. "Se los insulta, y ellos bendicen” (1 Co
4,22). Se los injuria, y ecllos dan honor. Hacen el bien, y son
castigados como malvados. Ante la pena de muerte, se alegran como
si se les diera la vida. Los judios les declaran guerra como a
extranjeros y los griegos les persiguen, pero los mismos que les odian
no pueden decir los motivos de su odio.

Para decirio con brevedad, 1o que es el alma en el cuerpo, eso son los
cristianos en el mundo. El alma estd esparcida por todos 1os miembros
del cuerpo, y los cristianos habitan también en el mundo, pero no son
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del mundo. El alma habita ciertamente en el cuerpo, pero no es del
cuerpo, y los cristianos habitan también en el mundo, pero no son del
mundo. El alma invisible estd en la prisién del cuerpo visible, y los
cristianos son conocidos como hombres que viven en el mundo, pero
su religién permanece invisible. La carne aborrece y hace la guerra al
alma, aun cuando ninglin mal ha recibido de ella, s6lo porque le
impide entregarse a los placeres; y el mundo aborrece a los cristianos
sin haber recibido mal alguno de ellos, s6lo porque renuncian a los
placeres. El alma ama a la carne y a los miembros que la odian, y los
cristianos aman también a los que les odian. El alma est4 apriosionada
en el cuerpo, pero es la que mantiene 1a cohesién del cuerpe; y los
cristianos estdn detenidos en el mundo como en una prisién, pero son
Ios que mantienen 1a cohesidn del mundo. El alma inmortal habita en
una tienda mortal, y los cristianos tienen su alojamientc en lo
corruptible mientras esperan la inmortalidad en los cielos. EI alma se
mejora con los malos tratos en comidas y bebidas, y los cristianos,
castigados de muerte todos los dfas, no hacen sino aumentar: tal es Ia
responsabilidad que Dios les ha sefialado, de la que no seria licito
para ellos desertar.

Porque, 1o que ellos tienen por tradicién no es invencion humana: si
se¢ fratara de una teorfa de mortales, no valdrfa 1la pena una
observancia tan exacta. No es la administracién de misterios humanos
lo que se les ha confiado. Por el conirario, el que es verdaderamente
omnipotente, creador de todas las cosas y Dios invisible, él mismo
hizo venir de los cielos su Verdad y su Palabra santa e
incomprensible, haciéndola morar entre los hombres 'y
estableciéndola solidamente en sus corazongs. No envié a los
hombres, como tal vez alguno pudiera imaginar, a un servidor suyo,
algiin 4ngel o potestad de las que adminisiran de los cielos, sino al
mismo artifice y creador del universo, el que hizo los cielos, aquel por
quien encerrd el mar en sus propios lfmites, aquel cuyo misterio
guardan fielmente todos los elementos, de quien el sol recibid la
medida que ha de guardar en su diaria carrera, a quien obedece la luna
cuando le manda brillar en la noche, a quien obedecen las estrellas
que son ¢l séquito de 1a luna en su carrera; aquel por quien todo fue
ordenado, delimitado y sometido: los cielos y lo que en ellos se
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contiene, 1a tierra y cuanto en la tierra existe, el mar y 1o que en el
mar se encierra, €l juego, el aire, el abismo, 1o que estd en lo alto, Io
que estd en lo profundo y lo que estd en medio, A éste envi6 Dios a
los hombres. Ahora bien, jlo envié, como alguno de los hombres
podria pensar, para ejercer una tiranfa y para infundir terror y
espanto? Ciertamente no, sino que lo envio con bondad y
mansedumbre, como un rey que envia a su hijo rey, como hombre Io
envid a los hombres, como salvador, para persuadir, no para violentar,
ya que no se da en Dios la violencia. Lo envio para invitar, no para
perseguir; para amar, no para juzgar, Ya legard el dia en que lo envie
para juzgar, y entonces ;jquién serd capaz de soportar su presencia?...
(Cap. 5-7).

La inculturacion iatina

En su primera fase el cristianismo predominé en los clrculos judios. El
ocaso de esta etapa judeocristiana se produce a mediados del siglo 2° Sigue
un perfodo de cristianismo helenista que acabamos de estudiar. En el siglo
3% el cristianismo occidental se latiniza. Este proceso estd pricticamente
completo a mediados del siglo.

Africa juega un papel protagénico en esta etapa. Tertuliano y Cipriano de
Cartago son las figuras mds importanies. Tertuliano utilizaba el idioma
popular latino cristiano. Era abogado. Introdujo en la teclogia latina
conceptos legalistas que iban a ser patrimonio comun de los cristianos a
través de los siglos: culpa, meritum, satisfacere... "Gradualmente 1a Iglesia
occidental asumié un carécter distintivo con su propio lenguaje, arte y estilo.
Incluso sus problemas eran distintos de los que de la Iglesia orienfal:
mientras que los de esta dltima eran doctrinales, los de la occidental eran
disciplinarios. En este aspecto, la controversia mds grave que suscité fue
con respecto a los lapsi, o sea aquellos cristianos que se habfan retractado
duranie las persecuciones. La postura rigurosa adoptada por Novaciano y
Cipriano fue contrarrestada, una vez mds, por la actitud mds tolerante del
obispo de Roma. También se hallaron en oposicion acerca de la validez de
los bautismos administrados por herejes. En tales cuestiones, la Iglesia
oriental se limitaba a tolerar diferencias. A partir de entonces, el deseo de
organizar y unificar serfa caracterfstico del cristianismo latino". (Daniélou).



476  Alfredo Motin, p.s.s., Algunas tendencias en la incuituracién de la fe en los Padres de la Iglesia

antes de Constantino

Una verdadera marea cristiana cubrié el mundo latino penetrando todos los
estamentos sociales. El Estado pagano se sentfa amenazado en su Inisma
existencia y acudid a la fuerza para defenderse. La segunda mitad del siglo
3® fue 1a época de las grandes persecuciones y de los mértires. "Las 1ltimas
persecuciones, las de Decio, Valeriano y Diocleciano, representan el esfuezo
supremo del mundo pagano para frenar la expansién cristana, pero el
resultado fue la derrota de dicho mundo. La civilizacion mediterrdnea se
habia convertido en civilizacién cristiana, y Constantino se limiid a poner ¢l
sello a un hecho ya consumado, cuando siiué el Imperio sobre una base
cristiana" 19,

Conclusion

Esta breve historia nos ensefia que Ia inculturacién es un proceso
inseparablemente ligado a la fe cristiana.

El judeocristianismo se extinguié rdpidamente a causa de su particularismo:
tenfa sus costumbres peculiares: circuncisién, sdbado, kashrit, que
formaban una valla de proteccién contra el mundo exterior. E! judafsmo
escogié fundir en un solo todo fe y cultura: asf renunciaba a 1a posibilidad
de irculturarse en el mundo pagano. El cristianismo al contrario no sufrfa de
estas limitaciones. Era esencialmente catdlico, o sea universal,
esencilamente inculturable. Los critianos como nos lo muestra la Carta a
Diogneto adoptaban todas las costumbres del pafs en el que moraban, con el
discernimiento y las purificaciones necesarias.

Hoy, no se puede negar, el cristianismo estd muy inculturade en la
civilizacién modema del primer mundo y de parte de América Latina.
Queda por ver si con el discemimienio que s¢ impone. No por nada
deploraba el Cardenal Gracias que no alcanzaba a notar ninguna diferencia
entre catélicos y paganos. Por otra parte, no se puede negar que, a pesar de
las directivas de Vaticano II, la Igiesia latina no ha hecho el esfuerzo

10 DANIELOTJ, Jean, o.c., 429,
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suficientemente para inculturarse en muchos pueblos de la tierra. En esto
muchas sectas nos ganan la partida. Puntos candentes son la catequesis y la

liturgia.

Queda para nosotros como un desaffo permanente.
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Una de las aportaciones mas importantes para la comprensién de la
Evangelizacion la ha hecho Pablo VI en su Exhortacién Apostolica
Evangelii Nuntiandi. Segiin él, “lo que importa es evangelizar (...) Ia
cultura y las culturas del hombre en su sentido rico y amplio que tienen
esos términos en la Gaudium et spes, tomando siempre como punto de
partida la persona y teniendo presentes las relaciones de las personas en-
tre si vy con Dios” (EN 20).

Coherentes con esta orientacion, los Obispos reunidos en Puebla
decidfan que *la accidén evangelizadora de nuestra Iglesia latinoamerica-
na ha de tener como meta general la constante renovacion y transforma-
cidon evangélica de nuestra cultura” (DP 394-395),

Pero lg evangelizacion de la cultura exige la inculturacion de la fe y
de lg Iglesia, porque permanece “vilido, en el orden pastoral, el princi-
pio de encarnacién formulado por San Ireneo: lo que no es asumido no
es redimido™ (DP 400). “Esto implica que la Iglesia —obviamente la
Iglesia particular— se esmere en adaptarse, realizando el esfuerzo de un
trasvasamiento del mensaje evangélico al lenguaje antropoldgico y a los
simbolos de 1a cultura en la que se inserta” (DP 404).

Hace quinientos afios se iniciaba la evangelizacion en América Lati-
na. El resultado ha sido que “con deficiencias y a pesar del pecado siem-
pre presente, la fe de la Iglesia ha sellado el alma de América Latina,
marcando su identidad histoérica esencial y constituyéndose en lg matriz
cultural del continente, de la que nacieron los nuevos pueblos. El Evan-
gelio encarnado en nuestros pueblos los congrega en una originalidad
historica cultural que llamamos América Latina. Esta identidad se sim-
boliza muy luminosamente en el rostro mestize de Maria de Guadalupe
que se yergue al inicio de 1a Evangelizacion” (DP 445-446}.
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Puebla nos abre el arco histérice de la evangelizacion de nuestro
continente: la primitiva inculturacién guadalupana del Evangelio ha
{enido como resuitado a través de los siglos la configuracidn de una
cultura fatincamericana seltada por la fe de la Iglesia.

Esta constatacién nos hace preguntarnos como la Iglesia, a través de
estos cinco siglos, ha ido impulsando 1a simbidsis entre su fe y la cultura
de América Latina, de tal manera que hoy podamos hablar de una cul-
tura latinoamericana cristiana, y de una expresion latinoamericana de la
fe de la Iglesia.

La pregunta nos la proponemos no desde un interés puramente eru-
dito e historico, sino desde una preocupacién eminentemente pastoral,
abierta al compromiso evangelizador del hoy v del futuro de América
Latina. Pienso que el pasado puede proyectarnos importantes luces para
nuestro quehacer actual.

En efecto, la presencia de la Iglesia en América Latina, en el com-
plejo ¥ duro encuentro cuitural acaecido hace quinientos afios —en-
cuentro de las culturas aborigenes africanas y europeas— fue decisiva
para la formacion de la predominante cultura mestiza, cultura latino-
americana, que caracteriza al continente,

La acciéon evangelizadora dejé marcada la cultura mestiza de un “‘ra-
dical substrato catdélico™ (DP 7), pero no alcanzé una plena humaniza-
cién, como lo demuestra la constatacién de que “en pueblos de arraiga-
da fe cristiana se han impuesto estructuras generadoras de injusticia”
(DP 437), con un doloroso panorama recogido por el Documento de
Puebla (DP 27-58), en clara conexidn con las antiguas denuncias lasca-
sianas. Este complejo resultado, positivo vy negativo, nos indica que el
proceso evangelizador y encarnaiorio de la Iglesia ha tenido a través de
ios siglos sus aciertos y sus desaciertos, sus luces y sus sombras.

Como dejo constatado Medeilin, hoy América Latina se encuentra
en el umbral de una nueva época historica (DM Intr 4), en un transcen-
dental momento de transformacion cultural (DP 441), vocacionada “a
aunar en una sintesis nueva y genial, lo antiguo y lo moderno, lo espi-
ritual y lo temporal, 1o que ofros nos entregaron y nuestra propia ori-
ginalidad™ (DM Intr 7). Es una sitvacion muy similar a fa de hace qui-
nientos afios, en la que la Iglesia vuelve a tener un papel protagdnico, al
que no puede renunciar.
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El nuevo encuentro cultural se produce entre las culturas latinoame-
ricanas y por la penetracién homogeneizante ¢ impositiva de la cultura
urbano-industrial (DP 421-427), que procede del hemisferio norte, y
que llega inspirada por la ideologia del secularismo (DP 434), Se trata
de una nueva cultura que pretends ser universal, forzando a las culturas
particulares a integrarse en ella (DP 421), y presentado a Dios como
algo superfluo e incluso como un obsticulo para el progreso de la huma-
nidad. Es una cultura que viene a reforzar el tradicional marginamiento
de las culturas aborigenes y afroamericanas (DP 441 ).

En estas circunstancias, “la Iglesia de América Latina se propone
reanudar con renovado vigor la evangelizacién de la cultura de nues-
tros pueblos y de los diversos grupos étnicos para que germine o sea
reavivada la fe evangélica y para que ésta, como base de comuniodn, se
proyecte hacia formas de integracién justa en los cuadros respectivos de
una nacionalidad, de una gran patria latinoamericana y de una integra-
cidén universal que permita a nuestros pueblos el desarrollo de su propia
cultura, capaz de asimilar de modo propio los hallazgos cienifficos y
técnicos™ (DP 428). “Por eso, uno de los principales cometidos de nues-
tro impulso evangelizador ha de ser actualizar y reorganizar el anuncio
del contenido de la evangelizacién partiendo de la misma fe de nuestros
pueblos, de modo que éstos puedan asumir los valores de la nueva civilj-
zacidén urbano-industrial, en una sintesis vital cuyo fundamento siga
siendo la fe en Dios ¥ no el ateismo, consecuencia logica de una ten-
dencia secularista’ (DP 436).

El desafio actual de la Iglesia en América Latina es acompafiar al
continente en la formacién de una mueva sintesis cultural integrada en la
vision global de la fe cristiana (DM Intr. 7), evitando los fallos del pasa-
do y superando las amenazas de! presente. De ahi la importancia de
recordar 1a plurisecular historia de la evangelizacion en América Latina
y de la inculturacién de la fe en el continente, para aprender de sus
aciertos y evitar sus errores, dado que, respetando la originalidad de
cada momento historico, la historia serd siempre maestra de la vida.

En esta exposicidon intento recoger esta leccién del pasado, aunque
con mucha modestia y reserva, dado que se trata de un complejo tema
que exige todavia muchas investigaciones. Por eso me vay a reducir a
sefialar algunos momentos de nuestra historia en relacidén con el progre-
sivo proceso de inculturacion de la Iglesia en el continente, sefialando
aciertos y desaciertos desde nuestra actual perspectiva historica.
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Para proceder con un cierto orden voy a dividir mi tema en cinco
partes muy desiguales. En primer lugar, presentaré una reflexion tedrica
sobre inculturacién vy endoculturacién, que nos sirva de orientacion
para la comprension de los acontecimientos historicos. Después abrire-
mos tres capitulos sobre la inculturacion de la Iglesia en las culturas
mestiza, aborigenes y afroamericanas. Por ultimo, sacaremos algunas
sencillas conclusiones, que sirvan para iluminar la actual inculturacién
de la Iglesia en el horizonte de una nueva sintesis culfural latinoameri-

cana.

I. INCULTURACION Y ENDOCULTURACION

A partir del Concilio Vaticano II ha cobrado una gran importancia,
en los medios pastorales y misioneros, Ia exigencia de la inculturacidn
de la Iglesia en los distintos grupos culturales en los que se hace presen-
te. Se trata de un término relativamente nuevo, que origina sus dificul-
tades cuando tiene que operativizarse, lo que indica gue existencial y
tedricamente no lo tenemos suficientemente clarificado.

La inculturacion es un término teoldgico-pastoral o teoldgico-misio-
nero que hace clara referencia a 1a enculturacion o endoculturacién, ex-
presion elaborada por la antropologia cultural. La inculturacién es una
exigencia de la mision de la Iglesia, que tiene su origen en el misterio
historico-salvifice de Dios; mientras que la endoculturaciéon es una
dindmica intrinseca a toda cultura. Se trata de dos dindmicas no homo-
géneas, pero si correlativas, de fal manera que la inculturacion del men-
saje, de la fe y de la Iglesia s6lo puede realizarse cuando se somete a las
exigencias fundamentales vy humanas de la endoculturacion.

El misterio de la Encarnacidn, en el que el Hijo de Dios aparece co-
mo el Hijo del Hombre, nos ayuda a clarificar la tesis que acabo de pro-
poner. En efecto, el movimiento salvifico de Dios sobre la humanidad
estaba orientado por una dindmica de humanizacion v de inculturacion
de su Hijo. Pero dicha din&dmica alcanza su realizacidn histérica y exis-
tencial cuando el Hijo eterno, engendrado en las entrafias de Maria,
surge como Hijo del Hombre, incorporado a una familia de Israel, sien-
do asimilado por su pueblo y reconocide como israelita, La Encamna-
cidn enriquece la historia ¥ la cultura de Israel con un dato original v
nuevo, dato que serd aceptado por unos y vislentamente rechazado por
otros. Pero la Encarnacidén, movimiento original de Dios, s6io ha sido
historicamente posible en la medida en gue Israel, a través de Maria, ha
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aceptado a Jesis como su hijo, como miembro de su cultura y de su
pueblo, v en la medida en que Jestis se ha sometido a la endocultura-
cidn de su pueblo. En el paso de los afios, las autoridades de su nacién
rechazaran el reconocerlo como el Mesias esperado por Israel, pero
nunca negaran que se encontraban frente a un israelita. Consiguiente-
mente podemos afirmar que ¢l movimiento salvifico de Dios, orientado
por la humanizacion y la inculturacibn, se realizé a través de los proce-
sos de endoculturacion del pueblo de Israel. Asi en el misterio de la
Encarnacion la inculturacion se realizé por endoculturacién, sin que es-
ta opcion limitara la mision universal de Jests.

Clarifiquemos un poco mais ambos conceptos y las relaciones que se
han de mantener entre ellos.

1. La endoculturacion

La endoculturacién, como ya hemos indicado, es un fendmeno es-
pontaneo y dinamico que encontramos en todas las culturas, y que ga-
rantiza la afirmacion, la sobrevivencia e incluso el desarrollo y la expan-
sidén cultural de un pueblo.

Primariamente la endoculturacidén es un complejo sistema pedagod-
gico mediante el cual un pueblo incorpora a su estilo de vida, a sus
tradiciones ¥ a sus proyectos a los nuevos miembros que genera. Sin
privarlos de su propia personalidad, la endoculturacion pretende incor-
porarlos a la comunidad cultural de tal manera que ellos la reconozcan
come su comunidad, y la comunidad los reconozca a su vez a ellos
como a sus miembros.

Pero las culturas, por ser un fendmeno eminentemente humano, son
historicamente abiertas, sin quedar nunca definitivamente cerradas en
un esquema repetitivo, Toda cultura tiene internamente una capacidad
inventiva y externamente una posibilidad de encuentro en ¢l contacto
con otras culturas. Cuando estos acontecimientos se producen, es decir,
el invento v el encuentro, la endoculturacidn tiende a asimilar dichos
datos nuevos en la originalidad y en el genio de la propia cultura.

Logicamente toda asimilacidon de un dato nuevo provoca transfor-
maciones culturales que, a veces, pueden ser muy importantes como,
por ejemplo, la incorporacién del caballo en un cultura némade que
anteriormente no tenia otro sistema de transporte que el peatonal. La
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endoculturacién garantiza simultineamente en estos casos la pervivencia
v la histérica transfermacidn de la cultura.

Cuando funcionan los mecanismos de endoculturacidn, y no de me-
1a imposicion colonial, las culturas al encontrarse con un dato nuevo
pueden reaccionar fundamentalmente con tres actifudes diferentes: de
rechazo, de sincretismo y de sintesis. En el caso del rechazo es evidente
que el nuevo dato sencillamente no se acepta. Mas dificil es distinguir
entre el sincretismo y la sintesis.

La reaccidén endocultural sincrética ante el nuevo dato acepta el sig-
no, pero despojandolo de su significado original, siendo sustituido éste
por otros significados angestrales. Se trata de un mimetismo exterior
que puede ser explicado por motivaciones muy diferentes.

En la reaccién endocultural sintética, la cultura acepta el significa-
do original del dato nuevo, pero su signo lo incorpora estructuralmente
a su propio universo simboélico, origindndose en todas las piezas del sis-
tema y en el mismo signo incorporado un proceso de reajustes y modi-
ficaciones hasta conseguir una estabilidad y una coherencia de la estruc-
tura cultural modificada. Con frecuencia, para el observador externo, es
dificil distinguir entre un proceso siniético y el sincretismo, dada la len-
titud vy las dificultades a las que estdn sujetas las transformaciones cul-
turales, especialmente cuando afectan al campo religioso, dado que co-
mo ha afirmado Puebla, “lo esencial de la cultura estd constituido por la
actitud con que un pueblo afirma o niega una vincwlacidén con Dios, por
los valores o desvalores religiosos™ (DP 389).

2. Lainculturacion det mensaje y de 1a Iglesia

La inculturacién es un dinamismo y una orientacién de la mision de

la Iglesia que encuentra sus raices en la revelacién del misterio salvifico
de Dios.

De hecho la Iglesia nacid endoculturada en Israel, de tal manera que
durante los primeros afios de su existencia fue considerada como una
secta del Pueblo de Dios: el grupo de los que afirmaban que Jesis era el
Mesias esperado a través de largas generaciones.

Desde el principio toma conciencia de que su misién es universal Y,
mas especificamente para todas las etnias (Mt 28, 19). Estos dos he-
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chos, nacimiento endoculturado en Israel vy su mision salvifica para
todos los pueblos, van a originar desde el principio un problema que,
con diferentes infiexiones, se va a repetir a través de toda la historia de
la Iglesia: Como tiene que realizarse 1a inculturacion.

El pueblo de Israel, aunque con un limitado fmpetu misionero, te-
nia también conciencia de su misién universal, que habia institucionali-
zado con los “prosélitos”, es decir, hombres de otras culturas v de otras
razas que, al aceptar la fe en Yahweh, se incorporaban simbélicamente
al Israel de la fe y de la carne mediante el rito de la circuncisién. Mante-
niendo un paralelismo antitético con las expresiones de Pablo dirfamos

que los griegos tenfan que hacerse judios para integrarse en el salvifico
Pueblo de Dios,

Esto origina en la primitiva Iglesia de Jerusalén una interpretacion
judaizante de la inculturacion de la Iglesia. Para ser cristiano el no judio
tiene que hacerse primero judio mediante la circuncision, pues el bautis-
mo sélo puede ser conferido a los circuncisos.

Pronto estalld el conflicto frente a esta postura, primero timida-
mente con el caso de la conversion de Cornelio y su famiiia, y después
con las teorias liberales de Pablo, israelita nacido en Tarso, que estable-
ce la distincién entre la fe en Jesucristo y la Ley mosaica, y que procla-
ma que, como mensajero del Evangelio, se comportaba como judio con
los judios, y como guien no tiene ley con los que no la tenfan, de tai
manera que “me he hecho todo a todos para ganar a algunos”™ (1 Cor
9, 19-23). Fundamentalmente el problema quedd resuelto en el denomi-
nado Concilio de Jerusalén (Act 15): la inculturacién de la Iglesia, de-
positaria de la revelacion de Dios en Jesucristo, no se polarizaba en la
cultura de un pueblo, sine que se acercaba a todas las culturas, abrién-
dose al proceso de endoculiuracion de cada una de ellas.

Asi se disolvia la imagen de una Iglesia universal uniformizada por
la fe vy la cultura judia, para dar paso a una multiplicidad de Iglesias, las
Iglesias-en, cada una de ellas endoculturada en los pueblos que habian
acepiado la fe en Jesucristo, permanteniendo enire todas la comunion
en la fe v en la caridad, v sintiéndose unidas por la comin fidelidad a la
fey de Cristo.

Gracias a la concientizacidon del principio de 1a inculturacion plori-
forme, durante los primeros siglos se fueron configurando las diversifi-
cadas Iglesias Orientales v Occidentales, que el Concilio Vaticano 1T ha
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considerado como “patrimonio de la Iglesia universal de Cristo * (OE 5},

sosteniendo “que pueden y deben conservar siempre sus legitimos ritos

litargicos y su disciplina y que sdio han de introducirse cambios por ra-
261 de su propio vy organico progreso” (OE 6).

En el devenir de la historia nos encontramos que las lglesias endo-
culturadas, cuando han abierto su accidn misionera sobre otras culturas,
con frecuencia ha vuelto a parecer en eilas el conservadurismo “‘judai-
zante”, intentande no solo transmitir el original mensaje cristiano, con
toda fidelidad vy con todas sus exigencias tfundamentales, sino también
imponer su propio sistema cultural y el nivel de evolucidon eciesial alcan-
zado a través de una larga historia. Siempre existe el riesgo de confundir
la accidon misionera con la multiplicacién de la propia imagen de una
Iglesia en otros ambientes y culturas, cuando en realidad no tiene mas
funcién que promover nuevas /glesias, no sélo numéricamente sino tam-
bién culturalmente nuevas,

3. Orientaciones del Concitio Vaticano II

E] Vaticano 1I se mueve evidentemente en este esquema de incultu-
racién-endoculiurada de la Iglesia. Quiero brevemente recoger algunos de
sus aportes mds importantes gque puedan ayudarnos para comprender
eriticamente ¢l procese de endoculturacion de la lglesia en América
Latina,

Murca con claridad que las nuevas Iglesias han de tener como objeti-
vo la evangelizacion de la propia cultura, de tal menera que la nueva co-
munidad cristiana surgida en medio de su pueblo “tiene que conocer
esta cultura, restaurarla y conservarla, desarroliarla segGm las nuevas
condiciones y, por fin, perfeccionarla en Cristo, para que la fe de Cristo
v la nueva Iglesia no sea ya extrafia en la sociedad ¢n que vive, sino gue
empiece a penetrarla y transformarla” (AG 21).

Para conseguir este objetivo es necesaria una lglesia endocutturada:
“La semilla que es la palabra de Dios, al geminar, absorbe el jugo de
la tierra buena, regada con el rocio celestial, lo transforma vy se lo asi-
mila para dar al fin fruto abundante. Ciertamente a semejanza del plan
de la Encarnacion, las Iglesias jovenes, radicadas en Cristo y edificadas
sobre el fundamento de los apéstoles, toman en infercambio admirable
todas las riquezas de las naciones que han sido dadas a Cristo en heren-
cia. Ellas reciben de las costumbres y tradiciones, de [a sabiduria y doc-
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trina, de las artes ¢ instituciones de los pueblos todo 1o que puede ser-
vir para cxpresar la gloria del Creador, para explicar la gracia del Salva-
dor y para ordenar debidamente la vida cristiana™ (AG 22),

Légicamente esta simbiosis de mensaje y cultura que ha de realizar-
se en las nuevas Iglesias so6lo puede cfectuarse vitalmente por los propios
miembros de una cultura que se han incorporado a la comunidad ecle-
sial por la aceptaciéon de la fe en Cristo. De ahi la urgencia de que los
responsables de las nuevas comunidades sean de su propio pueblo,
“pues la Iglesia profundiza sus raices en cada grupo humano cuando las
varias comunidades de fieles tienen de entre sus miembros sus propios
ministros de la salvacién en ¢l orden de los obispos, de los preshiteros y
didconos, que sirvan a sus hermanos, de suerte que las nuevas iglesias
consigan paso a paso con su ¢lero la estructura diocesana” (AG 16).
Pero es neccsario evifar que en esfos ministros se produzca una descul-
turizacion patria, por 1o que el Concilio impartia las siguientes recomen-
daciones: “armonicense estas exigencias comunes de la formacion sacer-
dotal, incluso pastoral y prictica, con el deseo de acomodarse al modo
peculiar de pensar y de proceder de la gente propia. Abranse, pues, v
avivense las mentes de los alumnos para que conozcan bien y puedan
juzgar la cultfura de su gente: vean claramente las disciplinas tiloséficas
y teolégicas, las diferencias y semejanzas que hay entre las tradiciones
y la religion patria y 1a religion cristiana. Atienda también la formacion
sacerdotal a las necesidades pastorales de la regién; aprendan los alum-
nos la histeria, ¢l fin v el método de la accidén misionera de la Igiesia, Y
las especiales condiciones sociales, econdmicas y culturales de su pue-
blo” (AG 16).

Para que todo csto pueda conseguirse satisfactoriamente “es necesa-
rio que en cada gran territorio socio-cultural se promueva la reflexion
teologica por la que se sometan a nueva investigacion, a la luz de la tra-
dicion de la Iglesia universal, los hechos y las palabras reveladas por
Dios consignadas en las Sagradas Escrituras v explicadas por los Padres
y el Magisterio de la Iglesia. As{ apareccerd mds claramente por qué
caminos puede llegar la fe a la inteligencia, feniendo en cuenta la filoso-
fia y la sabiduria de los pueblos, y de qué forma pueden compaginarse
las costumbres, el sentido de la vida y el orden social con las costurnbres
manifestadas por la revelacion diving. Con ¢llo se descubrirdn los cami-
nos para una acomodacion mds profunda en todo dmbito de la vida cris-
tiana. Con este mode de proceder se excluird toda especie de sincretis-
mo y de falso particularismo, y se agregardn a la unidad catdlica las tra-
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diciones particulares con las cualidades propias de cada roza, ilustradas
con la luz del Evangelio” (AG 22},

Como punto de partida es necesario un proceso de aculturacion de
los misioneros extranjeros. Ante todo, ¢l que haya de ir a un pucblo
extranjero aprecie debidamiente su patrimonio, sus lenguas y sus ¢os-
tumbres”, y una vez ubicados en la region ha de completarse su forma-
cion de tal manera ‘“‘que los misioneres conozcan ampliamente la histo-
ria, las estructuras sociales v las costumbres de los pucblos, estén bien
enterados del orden moral, de los preceptos religiosos ¥ de su mentali-
dad acerca de Dios, del mundo y del hombre, conforme a sus sagradas
tradiciones. Aprendan las lenguas hasta el punto de poderlas usar con
soitura y elegancia y encontrar con ello una mas ficil penetraciéon cn las
mentes y en los corazones de los hombres. Han de ser introducidos, ade-
mas, como cs debido, en ias necesidades pastorales caracteristicas de
cada pueblo™ (AG 262,

4. De la incorporacién a Ia Iglesia a la encarnacion de la Iglesia

Estas luminosas orientaciones del Coneilio en orden a una incultura-
cidn-endoculturada de la Iglesia, impiica un importante cambio en Ja
mentalidad misionera, que nos acerca mds a Ia normativa que aparece en
¢l Nuevo Testamento. De una mancra simplificada podemos afirmar que
el objetive de las misiones hoy no ¢s que fos pueblos se incerporen cn la
[glesia sino que la Iglesia se encarne en los pueblos, proyectiandose en Ia
imagen de una Iglesia, que por ser Catdlica, se configura pluriétnica-
menite.

Este tema lo he estudiado con particular interés en una ponencia,
titulada®Evangelizacion integral y comunidades amerindias”, que pre-
senté en un encuentre convocado por el Departamento de Misiones del
CELAM y celebrado en Bogotd en 1986',

Entre otros puntos, me detenfa en tres que pueden tener especial
importancia para nuestras reflexiones actuales: Cémo se origina v se
expresa una Iglesia Particular por proceso de inculturacion; la agilidad
neotestamentaria para cl nacimiento de nucvas Iglesias endoculturadas;
la aculturacidén de los misioneros interpretada como colaboracién cuali-
ficada con los pueblos.

1. Gonzilez Derado, A., “Evangelizacién integral ¥ comunidades amerindias”, en De unag
pastoral indigenista a una pastoral indigena, Bogota 1987, pp. 281-374,



Medellin, Vol. 15, n. 60, Diciembre de 1983 439

No es el momento de volver a desarrollar estas reflexiones. Sélo
quiero subrayar el contraste que advertimos entre la lentitud de los pro-
cesas de inculturacién-endoculturada, que desde hace siglos se advierte
en nuestras misiones, y la agilidad con la que se realizaba en la Iglesia
Apostodlica, segin nos muestran los documentos del Nuevo Testamento.
Nuestra actual pastoral del nacimiento de Iglesias tendria que ser revisa-
da por la misma pastoral que enconiramos en el Nueve Testamento, v
que no podemos olvidar que se trata de una orientacién pastoral con
fuerza normativa, Nuestra carga de siglos y de tradiciones —que no se
identifican con la Tradicidon— nos puede conducir a una timidez o aun
perfeccionismo que inconscientemente limite la fuerza expansiva, encar-
natoria y salvifica del Evangelio.

A la luz de estas reflexiones nos adentramos en algunos aspectos de
los procesos de inculturacion de la Iglesia en América Latina.

1I. INCULTURACION DE LA IGLESIA
EN LA CULTURA MESTIZA LATINOAMERICANA

Cuando nos referimos a la evangelizacidén de América Latina y anali-
zames su resultado global después de quinientos afios, corremos el peli-
gro de olvidar el complejo mosaico que forma el continente, y ei reco-
rrido desigual que ha fenido la evangelizacion en cada uno de sus secto-
res. No debemos olvidar que a las culturas aborigenes pertenecen unos
472,000,000 de habitantes. Mas de 70.000.000 de personas integran el
complejo universo afroamericano. Prescindiendo de las recientes inmi-
graciones de orientales, podemos afirmar que el resto de la poblacién,
alrededor de unos 250.000.000, representa el gran blogue de la denomi-
nada genéricamente cultura mestiza, cultura estructuralmente dominan-
te que tiene como fundamento la cultura europea, especialmente espa-
fiola y lusitana, que se hizo presente en 1492, y que se ha ido incremen-
tando tanto por proceso vegetativo como por permanentes inmigracio-
nes.

Se trata de tres blogues, cuya evangelizacién ha tenido origenes
muy diferenciados v cuyo desarrolio ha quedado condicionado por cir-
cunstancias muy diversas. La evangelizacion de la cultura mestiza se ini-
cia con un transplante de comunidades cristianas europeas, que se
acriollan y se mezclan, pero afirmindose como misioneros, conquista-
dores y sefiores. La evangelizacién de los aborigenes se inicia misionera-
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mente por unos invasores gue intentan someterlos a las costas america-
nas, viclenta e injustamente sometidos a esclavitud, van a ser también
misioneramente evangelizados por sus nuevos sefiores y amaos,

Son tan difercntes los caminos de la inculturacion del mensaje y de
a Iglesia seguidos en cada uno de estos sectores, que he preferido tra-
tarlos per separado. Examinamos, en primer iugar,‘ el proceso de inculiu-
racién en la cuitura mestiza latinoamericana, reduciéndonos a la época
colonial.

1. Etapa de asentamiento y conquista (1492-1568).

Los pequefios grupos de espafioles que legaban a América en el alti-
mo decenio del siglo XV pronto se fueron multiplicando, procurando

establecerse a la manera espafiola y manteniendo una fuerte conexion
con la metrépoli

Ya en 1574 Juan Lopez de Velasco en su Geografia y descripcion
de las Indias, presentaba el siguiente panorama: “En todo le descubier-
to y poblado hasta el afio 74, cuando se acabd esta suma de recopilar,
habia doscientos pueblos de espafioles, ciudades y villas con algunos
asientos de minas en forma de pueblos, ¥ en ellos ¥ en las estancias de
ganados y otras granjerias, cerca de freinta 3 dos mil casas de vecinos
esparioles; los tres mil encomenderos, y los oires, pobladores mineros,
tratantes y soldados; y ocho o nueve mil poblaciones, naciones o par-
ciatidades de indios, que no se pueden sumar, porque la mayor parte
estd por reducir a pucblos, en los que v en todo lo que ecstd en paz,
en cuanto buenamente se ha podido averiguar por las tasaciones, hay
milién y medic de indios iributarios sin sus hijos y mujeres y sin los
vigjos y por casar, y sin los muchos gue se esconden vy se dejan de con-
tar en las tasaciones por no tributar, y sin los que no estdn pacificos,
los cuales todos estan repartidos como en tres mil y setecientos repar-
timientos de su majestad y particulares, de quienes son la mayor parte,
¥ como cuarenta mil negros esclavos, v mucho nitmere de mulatos y
mestizos’?. Aunque ecran victimas de fuertes discriminaciones so-
ciales, los mestizos siempre se sintieron culturalmente integrados al
grupe cultural de los espafioles,

2. Lopetegui-Zubillega, Historiz de la Ielesin en la América Espaiola, T.[, Madrid 1963,
pe- 176-177.
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Pesde un principio los espafieles procuraron para su asentamiento la
edificacion de ciudades y pueblos propios, en los que podian desarroflar
su propio estilo de vida al mismo tiempo que les servian para articular
su sistema de colonizacion y dominacidén. Fue un esfuerzo acelerado v
eficaz, de tal manera que durante cl siglo X VI fundaron la mayoria de
la ciudades latinoamericanas, que continfian manteniendo hasta cl pre-
sente importancia internacionat, nacional e incluso regional®.

Eran ciudades complejas, en las que convivian negros, aborigenes,
mulatos y mestizos y espafiotes, Pero estas nuevas ciudades aparecian
organizadas urbanistica y administrativamente conforme a los patrones
hispanos.

La colectividad de los conquistadores sc sentia profundamente iden-
tificada con su cuitura de origen, con ¢l proyecte de labrar una Nueva
Espafia, como significativamente lo expresaba Hernan Cortés al denomi-
nar con este nombre las tierras mexicanas conquistadas por él.

Desde el punto de vista religioso, los espafioles se afirmaban como
catodlicos, confirmados en su fe tanto por una larga tradicion de siglos
commo por las caracteristicas de la empresa con la que se encontraban
comprometidos. Las bulas fnter caetera de Alejandro VI los habian
constituide en ciudadanos de un estado miisionero, al que se encomen-
daba “adoctrinar a los indigenas vy habitantes dichos ¢n la fe catdlica e
imponerles en las buenas costumbres, poniendo toda la debida diligen-

g b}

cia .

Dentre de este contexto, ¢l trasvase del catolicismo metropolitano
a América se realizd trasladando el mismo modelo hispano tanto a nivel
oficial como a nivel popular.

Durante cl siglo XV] se establece una amplia red de Arzobispados y
Obispados con sus correspondientes catedrales, ¥ con wuna organizacidon
pastoral v administrativa similar a la que se tenia en Espafia. Ya en
1504, Julio I1 erigia, a peticién de Fernando el Catélico, las primeras
sedes episcopales del Nuevo Mundo mediante la bula Hiius fulciti: la
Arquidiocesis de Santo Domingo con otras dos didcesis sufragineas®.

3. Hardoy, LL., Las ciududes de America Lating y sus dreas de influencia a través de la his-

toriz, Buenos Aires 1975, pz. 104.
4.  Ybot, A., La Iglesia y los eclesidsticos espaiioles en la empresa de Indias, T.1L, Barcelena

1963, pp. 24-45.
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Los sacerdotes que llegaban al continentie se iban constituyendo en
obispos, parrocos y capellanes de las comunidades espafiolas, conocedo-
ras de la autoridad y de los servicios que les correspondian.

En esta primera época, la mayoria de los que pasaban a las Indias
era gente del pueblo, soldados y labriegos, que vivian su fe en tradicio-
nales esquemas de religiosidad popular aceptados y reconocidos, en su
mayor parte, por la Iglesia oficial. Ellos fuercn los primeros que vivie-
ron y los que implantaron el catolicismo popular en América Latina.
A mi juicio, es imposible conocer el proceso de inculturacion de la Igle-
sia en América Latina sin partir del estudio de ia religiosidad popular
hispanica del siglo XV, va que dicha religiosidad vivida espontineamen-
te por los propios conquistadores se constituyd en el gran catecismo
ambiental del continente.

Pero, este catolicismo oficial y popular @l implaniarse en un nuevo
ambiente y en una nueva situacidn adquicre unas caracteristicas pro-
pias, que van a determinar un estilo propio de las comunidades cristia-
nas transplantadas. Entre ellas sobresalen las siguientes.

La primera es un sentido de afirmacién de la fe, de la comunidad
cristiana vy de sus propias expresiones religiosas, ante la necesidad de sal-
var su propia identidad en un contexto extrafio y diferente, en el que los
espafioles aparecian como una reducida minoria invasora.

El instint¢ de afinnacidén queda fortalecido con ¢l espiritu de con-
quista, expansién del reino cristiano, que promueve una original teoio-
gia popular que se transparenta en multitud de simbolos historicos. En
los estandartes de Herndn Cortés flamea la cruz con la leyenda constan-
tiniana: “In hoc signo vinces”. La Virgen Maria recibe el titulo de la
Conquistadora. Los soldados vuelven a descubrir a Santiago Apostol
colaborando en ¢l triunfo de las batallas. El belicoso arcdngel San Mi-
guel alcanza una gran popularidad en su lucha contra los demonios que
rodean a las huestes cristianas.

Fl desarroilo del mestizaje desencadena un proceso de creacién e in-
cluso de asimilacion de creencias y expresiones religiosas indigenas, aun-
que siempre subordinado a la afirmacion de la propia identidad. En este
sentido resulta significativa la leyenda de una primitiva evangelizacién
de Santo Tomds Apostol entre los aborigenes, que pronto comienza a
tomar cuerpo entre los espafioles.
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Pero una caracteristica que no podemos eclvidar en el catolicismo
implantado es la radicalizaciéon de una critica interna que es mantenida
por los nrisioneros mds prestigiosos anie las graves injusticias cometidas
por los conquistadores contra los aborigenes, v ante la desintegracién
moral de la mayoria de los colonizadores. Baste recordar el célebre ser-
mén de Fray Antonio de Moniesinos en el afio 1511, v 1a prédica popu-
lar de Fray Toribic Motolinia ante la ciudad de Méjico mientras plantaba
diez toscas cruces®, En la conciencia del catolicismo latinoamericano ha
quedado registrado desde enionces que si los cristianos pueden ser in-
coherentes con su fe, el Evangelio es una instancia que promueve la
lucha por la justicia en favor de los pobres de los oprimidos, una dolo-
rosa fucha gue con frecuencia enfrenta a los propios cristianos entre si,
inchuso optando por personas extrafias a la comunidad.

2. La conformacion de un catolicismo criollo {1568-1750)

Durante la segunda mitad del sigio XVI confluyen un conjunto de
fendmenos que van a profundizar la endoculturacidon de la Iglesia en la
cultura mestiza que aceleradamente se estaba gestando. Enire cllos so-
bresalen la formacién del espiritu criolle y la aplicacién del Concilie de
Trento, a la que acompafian las nuevas corrientes del barroco.

En 1567, o quizd algo antes, se les comienza a Hamar cricllos a los
hijos nacidos en Indias de padres emigrantes. Se trata de un complcjo
fendmeno de afirmacion americanista que se va desarrollando progresiva-
mente, marcando un antagonisme entre criollos v peninsulares, a los
que se les comienza a designar como chapetones o gachuipines, expresio-
nes cargadas desde el principio de un matiz de inferioridad en el recién
Hegado, a los que consideran los hijos delatierra como novatos ¢ inex-
pertos®, El acceso a la nobleza, durante ¢l sigio XVII, de algunas de las
familias criollas hizo que este caracterizado grupe saliera de su acefalia,
adquiriendo una importante influencia.

Durante csos afios, Luis Sdnchez escribié un Memorial sobre la des-
poblacion vy destruccion de las Indias. Después de un cuadro fuerte de
sus Impresiones prepone como remedio “una grande junta como con-
viene a negocio tan importante, donde esté presenfe su majestad o vues-
tra sefioria y el propio Consejo de Indias v otros grandes tedlogos

5.  Galeano, E., Memoria del fuege, T.I. Madsid 1985, pp. 110-112.
6. Céspedes del Castille, G., América Hispdnice {1492-1898), Barcelona 1983, pp. 283-308.
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todos por jueces””. La sugerencia fue muy bien acogida. En los Gltimos
afios va se habian dado novedades importantes en el continente, sobre-
saliendo la ereccién de las Universidades de México y Lima {1551). Era
necesario implantar la legislacion y las reformas promulgadas por el
Concilio de Trento. Felipe II aspirzaba a una politica eclesidstica mds
centralizada en torno al patronato, limitando las facultades de los obis-
pos en las colaciones de beneficios y evitando una mayor ingerencia de
la Santa Sede con sus propuestas de nombramientos de nuncios y visi-
tadores.

En 1568 se celebrd la Junta Magna, a la que asistié el recién nom-
brado Virrey del Perta D. Francisco de Toledo. A partir de este momen-
to se advierte un cambio en la cualificacién de los emigrantes espafioles:
hombres de letras v gobierno comienzan a sustituir a los antiguos aven-
tureros.

La implementacién del Concilio de Trento institucionalizé los Con-
cilios Provinciales v originé la creacidn de los seminarios.

Nos encontramos ante una confluencia de fendmenos que van a jugar
un papel decisivo en la endoculturacién de la Iglesia en América Latina.

La multiplicacién de colegios, y la ereccidn de universidades y semi-
narios promociond al amplio sector de criotlos que a ellos afluian, y que
aspiraban a ocupar puestos de mayor responsabilidad, gue normalmen-
te habian sido conferidos a peninsulares. El instrumento de los titulados
criollos entrd en conflicto con la afluencia de los peninsulares, que ha-
bia aumentado desde la llegada del Virrey D. Francisco de Toledo. Esto
origind que va en las primeras décadas del siglo X VII, a niveles sociales
medios el criollismo adquirid sus forimas mds agresivas ¥ su méixima
eficacia dialéctica y propagandistica.

Ei avance del criollismo en el clero secular fue rdpido v ficil. Ape-
nas comenzaron a funcionar los seminarios en Indias, el ingreso de crio-
tlos en el clero fue masivo. Los obispos les ofrecieron toda clase de
apoyo y facilidades, ante la necesidad de organizar pronto sus di6cesis y
ante la dificultad de atraer sacerdotes de Espafia. Ademds los nativos,
realistas y pricticos en sus aspiraciones, nunca dieron batalla para
ocupar los puestos mas altos de la jerarquia.

7. Lopetegui-Zubillaga, Historiz de la Iglesia en la América Espafiola, T.L., Madrid 1965, pp.
191-208.
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El problema fue mucho mds complicado en las 6rdenes religiosas,
especialmente en las que mantenian el sistema electivo por sus constitu-
ciones y reglas medievales.

Hsta problemidtica llegd a hacerse tema teoldgico en las Universida-
des americanas, junto a otros de la Escuela de Salamanca directamente
relacionados con los problemas que se vivian en el continente. Asf co-

menzaron a gestarse los principios de una teologia autoctona, que
necesita Una seria investigacion®.

Si esta problemaitica del criollismo eclesidstico 1a observamos desde
nuestra perspectiva, tendremos que afirmar que constituye un momento
importante de la endoculturacién de la Iglesia en América Latina va
que los mancebos de la tierra, como se decia en Paraguay, comienzan a
sentirse responsables de sus comunidades y con capacidad para elaborar
un pensamiento teoldgico propio.

En esta época entra con toda su pujanza en la culiura mestiza la
corriente del barroco, el arte de la contrarreforma, como lo ha denomi-
nado Weisbach, Era una forma de expresidon que abria unas posibilida-
des inéditas al catolicismo popular implantado por los primeros con-
quistadores. De hecho este estilo desencadend una manera propia de
expresarse la Iglesia latinoamericana, originando un barroco mestizo, un
barroco americano, 4igil en su profusidon para incorporar la variada
novedad del continenie, con capacidad de sugerencia para que el pueblo
pudiera expresar de mil formas diferentes y simbélicas el misterio de su
interioridad® .

3. Del Regalismo a la Independencia (1750-1810)

Si el siglo XV1I 1o podemos considerar como el siglo de la madura-
cion del catolicismo americano, el XVIII serd el de su consolidacidn,
capacitindose para intervenir eficazmente en la independencia politica
del continente v en la formacidon de las nuevas nacionalidades, y para
enfrentar las dificiles circunstancias que se le van a plantear desde esa
época. Nos encontramos en el prologo de unas iglesias latinoamericanas
emancipadas del patronato regio.

8.  AANVV., Historiz dela Teologia en dmaerica Lating, San José de Costa Rica 1931

9. Lopetegui-Zubillaga, Historia de la Iglesiz en Iz América Espafiols, T.1., Madrid 1965, pp.
631.640, 874-898; Egafia, A. de, Historig de la Iglesia en la América Espafiole, T. 11,
Madrid 1966, pp. 625-643.
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Los afios claves, para explicar la consolidacion del catolicismo ame-
ricano, ios encontramos en el reinado de Carlos 111, aunque 1dgicamente
tienen un largo prélogo desde 1a instauracidén de los Borbones en Espafia.

Fi reinado de Carlos III es un esfuerzo para conectar la monarquia
absoluta con el mercantilismo burgués, que se ha impuesto en esta
¢poca, adoptando el contradictorio modelo francés del Absolutismo
Ilustrado. La monarquia se transformaba en Monarquia Nacional
imponiendo un rigido centralismo y uniformismo, con el ingenuo y
ambiguo proyecto de transformar log territorios americanos en provin-
cias de Ultramar. Las nuevas corrientes del mercantilismo burgués
incorporaban a su dindinica la libertad de pensamiento, la democracia y
¢l librecambio comercial.

No cabe duda que las reforimas modernizadoras de los Absolutismos
Ilustrados fueron extracrdinariamente importantes, pero aceleraban el
fin de las Monarquias Absolutas v la independencia politica de las
colonias ultramarinas. En América el terreno se encontraba preparado
por el progresivo incremento de'la conciencia criolia v del poder econd-
mico que este grupo representaba, constituyéndose en una visible
cabeza de los nativos de la tierra,

En el campo religioso ¢l Absolutismo Ilustrado se hace Regalismo,
fenomeno que en Francia se denomind Galicanismo vy en Espafia hubo
sus tendencias para cualificarlo de Hispanisnio'®. Un nivel de legaliza-
cion de esta nueva formula eclesiologica se consigue por la Monarquia
en el Concordato de 1753, en el que se logra extender el Patronato Re-
gio de América a Espafia en toda su amplitud.

Entre otros objetivos se pretendia una Iglesia controlada por el
poder politico, obsecuente a sus iniciativas y que apoyara los nuevos
proyectos y reformas promovidos por el Estado. Para conseguir este
objetivo se advierie una clara tendencia a disminuir la influencia de las
Ordenes religiosas, mds independientes y conectadas con el Papado,
iniciando el proceso con la aleccionadora supresion de la Compafifa
de Jestis''. En compensacion se incrementaba la importancia del clero
sccular, favoreciendo para los puestos de mayor responsabilidad a los
que se mostraban méas obedientes vy ann serviles.

10. Methaol Ferré, A, “La ruptura de la cristiandad indianz”, en Iglesia y cultura lotinoamert-
cana, Bogotd s/f., pp. 143-186; “Momentos de la Iglesia en América Latina”, en La Ilesia
del Sefior, Bogotd 1983, pp. 323-345.

1. Céspedes del Castillo, G., America Hispdnica (1492-1898), Barcelona 1983, pp- 388-392,
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Las corrientes regalistas encontraron resistencia cn un amplio sector
de los religiosos v del clero criollo, sintonizando con los movimientos
descolonizadores, democrdticos e independentistas de la época. Du-
rante estos afies, con estructura mds o menos académica, comienza a
elaborarse una teologfa de la emancipacion ¥ de la independencia, en la
que participan activamente los jesuitas expulsados en Italia. Los anti-
guos principios teologico-politicos del tomismo y del suarecianismo son
aplicados para justificar la praxis emancipatoria de la oligarquia criolla.
Son capiiulos importantes de una teologia latinoamericana que hoy
comienzan a estudiarse con interés!?, y que muestran los niveles de
endoculturacion de Ia Iglesia en el continente.

Como ha advertido Céspedes del Castillo, *la profunda religiosidad
del cuerpo social se mantuvo inconmovible, aunque algo entibiada en
ciertos sectores. En esa inciptente tibieza parece tener mayor influencia
el regalismo de los gobernantes que la ideologia neopagana o escéptica
de jos {ilosofos europeos de ta Iustracion™!2.

Creo que podemos afirmar, completando la constatacion de Enrique
Dussel, gue la oligarquia criolla sin el apoyo teoldgico de la Iglesia y sin
la fuerza del catolicismo popular, profundamente arraigado en el
pueblo, no hubiera podido llevar a cabo el proceso emancipatorio’®.
Pero la Iglesia sin 1z emancipacion politica del continente dificilmente
hubiera podido conseguir la madurez de su inculturacidon americana.

4, Endohistorizacion y endoculturacion
en la cultura criolla y mestiza

Tras este breve y poco matizado recorrido, encontramos una linea
historica que explica la inculturacion latinoamericana de la lglesia en
nucstro continente.

Tiene como punto de partida el trasplante de comunidades hispanas
identificadas con un frondoso catolicisimo popular ¥y acompafiadas por
algunos misioneros que pronto se sensibilizan a las exigencias de una
convivencia justa y pacifica con las comunidades aborigenes, enfrentan-
do en una dialéctica salvifica la tradicién hispana del cristianismo con
su nuevo proyecto historico.,

12. Dussel, E., “Hipotesis para una historia de la teologia en America Latina”, en Historia de tn
Teologia en América Lating, San José de Cesta Rica 1981, pp. 414-416.

13. Céspedes del Castillo, G., 4mérica Hispdniea, pg. 392.

14. Pussel, o.c., pp. 415-416.
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Estas comunidades hispano-cristianas al establecerse en las nuevas
tierras, progresivamente se identifican con ellas, generando la novedad
del mestizaje v del criollismo. Se inician de esta manera una nueva
historia y una nueva cultura en el continente, distintas de la de las
aborigenes pero también distintas de las hispanas, aunque en ¢strecha
relacidén con ambas.

La fe v la expresion eclesial que acompafiaban a los primeros
colonizadores no se congeld en sus esquemas hispanos desconectandose
de las generaciones cricllas y mestizas. Por el contrario, estas nuevas
generaciones, no obstante las presiones metropolitanas, supieron
incorporarlas a su propia historia y expresarlas en los nuevos patrones
culturales. De esta manera la fe v la Iglesia entraron en un proceso
nuevo de endchistorizacién y de endoculturacién, hasta adquirir una
original configuracién latinoamericana, con la que hoy se nos presenta
nuestro catolicismo: marcadamente diferente del europeo, con su pro-
pta personalidad, pero sin olvidar la simiente luso-hispana de la que pro-
cede.

III. INCULTURACION DE LA JGLESIA EN LAS CULTURAS
ABORIGENES

Problema mucho mas complejo del que acabamos de analizar es el
de la inculturacidn —endoculturacidon del mensaje v de la Iglesia en las
comunidades aborigenes amerindias, Su punto de partida es totalmente
diferente al del catolicismo criolle y mestizo.

En efecto, en el encuentro cultural que se inicia a finales del siglo
XV entre amerindios y europeos, se produce también un conflictivo
encuentro entre tradiciones religiosas marcadamente diferenciadas. Es
un encuentro en el que se contraponen el impetu misionero y proseli-
tista del cristianismeo transportado en las carabelas de Coldn, v la resis-
tencia de las tradicionales religiones amerindias!s.

1. Lainexperiencia misionera

Como ha advertido certeramente Ybot, la Espafia medieval no fue
misionera’ ®, lo que le hizo llegar al continente con una inexperiencia,

15. Gonzilez Dorado, A., “Los religiosos en la historia de la evangelizacién de América Lati-
ca”, en AAVV., Evangelizacién, jerarquia y carisma, Bogota 1987, pp. 95-140; Véase tam
bién el artizulo citade en la nota 1.

16. Ybot, A., La Iglesia y los eclesidsticos espaficles en la empresa de Indias, T.1., Barcelona
1934, pp. 347400,
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desde la que tenfa que crear sus propios métodos. A esto se unia el pro-
blema de la incomporacién de la actividad misionera al etnocéntrico con-
texto de ka conquista politica. Por otra parte, no sélo los sacerdotes y
religiosos se consideraban misioneros, sino también los capitanes vy sol-
dados, los nuevos administradores y colonos.

Nos encontramos ante una confluencia de condicionamientos que
faicilmente nos explican los muliiples errores con los que se inicio la
evangelizacién entre los aborigenes, errores tan ficilmente detectables
que pronto exigieron entre los misioneros mas cualificados una evalua-
cion del sistema espontdneo que se estaba introduciendo, y una biisque-
da de otros métodos mas coherentes y apropiados.

Leyendo los cronistas de los primeros afios, se advierte entre los
“misioneros-conquistadores’” una tendencia a la destruccidon y arrasa-
miento de las ancestrales religiones amerindias, una profusidn ritualista
de bautismos sin una preparacion adecuada, y una peligrosa incompren-
sibn ante las originales expresiones religiosas con ias que los indigenas
comienzan a celebrar su nedfito cristianismo.

S6lo quiero recoger una anécdota del afio 1496, recordada por
Eduardo Galeano y extraida de la Historia de las Indias de Fray Barto-
lomé de las Casas. “Bartolomé Colbén asiste al incendio de carne huma-
na. Seis hombres estrenan el quemadero de Haitf. (...) Los seis estin
ardiendo por castigo v escarmiento: han hundido bajo tierra las imdge-
nes de Cristo y la Virgen que fray Ramén Pané les habia dejado para su
proteccion v consuelo. Fray Ramoén les habia ensefiado a orar de rodi-
llas, a decir Avemaria y Paternoster v a invocar el nombre de Jesus ante
la tentacidon, la lastimadura y la muerte. Nadie les ha preguntado por
qué enterraron las imégenes. Ellos esperaban que los nuevos dioses fe-
cundaran las siembras de maiz, yuca, boniatos y frijoles”!?. La anéc-
dota es significativamente elocuente y no necesita mas comentario.

Ante esta actitud misionera es comprensible la digna postura de los
sabios aztecas ante los franciscanos, v que fue recogida por Sahagiin:
“Vosotros dijisteis que nosotros no conocemos al Sefior del cerca y del
junto, a aguel de quien son los cielos y 1a tierra. Dijisteis que no eran
verdaderos nuestros dioses. Nueva palabra es ésta, la que hablais. Por
ella estamos periurbados, por ella estamos molestos. Porque nuestros

17. Galeano, E., Memorig del fuego, T.1., Madrid 1985, pp. 60-61.
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progenitores, los que han sido, los que han vivido sobre la tierra, no so-
lian hablar asi. (...) Nosotros sabemos a quién se debe la vida, a quién
se debe ¢l nacer, a quién se debe el ser engendrado, a quién se debe el
crecer, como hay que invocar, como hay que rogar. Y c¢iertamente no
creemos ain (lo que nos decis), no lo tomamos por verdad (aun cuan-
do) os ofendamos, Es ya bastante que hayamos perdido, que se nos ha-
ya quitado, que se nos haya impedido nuestro gobierno. Si en el mismo
lugar permanecemos, sélo seremos prisioneros. Haced con nosotros lo
que querais™!®.

2. Bases de la endoculturacién del mensaje en el universo amerindio

Con esta metodologia era pricticamente imposible la evangelizacién
del munde indigena. Pero ya en los primeros afios se producen dos
acontecimientos que abren camino, marcando las dos condiciones nece-
sarias para que pudiéra desencadenarse un proceso de inculiuracidén-en-
doculturada en el mundo indigena.

El primero es el sermén de Fray Antonio de Montesinos en ¢l afio
1511, Es una declaracidn que establece, como punto de partida, la soli-
daridad de los evangelizadores con los aborigenes, incorporandose a su
historia de otra forma muy diferente a la de los meros conquistadores.
Dicha declaracion va a originar una clarificacién de la dignidad humana
de los indigenas, una aceptacidén de su derecho de libertad religiosa y
politica, y un reconocimiento de la justicia de su causa promoviendo
“la lucha espafiola por fa justicia en la conquista de América”, segiin la
feliz expresion de Hanke!®.

De trascendental importancia considero el Nican mopohua, al que
me gusta designar como el Quinto Evangelio de América Latina, con
mayor precision, el Quinte Evangelic de la Amerindia, en ei gue sc
recogen las apariciones de la Virgen de Guadalupe??, se trata de un
acontecimiento, de tal novedad y categoria, que ni siquicra fue com-
prendido en su época por un hombre de tal calidad como Sahagin?’.

18, Citzdo por Miranda, I, en “*Presupuestos historicos de Ja religiosidad popular en México™,
en fglesia p religiosidad popular en America Lating, Bogotd 1977, pp. 163-165.

19. Hanke, L., La lucha espafiola por lg justicia en la conguista de América, Madrid 1959.

20. Gonzdlez Dorado, A., De Maria conquistadora g Maria liberpdora, Santander 1988,

21. Lopetegui-Zubiilaga, Historia de la Iglesia en la América Espafiols, T.1., Madiid 1953, pp.
351-354; Lafaye, 1., Quetzalcoat! y Guadalupe, México 1983,
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Se trata del primer documento, documento matriz v orientador, de
una autdntica endoculturacidn de]l mensaje cristiano en el pluriforme
mundo amerindio a través de la cultura azteca. Es la constancia de un
pueblio aborigen que, esperando la vuelta de Quetzaledatl, se encontré
con Cristo y su Madre, ¥ tuvo la capacidad de proclamarlo en continuij-
dad con su propia cultura manteniendo la pureza del mensaje evangé-
lico??,

No es este ¢l momento de tratar con mayor profundid'ad este acon-
tecimienio de tanfa trascendencia misionera, Las circunstancias de la
época no permitieren que junto al desarrollo de la Iglesia criollo-mesti-
za se desarrollara otra Iglesia amerindia manteniendo la comunidn en
la catolicidad de la Iglesia Universal. Todavia oy nos resulta un proyec-
to a larga distancia, ne obstante las inquietudes en este sentido que se
han ido desarroliando desde el documento de Melgar??.

El sermdn de Montesinos y ¢t Nican mopohua dejaban establecido
que era posible la endoculturacion del mensaje en el mundo ind{gena, y
que éste tenia capacidad de endolistorizarse ¢n una nueva cfapa de la
Amerindia que, por la nueva situacion creada con la llegada de los euro-
peos, exigia una justa lucha para mantener su identidad y su indepen-
deneia sin cerrarse a nuevas sintesis de cara al futuro,

3. Posiciones evangelizadoras de los misioneros

Los grandes misioneros llegados a las Indias pronto descubrieron la
imposibilidad de una evangelizacién sin un conocimiento de las comu-
nidades aborigenes y una adaptacion a ellas. Esto los conduje a un estu-
dio de los idiomas indigenas, a una comprension de su cultura v de su
religidon, y a una elaboracion principalmente de catecismos en lenguas
aborigenes ¢ incluso con caracteres pictograficos. Hubo hombres insig-
nes en este campo, como Sahagin, que se le congidera como el padre de
la antropologia cultural moderna.

Pero este acercamiento al mundo indfgena no era ajeno a distintas
interpretaciones mds o menos ideologizadas, de la realidad indigena, y
siempre condicionadas a la consciente irreversibilidad de la presencia de
los conquistadores en América.

22. Siller, C., “Anotaciones y comentarios ai Nican mopohua™ y “El método de Ja Evangeliza-
cién en el Nican mepohua™ en Estudios indigenas VIII, 2 (1981) 275-309.
23, AAVYV., Antropologia v evangelizacion, Bogotd 1972,
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Luis Henao ha expuesto con lucidez las tres grandes orientaciones
que gquedaron marcadas en los comienzos del siglo XVI: la de Diego de
Landa, la de Bernardino de Sahagin, y la de Bartolomé de las Casas®®.

El sistema de Diego de Landa estaba apoyado en la desconfianza
frente al indigena, en el arrasamiento de sus tradiciones por métodos
coactivos, y cn la restriccidén de la comunicacién v de la movilizacibn.
El método proyvecta una imagen tan severa que Luis Henao lo sintetiza
con esta dolorosa expresion: “Evangelizar es castigar”.

Bernardine de Sahagin fundamentalmente propiciaba un sistema
educativo para la evangelizacion, asumiendo algunos elementos institu-
cionales de las culiuras prehispanicas v propiciando centros de forma-
cion para los jovenes, como el Seminario de Tlatelolco, Su objetivo era
Ia incorporacion rdpida de los indigenas a la vida activa y responsable de
las comunidades cristianas, pero manteniendo como punto de referencia
el estilo de vida de fa Iglesia hispana. Desgraciadamente no prescindid
de los sistemas de espionaje v denuncia llevado a cabo por los mismos
hijos de los ind{genas, 1o que origind graves problemas entre fos miem-
bros de las comunidades aborigenes, v una gran desconfianza hacia los
frailes.

El método propuesto por Fray Bartolomé de las Casas en su tratado
Del tinico modo de atraer a todos los pueblos a la verdadera religion es
una evangelizacion pacifica, que no tiene otra finalidad que cristianizar
a las comunidades. Fundamentalmente Las Casas mantiene una fe e¢n la
cultura indigena y en la fuerza del Evangelio. Para él, las culturas indi-
genas se encuentran capacitadas para recibir el mensaje, v el Evangelio
tiene fuerza para purificar y humanizar las culturas indigenas. Pero,
para que esto se haga realidad, no se puede establecer el contacto entre
culturas amerindias y Evangelio por la fuerza y por la violencia, sino
pacificamente mediante “la persuasién del entendimiento, por medio
de razones y la invitacidn y suave mocidn de la voluntad”,

En la prictica, con muchas variantes y modificaciones, prevalecié el
sistema de Bernardino de Sahagiin, pero siempre dentro de una tenden-
cia culturalmente integracionista, y racionalmente discriminadora.

24. Henao, L., Los cronistas misioneros de la Nueva Espafia, México 1979,
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4. Evolucion de los sistemas de evangelizacion

Durante el siglo X VI, los modcios misioneros evolucionaron rapida-
mente, buscando formulas mas humanas vy, consiguientementes, mas
cficaces para la cvangelizacion de los indigenas.

Siempre quedd la afioranza, entre los misioneros mas conscientes,
del métedo puro de las misiones, que los jesuitas solian definir “como
entrd el P. Francisco (Javier) en Japon™, El recuerdo de la experiencia
misionera en Venezuela, v el fracaso de Fray Bartolomé de las Casas
en Verapaz, debid condicionar mucho el desarrollo de este sistema.
Ademais, el contexto global, en ¢l que se movian los misioneras, no lo
hacian viable. El P. Ruiz de Montoya, como aparece en su Conquista
Espiritual, cra muy consciente de que ¢l objetivo de los misioneros no
cra s0lo ¢l cristianizar a los indigenas, sino también el hacerlos vasalios
de los Reyes de Bspafia. Los mismos indigenas sabfan que no cra posi-
ble para los misioneros el proceder en ¢] esquema de una mision pura,
como lo demuestra el discurso de Potivard, pronunciado antes del
martiric de Roque Gongzdlez de Santa Cruz y de sus compafieros®,

Dos etapas principales podemos distinguir. La primera es ]a etapa
mexicana, inaugurada por los frailes franciscanos, durante ¢l gobierno
del Arzobispo Fray Juan de Zumdrraga, que origina ¢l sistema de las
Doctrinas. La segunda tiene como punto de partida el Tercer Concilio
de Lima, presidido por Santo Toribio de Mogrovejo, con la nueva for-
mula de las Reducciones.

La etapa mexicana nace con ¢l idealismo de *los Doce™ francisca-
nos enviados por Adriano V1 que, ante las virtudes de los ind{genas,
repetidamente subrayadas por Motoelinia, y en la corriente de Joaquin
de Fiore, sofiaron con construir una nueva Iglesia aborigen, en la que se
viviera con toda su purcza el modelo de las primitivas Iglesias Aposioh-
cas.

Por ese motivo, pronte se recibid entre los franciscanos a dos jove-
nes aztecas, a los gue se les encomendé la predicacion del Evangelio. Se
abrieron monasterios para mujeres, utilizando a las mismas indias méas
preparadas para responsabilizarse de ellos asimilando el esquema de los
antiguos templos, ¢n los que se consagraban las ind{genas guardando cas-

25, Blanco, .M., Historia documentada de lz vida y gloriose muerte de los PP. Roque Gonzd-
lez de Santa Cruz, Alonso Rodriguez p Juan del Castillo, Buenos Afres 1929, pp. 523-526.
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tidad. El tradicional sistema del Calmecac, sirvié de base para fundar el
seminafio de Santa Cruz de Tlateloleo, donde se practicaba ¢l nahuatl,
¢l castellano v el latin. BEn realidad todo fue un fracaso, de tal manera
que no se volvieron a recibir a los indigenas ni para monjas, ni para frai-
les ni para sacerdotes.

Lo que quedaron establecidas fueron las Doctrinas. La actividad mi-
sionera de las Doctrinas se desarrollaba en pueblos de indigenas forma-
dos dentro del régimen de encomienda, propugnado y apoyado por los
mismos franciscanos como alternativa mas humana a las primeras repar-
ticiones realizadas en las Antiilas.

De hecho el sistema de las doctrinas entré en crisis, desde la pers-
pectiva evangelizadora, ante los abusos e injusticias generalizadas de
los encomenderos. Esto condujo a la bisqueda de nuevas soluciones,
sugiriéndose por el P. José de Acosta, autor de la conocida obra De
procuranda indorum salute, e¢f modelo reduccional, cuya primera expe-
riencia se realizara en Juli (Pert).

En estus circunstancias se celebra el Tercer Concilio de Lima, que
marca una nueva etapa misional. Promueve una reforma y una mejor
formacion del clero, mediante la institucidn de seminarios. Publica su
Catecismo, recientemente reeditado, en tres lenguas —espafiol, guechua
y aymara— provisto de un amplio instrumental para facilitar la labor de
los misioneros y catequistas. Impulsa la creacién de las reducciones,

No es el momento de detenermnos a exponer ¢l modelo reduccional
como sistenmia de Evangelizacion, suficientemente conocido por todos?®.
Probablemente su mejor plasmacién se consiguid en las reducciones
jesuiticas del Paraguay. Quizd la expresiéon mds seiiera de su fuerza
endoculturada en el mundo indigena fue {a suicida guerra hispano-guara-
ni sostenida con ocasién del Tratado de Limites de 1750, y hoy recogi-
da por la pelfcula La Mision. Después de la expulsion de los jesuitas por
Carlos HI ¢l proceso quedd totalmente arruinado. Dado el sistema de
aislamiento de las comunidades aborigenes que empleaba ¢l modelo re-
duccional, y la posterior dispersidon de estas comunidades, promovida
tanto por ia politica hispana como por la posterior politica de los go-
biernos ya emancipados, al menos en el Paraguay, sélo quedan la me-
moria ¥ la ruina de las reducciones, pero no se advicrte su influencia en

26. Gonzdlez Dorado, A., “Luas reducciones jesuiticas: un sistema de evangelizacidn” en fa
evangelizacion en el Paraguay, Asuncidn 1979.
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las pocas comunidades guaranies que sobreviven, descendientes de las
antiguas tribus cimarronas.

5. Dos resultados extremos en el mundo aborigen

;Cudles fueron los resultados de estos sistemas de evangelizaciéon?
Légicamente hacemos esta pregunta en la linea de la inculturacion-
endoculturada del mensaje y de la Iglesia.

Responder a esta pregunta con toda precisién supondria disponer
de una serie de estudios seriamente realizados, que en su mayoria estan
atn por hacer. Por ese motivo sdlo me es posible indicar tres resultados
significativos, dos de elles desenterrando viejos datos histéricos, vy el
tercero observando nuestra realidad actual.

La posibilidad de haber alcanzado un importante nivel de incultura-
cion en el mundo indigena, en el horizonte de una nueva sintesis cultu-
ral, la encontramos en la figura de Tupac Amaru, descendiente de los
antiguos incas.

En esta personalidad encontramos simultineamente su profunda
identificacion con el cristianismo, la fidelidad a su pueblo, la apertura
Ia nueva cultura, ¥ su capacidad critica ante la situacién politica y ecle-
sial de la época, postura que debia estar bastante generalizada, como
nos consta por la imporfante y originat obra de Poma de Avala. La fra-
casada rebelién de Fupac Amaru hubiera podido ser, dentro de los limi-
tes de la época, ¢l inicio de una Iglesia plenamente endoculturada en la
cultura incaica. Dentro de la misma clave podriamos agrupar otra serie
de movimientos similares. Pero todos terminaron en la derrota, cerran-
do un camino interesante y con perspectivas de futuro.

En el otro extremo del arco nos encontramos con el sincretismo
guarani-cristiano realizado por Oberd, desde la radical afirmacion de su
propia cultura y de su religién guarani. Oberi es el promotor de una
rebelién contra los espaficles en el afio 15277,

Oberd significa una vuelta a la pureza de la religidén guarani, pero
asimilando aquellos datos cristianos que podian ofrecer novedad y pres-

27. Melid, B., EI guarani conguistado y reducido. Asuncién 1986, pp. 31-41; Gonzilez Dora-
do, A., “La evangelizacién colonial en el presente de la cultura paraguaya™ en EI hombre
paragiaye v su ctiltura, Asuncion 1986, pp. 25-+44.
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tigio a las creencias ancestrales. Asi Oberd se autoproclamé hijo de
Dios, nacido de una virgen y encarnade para la liberacién de su pueblo,
A su esposa la reconocid como Nandesy, nuestra madre, nombre que
el catecismo utilizaba para designar a la Virgen Maria. A su hijo le con-
fiere el ser Papa, seglin cantaba Centenera en sus versos.

Oberd significaba un deslumbrante sincretismo shaménico con el
objetive de destruir todo lo que perteneciera al Ambito hispano para sal-
var a su pueblo.

6. El cristianismo en las comunidades aborigenes actuales

Hablar deb nivel de endoculturacidon al que ha llegado el cristianismo
en las comunidades aborigenes actuales, después de un largo proceso de
evangelizacion, serfa francamente pretencioso, dada la variedad que
existe en el continente, donde se encueniran mas de seiscientas etnias.

Por ese motivo me reduzco brevemente a las investigaciones que
Gltimamente se han hecho sobri dos grupos y que ofrecen datos que
juzgo que son significativos y casi paradigmaticos. El P. Manuel Marzal
ha hecho varias publicaciones sobre el sistema religioso andino®®, y el
P. Luis Pacheco en 1985 editaba una importante aportacion sobre la
religiosidad maya-kekchi®®. Se trata de dos investigaciones realizadas in-
dependientemente, en cuituras bien diferenciadas pere que se recono-
cen a si mismas como cristianas, Los resultados son extraordinariamen-
te coincidentes.

Segin el P, Marzal “el sistema religiose andino gue encontraron los
misioneros estaba formado como todo sistema religioso, por un conjun-
to de creencias, de rituales y de formas de organizacion peculiares, que
suponian una determinada ética y que tenia una serie de implicaciones
en la vida socio-politica del grupo. Tal sistema fue literalmente barrido
cn una primera etapa misionera (cristianizacion intensiva, siglo XVI)
pero luego reaparecié debajo de las formas religiosas cristianas dando
lugar a un nueva campafia de cristianizacion (““lucha contra las idola-
trias”, primera mitad del XVII). Fruto de csas dos grandes campafias de
“cristianizacion” fue un sistema religioso propio, con elementos cristia-
nos e indigenas, que se fija o cristaliza en la segunda mitad del siglo XVII

28. Marzal, M., “La cristalizacion del sistema religioso andino®, en AANY,, Iglesia y religio-
sidad en América Lating, Bogotd 1977, pp. 141-160.

29. Pacheco, L., Religiosided maya-kekchi alrededor del maiz, San José de Costa Rica 1985,
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Yy que permanece sin cambios fundamentales durante mucho tiempo,
porqye el contexto social y eclesidstico en que vivia, no tuvo cambios
fundamentales. Solo en lasiltimas décadas parece haber cambios signifi-
cativos, como consecuencia de cambios tanto socio-politicos urbaniza-
cion creciente, industrializacién, expansion de la educacion formal, lu-
chas politicas, etc¢.), como teolégico-pastorales; de todos modos ahi es-
tan varios millones de indigenas andinos, que se expresan ¢n quechua o
en aymara, que siguen fieles al sistema religioso colonial, vy ahi estin
muchos mds millones de personas de la region de los Andes que, por
mis que ya solo saben hablar castellano y que hace tiempo dejaron el
trabajo y el paisaje andinos, conservan, en su propio subconsciente reli-
8ioso o en sectores de su organizacion social, un alma religiosa andina”’.

No pretendo resumir el cuidadoso trabajo del P, Marzal. Solo quiero
recoger dos datos que me parecen especialmente significativos para
nuestro ohjetivo,

Constata Marzal que “la organizacion seligiosa andina actiual estd
basada en un fuerte sentido de pertenencia del hombre andino a la Igle-
sia del culto, mis que a la de los valores cristianos, sin que esto no quie-
ra decir que su comportamiento religioso no tenga un verdadero sentido
ético (...). Frente al sacerdote el hombre andino mantiene una actitud
respetuosa y distante, por considerarlo ciave para su vida cultica, pero
por considerarlo también de otro mundo cultural y socio-politico. Ade-
mas el sacerdote ha sido el principal enemigo del sistema religioso andi-
no vy ademds no pocos de ellos realizaron una verdadera explotacion del
indigena (...). Como por otra parte, durante la mayor parte de la colo-
nia no se ordent de sacerdotes a los indigenas por considerarios poco
maduros religiosamente hablando para recibir este sacramento, esto
aumentd la distancia del sacerdote frente al indigena, pero al mismo
tiempo aumentd lg importancia del intermediario religioso (fiscal, cate-
quista, mayordomo, etc,) que han gido las piezas claves en el manteni-
miento del sistema religioso andino y han contribuido, paraddjicamen-
te, a hacer menos clerical y mis adulta a la Iglesia en el mundo indi-
gena”,

Dentro de esta conciencia de pertenencia a [a Iglesia y a través de
este original sistema de organizacidn eclesial se manifiesta un universo
religioso en el que se combinan los datos vy las formulaciones cristianas
con las ancestrales tradiciones religiosas prehispdnicas. “*Pero no se trata
de una simple yuxtaposicién de dos sistemas independientes, sino que
hay un sistema Unico, que es fundamentalmente cristiano™.
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Un hecho similar es el que nos transmite Pacheco, conocedor de la
religiosidad maya-kekchi,

En curioso paralelismo con Marzal, este autor atestigua que *‘otra
buena cualidad de los kekchies ¢s 1a de ser profundamente religiosos. Es
muy probable que esta cualidad la hayan heredado de sus antepasados y
haya sido reforzada con la predicaciéon del Evangelio. Su fe ex una fe
profundamente cristigna, aunque todavia no falta la mezcla de creencias
autdcionas. Por nada del mundo dejarian de bautizar a sus hijos”.

Es significativa la oracion para antes de la comida que nos recoge el
autor: “Oh Sefior Jesucristo y sagrados Tzultakaes: Sefior ton Juan,
Sefior Xucaneb, Sefior Xucubyuc, Sefior Chicaak, Sefior Chicuk, Sefior
Raxquem, Sefior Volcdn, Sefior Chixim, Sefior Caquipee, Sefior Xue,
Sefior Sejix, Sefior Chajmaic, Sefior Semuy te pido que en la siembra
nazea toda nuestra semilia... Ddadnos tu bendicidn, dddnos tu milagre,
porgue esto es lo que comemos todos los dias (...). Oh Dios, oye por
favor mi palabra. T nos das nuestrz tortilla todos los dias”.

Nos encontramos de nueveo ante un nico sistema religioso cristiano,
endoculturado en la cultura mayva del maiz, donde las ancestrales creen-
cias conviven, jerdrquicamente organizadas con las cristianas. Otra véz
aparece la tradicional ausencia de sacerdotes propios, equilibrada por la
importancia de los responsables laicos, sin establecer uma oposicion
frente a los parrocos y Obispos.

Buscando paralelismos, me atreveria a afirmar que la endocultura-
cién del mensaje y de {a Iglesia se ha desarroilado hasta conseguir alcan-
zar los niveles de un original catolicismo popular aborigen. Pero mantie-
ne una diferencia con el catolicismo popular criollo y mestizo. Este
mantiene una conexidn con la lglesia Jerarquica y oficial en una con-
ciencia de pertenencia a una misma cultura. En el catolicismo popular
aborigen también es clara y aceptada la dependencia con los sacerdotes,
pero tradicionalmente éstos han aparecido come pertenecientes a ofra
cultura diferente, que para los indigenas serd la cultura vencedora y
dominante.

IV. INCULTURACION DE LA IGLESIA
EN LAS CULTURAS AFROAMERICANAS

Es tan grande la importancia de las comunidades afroamericanas en
el continente que sin ellas es imposible comprender el actual fenémeno
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cultural, que llamamos América Latina, ni el proceso de gestacién que
lo ha originado. No debemos olvidar que la migracién forzada de los
africanos ha constituido uneo de los mayores desplazamientos de pobla-
cidn de todos los tiempos, y que ellos participaron activamente en la
construccidon de la compleja realidad latinoamericana, Ciertamente tene-
mos que repetir, aunque cargindola de otro significado, la conocida fra-
se del P. Antonio Vieira: **Sin Angola no hay Brasil”, sin fas comunida-
des africanas no se hubiera originado la actual América Latina.

Paralelamente a los inmigrantes europeos, pronto se distinguieron
tos negros bozales de los negros criollos o nacidos en ¢l territorio ameri-
cano aungue, en este caso, los bozales no tenian ofra alternativa que la
obligada criollizacién dec sus descendientes. Hoy es evidente gue los
afroamericanos son también América Latina.

1. El catolicismo y las actuales comunidades afroamericanas

Cuando analizamos las actuales comunidades afroamericanas con
relacidn al catolicismo nos encontramos con diferencias muy marcadas.

Probablemente para la mayor parte de cstas comunidades sé debe
aceptar la opinién de Msr. Enrique Bartelueci, Vicario Apostdlico de
Esmeraldas (Ecuador): “Desde siglos los afroamericanos han recibido
el anuncio del Evangelio, y fundamentalmente se han adherido a é],
Sin duda, lo han acogido a su manera, en parte adaptandose con sinceri-
dad a la nueva religién, ¥ en parte adaptando la nueva religion a su cul-
tura™3®. A continuacién el mismo Obispo hace una descripeion del esti-
lo de vida de estas comunidades, que podria considerarse como el mis
generalizado. En todas sus manifestaciones aparece muy similar al del
catolicismo popular mestizo, y mucho mis diferenciado del catolicismo
popular aborigen.

Pero junto a esta religiosidad claramente cristiana de muchas comu-
nidades afroamericanas, surgen otras agrupaciones bien diferenciadas
entre las que sobresalen la santeria de Cuba, el vodou de Haiti y los cul-
tos afro-brasileros como la macumba, el candomblé y la wmbanda.

No tenemos ahora oportunidad de hacer una presentacidon de estas
variantes religiosas que, por otra parte, es ficil de encontrar en las publi-

30. Bartolucci, E., “Orientaciones pastorales para el trabajo con grupos afroamericanos”, en
Los afromnericanos, Bogotd 1980, p. 215.
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caciones hechas por especialistas®® . Pero todos ellos estdn de acuerdo en
afirmar que se trafa de religiones sincretistas, es decir, de religiones ori-
ginariamente africanas que, por diferentes razones, han asimilado mu-
chos datos e incluso han recibido importantes contribuciones dej cristia-
nismo, sin abandono de su originalidad.

2. Los afroamericanos en ¢l contexto de América Latina

Para comprender el desarrollo cultural ¢ histérico de las comunida-
des africanas en América Latina es necesario recordar los origenes de su
asentamiento en el continente y las condiciones en el que éste se reali-
zb.

Los esclavos negros llegaron a América acompafiando a los conquis-
tadores. Ya, en 1504 Ovando lleva algunos negros esclavos residentes en
Sevilla, como se lo permitia su instruccién. En 1505, el Rey Catolico
aprueba el envio de otros 100. En 1510, Hegan otros cincuenta destina-
dos al trabajo de las minas, por considerarlos como mads resistentes que
fos indios. Progresivamente se fue incrementando la importancia de ne-
gros, hasta que en 1553, Carlos V concede al banquero, D, Hernando de
Ochoa, ¢l asentamiento de 23.000 de ellos. A partir de esta época el
trifico se fue regularizando e incrementando en la América Espafiola.
También hacia 1530 se inicia el trifico de esclavos hacia el Brasil. Es
dificil calcular el nlimero total de los africanos que se importaron. Para
Brasil, Beozzo calcula unos tres miHones ¥ medio de esclavos; para la
América Espafiola, Jorge Palacios habla de unos tres millones, sin tener
en cuenta el contrabando.

El motivo principal de este inhumano trifico fue la crisis demografi-
ca indigena y su grave incidencia en la economia colenial.

Su categorfa de esclavos les hizo seguir fa ruta de los conquistado-
res, manteniendo siempre una apretada cercania. Para la comprensiéon
de ciertos problemas conviene distinguir claramente entre esclavo negro
como fuerza de trabajo y esclavo negro como comparniero y auxiliar del
conquistador. En la etapa continental de la conquista, €l negro participd
vigorosamente en las expediciones y en las llamadas empresas de pacifi-

31. Para una visibn de conjunto véase el libro que acabamos de citar ¢n la nota anterior, en

el que se recogen las panencias tenidas en el cuentro de Cartagena de 1980, organizado per
el CELAM.
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cacidén, de tal manera que e} aborigen también lo considerd como in-
vasor.

Tannenbaum nos hace caer en la cuenta de una parie de la realidad
a veces olvidada: “Muchas cosas contribuycron a proporcionar al negro
un lugar especial en la comunidad americana, El hecho de que hubiera
venido con el conquistador, de que en cierta medida formara parte del
ejércifo conquistador, de que los biancos lo utilizaran como jefe v capa-
faz de los indios en Méjico, Venezuela v otros lugares, de que, en con-
trapesicidon con el indio, hubiera aprendido el idioma de sus amos v
adoptado muchos de sus hdbitos y costumbres, todo ello se combind
para identificarlo con la comunidad europea y volverio parte de ella. En
todos los casos el negro participd junto a los blancos en las guerras de
éstos en términos de igualdad, y en algunas de ellas alcanzd el prestigio
de héroe nacional. Asi, en el Brasil, uno de los dos héroes nacionales, a
partir de las primeras guerras coloniales contra los holandeses, es Henri-
que Dias, También en el Brasil 1os negros se habian granjeado reputacién
por su valentia fisica y proezas militares cuando defendieron con denue-
do la Repiblica Negra de Palmarés {1650-1696), y fué necesario un
gjército de 6.000 hombres y muchos afios para destsuirta. En las guerras
de 1a Independencia el negro fue un elemento importante, y ¢en Cuba los
negros constituyeron ia mayoria del ejército en su larga lucha contra
Espafia”®?.

Los constantes ¢ inhumanos abusos contra los esclavos son muy
conocidos. A causa de ellos eran muy elevados los indices de mortali-
dad, las fugas v las rebeliones, que eran castigadas sin piedad.

El negro se encontraba en una desconcertante sifuacion. Por una
parte, quedaba desenraizado de su tierra natal, traido y trasplantado a
un nuevo habitat, integrado a a fuerza en una sociedad que no cra la
suya, ¥ en la que se encontraba en un estado de absoluta subordinacion
eccondmica v social. Llegaba a América con su cultura quebrantada, y en
ella eran destruidos su sistemna de valores, su organizacion tribal, su for-
ma de vida familiar, ¥ sus patrones culturales.

Ante el acoso de esta niueva situacién, normalmente no le quedaban
mis que dos posibilidades: adaptarse a la cultura de los amos y mante-

32. Tannenbaum, F., E} negro en las Américas. Esclavo y cindadano, Buenos Aires 1968, pp.
88-89,
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ner su identidad. En esta compleja dindmica surge ¢l hombre afroameri-
cano.

3. La evangelizacion de las culturas afroamericanas

La evangelizacion de los afroamericanos hasta la época de la aboli-
cion de ia esclavitud es uno de los capitulos méds complejos de su his-
toria. No podemos olvidar que se trata de una evangelizacion, en la que
los evangelizadores perfenecian socialmente al estamento de los amos,
generalmente aceptaban la institucién de la esclavitud y con frecuencia
se beneficiaban de ella. Incluso algunos de eHos fueron promotores del
mantenimiento y promocion del trifico de esclavos por considerarlo
necesario para el desarrollo de Ia vida de las colonias. A esto hay que
anadir que al negro que iba a ser evangelizado se le situaba en un am-
biente cargado de contradicciones entre ¢l mensaje del Evangelio y la
realidad de la sociedad “cristiana’ a la que quedaba cruelmente someti-
do. Inciuso, como ha subrayado Beozzo, durante mucho tiempo no
hubo un proyecto serio de evangelizacidon de los esclavos, ni nada gue se
pareciera al esfuerzo de los misioneros en la catequesis del indio. Cien-
to cincuenta afios después que los primeros esclavos hubieran Hegado a
Brasil, todavia no existfa ningin catecismo en la lengua de las naciones
africanas, siendo asf gue se contaban por decenas los catecismos en len-
guas indigenas.

No obstante estos condicionamientos negativos, el hecho es que hoy
nos encontramos con amplios sectores de la poblacion afroamericana
que se afirman sinceramente unidos al cristianismo, y con otros que se
han encuadrado en esquemas sincretistas mds o menos radicalizadas,
pero sin crear una situacidén de conflicto con las comunidades cristianas.
Son hechos que necesitan una explicacién.

A mi juicio, hay varios factores que pueden clarificar el hecho.
Entre cllos sobresalen la actitud de los misioneros que mds se sensibili-
zaron a la problemdtica de los esclavos, la progresiva criollizaciéon de los
negros, y el descubrimiento de la dimension salvifica del Evangelio en
la irreversible situacion en la que se encontraban.

A mitad del siglo XVH comienza a apuntarse una nueva conciencia
evangelizadora en los misioneros con relacion a los esclavos negros. Un
nicieo muy importante se encuentra en Cartagena de Indias.
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Hacia 1603 llegan los jesuitas a Cartagena, entre los que se encontra-
ba el P. Alonso de Sandoval, que se dedica al apostolado de los negros,
utilizando las experiencias que habia tenido en Lima. En 1624 ha termi-
nado una voluminesa obra, De Aethiopum salute, que escandalizard a la
alegre y catolica Buropa, traficante en mercancias humanas. Estd divi-
dida en cuatro libros: después de disertar sobre los etiopes, nacienes,
costumbres, ritos, sus desgracias, pasa a estudiar el modo de ayuda a
fos esclavos negros en los puertos de arribo, v termina exponiendo la
dedicacion de los jesuitas a este ministerio®®.

Cuando se analiza el proyecto de Sandoval se advierte una acepta-
cion fundamental del sistema esclavista, inspirada en el principio aristo-
télico de que “‘el amo y el esclavo que por naturaleza merecen serlo tie-
nen infereses comunes y amistad reciproca”. Parece gue su gran obje-
tivo era mejorar ¢! sistema de cristianizar a los negros, dados el formalis-
mo y superficialidad que se venia signiendo, que el enfrentamiento con
el sistema. Dentro de esta linea se movid su discipuio San Pedro Claver
que, no obstante su moderacién, tuvo que soportar toda clase de acusa-
ciones e incomprensiones, anctindose con frecuencia en los informes
enviados a Roma que su prudencia es nula.

Pero, el nuevo camino abierto por Sandoval impulsd, desde su mo-
deracién, una creatividad catequética adaptada a los negros, una critica
del trato inhumano y abusivo que se daba a los esclavos, con olvide de
la débil legislacidon establecida, e incluso un cuestionamiento radical del
sistema esclavista.

En este dltimo punto sobresalid su discipulo, el capuchino Fray
Francisco José de Jaca de Aragom, autor de un documento que tiene
como titulo “Resolucién sobre la libertad de los negros y sus originarios
en el estado pagano y después ya cristianos’”. Sus ideas le condujeron
al destierro de Cartagena. Su obra fue publicada en La Habana en 1691,
La fuerza de su pensamiento lo sithia a la altura de Fray Antonio de
Montesinos, de Fray Bartolomé de las Casas y de Fray Francisco de
Vitoria. Fue violentamente rechazado por el Consejo de Indias que,
frente a los irrefutables argumentos del fraile, argiifa con la necesidad
de 1a esclavitud negra en América, “pues sin ella toda América vendria a

la ruina”?,

33. Egafia, A. de, Historia de lz Iglesia en la América Espafiola, Madrid 1966, pp. 552-553.

34, Valtierra, A., “Reselucién sobre la fibertad de ios negros y sus originarios en el estade de
aganos y despudés ya cristianos, de Fr. Francisco José de Jaca de Aragbn (1681)” en Los
grupos afroamericanos, Bogetd 1980, pp. 7-28.
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Pienso que es importante el clarificar el impacto que estas posturas
humanas y radicales tuvieron en las comunidades negras en orden a des-
cubrir ia verdadera cara del Evangelio frente al escdndalo cristiano, ¢n el
que eran violentamente incorporados.

Por otra parte, como se viene advirtiendo tltimmamente por historia-
dores v antropdlogos, era el cristianismo el que, con su radical funda-
mentaciéon de la igualdad v de la dignidad de la persona humana, ofre-
cia en la nueva situacidn tanto a los aborigenes como a los esclaves, un
lugar de afirmaciéon de su propio valor no obstante las injusticias que
esfaban padeciendo, tan similares a la de Cristo crucificado. Mientras los
hombres los oprimian, los santos se iban fransformando en sus patronos
¢ intercesores.

4. Dos procesos de endoculturaciéon del cristianismo

Un Tactor de referencia indispensable para comprender la endocul-
turacion del cristianismo en las comunidades afroamericanas ¢s la crio-
llizacién de éstas y el medio en el que se produjo.

La criollizacion no puede reducirse a un fendmeno geogrifico-
bioldgico sino que ha de interpretarse fundamentalmente como un
acontecimiento cultural. El paisaje y el ambiente en el que nacen los
hombres provoca una ruptura progresiva con las generaciones de los
inmigranies. La experiencia, incluso idealizada, que estos tuvieron de su
flerra v de su sociedad, para los hijos se reduce a narracion y leyenda,
cada vez mas dituminada para ios nietos vy biznietos. Las personas se
sienfen enraizadas no s0lo en su tronco familiar sino también en la tie-
rra y en la sociedad en la que han nacido. Esto origina una serie de cam-
bios culturales profundos que tiene una expresidn significativa cuando
fas personas comienzan a designarse a si mismas con ¢l nombre dei pais
en el que han nacido, vy no en el de] pais de sus antepasados. Los nue-
vos lazos afectivos originan espontaneamente una asimilacién mds o me-
nas selectiva del nuevo contexto ambientat.

Las comunidades afroamericanas tuvieron que criollizarse en un sis-
tema de esclavitud que, por una parfe, los discriminaba frente a sus
amos, pero que, por otra, los identificaba con ellos frente a fos aborige-
nes. Por ese motive se encontraban mds cercanos al cristianismo que
a las religiones amerindias: El cristianismo era la expresion religiosa de
los amos y de los vencedores, con la peculiaridad del impulso misionero
que en ese momento le caracterizaba en el continente.
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Estos hechos complejos, unidos a la accidn catequizadora de los mi-
sioneros, explica dos ¢aminos de endoculturacion del cristianismo en las
comunidades afroamericanas: uno que ha conducido a una plena incor-
poracidén en la Iglesia; otro, expresion de una resistencia mantenida a
través de los siglos, que origind los sincretismos con los que actualmente
nes encontiramos.

Esta persistencia de las religiones africanas ha tenido especial relieve
en las zonas en las gue se dio mayor concentracidon de poblacidon negra,
v en las que se promovieron las Cofradias para negros, como ha consta-
tado Roger Bastide. Ademis no podemos olvidar que a las comunidades
criollizadas seguian accediendo nuevos esclavos procedentes de Africa,
algunos de ellos “umbandas” o jefes fetichistas, que actualizaban la
antigua religién y seguian ejerciendo sus funciones sacerdotales.

Pero, en cualquiera de las dos orientaciones que siguid la endocultu-
racién del cristianismo en estas comunidades, no podemos olvidar el im-
portante papel que jugd en el proceso el catolicismo popular de los con-
quistadores, criollos v mestizos, Independientemente de la accidon que
pudieran desarrollar los misioneros y catequistas, este constituia el ge-
neralizado ambiente religioso v la mds concreta expresion del cristia-
nismo al que quedaban inmediatamente incorporados ios esclavos ne-
gros. El catolicismo popular, lleno de colorido, de ritualidades y de una
cercana teclogia popular, fue un importante catecismo ficil de com-
prender v asimilar, ¥y de volver a expresar desde la originalidad de las
culturas africanas. Acentuando casos 1fmites, sabemos que para los can-
domblistas baianos de hoy, hay real identificacion entre Oxala y el
Sefior de Bonfim, entre Iemanji v Nuestra Sefiora de la Concepcion,
entre los dem4s orixas y los santos catélicos.

V. LECCIONES DEL PASADO ANTE LAS PERSPECTIVAS
DEL FUTURO

Al iniciar nuestras reflexiones dejidbamos establecido que América
Latina, después de quinientos afios, se encuentra abocada a enfrentar el
quehacer de una nueva sintesis cultural, lo que imnplica & nivel de Iglesia
a emprender una Nueva Evangelizacion.

Nuestra mirada hacia el pasado tenfa como finalidad el poder com-
prender mejor la situacién actual de la que partimos, y ¢l poder capitali-
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zar, de cara al futuro, las lecciones de la historia de la Evangelizacion
con sus aciertos ¥ €On sus errores,

1. El anilisis del pasado histérico nos permite captar con mayor pre-
cisidn el complejo mosaico en el que queda conformado el catolicismo
latinoamericano.

Estrechamente conectados y relacionados entre si aparegen tres
grandes bloques culturales: ¢l criollo-mestizo, el aborigen y el afroame-
ricano. Cada uno de ellos, desde el punto de vista de la evangelizacidn,
ha partido de unos condicionamientos diferentes y ha seguido un pro-
ceso diversificado.

Histoéricamente el mds determinante de los tres ha sido y sigue sien-
do ei catolicismo criollo-mestizo. Es un catolicismo que aparecio en el
continente por inmigracion de comunidades cristianas europeas, incor-
poradas a un proyecio de conguista. Se trata de un catolicismo trans-
plantado vy que progresivamente se acriolla, al encontrarse con un am-
biente nuevo y al iniciar una historia propia, diferente de la de las me-
tropolis aunque con una fuerte dependencia de ellas, que a través de los
siglos se ha ido debilitando. Caracteristica de este catolicismo transpian-
tado fue su dinumismo misionere y proselitista.

Las comunidades aborigenes se vieron invadidas, derrotadas y des-
pojadas de su independencia politica, permaneciendo en su tradicional
medio ecologico pero enfrentadas ante inevitables modificaciones de su
estilo cultural. La actividad misionera y los nuevos condicionamientos
ambientaies las condujeron a muchas de ellas a una incorporacion a la
Iglesia, pero dentro de un esquema predominante de catolicisimo popu-
lar aborigen,

Las comunidades afroamericnas, violentamente arrancadas de su en-
torno geografico y social, se encontraron transplantadas en un ambiente
extraiio y sometidas a un régimen esclavista que las situaba preferente-
mente en el sector de ta cultura dominante. En esas condiciones se
acriollaron, también con la posibilidad de construir su propio catolicis-
mo popular.

2. Los factores que mds hanayudado ala endoculturacion de la Igle-
sia, a mi juicio han sido tres: el apoyo de la Iglesia a los justos procesos
liberadores impuestos por la historia de 1os pueblos, ¢l catolicismo po-
pular historico v los esfuerzos de los misioneros por elaborar una cate-
quesis aculturada.
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El primero de los factores es la compleia sintonia de la Iglesia en la
historia de las tres comunidadas.

En cfecto, no podemos olvidar que Ios conquistadores transplanta-
dos se sentian apoyados en su proyecto nada menos que por las bulas
pontificias “‘Inter cactera”, que los constituian en misioneros oficiales
de la Santa Sede a través del Estado-Misionero. E! proceso historico
pronte desembocd en el fendémeno del criollismo, con sus legitimas
aspiraciones, fenémeno que alcanzd categoria y apoyo teoldgico prin-
cipalmente en los escritos de Fray Alonso de Veracruz, agustino y
rector de ia Universidad de México. El desarrollo del criellismo con-
duje a las aspiraciones de independencia, que de nuevo se cncontraron
respaldadas por las elaboraciones de los jesuitas expulsados en Italia, y
posteriormente por Morelos y otros 35 .

Pero también las comunidades aborigenes se sintieron respaldadas
en su lucha por mantener sus legitimos dereches, desde la proclama de
Fray Antonio de Montesinos, que desencadené la elaboracion de uno de
fos capitulos mas importantes de la historia de la teclogia en {avor del
hombre y en nombre de la evangelizacion.

No faltd tampoco este apovo a las dolorosas reclamaciones del es-
clavizado mundo africano, sobresaliendo la obra del capuchino Fray
Francisco José de Jaca.

Las enérgicas limitaciones que la época imponia principalmente a la
conjuncién de las aspiractones aborigenes y negras con ¢l dinamismo del
Evangelio, trataron de paliarse con el esfuerzo por establecer unas con-
diciones de vida menos inhumanas dentro de la rudeza del sistema.
Motolinia, Minava. José de Acosta, Sandoval y ¢l misnio Vieira son ex-
ponentes preclaros de esta solidaridad de la Iglesia con los sectores opri-
midos.

En medio de tantos abusos y crrores como s¢ cometieron es curioso
que esta actitud tal vez minoritaria de la Iglesia, perc mantenida con
continuidad y constancia desde los primeros afios de la conguista, le
han conferido a la Iglesia en América Latina una autoridad moral y una
confianza, que 1a constifuyen en un dmbite privilegiado para el didlogo
y el encuentro de los distintos grupos culturales coexistentes.

35. AA.VY., Historig de la Teologia en América Latina, Costa Rica 1985, pp. 219-272.
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Considero como segundo factor que facilitd la endoculturacién de
la Iglesia el catolicismo popular, que se hizo presente desde ia Hegada de
las primeras carabelas castellanas. Esta religiosidad, sobre un mensaje
puramenie verbalizado, ofrecia una realidad visible, popular, y relativa-
mente cercana a las expresiones populares de las religiones indigenas y
africanas, tanto que los misioneros quedaban sorprendidos al descubrir
tantas coincidencias. En este tipo de religiosidad aborigenes y africanos
encontraban la visualizacion de lo que se les predicaba, y un ambiente
que les permitia integrarse e integrarlo, manteniendo las raices de sus
ancestrales culturas y garantizando unos ciertos niveles de autonomia.

El tercer factor que determind y promovio la endoculturacion de la
fe en todos los ambientes fue la orientacidon marcada por los francisca-
nos de la Nueva Espafia en la aculturacidn del catecumenade v de la
catequesis, cuyo fruto mis importante fue sin duda la redaccion del
Nican mopohua a partir de la experiencia mistica del indio Juan Diego.

Desgraciadamente su inexperiencia y su rigida imagen sobre la Igle-
sia los condujo a fracasos que limitaron las posibilidades de un catecu-
menado plenamente acubturado, con repercusiones, ficiles de compro-
bar, hasta en el mis evolucionado sistema de las reducciones, en las que
nunca se¢ promovieron las vocaciones sacerdotales y religiosas de los gua-
ranies. Pero al menos los misioneros franciscanos dejaron establecida la
necesidad de estudiar las culturas aborigenes, llegar al dominio de sus
lenguas v claborar catecismos autéctones. Serd la misma linea que pro-
moverd el P. Sandoval para las comunidades afroamericanas en Carta-
gena de Indias, ¥ que se impulsard en Brasil principalmente a partir del
Sinodo de 1707 celebrado en Bahia.

3. También nos encontramos con otros factores quee actuaron nega-
tivamnenite en orden a la endoculturacion del cristianismo principalmente
en las comunidades aborigenes y afroamericanas.

Sobresale, ¢n primer lugar, el modelo de cristiandad, modelo impe-
rial, con ¢l guc hace presencia la Iglesia en América, fortalecido con el
sistema del real patronato. Este hecho mostraba una estrecha colabora-
cibn de la lglesia con el poder politico, ¢ imponia una evangelizacion
que coincidia geograficamente con la progresiva expansion del reino
cristiano. Ante los indigenas y esclavos negros aparecia alineada con los
conquistadores y con los sefiores, colaboradora con los poderes politi-
cos. Inciuso su lucha por la justicia en favor de estos sectores oprimidos
la realizaba principalmente no a través de un apoyo directo a los movi-
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mientos {recuentes de resistencia de aborigenes y negros, sino promo-
viendo la constante revision de las leyes impuestas por el conguistador,
buscando. formulas que siempre suponian mutuas concesiones después
de haberse prociamado solemnemente grandes principios que urgian en
conciencia. Es significativo que en las mismas Relectiones de Vitoria,
tras exponer el gran cuadro de los derechos humanos v de gentes, se
termina desarrollando todos los titulos que pueden justificar una guerra
justa, y todas las inhumanidades que licitamente permite una guerra jus-
tificada. Simuiténeamente los tedlogos segufan discutiendo intermina-
blemente los argumentos que apoyaban y los que se oponian a Ia escla-
vitud, mientras continuaba el trdfico africano, y se compraban o reci-
bian esclavos por las didcesis y conventos.

Légicamente esta actitud generaba en muchas ocasiones un rechazo
frente a la evangelizacion, que a veces fue abierto y sangriento, y en
otros casos astuto, mimetizando o asimilando miméticamente formas
cristianas, como cobertura para poder mantener las ancestrales creen-
cias. Aborigenes y africanos sabian el riesgo que corrian si eran descu-
biertos.

A pesar de las dificultades, muchas de estas formulas consiguieron
sobrevivir hasta nuestros dias, como lo comprobamos en las actuales
religiones afroamericanas.

Aunque sin mayor trascendencia histbrica, las mismas comunidades
criollas durante el periodo de Ia emancipacion encontraron dificultades
con Roma y con los Obispos juramentadaos con la Monarquia Espafiola,
problema que no quedd definitivamente resuelto hasta 1831 por Ia
Sollicitudo ecclesiarum de Gregorio XV,

Un segundo factor que frenaba la endoculturacion, especificamente
en las comunidades aborigenes y afroamericanas, fue el acusado e in-
consciente etnocentrismo de los misioneros, que los condujo a una de-
molicién de las culturas no europeas vy a la promocion de un ambiguo
programa integracionista. Ademds de la natural resistencia que esta acti-
tud provocaba, dificulté vy, en muchos casos, anuld la integraciom de
aborigenes v negros en los cuadros sacerdotales v religiosos, guedando
marginados del acceso a las responsabilidades jerdrquicas superiores. Es-
to origind unas extrafias relaciones de paternalismo entre las distintas co-
munidades culturales de la Iglesia, que han dificuliado la maduracién
interna de las comunidades cristianas aborigenes v afroamericanas.
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Los dos factores, que acabamos de analizar, explican que en la pric-
tica el modelo criolio-mestizo de Iglesia apareciera como el modelo lati-
noamericano, de tal manera que los otros guedan reducidos a modelos
menores ¢ incluso provisionales mientras consiguen adaptarse al modelo
matriz. Esta orientacion hacia una transcutturacion desvia la atencién y
las fuerzas que tenian gue emplearse en el crecimiento autdctono de la
propia comunidad.

4. Las lecciones de Ia historia nos ayudan a iluminar el desafiante
camino que se abre hacia el futuro.

Las acertadas orientaciones de los que nos precedieron en la historia
de Ia evangelizacion latinoamericana explican el modelo eminentemente
popular en ¢l que ha cristalizado nuestra Iglesia. La Iglesia latinoameri-
cana no es una lglesia de reducidas comunidades o caracterizada por la
prevalencia de grupos clitistas, En ella sobresale el acusado sentido de
pertenencia que se da en las muoltitudes populares, que encuentran ia
posibilidad de expresar constantemente su fe en la sencillez del catoli-
cismo popular, y que saben que ¢! Evangelio es promotor de la justicia v
de la solidaridad con log pobres v los oprimidos, critico con los hom-
bres y socicdades opresoras, y con fuerza para impulsar la conversion
cen medio de las dificultades y los errores de los cristianos.

Los errores del pasado nos invitan a las rectificaciones necesarias al
iniciar el periodo de la Nueva Evangelizacion. Siguiendo las orientacio-
nes de la declaracidn Dignitatis humanae, la Iglesia de hoy, alejandose
definitivamente del modelo de cristiandad, ha de encontrar su lugar no
entre las instituciones de poder sino en los sufrimientos v esperanzas de
su pueblo. Sin privilegiar determinadas culturas, como en nuestra pasa-
da historia, ha de hacerse aborigen con los aborigenes, afroamericana
con los afroamericanos, Pero este pluriformismo eclesial no ha de tener
come finalidad el levantar murallas de separacidn entre los distintos
pueblos. Es viabilizar el justo respeto que merece cada cultura
para promover una nueva solidaridad entre todos, que tenga como fun-
damento la coman fe en el Evangelio, ¥y como proyecto la activa docili-
dad para integrarse en el don del Reino de Dios.

En este momento no podemos olvidarnos que América Latina, des-
de su unidad fundamental y desde la pluralidad de sus culturas, marca
una nueva sintesis cultural tan inevitable, tan arriesgada y tan cargada
de esperanzas como la que se inicié en el siglo XV. En esta nueva etapa
la lglesia debe jugar un importante papel, manteniendo su fidelidad al
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Evangelic y al pueblo latincamericano, y abierta con audacia al futuro.
Es el momento de renovar la entereza de Fray Antonio de Montesinos y
de actualizar el original camineo abierto por la Virgen de Guadalupe.
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SINCRETISMO IBEROAMERICANO E
INCULTURACION

Manuel M. Marzal, s.j.

Introduccion

Se me ha pedido que presente un resumen de uno de mis libros, £7
sincretismo iberoamericano (Lima, 1985, PUC; 2a. ed. (1988). Alli
abordo dicho tema por medio de un estudio comparativo sobre ios que-
chuas del Cusco, los mayas de Chiapas y los africanos de Bahia, por
considerar dichas etnias bastante representativas de la peculiar evangeli-
zacidon gue 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:

i) ;Coémo son en la actualidad la religién andina-cusqueidia, la reli-
gidbn maya-chiapaneca y la religion afro-bahiana en sus creencias, sus
ritos, sus experiencias subjetivas, sus formas de organizacidn y sus nor-
mas éticas?

2) ;Como se formaron dichas religiones por la predicacion de los mi-
sioneros ¥ por la aceptacidn o resistencia cultural de los indios y negros
y cudl ha sido su evolucion 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 elios 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 ta Iglesia, y cudl debe ser la estrategia pastoral para una evangeliza-
¢16n realmente inculturada?
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Es evidente que no puedo presentar ahora la respuesta a las cuatro
preguntas. Por eso, dejando los datos etnogrdficos e histricos sobre los
quechuas cusquefios, los mayas de Chiapas y los africanos de Bahfa, que

sOlo serdn retomados para ilustrar el andlisis del sincretismo, voy a limi-
tarme a las dos Gltimas preguntas. Su respuesta nos permitirs una discu-

sion fecunda v tiene sin duda mads aplicacién que la de los datos etno-
griaficos e historicos, a la tarea pendiente de reevangelizar nuestro con-
tinente como homenaje al medieo milenio de nuestra historia cristiana.
Pero, como casi todas las ponencias de este seminario se refieren a la
inculturacidn, quiero empezar presentando la relaciéon que hay entre
sincretismo e incuwfuracidon.

Es sabido que ¢l sincretismo puede considerarse la otra cara de la
inculturacidon. Efectivamente aunque la expresion inculturaciom del
evangelio estd siendo usada con un sentido cada vez mas rico ¥ matiza-
do en el magisterio de Juan Pablo II, para nuestro proposito puede defi-
nirse de modo general como la presentacion, por los evangelizadores,
del mensaje universal y definitivo de Jesiis en el pensamiento, el lengua-
je, los simbolos y 1os 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
iargo de este trabajo, en ¢} mundo iberoamericano ha sido no pocas ve-
ces resuitado de la resistencia de los pueblos indios v 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,
ia inculturacidon puede considerarse la otra cara del sincretismo.

También es sabido que en la primera evangelizacién del continente
por Espafia v Portugal sus misioneros no hicieron una verdadera incul-
turacion. Es cierto que no faltaron algunos mds clarividentes que lo in-
tentaron y promovieron dentro de ciertos limites. Asi 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 religion 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 ia razén”, aduciendo para ¢llo la autoridad del
Papa San Gregorio VII, el cual aconsejdo a San Agustin de Cantorbery
que en ia evangelizacidn de los ingleses debian conservarse sus templos
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y sus fiestas (1954:502). Pero ni el etnocentrismo y posicidon teoldgica
de muchos misioneros que consideraban las religiones indigenas como
demoniacas, ni el clima de la conquista que se autojustificaba como un
proceso civilizatorio, ni el romanismo teoldgico-pastoral nacido de la
contrarreforma, hicieron posible que las ideas de Acosta y de otros
pastoralistas clarividentes llegaran muy lejos.

Para mantener su propia visidén 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 Taguiy Oncoy, es un caso tipico) o,
al menos, escondieron sus viejos idolos detras de los santos cristianos.
Pero, a medida que pasaron los afios y fueron perfecciondndose ios mé-
todos de evangelizacion, la religidon de los indios fue cada vez mds cris-
tiana y llegd a darse en las masas de los grandes imperios prehispanicos
una verdadera transformacion religiosa. Por eso, ciertas rebeliones me-
sidnicas indigenas del Ultimo siglo colonial, como fa 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 {al transformacidn religiosa, el cristia-
nismo indigena no fue un simpie trasplante del cristianismo de los mi-
sionercs, sino que hubo elementos de las religiones indigenas que persis-
tieron ¥ hubo elementos del catolicisino que fueron reinterpretados des-
de la matriz religiosa indigena. Ademads, durante el siglo XIX especial-
mente, por la disminucién del clero en las parroquias indigenas, inclu-
so en aquellas regiones indigenas en las gue se habja dado una verdadera
transformacion, se inicié un proceso de involucién del cristianismo y se
consolidaron las religiones sincréticas que voy g presentar.

Aunque en los puntos tocados me he referido sobre todo a la evan-
gelizacion y a la resistencia andina y maya, es sabido que lo dicho vale
también para los negros bahianos, si se tiene en cuenta la observacidn
general que la evangelizacitn espafiola fue mas cuidadesa que la portu-
guesa y que la transformacién religiosa de los indios fue mas profunda
que la de los negros, sobre todo en la vertiente atlintica, gue es precisa-
mente donde estin ahora vigentes los cultos africanos (vudi, 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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tos fenbmenos sincréticos. Quizas han sido los antropdlogos culturales,
preccupados por los problemas de aculturacién y cambio religioso,
guienes mas han estudiado este tema. Cuande dos religiones, con sus
respectivos sistemas de creencias, ritos, experiencias subjetivas, formas
de organizacion 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, produciende 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 posibie 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 més
frecuentes que otras. Asi, la sintesis no se da, a no 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 yuxtaposicidn tampoco se da por
mucho tiempo, pues dos religiones no pueden permanecer mucho tiem-
po ¢n contacto sin intercambiar sus respectivos elementos; en conse-
cuencia, el resultado mas normal es algiin tipo de sincretismo.

Este término parece ser cretense v se utilizd en el mundo helenisti-
co para denominar Ia inclusién de dioses extrafios entre los propios con
una modalidad que era algo mas que la simple traduccién de dichos dio-
ses extrafios a los nombres de sus equivalenies en el propio pantedn
(Konig 1964: 1312). Pero agui tomo sincretismo en el sentido mas
amplio de formacidn, a partir de dog sistemas religiosos que se ponen en
contacto, de un nueve sistema, cuyas creencias, ritos, formas de organi-
zacidn y normas éticas son producto de ia interaccidn dialéctica de los
do$ sistemas originales. Bl resultado de tal interaccién en los diferentes
niveles del nuevo sistema serd: ya la simple persistencia de determinados
elementos con su misma forma v significado, ya la pérdida total de
otros, va la identificacidon de otros con sus similares de la otra religion,
ya, finalmente, la reinterpretacidon de otros elementos.

De estos cuatro procesos que se dan en el sincretismo (persistencia,
pérdida, identificaciéon y reinterpretacion), el Gltimo ha merecido ma-
yor atencion de los antropdlogos. Herskovits (1948) la define como “el
proceso por el cual los antiguos significados se adscriben a los nuevos
elernentos o mediante el cual valores nuevos cambian la significacion
cultural de las viejas formas” (1968:598). Pero yo juzgo que hay rein-
terpretacién de un rito no solo 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 ingumpli-
mienio 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 (ndofigjd) y no tardard mucho en
recobrar la safud. Cuando llegaron los misioneros catélicos, 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 imposicién de los misioneros o porque el rezo o canto del
“responso” por el sacerdote, resuiltaba mucho mas ficil y econdmico
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 parga la mayoria de tales campesinos la Pachamama &s una vieja
divinidad que se ha conservado en su pantedtn, que es fundamentalmen-
te catdlico, para algunos ia Pachamama ha perdido su personalidad ori-
ginal para convertirse en un simple simbolo de la providencia del Dios
lnico 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 ia renovacién religiosa periodica y asi aquélla tenia
una finalidad fundamentalmentie religiosa; pero, por tratarse de una fies-
ta patronal, pronto la fiesta comenzd 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.



Medellin, Vol. 15, n. 60, Diciembre de 1989 527

Pero, si la reinterpretacipn es propia de cualquier situacién de con-
tacto religioso, por el profundo arraigo que tiene la propia religion,
aceptada a fravés de los compiejos mecanismos del proceso de socializa-
cién, 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 sincréiicas de
las tres religiones esfudiadas, no sin recordar antes nuestra definicion de
sincretismo. Esto puede definirse como un nuevo sistema religioso que
es producto de la interaccion dialéctica de tos componentes (creencias,
ritos, formas de organizacién 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 stmilares del otro sistema y otros, finalmente, son reinter-
pretados, recibiendo nuevas significaciones.

1.1 El sincretismo en las creencias

a) En cuanto al pantedn, los quechuas cusquefios, los mayas chiapa-
necos e incluso los afrobahianos creen en el Dios supremo creador y
sancionador en este mundo, ya sea por identificar ¢l Dios cristiano con
sus respectivos dioses “‘creadores” (Wiracocha, Wasak-men y Olorum),
ya sea como resultado de la evangelizacidn muy insistente en este pun-
to. Sin embargo, esta identificacidn del Dios cristiane con los “creado-
res” de las tres tradiciones religiosas, no parece haberse dado de la mis-
ma manera en los tres casos. Es mas clara en el mundo cusquefio:; pero
los mayas zinacantecos hablan, ademis 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 ias cosas,
de acuerdo a la inferpretacidon de Early (1965:19); por su parte, los
afrogbahianos han tenide menos dificultad en acepiar el Dios supremo
lejanto del catolicismo popular, por el caricter de “Deus otiosus” de
Olorum y por tener centrada toda su vida ciltica en los orixés.

b) Con relacion a los “santos cristianos”, Ja reinferpretacion hecha
por los quechuas y mayas es muy similar. Elios llaman “santos”, no a
los cristianos que por sus virtudes herdicas fueron canonizados por la
Iglesia v 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 teologia catélica, in-
tercesores v modelos de los cristianes, sino exclusivamentie 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 poblacién 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, gue atribu-
yen a cada imagen de sus templos su propia alma interior,

En cuanto al tercer caso estudiado, parece que la reinterpretacion
de los santos e imdgenes cristianos es mucho mds compleja para la ma-
yoria de los afrobahianos y significa en realidad una deformacion de la
doctrina catélica, pyes ya no se trata de recortar o afiadir ciertos rasgos
de la visidn 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 catélicos van a ser verdaderos mediadores, jun-
to a los mediadores persistentes del pantedn indigena, para fa mayoria
de los afrobahianos los santos son Gnicamente nuevos simbolos ¥ nue-
vos nombyres de los viejos mediadores africanos.

¢} Al analizar los dioses mediadores del antiguo pantedn indigena
quechua 0 maya, el proceso sincrético consistid en la desaparicion de la
mayoria y la tenaz persistencia de ajgunos. Tal desaparicion fue produc-
to de la vieleanta. destruccién de la primera hora de la conquista y, en
¢l caso andino, del relativo éxito de las “visitas de idolatrias” de princi-
pios del XVII, pero sin duda tal desaparicién se debié también a una
lenta accién 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 Pachamaina andina v el Yahval Balamil zincate-
co} y con los cspiritus de los cerros (los Apus andines y los Totil-me
iletik mayas), que estin ligados a la actividad agropecuaria. Las razones
de la persistencia parecen ser el cardcter sacralizado de ambas socieda-
des, la tenaz permanencia de los cultos agrarios (Eliade 1954:329) v
la ausencia de una verdadera alternativa catélica, 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 orixds africanos, aunque con nombres
nuevos y 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 habfan side en Africa agricultores, ganaderos o cazadores,
cuande 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 esclavos
rebeldes de Pernmambuco y que mantuvo su autonomfa durante casi
todo el siglo XVII, no nos permite saber si alli se produjo un cambio
en los orixds venerados. Ademas, la religién afro-bahiana, aunque se
mantuvo en la clandestinidad en el periodo colonial, tuvo su mayer
desarrollo en las ultimas décadas, cuando ya gran parte de la pobla-
cibn negra era urbana y asi los mediadores ancestrales invocados eran
precisamente los que podian resolver ios 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 Ex.

d) Finalmente, en cuanto al espiritu del mal, en los tres casos estu-
diados el Demonio acabé 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 vy que el mundo cultural de
los colonizadores ibéricos, que fue un factor importante de la incultura-
cidn 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 cuitural, 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 y afirma que “entre los
hapufiufiu, visscocho, humapurick y aigunos mis, los espaficles eligen al
Zupay v lo consagran como demonio...”” La eleccion fue completamen-
te arbitraria, si se da crédito a la definicién mas antigua de Zupay, la
que ofrece Fr. Domingo de Sto. Tomds en su Lexicon (1560): dngel
bueno o malo” (1977:39). Otro antropblogo francés, Bastide (1970),
estudia el proceso de “inmigracién y metamorfosis” de Exa, que en la
region de Bahia se identificd con el Diablo.

¢) Si de las figuras del pantedn pasamos a los mitos sobre ef 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-



530 Manuoel M. Marzal, sj., Sincretismo Iberoamericano e inculturacién

gido muchas versiones del mito de las tres edades, cuya matriz de crea-
cidon 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 (atribucidon 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, elc.). 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 v asi los dos sistemas en contacto mantuvieron in-
tacta su vision del origen ¥ fin del mundo.

Si de los ritos cosmogodnicos pasamos a los relativos al hombre, se
encuentra algo similar. Prevalece lo autdctono, pero con un teilido 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 perrc negro, pero este rie para distintos quechuas de Urcos es ya el
rio Jordan. Sobre ia composicion del ser humano, los quechuas hablan
de cuerpo, alma y animo, los mayas de cuerpo, alma (chulei) y espiritu
animal compafiero {(chanul o lab) vy los afrobahianos de cuerpo (ese),
soplo (emi) vy temperamento {ori), nivel al que parece no haber fHlegado
la reinterpretacion, pues los chamanes andinos y mayas han seguido
celebrando los ritos de afliccidn para recuperar el dnimo o ¢l animal
compafiero extraviados y los mayas y los afrobahianos han seguido cre-
yendo en ia reencarnacion. Ademas, no estd de mas recordar que en la
cosmovision mitica hay elementos comunes que no se deben a ninglin
tipo de reinterpretacidn 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 Espaiia se
refiere al mito de un personaje divino gue llega a un pueblo en fiesta
bajo 1a apariencia de un pobre harapiento vy, al no ser atendido sino por
una mugjer, castiga a los cutpables con un diluvio.

1.2 Elsincretismo en los ritos

Agui la reinterpretacidn sincrética serd més facil, pues a ciertos ritos
cristianos, mas 0 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, gque en su anterior vida estuvo quizis en ¢l cuer-
po de una perscna anciana, acabe de fijarse en el pequefio cuerpo donde
ha sido celocado ahora, Por su parte, los afrobahianos tienen, al bauti-
zar a sus hijos, otros motivos adicionales a los ¢ristianos, como ocurre
en la mavyor parte del Brasil popular, Hay, ademads, en los tres bautismos
estudiados una nueva forma de reinterpretacion; el padrino dei rito, que
segiin la pastoral catdlica, es, sobre todo, un segundo padre, correspon-
sable de la educacién 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, Ia fiesta. Tanto entre los guechuas como entre
los mayas la fiesta patronal, gue es el rito religioso mds importante del
pueblo, tiene ademds, de su significado especifico de “momento fuerte”
para la expresion 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 ¢e esas funciones, tomaron en Cusco y en Chiapas su actual con-
figuracién para expresar la nueva organizacién social nacida de la con-
quista espafiola.

En cambio, entre loa afrobahianos la fiesta patronal nunca tuvo una
reinferpretacién similar. Si en el periode colonial portugués la fiesta en
honor del santo, arganizada por las cofradias de negros v coronada por
danzas africanas que se prolongaban hasta altas horas de la noche, se
constituyé en el punto de partida del candomblé, durante la repiiblica
la fiesta patronal v la fiesta del candomblé se divorciaron, aungue en
los peji de los terreiros siguiera habiendo imédgenes de santos. Por eso,
la fiesta del candomblé no cumplird las multiples funciones de la fiesta
quechua o maya, por ser un fenémeno urbano y ademais limitado al re-
ducido grupo de sus miembros y simpatizantes,

¢) En tercer Iugar, la plegaria. Como es sabido, ésta es una forma
oral y fija de comunicarse con Dios ¥ 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 de la confianza con que
recita su plegaria. Cuando, por cualquier razon, se enfatiza la recitacion
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formal de la plegaria mds que la actitud personal, como parece ocurrir
en algunas devociones populares, de las que son reflejo los avisos de la
prensa (“oracidon muy eficaz para conseguir tal cosa”), puede decirse que
la stiplica estd convirtiéndose en una especie de conjuro y gque esti su-
friendo una verdadera reinterpretacidon. Tanto los quechuas como los
mayas estudiados rezan con frecuencia, pero a veces, por su escasa ins-
trucciom 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 selicitante 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 converlirse
en una forma de manipulacion de las fuerzas sagradas. |

1.3 Elsincretismo en la organizacion y en la ética

a) En cuanto a la organizacion rcligiosa, el sincretismo suele consis-
tir en la reinterpretacidn del papel del sacerdote y de la cofradia, dos
piezas ciaves del catolicistno ceolonial ibérico. Es sabido que los que-
chuas, mayas y africanos acabaron aceptando al cura catdlico, a pesar
de su pertenencia al mundo dominante, porgque era necesario para la
celebracidn de determinados ritos (bautismos v fiestas), por su presen-
cia cercana y porgue muchas veces ejercid formas de beneficencia o de
defensa contra la explotacion colonial. Tal aceptacion se confirma con
lo sucedido en varios movimientos indigenas, en los gue se ordend o se
pensd ordenar de sacerdotes a los indios. Sin embargo, en esta acepta-
cidbn hubo una cierta redefinicién del papel del cura catdlico desde lasg
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
ios catolicos laicos, con un margen de autonomia que no era posible en
ofros sectores de la Iglesia mas dominados por el clero. Cuando las
cofradias llegaron a Cusco, Chiapas v Bahia, estaba cristalizando el nue-
vo régimen colonial con los indios obligados a concentrarse en pueblos
y con los esclavos viviendo en las plantaciones vy 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 chiticos y asistenciales va a servir también para expresar
la identidad étnica, dando orizen a una nueva reinterpretacién.

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 compacdres. Aunque entre los quechuas y mayas estudiados
hay normas estrictas sobre la vida sexual de las personas casadas, aun-
que solo o sean con el matrimonio tradicional, tales normas son mucho
mas rigidas para personas unidas con alguno de los abundantes vinculos
de compadrazgo, de modo que las relaciones sean entre un varon y su
comadre © viceversa sont “uno de los mayores pecados”, Si es cierto que
la ética caidlica tiene en cuenta también la circunstancia del compadraz-
go como agravante, tal pecado nunca es tan grave como entre quechuas
y mayas, que han convertido et compadrazgo en uno de los pilares de su
solidaridad social.

2. La inculturacion 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 ilevan
largos afios de convivencia con quechuas, mayas y africanos ¥ que cada
dia descubren nuevos matices en dichas religiones y nuevos obstdculos
en su inculturacion misionera, aunque algunos de ellos la han intentado
con tanta generosidad que, en Ia actualidad, no saben a qué mundo per-
tehecen. Sin embargo, creo modestamente que los sacerdotes cientificos
sociales también tenemos algo que decir y que las largas horas de estu-
dio vy reflexion pueden ser una avuda a los sacerdotes embarcados en las
urgencias pastorales de cada dia, Para mayor claridad, presento la incul-
turacion en cada uno de los niveles sefialados en el sistema religioso.

2.1 La inculturacion en lus creencias

a) Aungue el mensaje cristiano consista en anunciar la revelacion de
Pios en Jesucristo (Dios creador v 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 accion salvifica por la Iglesia
baio la accidn del Espiritu Santo), dicho anuncio debe servirse de las
iradiciones miticas de los tres pueblos estudiados. El empleo de dichas
tradiciones miticas por la catequesis cristiana hard mds comprensible el
mensaje a los oidos indios y negros, por responder a su propia idiosin-
crasia; ademds, 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 condenacidén como demoniacas de las
religiones autdctonas y bajo la dureza del régimen colonial o esclavista,
Tal empleo de dichas tradiciones miticas debe hacerse junto con la tra-
dicidn biblica, presentandolas al menos como una “tradicidbn mds”, que
contiene semiilas de verdadera revelacidn, aunque la Biblia contenga
una revelacidon mas plena bajo una forma cultural diferente. Sin embar-
go, esto lievara a la larga a una relativizacidn y a una critica de }a propia
cultura, como sucede siempre en toda verdadera evangelizacion.

Pongo algin ejemplo de esta metodologia, empezando por los mitos
cosmogonicos. Aunque los misioneros coloniales no utitizaron los mitos
cosmogdnicos quechuas, mayas ¢ yorubas por sus propios presitpuestos
teologicos, el pueblo, para explicar el origen o el fin del mundo, ha se-
guido transmitiendo sus mitos cosmogdnicos originales o sincretizados
con la versidn biblica. La catequesis inculiurada debe utilizar estos mi-
tos indigenas © 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 fos mitos relativos a la naturaleza, ori-
gen y fin del hombre. En cuanto a los 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 mjer en las dificultades) y que su afirma-
cidn o negacién no tiene nada que ver con el contenide de la revelacion
cristiana. Lo mismo sucede con los mitos andinos y mayas sobre la
muerte como viaje en el gue hay que atravesar un rio, o en la creencia
andina segln 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 revelacion cristiana no dice absolutamente nada.
Ademas, las creencias andinas en torno a la muerte expresan el misterio
de ésta tan bien como oftras tradiciones culturales y mejor gue el cien-
tifismeo escéptico de la cultura técnica contempordnea. Pero tal acepta-
cion de ciertas formulaciones culturales autdctonas tiene sus limites y
asi no se puede aceptar la reencarnacidon; ademaés, hay que librar por ¢l
evangelio a las culturas del miedo neurdtico a la muerte, del temor a los
difuntos que causan enfermedades ¢ 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
alpunos mitos sobre héroes culturales, enviados por Dios revestidos ellas
mismos de cardcter divine, que son la explicacién de ciertas actividades,
técnicas o valores morales del grupo. Tales mitos pueden considerarse
como e} “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 anuncidé verdades similares al
cristianismo, por lo cual la misma teologia poco inculturada de la Colo-
nia identificé dicho personaje con uno de los apdstoles. Quizds en
esta identificacion, hecha por los misioneros coloniales de la scgunda
generacién, no haya habido sino un deseo de cristianizacion pdstuma
de fas religiones indigenas tan duramente condenadas al comienzo.

b) Si de los sucesos primordiales narrados en los mitos, pasamos ai
concepto de Dios, también hay en los mitos elementos para una cate-
quesis cristiana inculturada. Por ejermplo, el mito quechua de Dios que se
presenta bajo forma de pobre en un pueblo en fiesta v castiga a los que
no tuvieron compasion. Tal mito debe interpretarse como que el pobre
es sagrade v que Dios estd de su parte y lo defiende, lo cual es innega-
blemente un rasgo de fa revelacibn cristiana, como se ve en fa pardbola
del juicio final (Mt 25, 31-46).

La razon fundamental de esta posibilidad de la utilizacion de ciertos
mitos para anunciar al Dios cristiano est4 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 caricter original y tnico en la
historia de la salvacion. 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 mas en el “santo” (imagen) que en el “libro” (evangelio), que es
celebrado en la “fiesta” més que en la “eucaristia”, que es objeto de
“promesas” més que de simples “propésitos” y que se comunica con los
hombres por medio de “milagros” y “castigos” mds que por simples
“gracias” y “pruebas”. Es innegable que los dos términes de esta com-
paracion presentan dos mediaciones cristianas, una popular y otra mas
cultivada, pero ambas vélidas y estando la segunda mds inculturada en el
mundo indigena concreto.

Finalmente, en cuanto a los intermediarios o seres espirituales de las
tradiciones estudiadas (Orixas, Pachamama, Nagiiales, etc.), ya cierta
gatequesis colonial tratd de buscar equivalencias ¢ identificd algunas
veces los orixds yorubas v los nagiiales mayas con los dngeles protecto-
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res, por mas que dichos concepios no fueran totalmente equivalentes.
Con la Pachamama ha ocurrido entre ciertos campesinos quechuas mas
cristianizados, que ella ha perdido su personalidad original de divinidad
andina para converiirse en un simbolo de la providencia de Dios. Es
claro que tal reinterpretacion es, por una parte, perfectamente compati-
ble con la revelacion cristiana y permite, por ofra parte, a fidelidad a
un rito gue viene celebrindose en el mundo andino durante muchos
siglos ¥ que responde a una visidn sacralizada del cesmos, propia de la
cultura campesina. El mismo Juan Pablo II parecid invitar a la reinter-
pretacion cristiana del pago ala Pachamama en su mensaje a los campe-
sinos quechuas reunidos en Sacsawamdn en 1985, cuando les dijo:
“yuestros antepasados, al pagar el tributo a Ia tierra (Mama Pacha), no
hacian sino reconocer la bondad de Dios y su presencia benefactora,
que ies concedia los alimenios por medio del terreno que cultivaban™.
Sin embargo, tal aceptacion y “cristianizacién™ de ciertos ritos agrarios
no quiere decir que la Iglesia evangelizadora de los indios y negros del
tercer milenio se guede en eso; hace falta, como siempre, cierta dosis de
cuestionamiento de las formas religiosas actuales en basqueda de formas
nuevas que aseguren el culto realmente personal e interior, pero siempre
desde la perspectiva de esas culturas que permanecen vy cambiar.

2.2 Lainculturacion en los ritos

Insensiblemente ya nos habiamos introducide en el terreno de los
ritos, que es el segundo nivel de nuestro proyecto de inculturacion.
Aqui la necesidsd de ésta es aln mayor, por la profunda riqueza ritual
de los quechuas, los mayas y los africancs. Con razon Kloppenburg
sostiene en una. de las conclusiones de su reflexién sobre la Umbanda
que ¢l “negro cxige un rifo litirgico propio”. Pero la necesidad de
inculturacién ritual no viene solo de la riqueza expresiva y simbolica de
las tres culturas estudiadas, sino de su percepcién 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 y aiin del mismo clero
han sufrido una privatizacion, humanizacion y desacralizacién de su
experiencia religiosa, por lo que ésta s¢ ha convertido en algo personal
que no necesita expresar en la vida piblica, en algo que exige un com-
promiso ético mas que una actitud de adoracion y en algo que se ve en
un mundo totalmente secular sin un Dios que actie en el “aqui y el
ahora”. Tal experiencia es muy distinta a la de los quechuas, mayas y
africanos. Una inculturacidon ritual de la Iglesia en las tres culturas



Medellin, Vol. 15, n. 60, Diciembte de 1989 537

estudiadas tiene que tener en cuenta los siguientes puntos, aunque la
naturaleza tedrica de este trabajo no permita aterrizar mas.

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

Fn 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 les afro-bahianos que bailan para
recibir su Orixas, Este dltimo punto plantea el problema mucho mids
dificil de Jla *cristianizacién” del trance. Efectivamente, éste en el
candomblé no es una simple exaltacidén producida por el vértigo de la
danza, sino un cambio sico-somatico profundo atribuido a la presencia
de un Orixa. Esto supuesto, ;puede ‘“cristianizarse” dicha presencia?
:No supone una fe en la existencia de un intermediario divino africano,
el Orixd, 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 parcce
mas facil 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
accibn de gracias de cufio totalmente catélico-romano. Asi mismo,
parece mas 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 mds fria. Por eso, ;no podrd transformarse el
trance africanc en una comunicacion con el Dios inico? Por este cami-
no hacia la religidon del éxtasis ha avanzado no poco el movimiento
carismatico, con plena aprobacion del magisterio de la Iglesia, que sabe
que Dios se comunica con Jos hombres de muchas maneras.

En tercer lugar, hay que aceptar muchas costumbres de los ritos de
transicién de las tres religiones, que exptresan su vision propia del naci-
miento, el matrimonio o la muerte o 1a redefinicion de los ritos de tran-
sicibn 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 expresion 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 Ias 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 elios.

Finalmente, hay que aceptar ciertos ritos de curacidn, que expresen
una conecepeién sicosomética diferente de ia 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 “‘culio espiritual™ y
no se convierta en una férmula magica.

2.3 fnculturacién en la organizacion y la ética

En Ia organizacién el punto clave del proyecto de inculturacién de-
be ser el logro de un clero realmente autdctono, cuya ausencia fue una
gran falla de la evangelizacién colonial. Agui la apertura del Vaticano 11
y de las conferencias de Medellin v Puebia para el diaconado casado y
para los nuevos ministerios sefialan una pista vy 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 podréd hablarse
de una Iglesia 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 trabajo vy cuya principal tarea sea animar la comu-
nidad cristiana local por la explicitacidon de la palabra divina y por la
celebracion de la eucaristia. Y tal riesgo debe correrse, aunque, con la
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nultiplicacion de ministros hay el peligro de aumentar el ritualismo in-
digena y negro o de facilitar la prictica de una religién mds orientada a
la liberacién de tensiones que a la problematizacién de actitudes, por-
que juzgo que la atencidn pastoral de un sacerdote siempre presente en
la comunidad hard més ficil la catequesis y la prictica sacramental y
evitara, 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 ¢l intercambio en su sociedad o como mecanismos de defensa ante
la prolongada explotacién o marginacién 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 hipOtesis, nunca realmente
probada, de que su religidon era una fuente de alienacion; por el contra-
rio, la practica religiosa, al conformar su propia identidad, al establecer
canales de solidaridad social, al dar motivacienes para actuar y abrirse
realmente 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 razédn Idigoras (1984)
ha cscrito al respecto:

Cuando se habla de la encarnacién del cristianismo en muestra cultu-
ra o inculturacidn, se suele pensar mas en el mensaje dogmatico o
en los simbolos culturales que en la prictica moral; se considera
irreformable. Los dogmas han de traducirse a los nuevos idiomas v
épocas. Los sacramentos han de asumir los simbolos mds 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 buene podrd
ser malo en la otra?

Pero las consideraciones 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 de una determinada cul-
tura. Y que unos pueblos pueden moverse al bien por ciertas formas
heréicas, mientras otros se estimulan por argumentos méis cotidia-
nos y pragmiticos. 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 alcjar al pueblo de la
comunidn eucaristica habra que mirar con mas comprension a los indios
y negros, aunque se¢ hallen en situacion que objetivamente podia consi-
derarse de pecado mortal, como por ejemplo hacer vida marital sin estar
casados religiosamente, “no pecan subjetivamente y obran en forma na-
tural y espontanea sin verdadera conciencia de pecado grave™ (1984:
129). La segunda es que urge la inculfuracién 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 inculturacién tam-
bién en el “mundo de la presentacién de la moral al pueblo™ abando-
nando la costumbre de “proponer las metas ideales del evangelio y con-
denar sin mds a cuantos no las puedan alcanzar” y seguir el “modelo in-
verso que parte mas bien de la situacidn concreta de los creyentes y de
las circunstancias humanas y sociales en que s¢ 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 inculturacion ética,

Para terminar este capitulo, quiero observar que un proyecto de
inculturacidon misionera debe cxpresar no solo las metas, sino también
las estrategias. Entre éstas (ltimas quiero sefialar dos. La primera es que
tal esfuerzo de incuituracidon debe hacerse de modo sistematico por las
Iglesias locales, sin dejarlo a la iniciativa personal de ios pastores, pues
esto puede ser causa de confusiones y atn de divisidén entre los catdlicos
de la region. La segunda es, en cierto sentido, opuesto a la primera: qui-
zds en la zona campesina quechua o maya se pueda partir de las mismas
parroguias indigenas ¢ ir orientando pacientemente la pastoral por el ca-
mine sefialado; pero en el caso de la poblacién negra urbana, organizada
en candomblés auténomos y con muy poca vinculaciéon con la respecti-
va parrcquia catdlica, quizds ¢l camino deba ser la creacién de un movi-
miento eclesial supraparroquial, similar al pentecostalismo catodlico o a
otros movimientos surgidos en los Gltimos afios, que vaya atrayendo y
evangelizando a la poblacidn negra en la linea de inculturacion aqui
sefialada. Sin duda serd un trabajo dificil y de muchos lustros. Pero,
quizds, sOlo 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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INCULTURACION LATINOAMERICANA DE
LA CATEQUESIS

Diego Irarrdzaval, C.5.C,

Nuestra reflexidén brota de inquietudes, experiencias, interrogantes,
La catequesis que venimos realizando desde hace afios, ;cOmo se en-
riquece con la nueva temadtica de la ‘inculturacion’?

En cada regiom, con sus culturas ancestrales, o emergentes, o mo-
dernas, en todo el continente con su arco iris de culturas, no es facil
lograr que la evangelizacion inicie un didlogo con todas ellas y se llegue
a una verdadera inculturacion.

T.a Iglesia latinoamericana que ha optado por la liberacidn en to-
das sus dimensiones, ;opta también por la inculturacion con sus
implicaciones radicales? ;Qué conexiones hay entre esias dos? ;Puede
entenderse la liberacién ¢omo meta, ¥ la inculturacion como metodo-
logia?

Con respecto al trasfondo social de la renovacién catequética, hay
varias actitudes. Responder a retos de la modernizacién. La preocupa-
cidn por el sufrimiento de las mayorias, y por la gestacibén de otro
orden social. Los aportes doctrinales y morales que el cristianismo da
a nuestros paises convulsionades. Estas y otras actitudes hacia lo so-
cio-cultural conllevan modos de ubicar la ensefianza de la fe,

Cuando se habla de [a catequesis, se le suelen afiadir adjetivos, ta-
les como: catequesis biblica, o vivencial, ¢ liberadora, o comunitaria,
o docirinal, o sacramental. Estas distinciones quedan en un segundo

plano, cuando uno pregunta si son catequesis inculturadas o si no lo
501.

El reto de una catequesis atenta a la cultura tiene su particulari-
dad grupal y tiene otros rasgos cuando es una pastoral de multitudes,



Medellin, Vol. 15, n, 60, Diciembre de 1989 543

Tanto en la evangelizacién de pequefios grupos, comao de la masa po-
pular hay vetas especificas de inculturacion,

Recientemente, Juan Pablo II ha invitade, a la Iglesia de este con-
tinente, a realizar una “nueva evangelizacién’’; la orientacion del CE-
LAM en vista de Santo Domingo®92 es ‘evangelizar la cultura’. Pues

bien, ;qué caracterfsticas tiene una ‘nueva catequesis, inculturada y
liberadora’? '

1. Culturas e Inculturaciones

Ya que muchos entienden ‘cultura’ como una totalidad, y como un
conjunto uniforme {por ejemplo: cultura brasilera, peruana, latinoa-
mericana, etc.), es oportuno recalcar io cotidiano y también lo hetero-
géneo. Luego hago unos comentarios sobre la superacion de la moder-
nidad, por un lado, y 1a alternativa del protagonismo social ¥ la sabi-
duria popular, por otro lado. Termino describiendo el terreno de la in-
culturacién. Todo esto se dice con la finalidad de continuar retrabajan-
de, rehaciendo, la catequesis latinocamericana.

1.1, Lo cotidiano en el universo socio-cultural

Se suele definir la cultura con categorias sumamente amplias: mo-
do de ser de un pueblo, proceso y universe cultural, refacion con el
medio ambiente, con la humanidad y con Dios, También es oomiin
suponer que las élites tienen mds conocimientos, v que la muchedumbre
tiene menos conocimientos (o menos cultura).

Nuestra aproximacion es més bien por lo cotidiano. En el sentido de
las cosas, sentimientos, personas, acciones de cada dia donde se desen-
vuelve la cultura.

Ademds, la realidad compleja y multidimensional no nos permite
separar ¢l campo social del campo cultural; tampoco cabe contrapo-
ner politica vy cultura. El acontecer cotidigno es como una sintesis
del universo social, cultural, politico, religioso. Todo esto estd in-
cluido, aunque sean dimensiones distintas, en lo cetidiano.

I. Ponencia en dos encuentros organizados por el DECAT-CELAM, uno Bolivariano
(Lima, 25-8/2/89) y otro del Cono Sur-Brasil (Santiage, 14-17/3/89). En esta redac-
cidn sintetizo unos aspectos, amplic otros, y aflado unos pormenores.
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Ya tenemos una primera pista para nuestra prictica catequética.
Tomar en cuenta la cultura implica, en primer lugar, hacer una cate-
quesis atenta a lo cotidiano (y no un considerar genéricamente ‘la cul-
tura’). Si éste es nuestro punto de partida, entonces no vale la dico-
tomifa: catequesis con un compromiso social, y catequesis inserta en la
cultura (la primera mds socioldgica, la segunda mds antropoldgica).
Estar atento a lo cotidiano permite una catequesis integral.

Ahora bien, ;qué es lo cotidiano, en América Latina, para las ma-
vorias? La respuesta depende de cada lugar y cada coyuntura. Pero es
posible trazar unas Iineas gruesas.

La experiencia latinoamericana de cada dia es sufrir agresidn. De
toda clase. Agresion hacia nuestra identidad (lo nuestro es menos bue-
no gue lo extranjerc). La violencia de millones y millones de estémagos
malnutridos. Unas "sacralizadas estructuras de discriminacion racial,
particularmente contra el mestizo, €l negro, el indigena. Son situacio-
nes cotidianas en que algunos tienen actitudes de autodefensa y solida-
ridad; otros prefieren la reclusién en su mundo interior, el fatalismo
social. También sobresalen, en ambientes populares, perspectivas auto-
destructivas, o de bacer tropezar al projimo que avanza. La cotidianei-
dad contiene, pues, una anti-cultura de violencia y muerte. La incultu-
racion no es ascéptica y etérea; eila encara esta realidad dura.

Por oftra parte, sobrevivir, Prigilmente, el pueblo sigue adelante.
En las metrdpolis, las mayorias sobreviven en la hoy llamada ‘infor-
malidad’. Existen rutas informales en el terreno econdmico, en el tra-
tamiento de la enfermedad, en grupas evangélicos, en practicas sincré-
ticas, en costumbres catdlicas de base, y en tanto mds. También se
sobrevive en la organizacion, en la red de ayuda mutua familiar, en una
afectividad inestable, en una dependencia de protectores o de lideres
populistas, Asi, la cultura cotidiana estd marcada por la urgencia, por
la concrecién de sobrevivir, Asimismo, la inculturacién palpita con las
necesidades y urgencias de la poblacion.

También resalta el comporiamiento ritual. La masa del pueblo tie-
ne innumerables ceremonias y fiestas propias, de naturaleza bien per-
sonal, o familiar y grupal, ¢ multitudinaria. Proliferan las neo-liturgias
musicales y bailables de la juventud. La economia de mercado incluye
sus rituales; la fascinacion de inmensos centros comerciales; el consumo
como signo de identidad y status, En medio de una secularizacion, se
reafirman culturas ritualizadas, Por eso, la inculturacidon hace un discer-
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nimiento de la gama de ritos; y es una inculturacion que privilegia lo
simbolico y festivo.

Estas y muchas otras caracter{sticas de lo cotidiano delimitan el
campo de la catequesis inculturada. No estamos ante una abstraccién.
Se trata de inculturar el Mensaje en acontecimientos mintsculos, en
las pequefias y grandiosas costumbres cotidianas. Son pues inculturacio-
nes, en plural, y aunque suene mal el diminutivo plural, son incultura-
cioncitas, muy precisas y locales, ya sea ante agresiones y una cultura
de muerte, ya sea en el afdn de sobrevivir, o bien en comportamientos
rituales, o en cada detalle de la existencia,

1.2. Heterogeneidad cultural actual

He mencionado aspectos culturales inmediatos v locales. Por otra
parte tenemos las macroestructuras culturales; al respecto enfatizo la
heterogeneidad.

Continuamente se habla del denominador o susfrafo cowmuin, se
habla de la latincamericanidad, o de la identidad nacional. Se dice que
tenemos una base cultural; por ejemplo, el mestizaje, 0 la cultura po-
pular, o la negritud (segiin lasregiones del continente). Ciertamente ca-
da uno de estos factores tiene importancia y son cohesionadores.

Mas que un denominader comin —como el mestizaje— considero
que hay grandes procesos culiturales, que impactan en diversos grados
{segin condiciones en cada zona) a toda Latinoamérica,

Resaltan estos procesos:

a) En estas 6iltimas décadas ocurreina homogeneizacion en torno al
mercado de bienes culiurales; 12 industria de Ia cultura, comunicacidn de
masas, pautas universales en la educacién formal, etc. Este es, a mi
juicio, el hecho cultural principal?,

b) También se dan renovados contacios y amalgamas de varias co-
rrientes culturales; resultan asf unas culturas emergentes, en especial en

2. Es un mercade cultural ya estructurado, en algunas situaciones como el Brasil desde
los afies 60 (ver R. Oitiz, A moderna tradigéo brasileira, Sfo Paulo, Brasiliense, 1988).
En otros pafses hay afin mucha reproduccidn de elementos externos; pero & tenden-
cia global es a una consolidacidn de mercados culturales regionales con sus propies
perfiles, en combinacién con la transnacionalizacion cultural.
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los espacios urbanos, eén los mundos de la juventud, en regiones de masi-
ya migracion.

¢} La resistencia y creatividad cultural de amplios sectores margina-
les o5 un proceso muy significativo. Son varias modalidades. No existe
‘una’ cultura popular; aunque sus modalidades tienen vinculos y
complementariedades.

En medio de estas dindmicas, persiste una heterogeneidad. América
es como el rio Amazonas, nutrido por muchas fuentes y extensos
rios; es una heterogeneidad de caudales, colores, culturas, estratos so-
ciales, formas artisticas, Todo esto contituye una inmensa masa de
agua, con elementos diferentes, pero en contacto e interaccion, y ojald
¢con un proyecto histérico en comtin,

Los caudales principales —anotados muy brevemente— son los si-
guientes:

1. Caudales autdctonos. No son restos argueclégicos. Con las he-.
rencias de civilizaciones precolombinas y coloniales, existen macizas
regiones indigenas (mesoamericanas, guechuas, y otras) con varias ca-
tegorlas de mestizaje. Por otra parte, tencmos centenarcs de cultiras
amazonicas, algunas muy pequefias y debilifadas, pero la mayor parte
persisten y se fortalecen, Son raices y aportes a una auténtica latinoa-
mericanidad,

2. Caudales afro-americanos. Aunque victimas de la pavorosa esclavi-
tud, ¥ luego del capitalisme agrario e industrial, son culturas con
una maravitlosa resistencia y coherencia. La negritud es no sblo racial,
también es socio-cultural y religiosa. Sus estructuras sincréticas son va-
liosisimas. La negritud contribuye a una nueva civilizacién,

3. Caudales campesinos, Es un conglomerado con varios modos de ser
rural: sectores tradicionales, contingentes asalariados modernos, una
muchedumbre de trabajadores eventuales. Sus cosmovisiones, y sus téc-
nicas de uso de recursos generalmente escasos para beneficios comu-

nes, coadyuvan a sangar el consumismo y la expoliacién contempori-
11ea5.

4. Muchedumbre de urbanos marginales, Sin duda constituyen el he-
cho mas significativo y complejo. Los sectores populares y las capas me-
dias generan culturas mestizas y emergentes, con elementos contradic-
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torios (recrean lo popular, asimilan lo dominante, bosqueian lo nuevo).
La inculturacién en estos ambientes es lo prioritario.

5. Portadores de cultura hegemdnica.. Son los que configuran v repro-
ducen la racionalidad del individuo, de la tecnologfa y el mercado, y
de los medios de comunicacién, Estan enlazados con la modernidad
transnacional.

Esta heterogeneidad, aqui sblo esbozada, es mucho mds amplia y
dialéctica. Si esta realidad la conectamos con el tema de la incultura-
cion, de nuevo resalta su cardcter plural. Las estrategias inculturadoras
son muchas, en didlogo con los caudales culturales en nuestro conti-
nente. Pero todas estin involucradas en procesos comunes, como
los que he enunciado arriba: la expansién del mercade de bienes cul-
turales y de las idolatrias modernas, las culturas emergentes, la creativi-
dad en las culturas de la masa popular. Se requiere, pues, una cateque-
sis incultrada en cada unc y todos los caudales en que el pueblo cris-
tiano se expresa, y ademas, en confrontacion con los factores anti-cultu-
rales e ideclogias de muerte que amenazan a todos.

1.3 Crisis de la modernidad. Reafirmacion de sabiduria popular

Indagamos la temdtica de la cultura en América Latina via lo co-
tidiano y via lo heterogéneo. Hay otras rutas. Realidades econémicasy
cultura. Consideraciones sico-sociales de la culiura. Reflexién sobre
la superacidon de la modernidad. Me detengo en ésta ultima, ya que tie-
ne peso en algunos ambientes eclesiales.

El debate europeo sobre la crisis de la sociedad y el pensamiento
moderno (en que ha sobresalide la escuela de Frankfurt) se fraslada a
nuestro continente. Aquf se desarrollan varias lineas de reflexion, En
forma breve, consigno unos aportes 3.

Pensadores argentinos han impulsade esta nueva buisqueda de lo
latinoamericano. El filosofo Rodolfo Kush distinguia lo que nos lle-
ga v lo que tenemos. Segin su dptica, el pensar occidental es causal,

3. Rodolfo Kush, Pensamiento indigenz y popular en América Lating, Buenos Aires, ICA,
1973. Pedro Morandé, Culture y Modernizacién en América Lating, Santiago, UC, 1984,
¥y “Evangelizacién de la cultura y modernizacién®™, Vide y Espiritualidad, 1 (1985). José
Comblin, Reconciliscion y Liberacion, Santiage, CES0QC, 1987. Franz Hinkelammert,
Democracia y Totalitariono, San José, DEI, 1987. Anibal Quijano, Modernidad, iden-
tidad y utopia en América Lating, Lima, Socialismo y Participacion, 1988.
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pregunta los ‘por qué?’, busca soliciones, exalta un ‘soy’; por otra
parte, el pensar popular es seminal, pregunta el ‘cdmo?’, busca la sal-
vacién, subraya un ‘estar’. En el plano de la teologia, Juan Carlos
Scannone v Lucio Gerag han estado elaborando la relacion entre fe,
teologia, sabiduria, eultura popular.

Por otro lado, Pedro Morandé desentrafia la problemética de la mo-
dernidad. Hay una ruptura entre los modelos sociales v sus éticas (com-
petencia en el mercado, sociedad sin ¢lases) v el funcionamiento irra-
cional y deshumanizante de cada modelo (armamentismo nuclear, mi-
seria, contaminacién del medio ambiente, totalitarismo). La propues-
ta evangelizadora asume la modernizacidon de la vida social, pero subor-
dinada a valores transcendentales. Se dice que a partir del sustrato cul-
tural catdlico (o matriz) hay que evangelizar a una poblacién mestiza.

Otra visién. es Ia de José Comblin. Aprecia la concepcién integral
de cultura dada por el Magisterio {(Vaticano II, Evangelii Nuntiandi).
Lucidamente constata la historia cultural nuestra, marcada por tres .
ciclos de conquista (siglos 15, 19, 20), opresivos pero que incliyen
beneficios. Afirma que ‘culturas en conserva’ {negra, indigena), culturas
marginadas, y culturas de las clases dominantes, todas necesitan de una
liberacién.

Volviendo a fa critica de la modernidad, algunos ensayos se ubican
desde la racionalidad de las mayorias postergadas. Franx Hinkelammert
cuestiona el transfondo de un ‘mercado total’ con un equilibrio y bie-
nestar que de hecho no es para todos; a partir del siglo 18, la burgue-
sia reemplaza la ética social por la ley del mercado, Anibal Quijano
distingue, en la razén moderna, una versién instrumental y una ver-
sidn histoérica, y propone una confluencia entre esia iltima y la ra-
cionalidad andina. Si lo privado-social se complementa con lo piibli-
co-no ¢statal, puede visualizarse un nuevo orden soeial.

Este 0itil debate nos hace repensar el impacto de la modernidad en
América Latina. Hay que ver como y cudnto se asimila del positivis-
mo del siglo 19 (con su culto a la ciencia y la técnica) y el desarrollis-
mo del siglo 20. Sobre todo, cabe reafirmar un proyecto humano
(sin Ias limitaciones de la ingenua creencia de que el ser humano es to-
dopoderoso, sin la desigualdad y manipulacion institucionalizada, sin un
fanatismo cientifico-técnico). Es un proyecto liberador, que incluye
avances cualitativos de la modernidad, pero su especificidad es ¢l prota-
gonismo social y cultural de los pobres. Quiero ahondar en esto ultimo.
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La sabiduria del pueblo es una fuente de aguas profundas v frescas.

En los esfuerzos por sobrevivir, la poblacion suele priorizar la conue-
nidad vy la trascendencia. Se trata de resolver, mancomunadamente, las
necesidades basicas, de consclar las tristezas compartidas; de hacer
obras que sirvan comunitariamente, Y esta sobrevivencia colectiva
ocurre gracias a un contacte intime y denso con seres transcendentes.
Dios; santos v santas; espiritus: ‘almas’ difuntas. Resaltan actitudes de
gratitud, contemplacién, reciprocidad. Un proyecto de humanizacion
tiene, pues, como pilares fundamentales la interaccién comunitaria y
transcendente.

Otra gran potencialidad es la orgaenizativa. La masa popular hace,
como hormnigas, obras maravillosas, sincronizadas, eficaces. Hay incon-
tables iniciativas de base. La mujer, aunque postergada, ¢jerce liderazgo
y convoca energias colectivas. Pues bien, en este amplio protagonismo
popular no s6lo hay fuerzas y coaliciones; subyace toda una sabiduria
politica, que contrasta con el elitismo de otras politicas.

Otra dimension es la utopia y mistica de los marginados. Es una
utopia realista de progresar solidariamente (contrapuesta a i mentali-
dad también popular de arribismo y sumisidn). Es una mistica esencial-
~mente festiva; y un religiosamente reconocerse pecadores y buscar la
reconciliacién. Es la diferenciacion y confluencia entre lo privado y lo
plublico, que contribuye a perfilar una nueva sociedad civil. Es también
un pensamiento esperanzador, con una mistica de futuro en base a las
experiencias de los antepasados. Todo esto conlleva una cultura nueva,
que vibra con las espectativas de ‘los tltimos’, con las posibilidades
imposibles.

En conclusion, podemos tomar uno u otro camino. El primero es
preocuparnos de la modernidad, la secularizacion, el malestar espiritual

contemporaneo, la matriz cultural catolica; y disefiar una Iglesia y una
evangelizacion creadoras de nueva cultura, de una civilizacion del amor.
El segundo camino —y en esta perspectiva me ubico— es reafirmar la ca-
pacidad de los marginados y sus sabidurias; y en términos eclesiales,
ahondar Ja opcion preferencial por los pobres, sus culturas, y sus
trayectorias de conversidon y evangelizacion.

Luego de estas aproximaciones, es posible describir el significado
fundamental de inculturacion en la ensefianza de la fe,
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1.4, Conceptos de cultura y de inculturacion

La manera de entender ‘cultura’ influye muchisimo en la compren-
sion del neologismo ‘inculturacién’. Si la primera es definida de modo
totalizante y ahistérico, la segunda también es vista asi.

Hasta ahora hemos descrito culiura como lo cotidiano, lo hetero-
géneo, v como una confrontaciéon entre Ia modernidad hegemdnica y
la sabiduria del pueblo pobre. Estas descripciones pueden completarse
con algunas definiciones. Una comprensién commin de ‘culfura’ es: la
actividad humana de descubrir v dar sentido a la realidad: ésta incluye
conceptos, simbolos, normas, comportaritientos.

Es bueno recordar que la palabra castellana viene del latin; hasta
el medioveo europeo significaba cultivar el campo. Luego, con la Iius-
tracién (siglo 18) se generaliza la oposicién entre ‘natura’ vy ‘culiura’.
Hoy, las ciencias sociales ofrecen centenares de definiciones; las princi-
pales corrientes ¢ escuelas de antropologia, y estudios multi-disciplina-
res, tienen enfoques distintos 4. Por consiguiente, la reflexion y pastoral
cristiana no pueden canonizar una u otra definicién; y si cabe asumir
conceptos operativos e integrales mas en consonancia con la evangeliza-
cion.

El Concilio Vaticano IT la entiende en el plano del trabajo, la poli-
tica, la espiritualidad, la comunicacion:

“.. cultura ... todo aquello con lo que el ser humano afina v de-
sarrolla sus innumerables cualidades espirituales y corporales;
procura someter el mismo orbe terrestre con su conocimiento y
trabajo; hace mas humana la vida social, tanto en la familia como en
toda la sociedad civil, mediante el progreso de las costumbres ¢
instituciones; finalmente a través del tiempo formula, comunica y
conserva en sus obras grandes experiencias espirifuales y aspira-

ciones para que sirvan de provecho a muchos” (Gaudium et Spes,
53).

Por su parte, la Conferencia Episcopal de Puebla le dedica mucha
atenciodn a esta temdtica, En algunas partes habla de cultura con pre01-
sibn latinoamericana e interés en lo popular:

4. Son unas 300 definiciones de cufture, segin Kroeber y Kluckhohn, Culture, 2 critical
review of concepts and definitions, New York, 1952,
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“... la cultura se va formando y se transforma en base a la continua
experiencia histérica y vital de los pueblos; se transmite a través de!
proceso de tradicion generacional ... Ia cultura esuna realidad histo-
rica y social” (DP 392).

“América Latina estd conformada por diversas razas y grupos cul-
turales con varios procesos histéricos... sin embargo se dan elemen-
tos que contituyen como un patrimonio cultural comiin de tradi-
ciones histéricas y de fe cristiana™ (DP 51; cf. 52-70, 409-433, don-
de se explicita esta interpretacion histérica).

Y, en otras partes, se habla abstractamente de cultura:

“... abarca la totalidad de la vida de un pueblo ... las formas a través
de las cuales aquellos valores o desvalores se expresan y configu-
ran...” (DP 387; también 388-9),

Opino que al continuar con esta reflexién saldrdn méds a luz las espe-
cificidades latinoamericanas v sus relaciones con otras sociedades. Junto
con una vision pastoral de la cultura (lo que predomina en circulos ecle-
siales), hay que estar atenfos a tantos trabajos de historiadores, antropd-
logos y pensadores latinoamericanos que han desarrollade estos temas.

Pasemos a la comprensién de inculturaciébn. Es curioso coémo este
cottcepto antropolégico tan rdpidamente adquiere preeminencia en la
feologia y en el Magisterio.

En las ciencias sociales, inculturacién significaba (porque hoy es
poco empleada) el proceso personal de asimilar la cultura que rodea a
cada uno. Se ha dicho que es ¢l modo en que un individuo adquiere
comnciencia de la experiencia v del pensar tradicional en su propia cul-
tura. Es pues distinta a la ‘aculiuracidn’: coniacic con otra cultura en
que cambia la cultura original.

El uso cristiano de este concepto es reciente. En la década del 70 es
empleado en Japon, las Filipinas, y a través de Asia. Cito dos buenas
definiciones provenientes de la India, La primera subraya la enfrada del
Mensaje en una cultura, la transformacioén que ocurre en ella, y también
cémo la cultura enriquece la vida cristiana; es decir, una relacion muy
rica, Dice Marjasusay Dhavameny:

“inculturacién significa el proceso de infundir el mensaje evangélico
en el alma de una cultura de modo tal que el mensaje y la vida cris-
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tiana no sélamente se expresen con los elementos propios de esa
cultura, sino también que la cultura misma se evangelice ¥ se con-

vierta en un enriquecimiento de la experiencia y la vida cristiana”® .

Un segundo aporte acenta el proceso personal de inculturacion y

su caricter creativo en cada historia y cultura. Un cristiano en comu-
nidon con su cultura hindd, Jyoti Sahi nos dice:

“en la profundidad de cada cristiano hay muchos niveles de creen-
cia, debido no solo a partir de la fe cristiana que uno asume, sino
también por teda la historia de creencia desde nuestros antepasa-
dos... Por eso, la inculturacién no es primordialmente convertir
a otros, sino que crear una infegridad (en inglds: wholeness) en
uno mismo. La inculturacidén es un proceso de expresion creadora
que permite a los cristianos ser fieles a su historia y cultura par-
ticular dentro de la Iglesia local” ©.

Por otra parte, la Comision Teoldgica Internacional, en una refle-

Xi6n especifica sobre este tema, ta define asi:

“gl proceso de inculturacién puede definirse como el esfuerzo de
la Iglesia para hacer penetrar el mensaje de Cristo en un determina-
do ambiente socio-cultural, invitdndolo a crecer segin todos sus va-
lores propios, en la medida que éstos se pueden conciliar con el
Evangelio™?.

Estas y otras comprensiones teoldgicas de 1a inculturacion muestran

que se avanzg en la reflexién, en varias direccionss. Un acento es el
frabajo del conjunto de l1a Iglesia introduciendo el Mensaje en una cul-

Mariasusay Dhavamony, $.J., “Problemidtica actual de la inculturacién del Evangelio™,
en VV.AA,, Evengelizacion de In cultura e ineulturacién del Evangelio, Buenos Aires;
Guadalupe, 1988, pag. 143. Este profesor en Ia Gregoriana aporta mucha claridad en el
debate; ¥ ha inspirado muchos puntos en esta ponencia.

Iyoti S{mi, “Popular spirituality in India™, SEDOS Bulletin, 89/5, pag. 151, Este artis-
ta y fedlogo que vive con su familia en una ashram, plantea el reto de Ia inculturacién,
no tanto con respecte al filosofar hindi de élites, sino hacia la existencia y religidn de la
masa del pueblo.

Comisién Teolégica Internacional, Fede e inculturazione, 1988, No. 11 (en /! Regno
D?afmemi, 9, 1989, pag. 275}. Es un trabajo en tres paries: visidn desde la antropelogia
cristiana (una dptica filoséfica y poco antropolégica), la inculturacida en I historia de I
salvacidn (tiene uma buena seccién mbre cl Espirita Santo y ke inculturacién), y proble-
mas actuales (con ires temas cruciales: religiogidades, iglesias jovenes, modernidad).
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tura, Otre acento es la transformacién que implica dicho proceso en el
mundo cultural, También se subraya €l dinamismo de la cultura que
acoge y comprende ¢l Mensaje. Este buen debate continuard, sobre todo
en el Tercer Mundo donde se origind y donde hay mejores aportes.

Por mi parte, recalco unos componentes de la inculturacién:

— es una labor eclesial y de didlogo entre el Mensaje v cada cultura;

— tiene un doble objetivo: que la verdad cristiana asuma y cuestione
a cada cultura; y que cada cultura creativamente comprenda ¥ pon-
ga en prictica el mensaje de salvacién;

— &s un proceso plural, dada la multiforme presencia del Espiritu de
Dios y su mensaje en los pueblos de la tierra;

- hace una opcion preferencial por los pobres y sus cilturas;

— fanto los que evangelizan como los evangelizados, comunitaria-
mente, son protagonistas de la inculturacion.

Sin duda es una labor grande y delicada. No partimos de cero. En la
historia de la Iglesia latinoamericana hay maravillosos ejemplos, y tam-
bién gruesos errores, en la labor inculturadora,

Principalmente, la misma Revelacion en sus testimonios biblicos nos
sefiala e} rumbo, Contamos también con intuiciones v pautas dadas por
el Magisterio reciente. A continuacion explicito estos fundamentos de la
labor inculturadora.

2. Paradigmas biblicos

Es evidente que los conceptos actuales de cultura y de inculturacion
no pueden ser retroyectados hacia los textos biblicos. También es cierto
que nos acercamos a la Biblia con nuestras experiencias, conceptos,
preocupaciones. Sin embargo, cabe hacer todos los esfuerzos para que
el Mensaje biblico sea quien interpele y gufe nuestra reflexién.

Ahora bien, la Biblia estd llena de pueblos y de lo que hoy llamamos
culturas. Es una mina inagotable, con metales preciosos y abundantes.
Todo el Antiguo Testamento es un itinerario de inculturaciones: en el
acontecer tribal, nomade, luego sedentario, agricola, urbano, nacional,
Iuego en el exilio, En medio de paz o de guerras. Profecias y sabidurias.
Las grandes tradiciones e instituciones de la religién judifa, profunda y
pluriformemente inculturadas, con la influencia de costumbres de otros
pueblos. Perspectivas mesidnicas y apocalipticas, En fin, es posible
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hacer toda una apasionante relectura del Antiguo Testamento desde
¢l punto de vista de sus inculturaciones.

Aqui subrayo dos dindmicas simultineas y complementarias. Por
una parte, la Alianza, la Palabra, ¢l Espiritu de Yahvé, penetra en todo
¢l acontecer de su pueblo, lo conduce y reorienta, transforma su modo
de ser. Por otra parie, el pueblo judio con sus propias matrices y con
sus contactos con otras culturas, dialoga con su Dios, es infiel, com-
prende la Revelacién. escribe textos sagrados, traza sus itinerarios de
fe. Podemos decir que la inculturacién es un proceso decididamente
encauzado por Dios, v a la vez, es una actividad humana con todos sus
condicionamientos y posibilidades.

Luego, con la encarnacion y pascua del Hijo de Dios, llega a la ple-
nitud lo que hoy denominamos ‘inculturacién®®. La historia de Jesds
y de su comunidad apostdlica constituyen insustituibles modelos, o
paradigmas, en la actual tarea inculturadora.

Jestis v sus seguidores tienen una cultura aramea y judia. Son fie-
les a la Ley y a los Profetas; pero no se limita al espacio judio la misién
apostolica (Mc 16,15; Mt 18,19), Jesiis no ensefia como los escribas,
ni se establece como funcionaric del Templo; mis bien habla con para-
bolas y gestos cuestionadores del orden cultural dominante. Clara-
mente Jesus va més alld de los moldes judios: reline una comunidad de
apdstoles, inaugura un nuevo bautismo, convoca a sus discipulos a asu-
mir la cruz, ensefia las bienaventuranzas y la oracion al Padre, celebra la
cena de su Pascua. Todo esto es paradigméitico para nosotros.

En Pentecostés, el Espiritu de Jeslis manifiesta —entre otros aspec-
tos— la universalidad del ser cristiano. Es pues el Espiritu quien hace
dialogar a los apoOstoles con las culturas (“todos los oimos hablar en
nuestra lengua las maravillas de Dios”, Hechos 2,11). Pentecostés rati-
fica la voluntad itreversible de Dios: su Espiritu y su Palabra son para
todos los pueblos. Este, a mi parecer, ¢s el acontecimiento fundante de
la labor inculturadora de [a Iglesia.

8. Como Hicidamente indica Alfredo Morin, P.8.5., “k inculturacidn de ia fe cuimina en
la Encarnacidén: el Verbo se hizo judio, no para permanecer asi siempre, sino para
luego y rdpidamente hacerse drabe, cretease, guarani, quechua, bantd...", citado en esta
misma revista,



Medellin, Vol. 15, n, 60, Diciembre de 1989 335

Estos modelos neo-testamentarios inspiran la catequesis incultura-
da que Hevamos a cabo. Vale detenerse en algunos de estos paradigmas,
ya trabajados por Paulo Suess 2,

2.1, Hebreos y Helenistas: una fe y varios surcos culturales

Entre los primeros cristianos habia diferencias, discriminaciones,
conflictos, con una dimensién cultural (si empleamos la terminologia
moderna). Resalta la dspera tension entre hebreos v helenistas. Era una
segregacion antigua. En el judaismo, antes de Jesns, algunos hablaban
arameo, v otros en la diaspora hablaban griego; tenfan la misma Ley
pero se reunian en sinagogas distintas.

A pesar del comportamiento de Jesiis (cuya misién es entendida
sin fronteras), y no obstante el mandato de Pentecostés (mandato uni-
versal), ocurre una grave perturbacién entre cristianos con distintos pa-
trimonios culturales. Al iniciarse la Iglesia —como a lo largo de toda
su historia— la inculturacidn es un proceso gue conlleva conflicto. El
paradigma, para nosotros, es incorporarnos a este proceso y resolver el
conflicto, de manera que la fe en Cristo (con su novedad y su transcen-
dencia) pueda desarrollarse en los contextos culturales en que estin
los creyentes.

Los hebreos tenian los 12 apdstoles; los helenistas se quejan vy esco-
gen a 7 servidores que reciben su misidn por la imposicion de manos
{Hechos 6,1-6). La persecucién, por parte de autoridades judias, impli-
ca que los creyentes tienen que ir a vivir en medio de otras culturas, sin

estar atados al templo ni a la ley; en Antioguia (Siria) son llamados
‘cristianos’ (Hechos 11,26).

Hay una serie de incidentes y contradicciones entre judios-cristianos
y gentiles-cristianos. El proceso de insercién del Mensaje cristiano en
culturas distintas no es tranquilo ni rdpide. En este proceso, un gran
paso se da en el llamado ‘Concilio de Jerusalén’ (afios 48/49) con sus
repercusiones culturales y religiosas. A los helenistas no les imponen
preceptos judios (como la circuncisién), salvo no comer carne ofre-
ci-da a los idolos y no tener uniones ilegitimas (Hechos 15,5-9; Gal

9. Segin Paulo Suess {(que ha elaborado rigurosamente esta temética), Ja prictica. de la
inculturacién reconstruye experiencias de los primeros cristianos y pondera su valor
paradigmdtico; ver Incuituragdo, desafios, caminhos, metas, “Revista Eclesidstica Bra-
sileira”, 49-193 -(mar. 1989) 81-126; s reflexidn sobre ‘hebrecs y helenistas’, y la
‘continuidad ¥ ruptura’ paulina es retomada en esta ponencia.
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2,1-10). En un plano cotidiano, siguen las dificultades, por ejemplo,
si un judio-cristiano puede comer junto con los gentiles. Sobre esto
discuten Pablo y Pedro (Gal 2,11-21). La inculturacidn es un tema
candente, polémico.

Asi se ha inmiciado la compleja vy prolongada lucha para lograr
que la fe cristiana v la transmision del Mensaje se lleven a cabo en
varias maneras, sean. accesibles desde distintos contextos humanos.
En medio de esta aguda confrontacion, El Espiritu guta a la Iglesia
naciente en sus inculturaciones {(“hemos decidido el Espiritu Santo
y nosotros”, Hechos 15,28). Cada cultura humana puede recibir Ia
fe v puede responder al Mensaje. Es un gran paradigma: 1a fe comiin,
el agua de salvacidn, avanza con libertad por surcos distintos.

2.2. Mision paulina: continuidad y ruptura

Otro paradigma proviene del frabajo evangelizador de San Pablo
(fiel al espiritu no discriminatorio de Jesis). Los creyentes, en un
sentido, contimian con sus costumbres, ¥y en otro sentido, rompen
cont ellas a fin de gozar —desde su cultura y superindola— una nueva
existencia en Cristo. Se puede decir que Pablo vive en su propia per-
sona varias inculturaciones, como judio v fariseo, come ciudadano ro-
mano e insertado en ambientes paganos. Le podemos considerar como
el principal tedlogo y catequista de la inculturacion en la Iglesia- apos-
tolica (v a Esteban, helenista-cristianc, como €l primer mdrtir de la
inculturacion, Hechos 6 y 7).

Por una parte, un ser cristiano en continuidad con cada cultura.
El evangelizador se hace judio con los judios, y se comporta como
gentil con los gentiles (“me he hecho todo a todos”, 1 Cor 9,20-23),
No hay que judaizar a los gentiles, ni cabe deculiurar a los circuncida-
dos. Esta continuidad incluso abarca la religiosidad de la gente no cris-
tiana; Pablo admira Ia religién del Dios desconocido en una Atenas
idoldtrica (“lo que adoran sin conocer, eso les vengo a anunciar”,
Hechos 17,22-28). Es decir, la conversion al Sefior Resucitado no anu-
la las condicienes culturales en que se desenvuelven los creyentes.
Desde ellas, con ellas, se practica la nueva fe,

Por otra parte, una rupfura con cada mundo cultyral, En el fondo,
se trata que ‘el discipulo tiene que zanjar con la maldad. Judfos y genti-
les estdn sumergidos en el pecado, v séio son justificados por la fe (Rom
1,16; 3-31). No son salvados por las “obras’ segiin la ley del judfo, ni por
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la ‘sabiduria’ del griego. En otras palabras, sus culturas (sus esfuerzos
humano-religiosos) son superados por la fe que responde al mensaje de
redencion en Cristo. Las ‘obras’ de la ley no valen en sf; ella implica
maldicién; la ley sdlo vale como pedagoga hacia Cristo (Gal 3,10-24). La
fe no es producto de la sabidurfa humana; es el Espiritu quien nos da a
conocer las gracias divinas (1 Cor 1,17; 2-16), Pues bien, estas rupturas
no significan que los creyentes dejen de pertenecer a la cultura de Je-
rusalén ni 2 la cultura de Corinto, Efeso; Tesalénica, etc. Cada creyente
estd involucrado y permanece en su espacio socio-cultural; pero alli
son bautizados e incorporados en una comunidad de fe; por esto hay
Tuptura.

Sin duda es una paradoja. Pertenecer a una cultura, y a la vez, de-
solidarizarse de Ja maldad que hay en ella. Compartir trabajos v senti-
mientos con los semejantes, pere reconocer la transcendencia de 1a sal-
vacién, Es una exigencia de la nueva vida en Cristo,

Para nuestras situaciones, et paradigma paulino implica:

— la comunidad creyente asume plenamente su identidad soeio-cultu-
ral, ¥y con ella se hace discipulo del Sefior Jests,

— la comunidad creyente desabsoluitiza su contexto cultural; rompe
con realidades cargadas de maldad, a fin de disfrutar de la libertad
dada por el Espiritu de Cristo.

2.3 El evangelio de ignorantes-sabios

Otro paradigma consigna la distincién entre el pensar dominante y
la sabiduria de los ‘“Gitimos’. El Mensaje de liberacidén integral no es in-
diferente ante dicha distincién; confronta al primero; muestra prefe-
rencia por Ia segunda. Esta actitud, este discernimiento, se basa en la
Biblia.

Jesns dialoga con personas y grupos de los diversos estratos cultu-
rales de su época. Sin embargo, en los destinatarios v en las preocupa-
ciones centrales de su Mensaje hay una actitud preferencial por sectores
que eran catalogados como ignorantes: la nifiez, la multitud, la mujer,
los pobres, que a los ojos y oldos de Jestis son mas cercanos a él. El
Maestro les escucha, camina con ellos, les habla. Esto contrasta con cos-
tumbres muy arraigadas en su tiempo.
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La sociedad judfa era sumamente discriminatoria. El nifio no sabe
nada. La mujer estd marginada del sisterna de ensefianza y poder. La
muchedumbre de pobres, de enfermos, de pecadores, es despreciada por
los ‘eultos’, los cumplidores de la ley.

Pues bien, con esta multitud postergada Jesiis pasa su tiempo, esta-
blece amistades, les acoge y ensefia (ver, por ejemplo, Lec 7,22; §,1-3;
9.48; 10,21; 10,39; 14,23-24; 18,15-17). Se puede decir que Jesis opta
culturalmente por los ‘ignorantes’ de su tiempo. Les regala su afecto.
Asume sus necesidades ¥ sus modos de comprender los asuntos de cada
dia. Comparte sus anhelos y emociones. Ingresa en su ambiente cultu-
ral de marginacidn, por un lado, y de solidaridad, por otro lado. Y dada
esta actitud fundamental, no extrafia que Jestis continuamente tenga di-
ficultades con quienes se consideran portadores de la verdad y repre-
sentantes de la ley (ver Mt 5,20ss; 15,1-9; 23,1-32). A Jests no le cabe
duda que Dios hace a los pequefios mas sabios (Mt 11,25). Los margi-
nados por la cultura dominante, son quienes mejor conocen a Los.

San Pablo contintia con esta perspectiva que voltea ¢l orden socio-
cultural. Las personas y comunidades consideradas tontas, impotentes,
ignorantes, ésas son las favoritas del Sefior. Segin Pablo, Dios sorpren-
dentemente escoge lo necio v lo débil (1 Cor 1,26-29). De aqu{ deriva ¢l
comportamiento ¢ristiano: hay que hacerse necio para ser sabio {1 Cor
3,18-20). Solo Dios es fuente de verdad.

Por otra parte, Pablo critica una ‘verdad’ aliada de la injusticia
(Rom 1,i8; Col 2,8), un pensamiento de quienes mandan en el mun-
do (1 Cor 2,6). También la carta de Santiago distingue una verdade-
ra de una falsa sabiduria (Sant 3,13-18) con el criterio de la conducta
hacia el préjimo, de las ‘obras hechas con sabiduria’.

Este paradigma -—aplicado a nuestra realidad latinoamericana—
incentiva una ensefianza de la fe a la muchedumbre, aparentemente
ignorante, ciertamente llena de sabidurfa que Dios concede especial-
mente a los *0iltimos’. En otros términos la inculturacién, toma dis-
tancia del pensar dominante, por un lado, v sintoniza con las culturas
de los pobres, por otro lado.

Enr conclusidn, la actual catequesis —urgida a inculturarse con bue-
nos fundamentos biblicos— tiene una densidad pentecostal. Ella no es
una tactica, de adaptar el Mensaje a un contexto humano. En primer
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término es una obra del Espiritu que conduce al pueblo fiel a la pleni-
tud de la verdad. Se han anotado unos paradigmas biblicos: una sola
fe con,una pluriformidad cultural, continuidad y miptura con los
condicionamientos socio-culturales, preferencia por la sabiduria de los
‘pequefios’. Estos y otros paradigmas predeterminan la actual renova-
cidn catequética; y su eficacia proviene —en Ultima instancia— del es-
piritu que guia a su Iglesia.

En una realidad verificable en la historia eclesial. Los Padres de
la Iglesia, ¢l testimonio do mdrtires y smntos, el desenvolvimiento de
la liturgia, la iconografia, los Concilios, el Magisterio local y universal,
los canales de la religion popular, el desarrollo de la catequesis; la vida
religiosa inserta, son todas instancias en que se lleva a cabo lo que hoy
clasificamos como ‘inculturacion’, Si estas instancias estan en didlogo
con la cultura de cada grupo humano y son una vida cristiana encarnada
en la historia, entonces el Espiritu estd moviendo a su pueblo; v,
cuando no hay o es insuficiente ka inculturacién, entonces hay infideli-
dad al Espiritu de Dios vivo. En esta historia eclesial la Jerarquia tiene
una responsabilidad especial con respecto a la incultracion.

3. Pautas Magisteriales

Estamos hablando de una prictica v tematica desarrollada durante
milenios, pero ¢t concepto de inculturacidén estd presente sblo en estas
ultimas décadas. Por eso, la siguiente resefia corresponde a la etapa re-
ciente. El punto de partida es el Concilio. Luego resefio, en orden cro-
nolégico, dos tipos de materiales: sinodos universales v sus correspon-
dientes documentos papales, v eventos-textos episcopales en nuestro
continente. Aqui anotaré pautas especificas sobre la inculturacién (aun-
que no s emplee, en algunos casos, esa palabra) y no abarcaré el vasto
terreno de fe v culturas,

3.1. Concilio: revelacién y encarnacion para cada culturg
En la década del 60 la Iglesia atin no empleaba el concepto de incul-
turacién; pero su fundamentacion doctrinal es enunciada en el gran

Concilio Vaticano I (1962—19635). No es asunto lateral. Esta presente
en el meollo del mensaje conciliar, Cito dos pasajes importantes:

En cuanto a revelacion v culturas:

“Dios revelindose a su pueblo hasta el momento de su plena mani-
festacién en su Hijo encarnado, ha hablado segin la cultura propia
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de aquellas edades. Del mismo modo, la Iglesia... ha sabido emplear
los hallazgos de las diversas culiuras para difundir y explicar el
mensaje de Cristo en su predicacidon a todos los pueblos™ (GS 58).

Con respecto a encarnacion y culturas:

“La lglesia, para poder ofrecer a todos el misterio de la salvacion v
la vida traida por Dios, debe insertarse en todos estos grupos con el
mismo afecto con que Cristo se unié por su encarnacion a deter-
minadas condiciones sociales y culturales de los seres humanos
con quienes convivio” (AG 10).

Es decir, asi como Dios actita (revelindose, encarnindose, en cultu-
ras), asi la Iglesia ensefia a partir de, e insertada en, diversas culturas.
Esta doctrina respaldard el gradual paso de la tradicional actitud de
‘adaptacién’, ‘acomodacién’, a la de una ‘contextualizacion’, ‘incultura-
cién’ 10,

E} tratamiento de la cultura, por ejemplo en el capitulo que le dedi-
ca Gaudium et Spes (53-62), subraya el progreso cientifico y técnico
accidental y las antinomias que implica; sin considerar otras grandes
corrientes culturales en el mundo de hoy. Por otra parte, es interesan-
te que la cultura se enticnde, no como valores ni como patrimonio
de grupos ‘cultos’, sino como parte del acontecer histérico contempora-
neo y como un bien comiin. Otro gran logro es reconocer el enriqueci-
miento mutuo entre Iglesia v culturas (58, y cf. 40-44 sobre el inter-
cambio entre Iglesia y mundo); ésta es una 6ptica distinta a la de una
‘adaptacion’ de la vida cristiana a cada cultura (AG 22, GS 91). Asi se
combinan enfoques distintos sobre lo cultural, como ocurre a menudo
en textos eclesiales oficiales.

3.2. Obispos en Medellin: renovacién de Ia catequesis

La preocupacion central del Episcopado del continente en 1968,
es la fransformacion que vive América Latina y la presencia eclesial en
este proceso. Con esta perspectiva se trabaja la tematica de la cate-
quesis, y por eso, la insistencia en la renovacioén. Esta es la categoria

10. Al respecto, Lonis Luzbehk, The Church and Cultures, New York: Orbis, 1988, pag. 69,
y cuadro comparativo entre ‘acomodacion’ e ‘inculturacidn’ en pags. 82-83. Mds exacto
es el andlisis de Paulo Suess (art. citado) que afiade como el Magisterio asume el espiritu
post-colonial y pest-conciliar (pag. 27) que va masalld de Iz traduccidn calturai,
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reiterada en toda la seccién que Medellin dedica a la catequesis (y serd
la categoria preferida, en 1983, por los obispos brasileros en el docu-
mento que luego comentaremos), No es pues una renovacion de uno u
ofro aspecto, ni por intereses eclesiasticos; es por la exigencia de los
signos de los tiempos:

— un mundo que cambia,

— maduracion de la Iglesia,

— laTreligiosidad popular,
#stos son los hechos que a juicio de los Obispos plantean la necesidad
de una profunda renovacién (documento Catequesis, nn, 1,2,3,5). En el
tercer hecho, y también en el primero, entra la dimension cultural.

Tanto la visién teolégica, como las orientaciones metodolégicas,
aunque no desarrollen explicitamente la ‘incultracién’, si hacen refle-
xiones de fondo que s refieren a ella,

La perspectiva teoldgica es la de una unidad entre proyecto de Dios
y aspiraciones humanas, entre historia de salvacion y la historia humana
(nn. 4 y 17). Esto tiene implicancias —sin exagerar— revolucionarias pa-
ra la catequesis:

“l.as situaciones histéricas y las aspiraciones auténticamente huma-
nas forman parte indispensable del contenido de la catequesis”

(n. 6).

Por 1o fanto, no se frata de ensefiar la fe dando meros ejemplos de
la vida, ni juxtaponer experiencias y Mensaje; se trata de que Ia historia
de la humanidad forma parte del contenido de la catequesis, y que al
relacionar la existencia concreta con el Mensaje haya “*fidelidad a la
Palabra revelada’ (n. 15). Y, todo esto, como elementos indispensables.

Con respecto a metodologia, subrayo unos componentes. En corres-
pondencia con situaciones y culturas diversas, un pluralismo de formas
de catequesis (nn. 8,15). Resaltan también las dimensiones de comuni-
dad vy familia (n. 10}, la ‘nueva cultura de la imagen’ (n. 12) debido a
los medios de comunicacién masiva, v la formacidn de catequistas,
especialmente laicos de cada lugar {(nn. 14, 17j).

As{, tanto la linea doctrinal como las pautas de accidn afirman una
decidida transformacién en la catequesis, con mejores posibilidades de
inculturarse.
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3.3 Pablo VI: didlogo entre Evangelio y culturas

En ‘Bvangelii Nuntiandi’ (1975), Pablo VI recoge y ordena el traba-
jo sinodal sobre Evangelizacion (1974). Un pérrafo estd dedicado a la
catequesis (EN 44; cf. también 54); pero el texto expone una honda
visién de ka relacidon entre Evangelio v cultura: lo cual es relevante para
lo de inculturacidn.

La catequesis se entiende como “‘ensefianza religiosa sistemitica de
los datos fundamentales’”’, con “métodos adaptados a la edad, cultura,
capacidad de personas, tratando de fijar siempre en la memoria, la in-
teligencia y el corazon las verdades esenciales™ (EN 44). Se reiteran
elementos conocidos, en el sentido de ‘adaptacion’ (EN 44, 54) v de
“‘rasvasar’ el mensaje al lenguaje comprensible (EN 63). Lo original es
el enfoque global: hay una desconexidn, y por consiguiente, se propone
una interaccién entre Evangelio y cultura. Veamoes esta originalidad.

En primer Jugar, unos presupuesfos muy agudos., Un drama de
nuestra época, segiin Pablo VI, es la “ruptura entre Evangelio y cultu-
ra’’; por eso hay que evangelizar “‘de manera vital, en profundidad, v
hasta sus mismas raices la cultura y las culturas’ (EN 20). También es
notable como el Papa visualiza el enlace entre Reino de Dios y culuras:
el “reino que anuncia el Evangelio es vivido por los seres humanos pro-
fundamente vinculados a una culiura y la construccidn del reine no
puede por menos tomar los elementos de la cultura y las cuituras”
(EN 20). Asi tenemos una apreciacion histérica y trascendente de lo
cultural. Con estos presupuestos muy acertados, cabe preguntarse por
la ruptura entre catequesis y culturas (desafortunadamentc es asi), y
por un modo de ensefiar la fe en la construccion del Reino de Dios.

Ahora bien, hay un didlogo v enriquecimiento mutuo. Se dice, por
una parte, que el Evangelio es independiente de las culturas, v las im-
pregna sin someterse a ellas {EN 20), vy, por otra parte, que las culturas
son regeneradas por el encuentro con la Buena Nueva (EN 20). Mas a
fondo, se trata de una “‘interpelacion reciproca entre Evangelio v vida
concreta, personal v socizi” (EN 29), Interpelacion mutua, interaccién,
didlogo; son categorias que perfilan un tipo de inculturacién mds rico
que e} esquema de ‘adaptacidén’ y traduccion del mensaje.

3.4. Obispo en Puebla: evangelizacion y proceso cultural

En 1979 el episcopado latincamericano se concreta en el significado
de la evangelizacion. Se pone acento en la transmision infegral del men-
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saje cristiano y la disciplina interna en la Iglesia; por otra parte, se avan-
za en muchos campos que tienen que ver con nuestla temdtica:

evangelizacion y cultura (DP 385—443), religiosidad popu]ar (DP 444 —
469), liberacion {DP 470-506), catequesis (DP 977101 1).

Se hace un balance de la accidn catequética desde Medellin (DP
977--991). Entre los elementos positives: la integracién de vida y fe, la
pedagogia, importancia de la Biblia, catequesis en comunidad, elabora-
cion de textos. Entre los puntos negativos: ensefianza que no llega a
todos, dualismo entre vivencia y doctrina.

Como principios, nuestros Obispos seitalan: la “infegridad del anun-
cio de la Palubra para superar dualismos, falsas oposiciones y unilatera-
lidad™ (DP 1004); y especifica una catequesis que “penetre. asuma y
purifique los valores de su cultura™ (DP 996). En cuanto a mefodolo-
gia, hay buenas orientaciones, por gjemplo, catequesis de grupos y de
muititudes (DP 1010); uso de la memoria humana y de téenicas audio-
visuales (DP 1009).

Lo sobresaliente en Puebla es postular un plan de trabajo: evan-
selizar las culturas, y éstas con sus dinamismos. No es uno entre mu-
chos temas. Es un planteamiento bien elaborado, con peso y significa-
cion en las décadas hacia adelante.

La cultura se comprende —como ya lo anoté— de manera filosd-
fica {(p.¢j. DP 387 -9} y también de modo histérico (DP 5170, 392).
Su reflexion sobre la accion de la lglesia que se encarna en los puebloes
y asume sus culturas implica una optica de inculturacion, aunque no se
emplee ese concepto (DP 400--7),

Esta propuesta programdtica recalca el complejo proceso cultural
contemporineo (DP 393, 421-443), que —podemos decir— tiene
dos vertientes. Hay una *adveniente cultura universal” (DP 421), vy es
criticable la “nivelacién y uniformidad, que no respete las diferentes
culturas, debilitaindolas, absorbiéndolas o eliminandolas” (DP 427); por
otro lado. positivamente, la gestacion de una nueva civilizacion de co-
munién y participacién, ya que el Evangelio debe penetrar en la “cul-
tura y ambientes para hacer una nueva humanidad” (DP 350). Cabe
afiadir la creatividad cultural de los sectores pobres.

Es una excelentc propuesta de trabajo: evangelizacion y procesos
culturales. Es también una veta de trabajo en la catequesis; no solo
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enlazar Mensaje con experiencia humana; también considerar los pro-
cesos y cambios culturales.

3.5. Juan Pablo II: ensefianza integral y encarnada en culturas

En el conjunto del Magisterio papal —y también al hablar de cate-
quesis— se insiste en una integral transmisidén y puesta en prictica dela
doctring de Jesucristo. Ha sido y seguird siendo una preocupacién de la
Iglesia. Lo que Ilama la atencién es que dicha preocupacién esté conec-
tada, ahora mds que antes, con la evangelizacion de culturas, y mds en
concreto, con la inculiuracién. Es una ensefianza novedosa en el
Papa'?.

En ‘Catechesi Tradendae” (1979), Juan Pablo II retoma las conchi-
siones sinodales sobre Ia Catequesis (1977). Los cimientos doctrinales
son: Cristo como unico Maestro (CT 6-9), la misién de la Iglesia (CT
10—17,62—-71), v la obra del Espiritu (CT 72).

La catequesis se define como un momento en el gran proceso evan-
gelizador, en que se cultiva la fe de nifios, jovenes y adultos, ensefidndo-
les “la doctrina cristiana... de modo orginico y sistemdtico® (CT 18).
Esta Exhortacion Apostélica subraya una ensefianza integral, escogien-
do métodos capaces de comunicar todo el Mensaje, v su dimensién ecu-
ménica (CT 30—3). Hay otros puntos claves, pero me concentro en
la relacion catequesis y culturas.

De partida, una variedad y complementariedad de métodos y
programas, segin los destinatarios y los medios socio-culturales en que
se desenvuelven (CT 45, 51). Lo central es que la catequesis se encarne
en las culturas, sin reduccionismos, ni concesiones en asuntos de fe y
moral (CT 53); aqu{ el Papa habla de la inculturacién, come un compo-
nente de la Encarnacion; v hace dos grandes precisiones: el Mensaje esta
siempre inserto en culturas, y, “la fuerza del Evanelio ¢s... transfor-
madora y regeneradora’ de culturas, También hace varias referencias a
la eultura y religién del pueblo, que ayudan a entender mejor el mis-
terio cristiano (CT 53; y en la nota 59 califica un canto popular polaco
come catequesis).

11. Ademds de los dos documentos citados en el texto, Juan Pablo II habla de incultura-
cién: a la Comisién Biblica {1979), en Coimbra donde expone I ‘encarnacién cultural’
(15/5/1982), al Consejo por la Cultura {(18/1/1983), en Uganda {15/8/1985); ¥ en otros
momentos que aiin no he consignado.
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En otro documento, *Slavorum Apostoli’ (1985), alabando a Cirilo
vy Metodio, habla extensamente de la inculturacion (en base a esa ex-
periencia .en los pueblos eslavos). La plantea en dos sentidos: “incultu-
racion—encarnacién del Evangelio en las culturas autéctonas y, a la vez,
Introduccién de éstas en la vida de la Iglesia” (SA 21); y, la actividad
misionera de incultracién en que “Iglesias de antigua fundacién... ayu-
dan a las Iglesias y a los pueblos jovenes a madurar en su propia iden-
tidad v a progresar en ella’ (SA 26). Resalto en éstas v las anteriores
afirmaciones un doble movimiento. Desde el Evangelio y la mision ecle-
sial hacia las culturas, por un lado. Y desde las culturas y pueblos que
reciben el Mensaje, por otro lado. Mis atencidn prestan, estos documen-
tos, al primer movimiento; sin embargo, se menciona la interaccion; y
—creo yo— hay que prestar igual atencion al segundo movimiento. De
este modo se reconoce el dinamismo de reciprocidad, que caracteriza
la inculturacion.

Resumiendo lo va dicho, el Magisterio ha iniciado su tratamiento
de la inculturacién; es una iniciacion promisoria. Su impuiso proviene
del tercer mundo, de Asia ¥ de Africa, y ahora también contamos con
elaboraciones latinoamericanas. Es una teméatica en continuidad con
principios conciliares y sinodales: insercién del Mensaje en diversos
ambientes, didlogo entre fe y culturas. Pero hablando hoy de incuhu-
racién no se estz repitiendo lo que se ha dicho antes, Hay un paso ha-
cia adelante. Se redescubren y precisan unas implicancia de la Encar-
nacion y de la obra del Espiritu, como interaccién, inculturacién, que
van m4s alid de las concepciones de ‘adaptacion’. El nuevo horizonte
conceptual es mds exigente y mds transformador, tante en la accion
catequizadora como en los procesos culturales. Veamos unas mues-
tras de estos avances en ¢l panorama latinoamericane.

4. Avances programaticos

En fidelidad al Mensaje biblico, y concretando las directivas da-
das por el Magisterio, esta década del 80 es sumamente rica en cuanto
a programas de catequesis, a niveles de continente, de paises, de did-
cesis, donde hay mas personal, mas iniciativas, recursos y metodologias.
Se estd renovando profundamente la catequesis; pero —a mi juicio— es
aun incipiente y timida la inculturacién. Mis observaciones, en torno a
unos programas y materiales, estdn volcadas hacia el reto de la incul-
turacién. Primero veamos un excelente plan global, y luego, experien-
cias entusiasmantes en varios de nuestros paises.
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4.1, DECAT: catequesis latinoamericanista

El amplio ¥y complejo espacio latinoamericano requiere de cate-
quesis inculturadas, muy especificas, pero con lineas comunes. El
departamento de catequesis del CELAM formuld un plan general, fiel a
las mejores experiencias y reflexiones pasterales en el continente (la-
mentablemente poco conocide, salve por responsables de catequesis)'?,

La catequesis se describe como una “educacién ordenada y pro-
gresiva de la fe”’, y dicho con una imagen itinerante: un “permanente
caminar hacia la plemtud de la Revelacion que Dios hace al ser huma-
no en Jesis” (LC 48).

¢Qué acentos tiene esta catequesis en América Latina? (LC 54-8,

1024

— comunifaria; una catequesis en la Iglesia; con impacto social,

— situacional; forman parte del contenido de la catequesis las situa-
ciones concretas, interpretadas a la luz de 1a Palabra:

— misionera; no se presupone la fe; la despierta; conduce a la conver-
§ion; )

— liberadora; es una integral liberacién del pecado y de estructuras
opresoras, con una opcion preferencial por los pobres.

En cuanio a la relacion con las culturas, la catequesis “asuma y
purifique” la cultura (LC 149); hay situaciones permanentes que “‘exi-
gen una catequesis con notas caracteristicas: en medios indigenas,
afroamericanos, emigrantes, multitud urbana, universitarios, militares,
obreros, jovenes, ete.(LC 104). Por lo tanto, la catequesis busca “una
relacion estrecha entre la formulacién del mensaje divino y las dife-
rentes culturas” (LC 146).

Entre sus muchos aportes licidos, tres tratan directamente la
inculturacién.

En primer lugar, el principio de ia interaccién entre Mensaje y vida
(LC 21,22). No es pues solo aplicar, introyectar, la doctrina. Es un pro-
ceso denso, dialéctico. Al respecto se cita EN 29: la ‘interpelacion reci-
proca’ (que ya anotdibamaos),

12. DECAT-CELAM, Lineas comunes de orientacién para In catequesis en América Latina,
1968; presentacidn por Mons. A. Gonzdlez, Arzobispo de Quito y Presidente del DECAT
(quien anota que no s¢ trata de un ‘directorjo’ sino de ‘ifneas orientadoras’ pedidas por dos
Asambleas del CELAM, 1981 y 1983).




Medellin, Vol. 15, 5. 60, Diciembre de 1989 567

En un segundo lugar, una concepcidn transparente de la incultura-
cién. Esta es descrita, a veces, en forma etérea o en términos sblo peda-
gbgicos (dar a conocer algo en manera comprensible al destinatario). El
documento del DECAT no hace rodeos:

"Incuituracién.

Hay un aspecto de la Catequesis que nunca se puede omitir: escu-
char, ver y compartir la vida del pueblo... la Catequesis al escuchar
la accién de Dios presente en la sociedad, al distinguir los signos
de los tiempos, contribuye eficazmente a ir encarnando 2 tnica
fe en nuevos mundos culturales” (LC 23), y luego precisa;
“sabemos que evangelizar una cultura o subcultura no significa
imponer otra...” (LC 25).

En tercer lugar, el importantisimo vinculo entre catequesis y reli-
gion popular. Es un vinculo de servicio a la religiosidad (LC 105-120).
Esto se- hace con criterios biblicos, antropolégicos, cristoldgicos,
eclesiologicos, littirgicos. No se improvisa, ni es tarea simple. Aiin mis,
se trata de educar en la fe desde la religiosidad (LC 114); ella es como
una cantera inagotable de temdtica para educar en la fe (LC 120). Reto-
maremos este punto esencial en los comentarios finales. -

Tenemos pues un mapa para la catequesis en América Latina. No es
un artificio tedrico; tampoco es una pauta para resolver problemas. Mds
bien apunta hacia dénde caminar v cémo avanzar; por eso lo llamo un
mapa. Si me permiten afiadir una confesién: lamento no haber cono-
cido antes este documento tan lacido y completo; lamento no haber
tomado nota antes de los impresionantes avances que se estan hacien-
do en la catequesis en tantos lugares del continente. A menudo se resal-
ta, en la Iglesia del continente, la opcién preferencial por el pobre,
los circulos biblicos, la espiritualidad mariana, la pastoral de conjunto,
la teclogia de liberacién, las comunidades de base; todo lo cual es de-
mostracidn de nuevos perfiles en el cristianismo latinocamericano. Pero
aqui quiero insistir en que la catequesis es también un terreno donde
hay novedosos y profundos aportes latinpamericanos. El texto del
DECAT de 1986 da testimenio de ello. Hay también gjemplos en mu-
chos paises. A continuacidn, considere dos tipos de aportes. El prime-
ro son experiencias de catequesis del Brasil y del Ecuador; llamo la aten-
cién a elementos de inculiracién soecial y cultural. El segundo tipo son
aportes de Chile y Perd; subrayo las dimensiones familiares y festivas,
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4 2. En Brasil y Ecuador: acento social v cultural

Hay una tendencia de entender, y practicar la inculturacion en un
sentido limitante de lo cultural a dimensiones como valores, artes,
creencias. Por otra parte, grandes estuerzos de inculturacion tienen una
visién equilibrada; se incluyen facetas sociales y facetas culturales.
Resefio dos de estos esfuerzos; uno es un documento del Episcopado
Brasilero, Catequese Renovada (1983) que ofrece orientaciones y conte-
nidos generales; el otro es un material de trabajo del departamento de
Catequesis del Episcopado Ecuatoriano, En camino hacia el Reino de
Dios (1983), en forma de fichas catequéticas.

4.2.1. El primerc es un marco tedrico desde la experiencia eclesial
brasilera'. No son ideas que posiblemente sean puestas en prictica.
Mas bien, sistematiza experiencias y da una direccion. Sobresalen dos

palabras: ‘caminhada’ y ‘comunidade’, que muestran el espiritu de estas
directrices.

Se distingue claramente la instruccidn-aprendizaje individual{que ha
prevalecido desde el siglo 16 hasta mediados del siglo 20) de un proceso
comuiitario y sistemdtico de educacion de la fe:

“a catequese é um processo dinamice e abrangente de editcagao da

fe, um itinerario, e nido apenas una instrucgdo..., educacio comuni-

taria, permanente, progressiva, ordenada, organica e sistemadtica da

fe" (CR 281y 317).

El marco tedrico tiene un gcento social, no en el sentido restringido
de fendmenos sociales, sino en todo ¢! mosaico de lo social: desde la
comprension de la revelacion de Dios en la historia, un énfasis en la co-
munidad que catequiza (que es precisamente la conclusién bien practica
de este documento, CR 281-316), v el gran tema de la liberacion inte-
gral. De este modo la inculturacion no es algo de folklore ni algo pun-
tual (ejeriplos de costumbres, etc.); ella busca la ensefianza de la fe
completa y concreta, con implicancias personales y sociales de trans-

formacién (implicancias que algunos sectores cristianos devallan o ca-
Hand.

Ahora bien, metodologicamente esta catequesis tiene un ‘principio
de interaccion’ o de interpelacion (haciendo referencia a EN 29):

13. Catequese Renovada,documento 26 de fa CNBB (Paulinas, 1987); ha vontadw con aporles
de agentes de catequesis de todos los niveles. Tiene 4 partes: historia de ke categuesis, prin-
cipios para una catequesis renovada, temas fundamentales (la parte principal), ¥ la comu-
nidad catequizadora (orientacion concreta para CC.EL.BB.).
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“una interacgdo (=um relacionamento mutuo e eficaz) entre a ex-
periencia de vida e a formulagdo da fe; entre a vivencia actual ¢ o
dado da Tradigdo™ (CR 113).

También se incluye el concepto de adapitacion, a nivel de lenguaje,
de método, v de contenido, teniendo en cuenta Jas condiciones histori-
cas y culturales de los catequizandes (CR 101). Opino que hay pues
dos perspectivas distintas; ;es una antecedente para la segunda?, ;son
complementarias?; me parece que la interaccién es mds integral, mis
biblica, que la perspectiva de la ‘adaptacidn’, En este punto y tam-
bién al no elaborar problemas y tradiciones culturales propios del Bra-
sii, el documento tiene sus vacios.

4.2.2, ‘En camino hacia el Reino de Dios’ puede ser clasificado co-
mo un ensayo de inculturacién en la realidad ecuatoriana'*. Al exa-
minarlo es evidente’ que se han reunido elementos provenientes de cate-
quistas, tedlogos, pastores, cientificos sociales, pedagogos; una c¢on-
fluencia que no es facil de lograr. El resultado es un material de con-
sulta para una catequesis que, a mi juicio, es a la vez inculturada vy
liberadora. No es un catecismo (y es incorrecto criticarlo como si fuera
tal).

El objetive, como ya fue planteado en Puebla, es integrar fe y vida.
Para ello desarrolla ‘realidades humanas englobantes’: la familia, los jo-
venes, el trabajo, las necesidades bdsicas, pobres y ricos, cultura, estruc-
turas de dependencia, religiosidad popular, comunidad y organizacion,
ministerios, actitudes del cristiano; y como temas basicos y finales:
pascua, biblia, Dios, Jests, Iglesia. (Introduccion, pag. 4).

Cada tema consta de cuatro dimensiones muty bien entrelozadas:

— plan de Dios,

— nuestra realidad,

— restauracion en Cristo,

— Iglesia y construccion del Reino.

Gracias a los lazos entre estas cuatro dimensiones, la inculturacién no
es algo intencional sino algo logrado. Es decir, para que se lleve a cabo

14, Son significativos sus sub-tftules: ‘proyecto en estudio’, v ‘material para la elaboracién
de textos de catequesis, catequesis especializadas, formacién de agentes pastorales’. Son 16
unidades, elboradas por e! Departamente de Catequesis de los Obispos del Ecuador, con
Iz colaberacibn de muchas personas. Debido a serios cuestionamientos gue le hiciera ka
Congregacidn del Clero, el texto esta siendo completamente reeliborade.
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un proceso inculturador —en este caso, en un material escrito — es ne-
cesario estructurar ja interaccidn fe-vida en el mismo texto.

Cabe tomar como ejempio Ia ficha ‘cultura’, Su punto de partida
es biblico: Dios se manifiesta en la cultura de cada pueblo; contraste
entre la idolatria v la fe en el Dios Gnico; el tema de una humanidad
unida. Luego se anotan las diversas culturas ecuatorianas, la dominacion
cultural, la educacidn, valores y anti-valores en este campo de la cul-
fura; es decir una vision critica v constructiva de la realidad, a la luz de
ia Palabra de Dios. La seccion cristolbgica es la central; muestra a Jesis
que asume la identidad de su pueblo, pero a la vez, ayuda a cambiar y
huwmanizar dicha cultura; y testimonios de la Jglesia inculturada. La
conclusién, en términos de vivencia eclesial y de construccion del Rei-
no, incluye algo de historia (aciertos y desaciertos en la relacion evan-
selio-cultura), directrices de! Magisterio, v requisitos para una buena
evangelizacidn en el contexto de los ecuatorianos.

Aunque estos dos materiales son de naturaleza distinta —ya que
el brasilero es un documento oficial que orienta la catequesis, y el ecua-
toriang es un texto de apoyo a la catequesis (criticado y en proceso de
revision}— ambos desarrollan implicaciones socio-culturales de una
catequesis, con un fecundo méfodo y espiritu de interaccion entre el
Mensaje y la cotidianeidad del pueblo de Dios.

4.3 En Chile y Perii: enfoque fumiliar ) celebrativo

En nuestro continente, la familia v la celebracién son dos realidades
bdsicas, aungue también complicadas y con rasgos de mutacion. Una
gran cantidad y calidad de catequesis toma muy en cuenta estas reaji-
dades. Dos programas ejemplares son la catequesis familiar en Chile, y
una gama de catequesis de celebraciones en Cajamarca (didcesis rural
del Pert). Estos programas tienen muchos aspectos; aqui voy a recal-
car lo familiar y lo festivo, por ser dos realidades bdsicas en el proceso
de inculturacion.

4.3.1. El programa ilamado ‘catequesis familiar’, iniciado en Chile
et 1969 y ahora también presente en muchas didcesis del continente,
claramente enfatiza la vivencia familiar pero no se limita a ella". Esuna

15. Cada ufo en Chile unas 100 mit famitias son evangelizadas con este programa conducido
por un equipe central que preside Carlos Decker. Lyste programa ha dinamizado a toda la
Iglesia y sus comunidades, Seglin Mons, Tomds Gonzdlez “ha colaborade cn destruir b
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evangelizacion dialogada entre adultos, y de elles con sus hijos e hijas:
estd orientada a la formacién de comunidades de base, a la participa-
cion en la parroguia; presenta la doctrina en el esquema de la historia
de salvacidén y su centro: Cristo; prepara a adultos y nifios a los sacra-
mentos; incentiva la construccién de una sociedad justa: e incluye in-
tensos momentos de oracidon y de fiesta.

Por consiguiente es un amplio proceso de evangelizacion e incul-
turacion. Me detengo en tres facetas.

Sanear la familia v construir comunidad. Son objetivos concretos
en los dos afios de catequesis. Es crucial el testimonio de fe personal
y grupal, enire todos los participantes en este programa. Ellos se auto-
evangelizan; eilos pueden inculturar el Mensaje en sus ambientes fami-
liares y sociales, unos ambientes llenos de conflictos v tambidn de a
presencia salvifica de Dios.

Ensefianza v transformacion de la vida. La doctrina cristiana se
ensefia de modo que cambia la vida concreta. {Por esto el programa
recibe una critica neo-conservadora: se dice gue la gente no aprende
las verdades; la clave es el modo en que las aprende). La catequesis
familiar proporciona:

‘“‘un conocimiento progresivo de los contenidos bidsicos del mis-
terio cristiano, inicia en la oracion y celebracion de la vida que se
va transformando por el contacte con lesucristo...; en vez de
apresurarse por completar un programa de instruccion cristiana,
se toma el tiempo necesario para encaminar, desde la indiferencia
o desde una religiosidad individualista, pasiva, fatalista y ritualis-
ta, hacia una fe cristocéntrica, constantemente interpelada por la
Palabra de Dios v en comunidad™ (C. Decker, Metodologia, Cate-
quesis Familiar, 1988, pag. 25).

dualiclad Fe y Vida.. armonizando ef culto y ki oracidon con actividades de servicio y de
stencion al préjime™ {1985), expresiones que apuntan su exitoss inculturacidn. Los mate-
riales escritos empleados sont ‘Al Lncuentro del Dios vivo® (libros de los padres de fumi-
1), dos Cuadernos del Nifio, Guiones diddcticos, Celebraciones para nifios, y textos au-
xiliares (hasta mediados def 88 se habian publicudo tres millones y medio de estos textos,
ke que muestra la difusién de este programal.

*  N.delE, Encnero de 1990 estd prevista una nueva edicion revisada del material del primer
ufio, ¥y en 1991 del segundo zfio de la serie *Al encuentre del Dies vive™, gue espera asu-
mir las sgerencias de Ta base, de los expertos y de la Conferencia Episcapal de Chile, co-
mu s¢ hace cada 4 0 5 afios,
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Es pues la interaccién Mensaje-vida. Me parece que lo criticable es
presumir una religiosidad siempre negativa; el pueblo también tiene una
religiosidad liberadora v centrada en Dios; otro problema es no consi-
derar los procesos culturales (creatividad simbdlica de las bases, indus-
tria cultural dominante, heterogeneidad cultural en el pais ¥ en
el continente, etc.). Aqui hay mucho que hacer.

Festefar Ia fe. En las reuniones con los adultos hay —durante los
dos afios— 11 c¢elebraciones y 4 jornadas-convivencias; ¥ con los nifios,
cada encuentroe es una celebracidén. Cada uno de estos encuentros tie-
ne tres momentos:

-~ “catequistico... conocer cada vez mejor al Sefior,

— “alabanza y oracidn... alegre y festiva... [os nifios oran con espon-
taneidad al Sefior,

— “compromiso personal y social... a vivir el evangelio en su ambien-
te”’ (M. Gonzdlez, Celebraciones para nifios, 1985, pag. 3, tomo 1).

Por lo tanto, una celebracidn que incluye contenidos y compromisos.

4.3.2. Otra experiencia muy valiosa es la catequesis en una didcesis
campesina, Cajamarca (Perl), con excelentes materiales generados du-
rante estos Gltimos 15 afios'®. La lenta y colectiva elaboracidn, la pu-
blicacion y difusiéon de modo popular de estos libros, muestra la crea-
tividad de esta Iglesia particular —como también ocurre en tantas otras
gue toman en serio su region y sus carismas. Para el didlogo v reflexion
catequética cuentan con un libro para grupos de adultos —el famoso
‘Vamos caminando’—, otro para nifios de primera comunién, y otro
para jovenes de confirmacion; también una ‘doctrina cristiana en verso’,
y un breve catecismo. (El material de rezos y fiestas lo comento mas
abajo).

Se caracterizan por ensefiar la fe a una poblacidn mayoritariamente
pobre v campesina, con palabras, imdgenes, cantos, rezos, lecturas bi-
blicas, todo hdbilmente ordenado en un modo popular de profundizar

16. El primere fue ‘Vamos Camingnde', Lima: CEP, 1977; otro excelente es ‘Celebrgeiones
de b vida cristignz’, Cajamarca: Obispado, 1988 Sa. edicion}, Los Libros son presentados
por Mons, José Bammert, que sbe animar 2 muchas personas con imaginacidn y riguro-
sidad catequética. Impresiona que estos libros (en las introducciones, ¥ presentaciones)
supliquen comentarios criticos 2 fin de corregir ¥ mejorarlos. Por ejemplo, en ‘Vamos
Caminando’: “el libro tiene lagunas, limitaciones y fallas que serd bueno remediar; vaya
para todos nuestro requerimiento de aywda...’”, Una sama humildad. (Pueden pedirse al
Obispado, apartado 34, Cajamarca, Pert).
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la Buena Nueva. Tiene aciertos como los ya anotados al hablar del pro-
grama de ‘catequesis familiar’. Se consolida lo familiar v comunal,
También se da amplio espacio a la responsabilidad Zzical. Con buena pe-
dagogia y criterio doctrinal se presenta la historia de salvacion. Habria
mucho que decir, y elogiar, en cada uno de estos aspectos. Pero me li-
mito a dos asuntos.

Empleando una imagen de uno de estos escritos, es posible decir
que hay inculturacién cuando la Palabra pone sus raices en hechos de
vida:

“este libro surge de la vida v su meta es estimular reflexion a par-

tir de elia, de modo que la fe penetre, ilumine y transforme la vida, .

los hechos de vida de la realidad cajamarquina son la tierrz en la

cual la Palabra de Dios pone sus raices” (Vamos Caminando, pag.
12).

Cada capitulo —son 170— es un breve y cuidadoso tejido de: hecho
de vida, foto o dibujo, didlogo y pregunta, lectura biblica, canto y ora-
cion, invitacidon a la accién. Todo esto inculturado en una realidad muy
precisa. No es pues algo improvisado, ni hecho a la ligera. La incultura-
cién —cuando se trata de un texto- tiene que estar bien estructurada,
con cada detalle contribuyendo al conjunto. Y, ella obedece a un acon-
tecimiento teoldgico: ef Verbo se ha hecho carne, o en otros términos,
lIa Palabra pone sus raices en el terreno de la vida.

En cuanto a rezos y fiestas, la didcesis ha publicado textos admira-
bles: cantos, rosario, rezos (‘en nombre de Dios comienzo...” de rosa-
rieras ¥ rezanderos}, novenario mariano, manual de bendiciones, ce-
lebraciones de la muerte cristiana, celebraciones de la vida cristiana.
En un rico terreno para la inculturacion. Curiosamenie esti poco pre-
sente en otros programas (aunque si tiene pesc en la ‘catequesis fami-
liar’ recién comentada). Usualmente en los textos catequéticos hay ora-
cidn, lectura biblica, canto, todo lo cual es muy importante. Pero ne
hay, o es escasa, la celebracion en el sentido pleno de la palabra. Es
decir, rezos y fiestas, devociones v bendiciones populares, tradiciones
locales, espiritnalidad mariana popular, culto a Santos, énfasis en Navi-
dad y Semana Santa como son llevadas a cabo en cada region, reunion
comunitaria, meditaciéon biblica, comida y bebida, alegria. Una incul-
turacion festiva si toma en cuenta todos estos rubros.

Es una catequesis que privilegia simbolos. ‘‘Celebraciones de la vida
cristiana”, contiene pedagdgicos esquemas y contenidos para: celebra-
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¢ion de la Palabra, sacramentos, fiestas de Cristo, Maria, Santos, tema
de vida comiin para novenas, ritos de difuntos. Hay aqui muchos va-
lores, como evangelizar y ser evangelizados por la religion popular, con-
tenidos biblicos, fidelidad a la tradicion local v a la Tradicion universal.
Pero este material es ain escudlido en cuanto a simbolos. Algo tienen:
canto, didlogo, ofrendas, rezos, v con respecto a los difuntos (velas,
flores, agua bendita). Pero hay muchisimos otros simbolos, propios
a cada region y otros de cardcter general, ya sea objetos naturales, sig-
nos sociales, artesania, gestos peculiares a cada zena. Con imaginacidn
y buen juicio litirgico se pueden hacer presentes mds simbolos en Ia
celebracién familiar y comunitaria.

Tenemos, por consiguiente, en estas dos orientaciones globales
{(del DECAT y de los Obispos del Brasil) y en estos tres programas (ma-
terial ecuatoriano, chileno, cajamarquine) bastantes avances en cuanto a
la incuituracion. Sdlo he hecho unas referencias a algunas experiencias
catequéticas'’. No me cabe duda que es mds completa y honda una
reflexion y evaluacion hecha al interior de cada uno de estos y otros
programas. Por mi parte, he recalcado significativos avances, y también
los puntos débiles v las carencias.

5. Conclusion: catequesis inculturada

El reto fundamental es ser fieles al mandato evangelizador (parte
del cual es la catequesis) que Cristo y su Espiritu han entregado 4 su
Iglesia. También el desenvolvimiento de las comunidades de base, el
desarrollo de programas de sacramentacion, los movimientos aposto-
licos especializados, corrientes de espiritualidad, formas emergentes de
religién popular, y tanto mds, nos ofrecen retos para una catequesis in- ,
culturada. Tenemos presente, ademds, la convocatoria hecha por Juan
Pablo II a la Iglesia latinoamericana: hacer una ‘nueva evangelizacion’;
ésta incluye una renovacion catequética, y uno de sus aspectos cruciales
es la inculturacion.

Termino anotando cuatro desafios.

Ejes teolégicos. Nos hemos acostumbrado a fundamentar la labor de
inculturacién en la Encarnacién. Es una perspectiva correcta pero

17. En otro articulo: “Ensefiunza inculiurada de la fe. Evaluacidn de textos de Colombia,
Perii, Chile, Brasil”, 1989, examino en esta misna revista en forma mds detallada, y tam-
bién mds critica, materiales desde el punto de vista de Iz interaccion Mensaje-vida,
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insuficiente. Hay que preguntar: ;cuiles son los ejes teoldgicos de una
inculturacién completa? En primer lugar, la doctrina de la Trinidad; la
comunicacién entre las personas divinas es fuente de la comunicacion
amorosa de la fe entre nosotros. El eje cristoldgico estd conformado por
las implicancias tanto de la encarnacion como de la muerte v resurrec-
cién de Cristo; es decir, la inculturacidén segin estas tres dinamicas
cristologicas, Subrayo sobre todo el gje de Pentecostés, porque es la
misidn eclesial a todas las culturas. Por lo tanto, hay que precisar éstos
y otros ejes teoldgicos, a fin de que el proceso de inculturacion goce de
toda la riqueza doctrinal en que se sustenta. Esto por un lado. Por otro
lado, como ha diche M. Dhavamony, con las categorias de cada cultu-
ra es posible repensar el mensaje cristiano; lo que conlleva transmitir el
Mensaje en didlogo con cada cultura, y avanzar asi en una teologia in-
culturada de la inculturacion.

Catequesis en lo cotidiano. Se trata de una existencia fragmenta-
da, llena de agresiones; por eso inculturaciones del Mensaje ante tanta
‘muerte matada’. Una infatigable luicha para sobrevivir; ritos de vida:
solidaridad; la indescriptible esperanza; desde éstas y tantas otras
vivencias el ser humano es convocado a la conversion, al discipuladoe.
al ser comunidad eclesial. Sin una intima y sistemdtica conexion con
lo cotidiano no hay catequesis inculturada. Tenemos ya buenos lo-
aros, por ejemplo, los programas ya comentados en Ecuador, Chile,
Cajamarca. En su existencia cotidiana, la comunidad creyente necesita
la integridad del mensaje de Dios. Todo su contenide, para toda la
vida concyeta.

Unidad pluriforme. La lglesia comunica y celebra la fe en el
tnico Dios, el que salva: toda la catequesis tiene esta caracteristica:
comunicar el misterio de la salvacidén en la historia y la esperanza
en la eternidad. Esta salvacion cristiana es fa que fundamenta y exige
unidad entre todos los métodos y formas de catequesis. Pero hay una
pluriformidad de contenidos (ya que la situacién histérico-cultural
forma parte de los contenides de la catequesis) v de metodologias
(septin edad, region, condicién cultural, realidad social, etc.). Asi
como la poblacién latinoamericana tiene muchos rostros, asi también
hay muchas catequesis inculturadas, aunque todas come caminos de
una fe en Cristo.

Desde la religion del pueblo pobre. la ensefianza de la fe se
articula con tanta tradicién oral de experiencia de Dios en este con-
tinente, en especial por los pobres. Las verdades sobre Cristo, Ia
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Iglesia, el ser humano, también se expresan en el lenguaje de las
creencias populares. La variedad de ritos y fiestas, en cada rincdn del
continente, tienen una dimension sacramental y contienen una honda
sabiduria: Dios es alegria. Las organizaciones religiosas de base son
espacios de catequesis con gran responsabilidad laical. La ética de amor
que caracteriza la religion del pobre apunta a lo esencial del Mensaje
Cristiano. Por otra parte, fa religiosidad del pueblo —como la de
cualquier grupo— tiene ambigitedades, esté marcada por el individua-
lismo, por el pecado; por consiguiente la catequesis es critica de
las formas religiosas de las mayorias.

A fin de cuentas, se trata de hacer una nueva catequesis: No es la
novedad de lo moderno ni lo posi-moderno. Es mds bien lo fresco y
profundo del lenguaje del pobre, sus simbolos, su racionalidad, que
pasan a formar parte de la enseflanza de la fe. Y esta creatividad
de los Tltimos’ se entronca con la Buena Nueva, porgue ‘los de co-
razdn limpio verdn a Dios’. Otro aspecto que resalta es la conjuga-
cion del afan liberador con el programa de inculturacién. Como ano-
ta J.C. Scannone “la evangelizacion de la cultura no se opone,
sino que se conjuga intrinsecamente con su opcion preferencial por
los pobres”'™, Lograr esto implica mucho trabajo. Considero que
en América Latina se ha iniciado, timidamente aunque con pasos
significativos, una catequesis inculturada y Hberadora. La ruta
estd sefialada. Con los aportes de mds comunidades y de responsables
de la catequesis, y con mds creatividad, es posible seguir avanzando.

18. luan Carlos Scannone, “Pastoral de la cultura hoy en América Latina”, en VV.AA., Evan-
gelizacion de o cultura..., B. Aires, 1988, pag. 263,
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En nuestra préxima entrega (marzo de 1990) complementaremos este
dossier sobre CATEQUESIS Y CULTURAS publicando los textos
siguientes:

La inculturacién de 1a fe en ¢l magisterio contempordneo de 1a Iglesia
Pbro. Francisco MERLOS

Dimensién catequética de 1a inculturacién
Hno. Enrigue GARCIA AHUMADA, fs.c.

Inculturacion y métodos catequisticos Roberto VIOLA, 5 .

Ensefianza inculturada de l1a fe. Evaluacién de textos de Colombia, Peni,
Chile, Brasil
Diego IRRAZAVAL, c.s.c.

La fe y la inculturacién Comision Teologica Internacional

Fe de errata

En el mimero doble 58-59, la paginacién hubiera debide tomar la
secuencia del nimero 57, o sea 145-432. En esta entrega volvemos
a la paginacién normal (433-576) tomando en cuenta que los
nomeros 57-58-59-60 constituyen un volumen para la
encuadernacion.
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