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DOCUMENTO

Cardenal Roger ETCHEGARAY

Prasidente de la Comisidén Pontificia . Justicia y Paz

El 28 de febrero pasado, el Cardenal ETCHEGARAY presenté al
cuerpo diplomdtico acreditado ante la Sede Apostdlica la enciclica
Sollicitudo rei socialis con las siguientes palabras:

Una Enciclica “para todos los hombres de buena voluntad”

Una Enciclica expresa una de las ensefianzas mds calificadas de un
Papa. Se comprende que ella despierte un interés particular. Primero, para
los catdlicos: ellos son los primeros destinatarios de esta especie de carta
circular que cada hijo e hija de la Fglesia recibe como una carta personal.
En segundo lugar, para “los hombres de buena voluntad’: desde Pacem
in Terris de Juan XXIII, sabemos que los Papas han ampliade a menudo
el circulo de sus destinatarios. Pero no hay que engafiarse con esta expresién
que no tiene nada de vage y no se refiere a personas de buen genio, de
sentido comnin. Tomada del Evangelio (L¢ 2,14) ella indica a los que
atin sin confesar expresamente una fe en Dios manifiestan una voluntad
buena, es decir acorde con la voluntad de Dios (como decia el radiomensaje
de Pio XII en 1957). De las siete enciclicas de Juan Pablo II tres se
dirigen también a los hombres de buena voluntad: Redempior hominis,
Laborem exercens, y ésta: Sollicitudo rei socialis. Son tres enciclicas que
conciernen al porvenir de toda persona, de toda la sociedad.

Entregada a los Medios de Comunicacldn

Parodiando una frase célebre de Pablo VI, retomada a menudo por
Juan Pablo II, yo agregaria: no sélo la cuestién social se ha hecho mundial
gino también el magisterio del Papa (especialmente sobre la cuestién so-
cial} se ha convertide en acontecimiento mundial. Nos alegramos de ello
al mismo tiempo que lamentamos las leyes de los medios que sin duda
hacen -instantdnea la informacién, omnipresente, pero también caleidoscd-
pica y casi 'enceguecedorh como los flashes que la forman, (Qué retendri
de Sollicitudo rei socialis el hombre de la calle? A través de imdgenes
reductoras ¢ marginales, sabrd vagamente que el Papa (y por tanto la
Iglesia) busca el bien de los hombrés.y.de' los pueblos. Es poco y es
mucho. Pero ‘mo hay que quedarse alli, -
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‘En el corazén de FPopulorum Progress:o

Es meortante que tcdos. los que tienen alguna responsab:hdad en
una nacién o en una Iglesia particular hagan el esfuerzo de empinarse al
mismo- nivel .en que se.ha sitwado la enciclica para captar su verdadero
-alcance: el desarrollo de las personas y de los- pueblos, tal como Rable VI
lo habia concebido en Populorum Progressio y tal como. Juan Pablo II
desea que sea promovido. .

Para comprender bien Soflicitude rei sociglis, bastaria en el fondo
releer los nimeros 20 y 21 de Populorum Progressio que describen de una
manera brillante “‘el verdadero desarrollo que es el paso, para cada uno
¥ para todos, de.condiciones menos humanas a condiciones mas humanas™
(n. 20). Pablo VI a cinceladas incisivas esculpe peldafio tras peldafio este
paso que nos conduce de condiciones menos. humanas a,condiciones mds
humapas. Puesto que Sollicitudo- rei socialis es un homenaje a Populorum
Progresszo es conveniente seguir a Pablo V1 en su argumento.

“Menos humanas: las carencias materiales' de los que éstdn privados
" del minimo vital, y las carencias morales 'de los- que estén -mutilados
" por el egoismo. Menos huinanas: las estructuras opresoras, provengan
ellas de los abusos del tener o de los abusos del poder, de la explo-
tacion de los trabajiddores o de la injusticia de las transacciones.
- Més humanas: el ascenso desde la miseria hacia la posesidn de lo
necesario, la’ victoria sobre las lacras sociales, la ampliacién de los
. conocimientos, la adquisicién de Ia cultuta. Més humanas también:
“* la acrecentada consideracién de la dignidad de los demds, la orien-
facién hacia ¢l espfritu’ de pobreza, 1a cooperacién al bieh comin,
‘1a’ voluntad de paz. Todavia m4s humano ‘es el reconccimiento por
- ¢l hombre de los valores supremos, y-de Dios que es su fuente' y su
© meta, Mds humanas, al fin y sobre todo, la fe, don de Dios acogido
por la buenha voluntad -del hombre, y la uniddd en la caridad de
-Cristo, quien nos llama a participar. como . hijos en la vida del Dios

. Viva, Padre de todos los hombres” (n. 21). :

_'En el corazon de Sollrc;fudo rei soc:ahs

-He aqui 1a trayectoria gue’ ]uan Pablo II dlbl.l]& con mano flrme
veinte afios después. Decepcionados o fraicionados .por los meodelos de
desarrollo que se han fabricado o que se les ha impuesto, numerosos
pueblos han llegado a dudar del desarrcllo mismo y a pensar que esa
estrella hacia la cual avanzaban no es mds que un astro apagado. También,
afrontando el riesgo de pasar por banal por repetitive, Juan Pablo II ha
querido relanzar el desarrollo como la palanca capaz de dinamizar todavia
el mundo, volviendo a darle toda la plemtud de sentldo que Pablo VI
habia querido insuflarle. . : :

En este punto, tenemos que considerar el capitulo IV (“el desa:"rm'lo
humano auténtico”) como la clave de toda. la enciclica. Demasiados co-
mentarios se han saltado este capitulo, cuya fuerza: proviene de su arraigo
en la Sagrada Escritura, Muy tipica, reguladora y estimulante me parece
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esta afirmacién de Juan Pablo II: “Un desarrollo que nc es solamente
econdmico se mide y se orienta segn esta realidad y esta vocacién del
hombre ‘mirada en su totalidad, es decir, segin un pardmetro interior que
le es propio” (n. 29). Y como pars impedirnos de distraetnos en esta
veflexién central, Iuan Pablo 11 inventd una palabra paradéjica contrapuesta
al subdesarrollo: *‘el sobredesarrollo”, expresién casi irfnica que muestra
el lado falaz e insatisfactorio de una civilizacién Hamada del consumo
(n. 28).

- El desarrcllo, imperative moral

Juan Pablo IT no cambia, pues, el leitmotiv de Populorum Progressio;
pero, en una nueva situacién del mundo bien diferente de la de 1967,
transpone los acentos y prolonga la frase musical. Para eso, introduce
un capit‘ulo nuevo (cap. V) titulado “una lectura teoldgica de los problemas
modernos”, Haciendo ver que “una voluniad politica eficaz”, por muy
“necesaria” que sea, es ““insuficiente”, Juan Pablo 1I.se propone poner
en relieve la dimensién ética de su reflexién. No escribe como experto
economista ni como lider politico, sino como pastor que-ha escuchado y
~ visto mucho. Sobre todo, nos sitia en ese lugar donde se juega en definitiva
el porvenir del mundo: el corazén de la persona, enredado en un pecado
siempre personal pero a menudo cristalizade en “estructuras de pecado™
{n. 36), cuyos dos rasgos principales son “el deseo exclusivo de lucro y
la- sed de poder” que oprime v aplasia al hombre (n. 37). Coraje se
pecesita hoy para abrir asi —como Juan Bautista— el verdadero camino
del desarrolle, el que pasa por la conversibn y por el cambio de menta-
lidades mas que sélo por las técnicas. Juan Pable II no oculta que “es
un camino largo y complejo, hecho siempre precario, sea por la fragilidad
intrinseca de los designios y de las realizaciones humanas, sea por las muta-
ciones de las condiciones externas extremadamente imprevisibles” (n. 38).

En la misma perspectiva ética, Juan Pablo II apela a la solidaridad,
considerada no s6lo como una necesidad econémica o un factor politico,
sino como un imperativo moral que se apoya sobre la visién de un mundo
tomado en su globalidad y en su cabal unidad. De Ia solidaridad, palabra
de connotacién juridica v de resonancia laica e incluso libertina, Yuan
Pablo I hace precisamente una “virtud cristiana” (n. 40) y como un
nuevo nombre de la caridad: umversa!

Mas alld de los “mundos” s profunda unidad del mundo

Solamente desde esta visidn teoldgica puede comprenderse tedo lo
que Juan Pablo I dice de los bloques, de las dos ideologias dominantes
y amuralladas cuya evocacidn hace correr mdés tinta en la prensa que en
la enciclica.

El rigor y el vigor de sus criticas no se .inspiran en la ws1én politica
de un mundo destrozado, sine en la pasién del Papa por restaurar el plan
creador de una familia humena donde todos son iguales e igualmente
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amados por Dios. En el fondo no hay nada nuevo en el pensamiento de
Fuan Pablo II cuando describe las tensiones Este-Oeste y las desigualdades
Norte-Sur con su . interaccién (ver en particular los dos mensajes de paz
a comienzos de 1986 y de 1987). Pero sin duda Sollicitudo rei socialis
hace mds aguda esta mirada al dirigir Ia punterfa hacia el desarrollo
de los hombres y de los pueblos considerados como victimas de “dos
concepciones. del desarrollo... ambas imperfectas y necesitadas de ser
radicalmente corregidas’” (n. 21). Pues; agrega, esta oposicién Este-Oeste
“contribuye a ensanchar la brecha existente ya en el plano econémice
entre el Norte y ¢l Sur”. Y Juan Pablo II argumenta enseguida: “esa es
una de las razones por las cuales la doctrina social de la Iglesia adopta
una actitud critica tanto ante el capitalismo liberal -como ante el colecti-
vismo marxista. En efecio, desde el punto de vista del desarrollo, unc se
pregunta espontdneamente en qué medida o de qué manera estos dos sis-
temas son capaces de transformaciones o de adaptaciones para favorecer
o promover un desarrollo verdadero e integral del hombre y de los pueblos
en la sociedad contempordnea. Mds que un juicio tebrico sobre las ideo-
logfas, tal como lo habfa formulado en 1971 Pablo VI en Octogesima
Adveniens (ver n. 26 a 37), aqui se trata de un juicio préctico en referencia
al problema del desarrollo. En esta misma perspectiva es como hay que
leer la descripcidn que hace “en su aspecto positivo” del movimiento
internacional de los pafses no alineados. Todo este nlmero 21 muesira
hasta qué punio la idea de desarrollo es de veras la clave de lectura de
toda la enciclica, ain en sus partes apatentemente mds politicas, sin
ofvidar la alusion de pasada a las armas atdémicas “acumuladas de una
manera increible (n. 24) y al comercio de armas que segdn precisa &I, es
“un comercio sin fronteras capaz de atravesar incluso la barrera de los
bloques™ (n. 24).

La doctrina social de la Iglesia o relacion entre historia y fe

Hacia el final de la enciclica, Juan Pablo II se extiende bastante
largamente (nn. 41 y 42) sobre la doctrina social de la Iglesia que consti-
tuye como el llaverc que permite abrir camino hacia un verdadero desa-
rrollo. Empleo la imagen del Navero que ilustra bien la afirmacién del
Papa de que la docirina social de la Iglesia no es una “tercera via”,

Algunos comentadores han destacado esta afirmacién como si fuera
nueva en el pensamiento de la Iglesia. Pero es importante tenerla en cuenta,
cuanto mds que es primera vez que aparece en una enciclica.

Es verdad que la Iglesia no puede apropiarse del evangelio para
sacar de él una politica tnica, una maqueta ideal de la sociedad. Toda
tentativa de acoplar exclusivamente el nombre cristiano a un partido, a
tmna civilizacién, ha estade siempre condenada tarde o temprano al fracaso.
Pero esta tentacién no cesa sin embargo de renacer como acunada por la
nostalgia de un parafso perdido, de una sociedad perfecta de la cual la
Iglesia tendria la clave. Y la memoria histérica, que no olvida alguna
etapa de la vida de la Iglesia tenida y manchada de tales confusiones,
hace hoy a mucha gente sospechar de las intenciones incluso méds puras
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de la Iglesia; algunos ven aiin en su doctrina social el ditimo suspiro del
poder temporal de los Papas. Por tanto, si hay.lugar para un pluralismo
de vias que evite transformar-todo combate politico en: guerra de religidn,
no habria sin-embargo que devaluar la doctrina social de la Iglesia como
lo indica la misma palabra “doctrina”. Muy. cercana 2 las fuentes de la
fe y también a los Hamados, a las necesidades, a la experiencia de los
cristignes comprometidos, la doctrina social de la Iglesia--habla a. veces
en -imperativo, otras veces en .opiativo, pero nunca es para dejarla de
lado: su luz permite delimitar el campo de las alternativas moralments
admisibles. He ahi por qué todo cristiano en cualquier nivel de respon-
sabilidad social debe asumir una enciclica como Sollicitudo vei socialis
sin tratdr de descargarla.sobre otras espaldas ni de selecclonar de ella
lo que valga para sus propios intereses. :

~ Por lo demds, asi es como progresa y se entiquece una doctrina social
que ¢s ante todo una vida y no una naturaleza muerta, escrutando sin
cesar los“signos de los tlempos de los cuales hablaba €] concilio Vaticano II,
para reavivar la relacwu siempre nueva y frégil entre historia y fe. Con
razén se ha dicho que al aplicar una enciclica social los laicos preparan
la siguiente. Y los puntos concretos de aplicacién no faltan en Sollicitudo
rel soc;ahs que, en su capitulo VI, presenta “algunas orientaciones parti-
culares” que mierecen la atencién de todos, especxalmente de los tespon-
qables de la socledad econdmica y polftlca '

Todo es posible a quien éree en Dios y eﬁ el bombre-

Hay comentadores que han hablade de uné enciclica pesimista. Por
clerto que no lo es. El “panorama del mundo contemporineo” bosquejado
por Juan Pablo II en el capfitulo III y que abarca casi un tercio de la
enciclica, corresponde a las observaciones. més comunes. hechas en todas
partes veinte afios después de Populorum Progressio. (Quién no suscribiria
este “primer hecho” subrayado por el Papa “las esperanzas de desarrollo,
entonces tan vivas, parecen hoy mucho més lejanas adn de su realizacién”
(n."12). La famosa brecha enire ricos y pobres, entre “los pueblos del
hambre y los pueblos de la opulencia” (Pablo VI) es més ancha que
nunea, aun cuando Juan Pablo II réconoce que ciertos pafses (sobre todo
asidticos) tienen también su buen despegue econdmico. Las disparidades
y dependencias son més espantosas que nunca entre el Norte y el Sur. .
¢Y. qué pafs o qué ciudad no tiene ya su propic Norte y su propio Sur?
El Papa no teme afirmar que el panorama actual es “en su mayor parte
negativo™; pero, al mismo tiempo se las arregla para descubrir algunos
indices positivos, como “la toma de conciencia mayor de la dignidad del
hombre y también la conviccidn de una radical interdependencia” (n. 26)

Por lo demés si la Iglesia es capaz de resistir sin pénico las visiones
més trigicas de la humanidad, es porque tiene los medios para transfigurar
los gérmenes de muerte en semillas de eternidad. El realismo de la fe que
conduce tcon seguridad a la Pascua a través del camino- inevitable: de ia
cruz es la mejor palanca para transformar personas egofstas en selidarias:
les da el gusto y la pasién por hacer la tierra mds habitable en la justicia
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y la paz. En este sentido no habria que pasar por alto la conclusién de
la enciclica como si no fuera més que una piadosa exhortacién ritual. El-
mundo, desencantado, necesita que se le diga que todo es posible a quien
cree en Dios 3 en el hombre, lo cual es una sola cosa. De alli viene el
lamado ezpreso lanzado por Juan Pablo II en el espiritu del encuentro
de Asfs (27 de octubre de 1986), “a los que comparten con nosotros la
herencia de Abraham” y “a todos los dlsci’pulos de las grandes religiones
del mundo” (n. 47).

Veinte afios después de Populorum Progressio, no se trata de ponernos
més modestos en nuestras ambiciones por el desarrollo de los pueblos, sino
al contrario, mas audaces en nuestras iniciativas. En eso, la cuestién social
es ptimero una cuestibn espiritual. Esa es la palabra de vida que corre
a lo largo de Solhc:tudo rei socialis, .

25 d_e febrero de _-1988.
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' La Enciclica Sollicitudo Rei Socialis
| y sus proycccidﬁes en América Latina = |
| Rl..ea_rdb A;to_rlplcb. SL.I..’_ |

La Encfclica Sollicitudo Rei Socialis estd llamada a despertar un éco
profundo en la conciencia de la Iglesia latincamericana. Esta afirmacion
no descansa Unicamente en la explicita alusin que se hace a América
Latina y al tema de la liberacién (SRS 46), sino en un hecho més profundo
y mis rico: La Enciclica asume el problema del Tercer Mundo, del cual
América Latina forma parte, e incorpora en forma definitiva en el magis-
terio social algunas intuiciones fundamentales como Ia bitsqueda de una
lectura teol6gica de la realidad social, y la afirmacién de la opcidn por
los pobres como criteric de autenticidad evangélica en el actuar de los
cristianos,

El objetivo de este trabajo es, pues, desiacar esta ‘“‘sintonfa”, estas
perspectivas comunes en el modo de ver el problema. Por eso encontramos
en la enciclica wn ece tan familiar.

Nos proponemos, en primer lugar, ofrecer una visién de conjunto
de SRS, v explicitar, en un segundo momento esas afinidades, tanto en
contenidos como en métodos, que tiene proyecciones en nuesiro caming
pastorzl de Iglesia en América Latina.

|
Visién de eonjunto de SRS

La visién de conjunto nos permite sefialar en los siete capitulos de
SRS ciertas afinidades. La introduccién (cap. I} y la referencia a Popu-
lorum Progressio (cap. I}, ofrecen el marco de entrada al tema, que sirve
para destacar la importancia de la doctrina social de la Iglesia, en su
continuidad y renovacién permanente. El fema de la doctrina social es
abordado nuevamente al final (SRS 41).

Desde esta perspectiva de entrada se perciben tres grandes blogues
de ideas que corresponden al “ver”, “juzgar” y “actuar”, familiares a
nuestra reflexién latinoamericana. En el ver se considera el panorama del
mundo contempordneo (cap. III}). En el juzgar se incluye ¢l concepto
cristiano del desarrollo (cap. IV) y la lectura teolégica de la historia
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{cap. V). Finalmente, en el actuar llama particularmente la -atencién el
compromiso de - solidaridad con los mds pobres {caps. VI, VII).

1.1 'l marco introductorie

‘Tanto al inicic como al fin de SRS se destaca el papel de la docirina
social de la Iglesia, marcandc al mismo tiempo la continvidad de una
ensefianza, que va constituyéndose en un “corpus” doctrinal, como la
novedad de esta ensefianza, :

. En la linea de -la continuidad hay una referencia. a las ensefianzas
anteriores. En cambio, la linea de la novedad nos abre, por su dindmica
propia al examen de nuevas situaciones, al “ver”.

Liama la atencién que SRS haya tomado como punto de referencia
Papuforum Progressio y no Rerum Novarum. Este hecho es inusitado,
porgue ‘en los casi cien afios de magisterio social, las fechas de aparicién
de "las enciclicas sociales coindiden con los aniversarios de la Rerum
Novarum aparecida en 1891. Asi tenemos Quadrogesimo Anno (1931,
Mater et Magistra 1961, Populorum Progressic 1967 (por los 75 afios
de la RN), Octogesima Adveniens 1971, Laborem Exercens 1981, Como
exceépciones en esta lista de documentos podemos c:tar Pacem in Terris
1963 y Gaudium et Spes 1965. :

El propioc Papa justifica esta eleccién: PP ofrece un giro significativo
en el propic magisterio, En primer lugar- por referirse al reciente concilio:
“El hecho mismo de que ¢l Papa Pablo VI tomd la decisién de publicar
su Enciclica Social aquel afio, nos lleva a considerar el documento en
relacién al Concilio Ecuménico Vaticanc II...” (SRS 5). Mis alld de
la cereanfa cronoldgica ¢l Papa destaca PP como “un documento de
aplicacién de las ensefianzas del Concilio” (SRS 6) que responde a las
intuiciones conciliares y quiere ser entendido como solidaridad de la
Iglesia —seglin GS 1— con las aspiraciones y sufrimientos del mundo,
particularmente de los més pobres (SRS 6).

© Se puede afiadir a todo esto, que PP es un documento particular-
mente abierto a la dimensién mundial de los problemas sociales. Estas
.dimensiones no estin ausentes, sobre todo en MM.y GS, “sin. embargo
¢l magisterio social de la JIglesia no habia llegado a afirmar todavia con
toda claridad que la cuestién social ha adquirido una dimensién mundial,
i habia liegado a hacer de esta afirmacién y de su andlisis una “direciriz
de. accién”, como hace el Papa Pable VI en su Enciclica”. (cfr. SRS 9).

La gran novedad, sin embargo, estd en el aporte de un nuevo
concepto de- paz y de desarrollo, “El desarrollo. es ¢l nombre nuevo de
la paz” repite Juan Pablo II,. haciendo eco a Pablo VI (8RS 10), y
prolongando ese pensamiento llega a la conclusién: “Si. el desarrollo es el
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nuevo nombre de la paz, la guerra y los preparativos militares son’ el
mayor enemigo del desarrollo integral de los pueblos™ (SRS 10).

Juan Pablo Il quiere rescatar el aporte de PP del olvido que el
tiempo implica, y mostrar el valor del nuevo concepio de desarrollo como
instrumento orientador de Ia realidad. Bs alli donde se inicia una temditica
nueva: el “ver” la realidad contempordnea.

i. E “ver” la realidad, en SRS

El andlisis de la realidad que el Papa presenta, parte de un fendmeno
que inquieta a lJa humanidad entera, peto cuya apariencia parece reducirse
a la esfera socio-econdmica. El Papa enriquece tal aproximacidn apuntando
causalidades politicas, ideolégicas e incluso militares, que revelan una
complejidad mayor en el fenémeno analizado, pero que planiean también
'la pregunta por la responsabilidad humana, y por tanio, de la ética. Es
en este nivel donde el Papa va a situarse en el resto del documento.

t.2.1 H anslisis de la realidad contemporédnea

En el didlogo con la sociedad moderna, el Papa comienza por el
hecho econémico. Pero incluso dentro de él, Juan Pablo Il apunta a otras
dimensiones, como, por ejemplo, los efectos sobre la persona humana de
la restriccién de las iniciativas econémicas: “La experiencia nos demuestra
que la negacién de tal derecho o su limitacién en nombre de una preten-
dida “igualdad” de todos en la sociedad, reduce o, sin mds, desiruye
de hecho el espiritu de iniciativa, es decir, la subjetividad creativa del
ciudadano. ..” (SRS 15). Otro ejemplo es el sefialar las dimensiones
econdmicas en relacién con la moral, en la denda externa (cfr. SRS 19).
Al lado del hecho econdmico es necesario estudiar otros hechos que
“complican” y agravan las distancias econdmicas entre los paises, como
los problemas de la cultura (SRS 15), y varias formas de pobreza tanto
econémicas come antropoldgicas (SRS 15). :

La complejidad e interdependencia de-los fendmenos sociales se hace
atn més evidente al sefialarse las causas politicas e ideoldgicas de los
problemas econdémicos. En efecto, ciertos postulados econdmicos tienden
a considerar el hecho econémico como un todo en -si mismo, aislade de
-otras decisiones que, en realidad, distorsionan la economia. Con gran
claridad el Papa apunta que los problemas del Tercer Mundo iienen su
raiz en los bloques Este-Oeste, que se disputan sus édreas de influencia
y control geopolitico (SRS 20). :

Sin mencionar- a la ideologia de Ia seguridad nacional, que tantos
estragos produjo en las dos Gltimas décadas en América Latina, el Papa
vincula la lucha ideolSgica de los blogques a la lucha politica e incluse
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militar, De estas vinculaciones ha nacido la ideologia de la seguridad
nacional que los Obispos en Puebla analizaron y rechazaron enféticamente.

La itracionalidad, a nivel mundial, con que se han dedicado ingentes
cantidades de dinero al armamentismo, restdndolo a urgentes necesidades
vitales como educacién y salud, muestra que en el Tercer Mundo se ha
antepuesto la légica politico-militar a la l6gica econdémico-social del desa-
‘rrollo. Verdaderamente puede decirse, con Juan Pablo II, que se trata de
una “economia sofocada por los gastos militares” (SRS 22).

La légica de este conflicto descansa en la bsqueda de la seguridad
de cada blogue ante el adversario. Esta légica, en forma muy semejante
a la otra 16gica del interés individual, llevada m4s alld de lo licito, se
vuelve obstdculo, a veces insuperable, para la solidaridad. No se condena,
pues, la seguridad, pero sf se sefala el dinamismo ciego que puede partir
de estas aspiraciones humanas y arrastra otros valores.

1.2.2 Perspectivas ético-religicsas del problema

El Papa se sita claramente en un nivel distinto al del interés o
seguridad de las naciones. Sefiala deberes éticos como el emplear “los
recursos destinados a la produccién de armas en aliviar la miseria de
las poblaciones necesitadas (SRS 23), o el entender el liderazgo interna-
cional como responsabilidad solidaria ante otros pueblos (ibid)., *“Hoy,
en la prdctica, tales recursos sirven para asegurar que cada uno de los
dos bloques pueda prevalecer sobre el otro y garantizar asi la propia
seguridad. Esta distorsién. .. dificulta a aquellas naciones que, desde un
punto de vista histérico, econémico y politico tienen la posibilidad de
ejercer un liderazgo, el cumplir adecuadamente su deber de solidaridad
en favor de los pueblos que aspirah a su pleno desarrolle (SRS 23).

_ La perspectiva ético-religiosa va a significar vna visién més rica del
‘problema. Riqueza del encuentro con el ser humano concretc y no con
niimeros abstractos; riqueza por la capacidad de ver las semillas de la
esperanzs; y riqueza, sobre todo, por anunciar en el encuentro con el
pobre, el encueniro con Jesucristo.

Porque el andlisis de la realidad se hace desde una perspectiva de
fe, el Papa subraya siempre la dimensién de las persomas comcretas que
sufren dentro de estos procesos. El Papa mira los rostros de los refugiados
“rostro descompuesto de hombres, mujeres y nifios que, en un mundo
dividido e inhdspito, no comsiguen encontrar ya un hogar” (SRS 24). El
Papa contempla los rosiros humanos sacrificados por el terrorismo, muchas
veces victimas inocentes y ajenas a los conflicios™ (id). .

. De la misma perspectiva de- fe mace el recuperar la emergencia de
.gspectos positives que nacen en medio de circunmstancias tan trigicas: la
conciencia de la dignidad humana y de sus derechos, el crecimiento del
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sentido de la solidaridad. “Desde el fondo de Ia angustia, del miedo y
de los fendémenos de evasidén, como la droga, tipicos del mundo contem-
porédneo, emerge la idea de que el bien, al cual estamos Ilamados todos,
v la felicidad a la que aspiramos no se obtienen sin el esfuerzo y el
© empefio de todos sin excepcidn, con la consiguiente 1'enunc1a al propio,
egoismo” (SRS 26).

.Del mismo signo positivo son las luchas por la defensa de la vida y
de los recursos ecoldgicos (SRS 26). El Papa ‘lee’ en todo este conjunto
dc 31gnos positivos la presencia activa de la Prowclencla divina,

Como una raiz’ profunda y un signo pamcular de este enfoque se
encuentra Ia conviccién de que al llegar a las personas concretas, encon-
tramos en ellas al mismo Sefior: “Dejando a un lado ¢l andlisis de cifras
y estadisticas, es suficiente mirar la realidad de una muliitud ingente de
hombres y mujeres, nifios, adulios ¥ ancianos, en una palabra, de personas
humanas concretas e irrepetibles que sufren el peso intolerable de la
miseria. Son muchos millones los que carecen de esperanza debido al
hecho de que, en muchos lugares de la tierra, su situacién se ha agravado
sensiblemente. Ante estos dramas de total indigencia y necesidad, en que
viven muchos de nuestros hermanos y hermanas, es el mismo Sefior Jestis
guien viene a interpelarnos” (cfr. Mt 25,31-46) (SRS 13).

- Aqui encontramos una profunda sintonia entre el pensamiento del
Papa, manifestado ya en sus primeros discursos a la Iglesia latinoameri-
cana en Santo Domingo y Puebla y las expenencxas del Pueblo de Dios
en América Latina.

Ei pob-r_e no es, ante todo, un problema econdémico en el proceso de
desarrollo, o una fuerza politica para la organizacidn de las masas; es,
en primer Jugar y peor encima de todo, la presencia de Jesis en medio
de nosotros. '

. Si no llegamos hasta alli, nuestro “ver” la realidad se reduce a la
experiencia humana y nada original aporta la Iglesia al problema del
-desarrollo

1.3 El “juzgar”" evangélico en SRS

Los cap1tulos IV y Vde SRS ofrecen una referencxa mutua cle gran
Amportancia, .Se sitGan claramente en el nivel de la fe, que ya se apuntaba
en el andlisis de la realidad, y vuelven sobre ella de dos maneras: una
por €l camine del anélisis conceptual otra, ‘por una lectura de la realidad
en términos. teolGgicos. . C

Es importante ‘sefialar la diferencia y al mismo tiempo- la comple-
mentaridad de ambas aproximaciones. El concepto de-desarrollo tiene una
funcién ‘directiva’ frente a un- proceso, significa una meta a .conseguir,
una utopfa humana -a partr de la cual se pueden evaluar Ios pasos reali-
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zados. Un concepto pobre y estrecho puede desviar el proceso, e incluso
destruirio. Tal es el caso de un concepto ‘economicista’ que considerara
como -desarrolic una mera acumulacién de biencs. El -‘superdesarroﬁo”
‘econdmico es maceptable (SRS .28). : :

Pere aunque sea muy nnportante formular bien el concepto de desa-
rrollo la mera formulacién puede quedarse en el plano tedrico, Es de
gran importancia volver a la vida real, a lo que estd pasando dfa a dia
y leer en efla la historia de salvacién, los hechos salvificos de la gracia
y su negacién por el pecado. Tal es el chjeto del capitulo V de SRS.

: 131 Una revision del r;onéepio de desarrollo

51 el concepto de desarrollo nene una’ funcién diréctiva, entonces su
correcta definicién tiene gran importancia para tode el proceso. Por €so
es en este capitulo (IV) donde Juan Pablo II concentra gran parte de
su aporte doctrinal. : R

En primer lugar, SRS presenta las ideas insatisfactorias del desarrollo.
A partir de alli se establece la polaridad ser-tener, cuyo valor se enriguece
al situarlo en relacién con el trabajo, tema de la enciclica somal anterior,
‘Laborem Exercens.

) Ideas iﬁsatisfdctorias de desarrqll_o

El Papa presenta dos ideas. La primera, cofi raices filoséficas de tipo
Huminista, ve en el desarrollo un proceso casi automdtico. de tipo meca-
nicista; la segunda, marcada por el ‘economicismo’ considera el desarrolo
como mera acumulacién de bienes y servicios. La primera concepcién
parece insostenible hoy ante la experiencia de las guerras y la amenaza
de la destruccién atémica. Es la segunda concepcién la que- debe ser
anahzada con mayor rigor.

Bl Papa no sole con51dera el hecho de la des1gualdad (abundam::la
en pocos, escasez en muchos) sino el hecho mismo de que la abundancia,
en. los pocos que la disfrutan, es un proceso de “degeneracién”. humana.
El superdesarrollo. es inaceptable porque “fécilmente hace a los hombres
esclavos. de- la -“posesién’ y del goce inmediato” y ademés’ “es contrario
al bien y a la felicidad auténtica®™ (SRS 28). o :

w» Bl superdesarrolio es “una. forma de materialismo craso?” (ibid.). Esta

afirmacién .debe ser comprendida a partir .del conjunto del magisterio del
Papa. Para Juan Pablo II, el materialismo estd unido a una- visién eco-
nomicista de la vida que se manifiesta cuando el capital es antepuesto
al trabajo. “Se puede y también se debe llamar este error fundamental
del pensamiento, un error del materialismo, en cuanto. que ¢l economi-
cismo ‘fiicluye directa o indirectamente,-la conviccién de 1a primacia. .y
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de la superioridad de lo que es material, mientras que, por otra parte,
el economicismo sitda lo que es espiritual y persomal (la accién del
hombre, los valores morales y similares) directa o indirectamente en una
posicién subordinada a la realidad material. Esto no es todavia el mate-
rialismo tedrico en el pleno sentido de Ia palabra, pero es ya ciertamente
materialismo préctico, €l cual no tanio por las premisas derivadas de la
teoria materialista cuanto por un determinado modo de valorar, es decir,
de una cierta jerarquia de bienes, basados sobre la inmediata atraccién
de’ lo que es material, es considerado capaz de apagar las necesidades
del hombre” (LE 13c). '

El superdesarrollo, con su materialismo, provoca una inversién de
las necesidades humanas. Engendra “una radical insatisfaccién... cuanto
més se posee, mis se desea, mieniras las aspiraciones mds profundas
quedan sin satisfacer, ¥ quizd incluso sofocadas™ (SRS 28).

b) P&Idridad ser-tener

Con esto llegamos al niicleo del problema: el fener de las cosas
puede producir heridas en el ser de Tas personas. Son heridas agradables
como la droga que se apetece insaciablemente, perc no por ello de]an de
ser heridas mortales,

Conviene detepernos en esta polaridad tan fundamental del ‘tener’
y del ‘ser’, cuya tradicién reciente €l Papa pone en GS 35 y en PP 19,
pero que él mismo ha desarrollado con insistencia ',

La polaridad del “tener-ser” reviste formas diversas en el pensamiento
de Juan Pablo II. No se trata simplemente de una polaridad, en la que
sea frrelevante dar prioridad a cualquiera de los polos sobre el otro, En
esta polaridad hay una exigencia moral absoluta de priorizar tan sélo uno
de los términos; de no hacerlo se producen -consecuencias lamentables,

Recordemos varias de las prioridades que Juan Pable II ha ido se-
falando en sus enciclicas. En la primera, Redempior Hominis 16a, describe
la vocacién humana al dominio del mundo con estas palabras: “El sentido
esencial de esta ‘realeza’ y de este ‘deminic’ del hombre sobre el mundo
visible, asignado a él como cometide por el mismo creador, consiste en la
prioridad de la ética sobre la técnica, en el primado de la persona sobre
las cosas, en la superioridad del espiritu sobre la materia®.

- “Asistimos a una inversién de estas prioridades cuando las cosas se
vuelven contra €l hombre que las ha creado. ¢ No es esto la esencla misma
de la ‘ahenacmn’ P, (RH 15b)

IR, ANTONCICH La doctring socza.l de la Igiesia como praxis de lsbaraadn ante el
seculorismo ¥ ¢ materiglisme, en MEDELLIN 49 (19387) T4dss.
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“Vivimos en una civilizacién materialistica, la cual no obstanie de-
claraciones ‘humanisticas’ acepta la primacia de las cosas sobre las per-
sonas” (DM 11).

Esta preocupacién por la prioridad de lo humano es la que funda-
menta toda la visibn del trabajo en Laborem Exercens. La Iglesia ha
ensefiado “la prioridad del trabajo scbre el capital” (LE 12a). Hay que
afirmar “la primacfa del hombre en el proceso de produccién; la primacia
del hombre respecto a las cosas” (LE 12f),

La justicia de un sistema de trabajo se manifiesta en eI respeio de
la prioridad del trabajo (cfr. LE 13a). El materialismo es inadmisible
porque no puede conducir “a la primacia del hombre sobre el instrumento
capital, la primacia de la persona sobre las cosas” (LE 13d). Los cambios:
de Ia sociedad humana deben ir “en la linea de la decisiva conviccidn de
la primacia de la persona sobre las cosas, del trabajo del hombre sobre
el capital, como comjunto de medios de produccidn” (LE 13e). Asi pues,
el principic de Ia prioridad del trabajo respecio al capital es vn postulado
que pertenece al orden de la moral social” (LE 15a).

Sintetizando todas Jas polaridades mencionadas en las categorfas ser/
fener, encontramos en estas dos categorias una fecunda consideracién an-
tropolégica. Podtfamos emtender por “ser”, el nficlec mis profundo de
Iz persona humana, su condicién de persona libre y responsable. En
cambio el “tener’” implica un dominio de cosas, que tienen ciertamente
una funcién positiva en cuanto rodea ese nticleo protegiéndolo y defen-
diéndolo, pero tal cobertura de proteccién tiene el nesgo de convertirse
en murc de aislamiento.

' GS 69 habia mencionado la propiedad como ese espacio protector
del ser, pero los abusos de la propiedad terminan por destruir la funcién
positiva dél tener,

La persona envuelta por el ‘tener’ permanece encerrada en si misma,
sin' comunicar ‘lo que es’ con las ofras personas. Tiende, ademas a ver
en los ofros no lo que ellos son, sino 1o que ellos tienen.

El ‘ser’ se afirma sobre el ‘tener’ cuando puede limitar las tendencias
absolutizantes del ‘tener’ y orientarlas hacia valores superiores. Un espiritu
maduro, un ‘ser’ humano y responsable sabe encaminar su propio ‘fener’
por el camino de la ética, la cual exige el respeto de una jerarquia de
valores personales y soclales. La ética pide que el ‘tener’ esté sometido a
los valores de la caridad y de la justicia; pide que el ‘tener’ se viva
sismpre segin las exigencias de la sclidaridad.

Como en el nivel antropolégico personal, el ‘tener’ v el ‘ser’ se vuelven
también indicadores.de la inhumenidad o de la humanidad de un sistema
social. La ‘sociedad del tener” se vuelve deshumanizante, egoista, con-
sumista,
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Los bloques ideoldgico-politicos que dividen €l mundo pueden carac-
terizarse como “‘sociedades del tener” y de alli sus tendencias imperialistas
que impiden radicalmente toda cooperacién solidaria (cfr. SRS 22).

En cambio, la “sociedad del ser” pone las riquezas del saber al
servicio del ser més. Allf se destierra el orgullo del intelectual que hace
su propio mundo para defender su status. En la sociedad del ‘ser’ se pone
el capital al servicic del trabajo, realizdndose asi los valores de una sociedad
cristiana, como Juan Pablo I lo ensefaba en Laborem Exercens.

En la sociedad del ‘ser’ se desarrolla un fuerte sentido de solidaridad
y se busca con afdn €]l hien comin. Hacia esa sociedad sélo se puede
caminar a partir de la solidaridad con los méas pobres.

cY El ‘pardmetro interior’, el ser del hombre

- El ‘tener’ sélo puede tener sentido, tanto individual como socialmente,
a partir del ser del hombre. De alli que Juan Pablo I hable del ‘pardmetro
inferior’ que consiste en la naturaleza del hombre. Por esa naturaleza, el
ser humano tiene un conjunto de relaciones en funcién de sus necesidades
profundas, desde las mds inmediatas apetencias biolégicas para la sobre-
vivencia, hasta las mas profundas aspiraciones humanas para el encuentro
con los demés, con la naturaleza y con Dios, en el amor, 12 verdad y
la justicia. '

Cuando se comparan los fundamentos biblicos, aportados por Juan
Pablo IT para describir este ‘ser’ y la prioridad sobre el ‘tener’, con los
fundamentos aportados en la anterior enciclica social sobre el trabajo,
nos sorprende la insistencia en los mismos temas biblicos del dominio de’
la naturaleza, y del hombre como imagen del Creador, hasta {legar 2 Ia
semejanza de la Trinidad divina en la solidaridad humana,

Cabe plenamente, dentro de una comprensién mis profunda: de SRS,
el retorno frecuente a LE, para valorar més el papel del trabajo humano.

d) El trabajo ante el ser y el itener

La antropologia del tener-ser, permite valorar el trabajo como “un
puente” entre el ser y el tener. En cuanto es actividad humana, el trabajo
es expresién del ser y contribuye a su desarrollo y crecimiento, porque
es una actualizacién de las potencias del ser. Por eso, todo trabajo, en
cuanto es actividad “inmanente” perfecciona el ser. Pero en cuanto el
trabajo es actividad trapsitiva, es una transformacién de la realidad sobre
la que se trabaja y se ordena a Ja perfeccidn del ‘tener’, aumentando el
niimero v la calidad de los objetos o perfecciones, para satisfacer las
necesidades del ser.
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El trabajo supone instrumentos, meateria prima, productos; es una
cadena del ‘tener’ cosas a fin de satisfacer las necesidades del ser. Pero
lo importante no es ¢l tener de las cosas sino el ser de las personas. De
alli la esencial perversién humana de sobrevalorar la propiedad y ¢l tener
de las cosas, més que la vida y el ser de las personas. La mds trisie
expresién de este desorden es la sociedad que antepone el capital al
trabajo, lo que equivale a decir, el fener sobre el ser. Aqui cabe aplicar,
por analogia, lo que Juan Pablo IT habia dicho sobre el capital y el trabajo:
“El consideratlos aistadamente como un conjunto de propiedades separadas
con el fin de contraponerlos en la forma de *capital’ al ‘trabajo’, y mdés
adn, de realizar la explotacién del trabajo, es contrario a la naturaleza
misma de estos medios y de su posesién. Estos no pueden ser posefdos
contra ‘el trabajo, no pueden ni siquiera ser poseidos para poseer, porque
el inico titulo legitimo para su posesidn —y esto ya sea en la forma de
la propiedad privada, ya sea en la de la propiedad piblica o colectiva—
es que sirvan al trabajo; consiguientemente que, sirviendo al trabajo, hagan
posible la realizacién del primer principio de aquel orden, que es el destino
universal de los biepes y el derecho a su uso comin” (LE 14¢).

Si el tener de los instrumentos (capital) no se¢ ordena al ser del
trabajo, se comete una perversidn moral.

€) Exigencias concrefas: una Iglesiz pobre

La profundidad moral de este principio de la prioridad del ser sobre
¢l tener es tan clara, que Juan Pablo II vuelve a la tradicién pairistica
para iluminar desde la praxis eclesial més antigua, el servicio a los pobres,
sacrificando no sélo lo superfluo, sino incluso lo necesario. Y aqui toca
el Papa un punto que puede desencadenar una enorme revolucién cristiana
y que serfa un gran signo para nuestros tiempos: la relacién entra las
riquezas de la Iglesia y las necesidades urgentes de los pobres. Aunque
¢l Papa cita una prdctica antigua, el principio ético tiene validez moderna,
ya que se trata de vivir hoy una jerarqufa cristiana de valores. Textual-
mente dice el Papa lo siguiente: “Asi, pertenece a la ensefianza y a la
praxis mds antigua de la Iglesia la comviccién de que ella misma, sus
fainistros ¥ cada uno de sus miembros, estdn ilamados a aliviar lz miseria
de los que sufren cerca o lejos no sélo con lo ‘superfluo’, sino con lo
‘necesario’. Ante los casos de necesidad no se debe dar preferencia a los
adornos superfluos de los templos ¥ a los objetos preciosos del culto
‘divino; al contrario, podria ser obligatorio enajenar estos bienes para dar
pan, bebida, vestido y casa a quien carece de ello. Como ya se ha ‘dicho,
se nos presenta aqui una ‘jerarquia de valores’ —en el marco del derecho
de propiedad— -entre el ‘tener’ y el ‘ser’, sobre. todo cuando el ‘tener’ de
algunos puede ser a expensas del ser de tantos otros” (SRS 31).




308 R. Antoncich, SRS y sus provecciones en AL

El Papa parece invitar a que la enciclica desate “nuevas précticas”
eclesiales, que en realidad no serfan sino continuidad de la més pura
tradicién de la Iglesia. A la palabra doctrinal que aclara el concepto de
desarrollo, debe unirse la prictica eclesial de ser “signo de la unidad del
género humano” —unidad negada por la divisién de bloques y de pri-
meros, segundos y terceros mundos— por la solidaridad con los pobres
hasta el desprendimiento de sus propios bienes. 5i la situacién dramética
que'el Papa ha descrito en el capitulo III no cumple los requisitos de
ser “caso de necesidad” aun extrema, entonces no se sabe cuando ' tal
mtuaclén podrd existir,

Este gesto de solidaridad de una Iglesia que se despoja de sus
riquezas ante las necesidades urgentes de los hijos de Dios, es mds
urgente y necesario cuando se trata de una Iglesia situada en el Tercer
Mundo. No es una obligacién exclusiva de ese sector .de la Iglesia, puesto
que toda ella, a njvel universal, es la que debe sentirse interpelada por
un problema también universal, tanto més cuanto que precisamente PP
¥ SRS quieren destacar las dimensiones mundiales de los problemas y la
importancia de los gestos también mundiales de basquedas de solucin.

Sin embargo, para los pueblos necesitados de Africa, Asia y América
Latina puede constituir un escandalc las riquezas de la Iglesia en medio
de situaciones de misevia. como va es escdndalo la brecha que separa
hermanos cristianos ricos de hermanos cristianos pobres, segin Puebla
(cfr. n. 28).

1.3.2 Una lectura teolégica do la reelidad

" Ea contraste con el capitulo IV, que se sitia en el nivel! doctrinal
de precisar el concepto de desarrollo & la Iuz de la fe, el capitulo V nos
sitda ante la historia comcreta. Esta nueva perspectiva implica Ia conviccidn
de que en la historia humana concreta aparecen las fuerzas que protago-
nizan las luchas del Reino de Dios, De alli que la doctrina social de la
Iglesia sea emtendida como “interpretacién” de las realidades histéricas
dentro de la misién evangelizadora de la Iglesia, como ejercicio de un
verdadero “ministerio de la evangelizacidn en el campo social, que es un
aspecto de la funcidn profética de la Iglesia...” (SRS 41).

Es necesario volver nugstra mirada a la historia concreta y descubrir
en ella estos signos de presencia o awsencia del Reino, Tal perspectiva
nace del afan de interpretar los ‘signos de los tiempos’ que Juan XXIII
habia dnculcado en el Concilioc y que tanta vitalidad ha desatado en Ia
Iglesia contempordnea, El florecimiento de nuestra propia Iglesia latino-
americana no se explicaria sin esta manera de entender I2 historia y de
leerla a la luz de Ia fe.

La originalidad de este capitulo V estd, pues, en volver a los hechos
y leerlos a la luz de la Palabra de Dios. Tal vez aqui se encuentre el




Medellin, Vol. 14, n. 55, Septiembre de 1988 309

aporte més rico de este documento: entender la historia humana como
espacio donde se da la lucha entre el pecado y la gracia, el anti-reino y
el Reino de Dios.

~Es evidente que el Reinc de Dios tiene una plenitud escatoldgica,
pero —y el énfasis aqui es muy claro— tiene también una concrecién
histérica. Para entender mejor todo el capitulo V, sugiero leer con anti-
cipacién el n. 48 de SRS: “La Iglesia sabe bien que ninguna realizacién
temporal se identifica con el Reino de Dics, pero que todas ellas no hacen
inds que reflejar, y en cierto modo anticipar la gloria de ese Reino que
esperamos al final de la historia cuando el Sefior vuelva”,

Por un lado, esta expresién parece ‘debilitar’ la consistencia de la
historia presente en tanto presencia ya actual del Reino de Dios, porque
se habla de ‘reflejo’ y de ‘anticipo’. Si la historia bumana es mero reflejo
del Reino de Dios definitivo, come un rayo de luz se refleja en un espejo,
ni la historia ni el espejo tienen importancia, sino la luz. De la imisma
manera la maqueta de un edificio ‘anticipa’ la visién de lo que el edificio
serd &l final. :

Pero detenerse en estas expresiones seria traducir mal el pensamiento
del Papa ya que, a continuacién, habla de cémo la vida presente condiciona
la futura, y sobre todo, de la continuided entre la historia, aunque iraperfecta
y provisional, v la escatologfa. “Aunque imperfecto y provisional, nada de
lo que se puede y debe realizar mediante el esfuerzo solidario de todos
y la gracia divina, en un momento dado de la historia, para hacer ‘mds
humana’ la vida de los hombres, se habrd perdido ni habri sido en vano”
(ibid.). Y a continuacién el Papa cita el n. 39 de G5 —las iltimas palabras
que Mons. Romero pronuncié antes de ser asesinado—, que mos habla
de cémo ciertos bienes (dignidad humana, unién fraterna y libertad, junto
con tantos otros) volverdn a ser encontrados lmpios de toda mancha
cuando Cristo entregue su Reino al Padre, '

a) Eucaristia y Reino de Dios

Con una afirmacién muy precisa, el Papa sefiala que existe con
certeza ya una presencia del Reino escatolégico de Dios en la historia,
por el misteric de la Eucaristfa. La presencia histérica del Reino escato-
16gico se inaugurd ya en la Encarnacién y la Eucaristia es su memorial
perinanente, '

. Por consiguiente, si los bienes que en este mundo nosotros construfmos
con nuestro trabajo (dignidad humana, unién fraterna, libertad y tantos
oiros) tienen algo en sf que ha de durar 2n el Reino escatoldgico y a su
vez el Reino definitivo se encuentra ya presente en el misterio eucaristico,
entonces es necesario descubrir teoldgicamente la intima relacién enire
dignidad humana, uhién fraterna, libertad, con el misterio de la cicaristia.
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Como presencia yg actual del Reino de Dios escatolégico, la Eucaristia
es un misterio de fe; pero a su vez, desde la fe se comprende entonces
que la lucha por la dignidad humana, la unién fraterna y la Iibertad,
tiene un sentido escatoldgico.

Es la visién de fe la que nos permite entender que algo del ‘cielo’
definitivo -.estd presente en nuestra tievra, y algo del esfuerzo nuestro en
esta ‘tierra’ quedard siempre como valor de cielo. :

Hay, sin embargo, una relacién mds estrecha: el misterio eucaristico
es el memorial perpetuamente renovado de la entrega de Jesis por la
salvacién de los hombres, es decir, por darles la fundamental dignidad
de hijos de Dios, Ia unidad de hermanos y la libertad para amar. Por
eso esos bienes son inseparables d-= la fuente de donde nacen, que es la
entrega redentora de JYesiis.

Esto lo intuye con seucillez nuestro pueblo latinoamericano cuando
celebra en la eucaristia estos frutos escatolégicos que van ya apareciendo
en la historia presente. No es un mero simbolo religioso para un hecho

temporal e histérico, sino la intuicién de fe de que algo tiene que ver

la eucaristl‘a con la justicia, la libertad y la solidaridad humana.

- En esta linea de reflexién teoldgica se mueve todo el capltulo V de
la lectura teolégica. :

Todo este capftulo estd articulado en torno a dos’ conceptos claves
pecado, v solidaridad como presencia de la gracia.

b) Las fuerzas del anti-reino

"La temdtica del pecado estd enriquecida por el énfasis en la relacién
del pecado con las estructuras scciales. Con una referencia explicita a
la Exhortacién ApostSlica Reconciliatio et Paenitentia, ¢l Papa retoma el
sentido auténtico en que se puede hablar de ‘pecado social’.

En efecto, es ya un tema cldsico en la teclogfa que donde no existe
libertad ni respensabilidad ne puede hablarse de pecado. Las estructuras,
en si mismas, no encarnan la cualidad moral de la libertad y de la respon-
sabilidad; somos Jos seres humanos los respomsables de ellas. Pero, por
otra parte, el afirmarse que los problemas sociales no son mero juego de
fuerzas sociolégicas, sino verdadera responsabilidad de seres humanos, se
sittia todo el conjunto del problema social en ¢l nivel et1co que le
corresponde, como lo afirma insistentemente SRS.

Puebla habfa colocado toda la Iglesia’ latinoamericana en esa pers-
pectiva al hablar de nuestros problemas como no-casuales, sino como ligados
a una causahdad Ia cual es de orden tecmco pero tamblén de orden moral.

- En efecto, Tos Obispos _en Puebla adv1erten situaciones muy graves
de inhumana- pobreza (29) verdadero escdndalo y comtradiccién con la fe
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cristiana (28), crisis (50) por el afdn de lucro que impide Iz comunién
(69); apropiacién de las riquezas por parte de minorfas privilegiadas
(1208, 1263) gue aumenté la marginacién y la pobreza (1260). Pero anie
esta situacién cabe una palabra desde la fe (15), con 0jos y corazdn de
pastores {14, 127, 163), que no determinan el cardcter técnico del problema
(70), sino que disciernen los hechos como signos de los tiempos (379,
420, 473). Desde esia perspectiva se hace una lectura teoldgica de la
presencia del pecado (70), que existe en los mecanismos sociales (ibid.)
y que causa enormes frustraciones (73) por destruir la convivencia fraterna
(185). El pecado se encuentra en las relaciopes interpersonales (328),
en las opresiones (ibid.), y es obstdculo a la comunién (281). Cristo nos
libera del pecado, raiz de la opresién (517) y de todas las situaciones
de injusticia (1288).

El ‘pecado social’ no existe, pues, como algo independiente de las
responsabilidades humanas concretas, pero de esta afirmacién no se puede
deducir que sélo hay pecado en los asuntos privados e individuales. Las
estructuras de pecado, de las que habla varias veces SRS son verdadero
puntoe de referencia para la accidén moral, de modo que el crearlas, como
injustas, o el tolerarlas y admitirlas como estdn, sin ninglin propdsito de
cambio, nos envuelve a cada uno con el pecado de que esas estructuras
son portadoras como fruto y como tentacibn.

La referencia al pecado en SRS se vuelve aiin més concreta al espe-
cificarse los fdolos del poder y del tener, que se esconden en los procesos
y mecanismos sociales: “Si ciertas formas de ‘imperialismo’ moderno se
consideraran a la luz de estos criterios morales, se descubriria que bajo
ciertas decisiones, aparentemente inspiradas solamente por la economia
o la polftica, se ocultan verdaderas formas de idolafria: dinero, ideologia,
clase social y tecnologfa” (SRS 37).

“Leet” en la historia humana el pecado, ver detras de los impetia-
lismos econdmicos, sociales, politicos, la idolairia del tener y del poder,
es situarse en un nivel profundo de interpretacién de la historia.

¢) fLas .fuerzas del Reino

_ Desde este nivel se percibe mejor el oiro polo: la gracia que actia
en la historia humana. Y asi como el pecado se concrefiza en la riqueza
injusta y en el poder esclavizante, asf la gracia se hace presente en una
solidaridad liberadora. .

Afiadir el adjetivo ‘liberadora’ a la solidaridad no es una manfa
latinoamericanizante, sino descubrir el sentido- auténtico de la solidaridad,
porque también los mecanismos imperialistas recurren a ciertas solidari-
dades y alianzas. La auténtica solidaridad es aquella que hace libres a los
oprimidos que sufren por los mecanismos de opresin.
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La solidaridad de la que habla el Papa consiste, en primer lugar en
" una conciencia de la interdependencia de los seres humanos entre si, ¥
de los pueblos: “El hecho de que los hombres y mujeres en muchas
partes del mundo, sientan como propias las injusticias y las violaciones
de los derechos humanos, cometidas en pafses lejanos, que posiblemente
nunca visitardn, es un signo de que esta realidad es transformada en
conciencia, que adquiere una connotacién moral” (SRS 38).

La descripcién de la solidaridad como vittud hace pensar que para
Juan Pablo IY la caridad hoy se traduce como solidaridad. “Cuando la
interdependencia es reconocida asf, su correspondiente respuestz, como
actitud moral y social, y como ‘virtud’ es la solidaridad. Esta no es, pues,
un sentimiento superficial por los males de tantas personas cercanas ©
lejanas. Al contrario, es la determinacién firme y perseverante de empe-
fiarse por el bien comtn; es decir, por el bien de todos y de cada uno,
para que todos sean verdaderamente responsables de todos, Esta deter-
minacién se funda en la firme conviccién de que lo que frena el pleno
desarrollc es aquel afdn de ganancia y aquella sed de poder de que ya
se ha hablado. Tales ‘actitudes y estructuras de pecado’ solamente se
vencen —con la ayuda de la gracia divina— mediante una actitud diame-
tralmente opuesta: la entrega por el bien del préjimo, que estd dispuesto
a ‘perderse’ en sentido evangélico, por el otro, en lugar de explotarlo, y
a ‘servirlo’ en lugar de oprimirlo para €] propic provecho (cfr. Mt 10,40-42;
20,25; Mc 10,42-45; Ic 22,25-27)” (SRS 38),

La solidaridad como virtud supone el reconocimiento en umnos y oiros,
de la dignidad de las personas. Los ricos deben ser interpelados por la
sclidaridad: “Los que cuentan mds, al disponer de una porcién mayor de
bienes y servicios comunes, han de sentirse responsables de los mas dé-
biles, dispuestos a compartir con ellos o que poseen” (SRS 39).

Pero también los pobres han de ser interpelados. Para el Papa la
solidaridad de los pohres entre si es un signo altamente positive, asi como
también la afirmacidn piblica de estos grupos de pobres “en el escenario
social, no recurriendo a la violencia, sino pre'sentando sus carencias y sus
derechos frente a la ineficiencia o 2 la corrupcién de los poderes pi-
blicos” (ibid.). :

La frase siguiente tiene una enorme incidencia pastoral en toda la
Jglesia, pero particularmente en América Latina. “La Iglesia, en virtud de
su compromiso evangélico, se siente Hamada a estar junto a esas multitudes
pobres, a discernir la justicia de sus reclamaciones y a ayudar a hacerlas
realidad sin perder de vista al bien de oiros grupos en funcién del bien
comiin™ (ibid.).

La ‘lectura teoldgica’ da a la solidaridad su profundidad radical al
verla como préictica de la caridad (SRS 40). La perspectiva de 1a fe da
a la solidaridad un horizonte verdaderamente universal, porque debe
extenderse hasta los propics enemigos.
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. Aqui nos situamos en un campo especificamente cristiano. Si el
Antiguo Testamento muestra una fuerte sensibilidad social, favoreciendo -
con sus leyes e instituciones (afio de gracia, uso de los frutos en los afios
sabdticos,; etc.) a.los més desfavorecidos, no tuvo, en cambio, una actitud
de _reconciliacién frente a los-enemigos. Es alli donde Jesds marca una de
ias diferencias fundamentales entre Antiguo y Nuevo Testamento (cfr. Mt
5,38-45) Yy entre los paganos ¥ Ios dlscapulos del Reine (Mt 5,46-48).

Cuando la sohdandad ega a reconocer en el enemigo 2 un hijo
amado del Padre, toca ella lo esencial de la caridad. La solidaridad “se
supera a ella misma” (SRS 40) y se hace inteligible sélo a partir de la
gracia del Espiritu que nos muestra. el amor del Padre y nos da la certeza
de la fidelidad del Hijo (cfr. Ro 8).

. Por eso, la .sohdarldad como comunién de personas humanas entre
si es uno de los méds puros reflejos de la gracia, ep el momento presente,
porque 1rrad1a el misterio de la vida del Dios Trinidad.

La ‘lectura teolégica’ de la realidad - descansard no tanto en una
‘ciencia’ (la teologfa) siro en una ‘conciencia’. “Entonces la conciencia
de la paternidad comdn de Dics, de la hermandad de todos los hombres
en Cristo, ‘hijos en el Hijo’, de la presencia y accién vivificadora del
Espintu Santo conferird a nuestra mirada sobre el mundo un nuevo criterio
para interpretarlo. Por encima de los vinculos humarnos y naturales, tan
fuertes y tan profundos, se percibe a la luz de la fe un nuevo modelo
de unidad del género humano, en el cual debe inspirarse, en tiltima
jnstancia la solidaridad. Este supremo modelo de unidad, reflejo de la
vida fntima de Dios uno en tres personas, es lo que Ios cristianos expre-
samos con la palabra ‘comunién’. Esta comunién especificamente cristiana,
celosament... custodiada, extendida y enriquecida con la ayuda del Sefior,
es ¢l alma de la vocacién de la Iglesia a ser “sacramen ” en el sentido
ya indicado” (SRS 40). ' '

Aqm concluye la Iectura teolégica. Los capftulos VI y VII son con-
creciones de todo lo anterior. Pero la ‘arquitectura’ de SRS se basa en
una visién de la realidad desde la lectura de la fe, percibiendo el pecado
v la gracia que luchan por poseer el corazén de los hombres. El desarro].lo
moderno es uno, de los campos de €sa lucha

Caa E'l_'"aéu;ar'.' en SRS

Tal vez en un sentido muy amplio puedan ser considerados los dos
Gltimos capitulos como el “actuar”. El nivel de umiversalidad de este
documento hace imposible fijar tareas muy concretas Con’ todo el Papa
msplra algunas hneas onentadoras

Una’ de ellas es la. revxtahzacmn de la doctring soc:al de la Iglesia,
que: no. puede limitarse a aparecer sélo como un “corpus doctrinal”, sino




314 R. Antoncich, SRS v sus proyecciones en AL

que aparece en SRS claramente como una lectura orientadora de discer-
nimiento de los signos de los tiempos. En este sentido, PP, LE y SRS
marcan nuevas perspectivas para la propia doctrina social y la acercan
més al ‘ejercicio profético’ de la Iglesia, que debe consistir fundamental-
mente en sefialar el pecado de los hombres y la gracia del Sefior. En esta
lines, el capitulo V de SRS tiene privilegiada importancia.

~ Desde las primeras enciclicas (RN y QA) se ha ido pasando a las
nuevas, gracias a cambios progresivos en MM y PT. Desde el estilo aca-
- démico y el énfasis filoséfico en el derecho natural hacia el estilo cercano
al pueblo y Ia perspectiva méis evangélica y evangelizadora. Desde lo
atemporal de los conceptos hacia lo particular y concreto de los hechos
histéricos.

Lo que queda claro también en el conjunto de SRS es que la soli-
daridad con los pobres es el camino privilegiado para salir del subdesarrollo
y que esta opcién por ellos emcarna la gracia frente al pecado que se
esconde detrds de todo aquello que es obstdculo para el desarrollo.

En la exhortacién a la accién, Juan Pablo II destaca que la Iglesia
no tiene técnicas de desarrollo, pero si el instrumento de su doctrina
social que no es una ideologia, sino que tiene su consistencia propia. La
doctrina social ofrece principics de reflexidn, criterios de juicio y direc-
trices de accidn, pero en una clarificacién de sentido que debemos dar
a estos tres niveles, el Papa insiste en que principios, criterios y direc-
trices se vinculan directamente con las fuentes evangélicas, de modo que
los criterios de juicio nos puedan conducir a una interpretacidn de los
hechos hisidricos (como lo hace el Papa en el capftulo V de SRS) para
examinar Ia conformidad o inconformidad de los acontecimientos con los
valores evangélicos. De alli también que la orientacién de la conducta
sea entendida ante todo como la exigencia que brota del Evangelio y no
en virtud de una filosofia social. Los principios, criterios y directrices de
accién han de entenderse, pues, desde una perspectiva profética de anuncio
vy denuncia sobre la historia, en virtud del Reino,

Desde esta perspectiva se destaca mejor que el gran acto profético,
el acto por excelencia es Ia opcidn por los pobres como concreta expresién
de la primacia de la caridad, y que dicha opcién debe recobrar las
dimensiones mundiales que le corresponde. En favor de los pobres deben
ser repensados los problemas econémicos como Ja reforma internacional
del comercio, la reforma del sistema monetario y financiero mundial, la
cuestién del intercambio de tecnologias y su uso adecuado, la revisién
de Ia estructura de las organizaciones internacionales.. En favor de los
pobres deben ser asumidas iniciativas creadoras y fomentada la solida-
ridad hacia y entre los pueblos subdesarrollados, Si 1a Iglesia sabe, a partir
de sus convicciones de fe cudl es la naturaleza, finalidad, exigencias y
condiciones del desarrollo, sabe también ddénde estin Ios obsticulos de
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este desarrollo y alli el Papa ha sefialado el pecado y las estructuras
de pecado.

Las conclusiones (cap. VII) reformulan la unidad entre desarrollo
y liberacién a partir de la caridad que anima ambas; es una proclamacién
de la confianza en ¢l hombre y en la sociedad, de quien estd animado
por la gracia de Dios ¥ ve la presencia del Reino escatolfgico ya en esta
‘historia concreta sobre todo en la celebracidn del misterio eucarfstico. En
definitiva, toda accién que concrete las direcirices y ¢l espiritu que debe
animar las transformaciones, es un esfuerzo de colaboracién con el don
del Reino que pedimos cada dia en el Padee Nuesiro.

Nos interesa ahora repemsar esta enciclica desde nuestra particular
situacién latinoamericana: ;Qué nos dice SRS a nosotros, con nuestras
prioridades de accién y de reflexién?

1
Las Proyecciones de SRS para América Latina

Considero que la importancia especificamente latinoamericana de esta
enciclica reside en las iluminaciones concretas para el proceso de libe-
racién en ¢l que nos hallamos empefiados, Podemos distinguir dos niveles:
une de tipe metodoldgico y oiro referente a los contenidos.

2.t Aspectos metodolSgicos

Metodoldgicamente, ¥ procediendo de lo mencs importante a lo més
fundamental, podemos sefialar el uso del método del verjuzgar-actuar; el
proceso de revisidn critica del concepto de desarrollo, y finalmente Ia
perspectiva de la lectura teolégica de la historia.

2.1.1 El método del verJuzgar-actuar

Una primera observacién es el empleo de esta metodologia inductiva
que fue empleada en Medellin, Puebla e innumerables documentos a .
todos los niveles eclesiales. No se¢ quiere, con esto, minimizar la doctrina,
la ortodozxia, sino situarla en el contexio desde donde nace uma reflexidn
sobre ella. Juan Pablo II podria haber propuesto un concepto de desarrollo
inspirado en la fe, sin ninguna referencia a un proceso histdrico concreto,
procediendo en forma exclusivamente deductiva. No es este el camino de
SRS. Al contrario, a partir de una realidad concreta con sus aspectos
negativos y positivos, el Papa destaca la insuficiencia de ciertas concep-
ciones y las enriquece con lo que, desde la fe, Ia Iglesia puede aportar.




316 R. Antoncich, SRS y sus proyecciounes en- AL

2.1.2 Una metodologia para el didlogo: revisar las palabras y:'los concaptos
fundamentales.

‘Pero maucho' més importante que el mero empleo del método ver-
juzgar-actuar, es la opcién -por analizar la palabra “desarrollo” cuyo
contenido  es ambiguo. :

Pertenece ya a etapas. superadas de- reflexidn en la Igl&sla latinoameri-
cana, preguntarse sobre la conveniencia de hablar de ‘liberacién’ por la
ambigiiedad del término. Se lo- cuestioné desde la investigacién biblica
para examinar si era un concepto central en la expenencla de'la fe.

Se arguia ademés, que la proximidad seméntica con los movimientos
revolucionarios -de “‘liberacién’ podria contaminar el término y volverlo
confuso y desorientador tanto enn la teologia como en la accidn pastoral.

Todas estas objeciones tiencn su peso y merecen ser atendidas, pero
no pueden paralizar el trabzjo teoldgico y la accidn pastoral anmte los
problemas urgentes de la vida,

SRS es un buen ejemplo de c¢6mo hay que partir de los hechos, usar
el lenguaje con que los seres humanos tratan de oriéntar sus acciones y
codificar sus experiencias, y deniro de ese mismo lenguaje mostrar las
aperturas necesarias para enriquecer los conceptos fundamentales.

.Una tarea semejante habia sido ya realizada por Juan Pable II en
Laborem Exercens al hablar del trabajo. Marx habfa sefialado el valor del
trabajo como auto-realizacidn humana. Esta dimensién no fue percibida
ni tomada en cuenta en la tradicién tomista que comsideraba el irabajo
sélo como perfeccién de los objetos producidos pero no como autoper-
feccion del hombre productor. El trabajo para Santo Tomds de Aquino

“norn esr perfect:o facientis sea facti”. (ST 1, q 57 a5) -

El Papa enriquece la intuicién de Marx, del trabajo como autoreah—
zacién humana ¥ lo completa por la abertura a la trascendencia, dlmenmén
ignorada por Marx.

Lo mismo sucede con el conflicto capital-trabajo, que es desplazado
por Juan Pablo II, desde el nivel socic-econémico-politico de'la lucha de
clases, donde habia sido colocado por Marx, hacia el nivel de conflicto
de valores éticos, que son precisamente los del ‘tener’ser’?.-

 iQué lecciones podemos aprender de este esfuerzo de clanflcaclén
conceptual? Tal trabajo es necesario para ¢l didlogo con el mundo moderno.
No podemos partu' de nuestro lenguaje mtra-eclesaal sino del lenguaje del
hombre de hoy, y revisarlo criticamente para enriquecerlo. Tal tarea es
petmanente en el proceso de liberacién de América Latina.

‘2R, AN‘I‘ON'CICH Hma ung mf.erpretacm cmhana del cauﬂww socml en ME-
DELLIN, 45 (1986) 64-88.
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2.1.3 Una historia de pecado y de gracia = -

Profundizando més los aspectos teolGgicos, encontramos en SRS una
afinidad con el esfuerze de la teclogia de la liberacién por conseguir una
lectura teolégica de la historia. La intuicién mas rica y profunda de la
teologia de la liberacién es precisamente detectar en esta historia concreta
de nuestros pueblos, la lucha del Reino de Dios —que es anunciado y
hecho presente en forma incompleta v siempre perfectible—, contra las
fuerzas del mal. La teologia de la liberacién ha querido descender a
elementos més concretos qgue encarnan esta lucha, en donde estd en juego
el proyecto de salvaci6n, y aqui encontramos de nuevo una gran coinci-
dencia al sefialarse las idolatrias que estén deirds de los Impenahsmos y
el valor moral positivo de la solidaridad con los pobres '

Si alguna critica puedg hacerse a este esfuerzo _teoléglco latinoameri-
cano no es el de haber sefialado el imperialismo y el idolo que detrds de
él se esconde, sino haber sefialado sdlo aquel -imperialismo que nos con-
cierne mas directamente. El Papa situdndose a un nivel mas universal nos
recuerda que son dos los imperialismos que condicionan la situacién del
Tercer Mundo. Hay pues tna coincidencia entre la teologia de la liberacidn
y Ia_ SRS en la denuncia formal de Ia dependencia opresora, pero SRS
universaliza més este andlisis y lo aplica también al imperialismo del Este.

Desde el punto de visia metodologico se da ctra coincidencia més:
Ia opcién por el pobre yla lectura tecldgica del valor de la lucha solidaria.

. Se trata de una metodologfa teoldgica en la linea de sefialar profé-
ticamente lo que es pecado y lo que es grato a Dios. Pero, ademds se
trata de una metodologia pastoral al hacer de la opcién por el pobre y
de la solidaridad con ellos el punto de pamda de ‘una acc:én tra.nsfor-
madora dé Ia realidad presente.

En cuanto metodologia teoldgica, Puebla ve al pobre desde esta pers-
pectiva. Los Obispos quieren percibir el clamor del pueblo (24), de
entender los fracasos y logros desde Ia fe y la esperanza’ (15). Ese clamor
(i131), es por la justicia (1207) y exige conversidn (228, 231) -ante los
rostros de Cristo que interpelan (31). :

Como metodologia de accitn - pastoral, Puebla apoya. la solidaridad
concreta con las organizaciones populares. Los Obispos reconocen y va-
Joran los esfuerzos de organizacién (18, 20, 135, 505} y junto com Juan
Pablo II exigen que se quiten las barreras que bloquean los esfuerzos de
los pobres (28). Denuncian gobiernos y estados que favorecen la organi-
zacién. del mundo patronal en tanto que reprimen la organizacién popular
(44). La propia Iglesia considera como tarea suya la de concientizar (1220)
y- defender la organizacién de los pobres (1163, 1244) y alentarlos para
sentirse motivados por la fe para defender sus derechos (1137).
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2.2 Aspectos de contenido

La importancia de SRS para el futuro trabajo teoldgico de América
Latina reside no s6lo en la metodologia, sino también en el aporte de
algunos contenidos especificos. Queremos sefialar dos de elios:

2.2.1 E! concepto de desarroilo

En el debate sociolégico en tomo a la realidad latincamericana se
descalificd el ‘desarrollismo’ como reformista ¢ ineficaz, Se criticaba el
modelo mismo de desarrollo que entrafiaba profundas desigualdades y
opresiones imperialistas; se apuntaba, ademas, a la imposibilidad estructural
de acceso a ese desarrollo por la terrible dependencia del Tercer Mundo.
La gravedad y magnitud de la deuda externa no ha hecho sino comprobar
que estas criticas eran muy bien fundadas.

Una enciclica sobre el ‘desarrclle’ podria parecer, en este contexto,
como un retroceso a etapas ya superadas. En realidad, esta impresién, en
relacién a la Enciclica, carece de fundamento porque ella rechaza expli-
citamente ese false concepto de desarrollo puramente economicista e im-
perialista y sefiala las mismas dependencias como mecanismos estructurales.

Debemos decir, por comsiguiente, que sigue siendo vilido el concepto
de desarrollo y puede servir como plataforma de didlogo a partir del
mismo términe que e¢s usado. Esto no significa, por ofra parte, que
debamos abandonar el lenguaje y la practica de una teologia de la libe-
raci6én, sing mostrar que el auténtico desarrollo implica la mayor plenitud
posible de libertad humana, integralmente considerada, y por tanto el
desarrollo de la libertad y la Iibertad en el desarrollo, marcan el punto
de referencia de la liberacién come proceso.

Un enriquecimiento conceptual del desarrollo no s¢ mueve en la
linea del ‘desarrollismo’ criticade por la teologia de la liberacion desde
el momento en que participa de la misma preccupacidn de esta teologfa
por el mundo de los oprimidos.

- 5i la liberacién, leida teolégicamente, percibe Ia relacién entre el
pecado y las estructuras ligadas a él, entonces ella es entendida plenamente
en conformidad con el magisterio de Juan Pablo I en SRS;: “El principal
obsticulo que la verdaders liberacién debe vencer es el pecade y las
estructuras que levan al mismo, a medida que se muliiplican y extienden.
La libertad con la cual Cristo nos ha liberado (cfr. G4 5,1) nos mueve a
convertiinos en siervos de todos. De esta manera el proceso del desarrollo
y de la libergcidn se concreta en el ejercicio de la solidaridad, es decir,
del amor y servicio al préjimo, particularmente a los mds pobres” (SRS 46).
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2.2.2 Llberaclén y reconciliacion

Si la lectura teolégica de Ia historia permite sefialar como pecado
la opresién que estd introyectada en los mecanismos estructurales, y por
tanto, a las personas que las crean, defienden y perpetdan como sujetos
de pecado (en el sentido objetivo de aquello que ofende a Dios, salvando
—por supuesto—, la intencionalidad de la conciencia subjetiva), la misma
lectura teol6gica pide que se considere a dichas personas desde la actitud
redentora de Jesds, que viene no por los sanos, sino por los enfermos y
que ama a los enemigos (pecadores) y les devuelve bien por mal, como
Ei lo habia ensefado y lo practicé (cfr. Mt 5,38-48; Lc 23,34).

El proceso de liberacion que anima el esfuerzo de los oprimidos y
que detecta las barreras que frustran esos esfuerzos, no considera las
persuinas y grupos sociales como meras fuerzas antagdnicas de un conflicto
inevitable, sino como personas responsables y libres, capaces de conversidn.

La opcién preferencial por los pobres implica, pues, un trabajo simul-
tdneo en todos los estratos de la sociedad., Apoyar, defender, y animar la
solidaridad de los pobres entre si, pero también, educar, exhortar, mani-
festar con inequivoca claridad que las conductas opresoras de otros grupos
sociales son anti-evangélicas y que la graciz y el perddn de Dios les son
ofrecidos para un cambio de vida hacia la solidaridad con los méis pobres.
De esta manera quien habfa esclavizado a ofros se ha liberado de sus
impulsos opresores y se vuelve servidor de los pobres. Una vez més
podemos citar SRS: “La libertad con Ia cual Cristo nos ha 11berado nos
mueve a convertirnos en siervos de todos™ (46).

Al poner de relieve los aspectos, tanto de método como de contenido,
que aproximan la Iglesia latinoamericana a SRS, hemos pretendido sefalar
los més relevantes. Pero esta aproximacién no es completa y nuevos
esfuerzos deben conducirnos a explorar la riqueza de SRS para iluminar
nuestro proceso de liberacién.
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SOLIDARIDAD

Concepto-clave para una lectura de la nueva Enciclica:
Sollicitudo Rei_' Socialis ¥ de fa Doctrina $ocial de la _Iglesia-

Jé_ime Vélez Gorrea, S.J.

El Papa Juan Pablo Il acaba de publicar su segunda Enciclica social
para celebrar el vigésimo aniversario de la Enciclica de Pablo VI sobre el
desarrollo de los pueblos. Titulada “La Preocupacién Social” (Sollicitudo
Rei Socialis = SRS) va dirigida a los hombres de buena voluntad y se
propone, a més de rendir homenaje a tan importante documento, mostrar
la perenne validez de la Docirina Social de la Iglesm en su coherente
contmuldad y su fuerza renovadora

El .presente ensayo intenta examinar el nuevo documento ala qu
del concepto solidaridad .que —asf espera demostrarlo— es clave en la
comprensién de la enciclica y de la Doctrina Social de la Iglesia. A su
luz se entiende el por qué y la razén del andlisis y solucién al problemsa
social actual. Veinticuairo veces. aparece explicita la palabra “solidaridad”
y mucha més, implicitamente se la emplea en tal forma, que el enfoque
de la problemitica, su explicacién v el fundamento de las scluciones
propuesias, se iluminan desde la solidaridad. Conclusién: la solidaridad
es .clave, principio bésico, hilo conductor de la Enciclica. Con ello mno
reducimos, limitamos o empobrecemos el documento pontificio, sino que
mostramos ‘el germen fecundo y ‘englobante que enuclea el pensamiento
social de la Iglesia, su coherenie continuidad y a la vez su vigor renovador
frente a las cambiantes circunstancias del problema.

1. Sentido de la “solidaridad”

Etimoldgicamente el término conmotz aquel sentimiento que impele
a los hombres a prestarse mutua ayuda. Aunque de rafz latina, el latin
no tiene esa palabra; por eso, en su lenguaje oficial la Iglesia emplea
férmulas como “solida coiunctio” o “necessitudinis coniunciio” (conjuncién
solida, conjuncién necesaria vinculante).

Filosdficamente implica interdependencia entre los hombres o los
pueblos qua hace que unos no puedan conseguir el bienestar sin los otros.

Juridicamente, partiendo de la férmula del Derecho Romano “in
solidum”, designa la responsabilidad u obligacién que cada deudor, en una
deuda comiin, tiene de pagar la deuda total, si los ofros fallan.
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Moralmente, puesto que -lo juridico carga la conciencia moral (contra
la tesis kantiana- de .que el orden juridico es independiente del moral),
designa un compromisc .de los hombres por ser sociales e interdependientes
de tal manera que el individuo dependa-en conciencia de los otros. Por
eso la solidaridad se aplica a todos los- 6rdenes (ético o moral, social,
politico v econémxco) Maés atin, al orden religioso, como veremes en
la enciclica. :

“Solidaridad” dice més que “sociabilided”, pues aquélla apunta, ade-
més de la conjuricién, una dimensién ética de obligacién; pero la solida-
ridad se funda en la sociabilidad. En efecto, la interdependencia o soli-
daridad obliga, porque el hombre es por naturaleza sociable, no se realiza
sino en, por y con los demds. Ya Aristoteles Io ‘habia apuntado: “el
hombre es un animal “politico”, es’ decir, “social”; lo confirman los
anélisis filoséficos de la intersubjetividad, como también los psicoldgicos
y socidles. Comte hizo de la solidaridad el fundamento de la sociologfa.
Por un milenic ¢l pensamiento, hasta fines de la edad media, mantuvo
la tesis de que la sociabilidad era indispensable para vivir humanamente.

En el siglo XIV comienza a minarse el concepto de sociabilidad y
con ello la realidad del hombre como sociable: Guillermo de Ockham,
destruye la metaffsica y s6lo admite como real al individuo, y asi la
dimensién social no es sino término convencional, no se da en la realidad.
El positivismo materialista moderno considera al hombre “antisocial” (Hob-
bes) regido por egoismos instintivos que Io llevan a la guerra de todos
contra todos, Esta tesis s¢ atempera diciendo (Rousseau) que el hombre
es “gsocial” por naturaleza, la sociedad lo corrompe y sélo se puede
llegar a un “modus vivendi” por un pacto social. Con esas bases indivi-
dualistas Adam Smith puede formular el sistema capitalista. La cruel
realidad de este sistema, trae la reaccién opuesta, pero dentro de un
materialismo. As{ Marx. sostiene que la esencia humana no es sino el
conjunto de rélaciones sociales; si biem reivindica la sociabilidad del
hombre, pero a la persona no se le reconoce valor o dignidad superior y
por lo mismo se le niegan los derechos, y de esa manera se le convierte
en instrumento o medio de 1a sociedad o Estado,

En coné]usién, el. problema moderno es problema social, pues las
ideas antisociales. se volvieron hechos inhumanos,

2. La "sollﬁaridad" aﬁ el pensamiento social de [a Igiesia

El proceso anterior, para mediados del siglo XIX habia planteado y
desarrollado dos posiciones antagénicas basadas en ideologias opuestas:
el individualismo que establecié un sistema capitalista de explotacién del
hombre por el hombre y ¢l colectivismo que lo revolucioné para implantar
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la- explotacién de 14 -persona en’ aras del totslitarismo: estatal, Ante este
antagonismo - de Tucha de clases la Iglesia trata el probleriia ‘en términos
de: “somabLhdad 7y desde -hace" 25 ‘afios comienza a aftontar el problema
desde 14-perspectiva de la "solidaridad”, para concluit magistralmente con
la teciente enciclica. Veamos esé proceso histérico: La pr1mera enciclica
social (Rerum Novarum de Ledn XIII, 1891) polémiza con el ‘socialismo”
marxista y busca también, contra el capitalismo, restablecer- el “sentido
auténtico de socigbilidad, criticando el Estado clasista. Cuarenta afios
'despues, Pio XI' en su encfcllca Cuadragesuno Anno, aunque ‘admite la
transformacin del soc1ahsmo l¢' objeta que ‘afin continta ‘desconociendo
ta dimension personal-soczal del hombre. Juan XXIII, treinta afios desl:uués
muestra en su enciclica’ Madre y Maestm que en este lapso ha aparecido
€l fenémeno de “socializacion® como tipico multiplicarse las relaciones de
conwvenma en formas de v1da, de actividad asociada y de instituciones
Jundlcas tanto” a mvel ptivado como pliblico (n. 59). Ello dio pie pata
¢l malentendido que tacha al Papa de bendecir el soc:ahsmo que sus
antecesores habfan condenado, Io cial es falso, pues en €l fenémeno de
socializacién el Papa sefiala, ademés de los valores, los pahgrcs (61 y 62),
y sobre todo el de dependencia e intervencionisme estatal .(60). Por eso,
su segunda encwllca social Pacem z'n Terris (1963), emplea por  primera
vez en un documento of1c:a1 Ia palabra “sol:dandad” (98) como medio
de tegirse las relaciones mternacmnales, y asi eliminar Ia ambigitedad de
la sociabilidad que podia interpretarse en linea socnallsta De esa manera
se dio un paso de la sgciabilidad mherente a la persona humana, a la
solidaridad, término actual y més fecundo para tratar las relaciones hu-
manas en sentido de colaborarlén responsable mterdependem:la en miras
a] blen comun :

Tres &fios despues ‘el Concilio Vaticano II en su comstiticion pastoral
de la Iglesia en el mundo (Gaudium et Spes) sefiala el fundamento téold-
gico de la so!:dandad Jesucristo con su doctnna y ejemplo nos hace
hermanos en ¢l amor, el que se ha de consumar con la gran familia de
la glona (32) En ese contexto se explica la doctnna sobre el bien comun
(74) ¥ 1a exigericia de colaboramdn de todos (75)

Esta solidaridad es nervio de la enciclica de Pablo VI sobre el desa-
rrollo de Tos pueblos (Populorum ‘Progressio). El desarrollo, segiin el
Papa, ha de ser “integral” (Primera parte de la Enciclica), y para serlo
debe ser “solidario” (Segunda parte). La nueva enciclica de Juan Pablo II,
“Preocupacién por la. cuestién social” (Sollicitudo Rei Secialis), que
conmemora los 20 afios de la Populorum Progressio, muestra la continuidad
de la doctrina social de la Iglesia y afirma que es la aplicacion del
docuniento’ conciliar - (SRS n. 7), un' estudio ético del desarrollo (id 8), el
eitdl, por haberse ampliado €l horizonte a dimensiones mundiales, conviette
la obligacién moral del desarrollo en solidaridad (PP 48) y Hene’ hoy
especial vigeacia, -afiade Juan Pablo II (SRS 9).:
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3. La solidarided en Juan Pablg N

. - Como-sucesor de ‘Pablo VI, Juan Pablo II en su primera enciclica
social sobre el trabajo. (Laborem Exercens) seiiala-(n. 8) que la solidaridad,
aspecto- subjetivo del -trabajo, es la clave o enfoque para--valorar las
transformaciones .que ‘en los' 90 afios nos separan.de la Rerum Novarum.
En efecto: la solidaridad es la- fuerza: insita. en el ser humano, por mds
degradadoe gue se eneuentre, y que es capaz.de Uevarlo a una accién comiin
tontra la degradacidn-del trabajador; la injusta distribucién: de las ganancias,
las injustas condiciones de trabajo.y el ser tratado como. instrumento. Asi,
a través de la solidaridad.obrera, se lee esa larga y penosa historia..

Mas adn la solidaridad sirve para valorar los cambios profundos
buscados tanto por el neocapitalismo, que con sus reformas, no ha podido
superar de raiz la antinomia Capital Traba;o debido a su mentalidad
economicista materialista y porque el poder de decisidn y responsabilidad
lo mantiene para el empresane, excluyendo a la mayoria, los trabajadores.
Tampoco el colectivismo marxisia, pese. a sus aspectos positivos, ha logrado
superar la antinomia, porque con el totahtansmo de pamdo se priva a
los trabajadores de toda m1c:1at1va, conwrnéndolos en meros- instrumentos
de produccmn ¥ provocando m]usncms nuevas (LE 12- 14)

Estas mlsmas 1njust1c1as —Ieemos en la enmcllca sobre eI traba]o—
estjmularon a los hombres y a los pueblos a unirse sol;dar:amente y asi
han surgido nuevos movimientos de- solidaridad (id 20). Ademds, surgen
nuevos focos de solidaridad, debidos a.la proletarizacién concomitante a
la industrializacién, la que a su vez genera el fendémeno de la desocupac:dn
en tal situacién, para realizar la justicia social, se hacen siempre necesarios
nuevos movimientos ‘de solidaridad entre los hombres del traba;o y de
sohdandad de otros con los: hombres deI tra]:-a]o (id 8) :

En conclusnon, la sehdandad es,:.en la enci‘chca sobre el. trabajo,
remedic- al mal de la cuesnc'm socxal reduclda por el Papa ala cuestlcm
deI traba}o - : :

La ldea de sohdaridad en eI pensamxento del Pontiﬁce ——para dar
un e]emplo concreto— en .sus intervenciones por América Latina aparece
29 veces. exphcltamente desarrollada (véase Mensajes sociales de Juan
Pablo IT en Amdérica Latina,- Celam, 1986, mdlce anahnca)

- Fmalmente, su d1<cu1so en la Asamblea Gene,ral de la FAO (Nov
1987), ademis de insistir cinco veces en la solidaridad como- apertura,
responsabﬂidad e interdependencia mundial, afuma .“Para responder a
esta trégica mtuacmn (la. sobreabundancla de alimentos en unas partes 'y
el peligro de muerte por inanicién en otras), es. necesaria de modo urgente
e mev:table, la. so!;dar:dad mtemacnonal” .
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4. La solidaridad en la nueva enciclica

Juan Pablo II nos recuerda que Populorum Progressio es la respuesta
a la llamada del Concilio ante la sitwacién de miseria v desarrollo, que
la Iglesia sentia como angustia suya y que el Concilio la estudia. como
signo de los tiempos (SRS 7-8); insiste (id. 9) en que la enciclica de su
predecesor apunta a una caracteristica tipica hoy de.la cuestién social,
su dimensién mundial; 'y la novedad, afiade, se- muesira en la valoracidn
moral de esa situacién, y que para Pablo VI “traduce la obligacién moral
como deber -de solidaridad”. Otra novedad en la Populorum Progressio
es la concepcidn del desarrollo como “nuevo nombre de la paz”, en espiritu
de solidaridad (id. 10).

a) La insoildarii!ad. causa del j:roblema 'sociél cbntemporéneo '

Cuando Juan Pablo II qulere mostrar la- resonancia de la Populorum
Progressio en ¢l panorama del mundo contempotdneo, constata el ensan-
chamiento del abismo entre ¢l Norte desarrollado y el Sur em vias de
'desanollo, lo que resquebraja la unidad (léase la solidaridad) del ‘mundo
en bloquas de primero, segundo, tercero y hasta cuarto mundo, termino-
logia que “esconde el contenido moral” (id 14). Esto mismo implica un
sentido de solidaridad, pues los mecanismos econdmicos, financieros y
sociales, mane]ados por pafses desarrollados, aumentan la riqueza de unos
pocos y mantienen la miseria de muchos (id 16), con sus mdlcadores
especificos como la crisis de vivienda, el desempleo y la deuda’ interna-
cional, debida a la “interdependencia™. Asi tenemoa que, en el anahsm
del Papa, subyace la idea de’ sohdandad

Los dos bloques contrapuestos en lo econémlco {Norte-Sur) hacen
que la Populorum Progressio estudie las causas politicas, que se concretan
en oposicién entre Orlente y Occidente, y que ahora ya no son meramente
politicas sino geopoliticas; por tanto, la contraposicién es de. orden ideo-
légico: capitalismo liberal vs, colectivismo marxista (id. 21). Mirando el
cuadro de estos tltimos veinte afios, Juan Pablo II muestra que, lejos. de
mejorarse, la situacién se empeora, porque la lucha de imperialismos por
su seguridad “impide radicalmente la cooperacién solidaria de todos por
el bien comin del género humano, con perjuicio sobre todo de los puéblos
pacificos, privados de su derecho de acceso a los bienes destinados a todos
los hombres (id. 22). Este juicio, que va a la rafz del mal, se agrava con
la advertencia de Populorum Progressio (53) de que los recursos destinados
al alivio de Ia miseria' de los necesitados se emplean en la produccién de
armas; esta distorsién —comenta Juan Pablo II— dificulta’ a las naciones
desarrolladas a “cumplir adecuadamente su deber de solidaridad en fdvor
de los pueblos ‘que aspiran a su pleno desarrollo” (id. 23). Se acentda
miés la gravedad si se considera, en la linea de solidaridad, ¢l mismo
comercio de armas donde aparece la anomalia de que, mientras los planes
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de desarrollo tropiezan con la barrera de las ideologias, las armas de
cualquier procedencia circulan con libertad casi absoluta por todas partes,
con las consecuencias de refugiados de guerra, terrorismo; éte. (id, 24).
Anomalia andloga presenta el problema demograflco wsto desde Ia soli-
daridad (id. 25). :

En conclusmn, Iuan Pablo II analiza el pﬂnorama de] mundo con-
tempordneo a la luz de la solidaridad y su diagnéstico. muestra que la
raiz. del problema social mundial es la conflictiva insolidaridad. Este
cuadro de sombras se cierra con um rayo de luz, que brilla en Io intimo
del ser humano: “la conviccién de una radical inferdependencia, y por
consiguiente, de una solidaridad necesaria, que la asuma y traduzca en
el plano moral” (id. 26). En otras palabras, si el problema social contem-
pordneo es -de.insolidaridad, la conciencia humana a su vez anhela .y casi
impulsa hacia- una solidaridad que delata “una nueva preccupacién moral,
sobre todo en orden a los grandes problemas humapos, como son el
desarrollo y la paz” (ib.). Juzga Juan Pable I1, en consecuencia, necesario
analizar a fondo el concepio de desarrollo, intimamente unido al de la
paz (“el desarrollo es ¢l nuevo nombre de la paz’” habia dicho- Pablo VI),
para completarlo desentrafando la sclidaridad en la naturaleza misma
del desarrollo y sus- implicaciones teclégico-morales;

b) El auténtico desarrollo humano a la luz de 'la solidarldad

Si lo anterior era un ver la realidad y diagnosticar su mal, ahora se
trata de sentar un criterio para juzgarla; consiste en explicar la naturaleza
del desarrollo para, desde ese enfoque, discutir la realidad misma que
vivimos: estamos construyendo el auténtico desarrollo.

Ante fodo se responde negativamente: “el desarrolfo no es un proceso
rectilinzo, casi automdtico y de por s ilimitado”. Esta concepcién de la
ilustracién filoséfica mira optimisticamente el desarrollo como desenvolvi-
miento mecénico de condiciones que llevan a la humanidad al progreso
indefinido. Tal optimisme ha sido. reemplazado hoy por una fundada
inquietud acerca del destino humano (id. 27).

- Este fracaso se debe a que la concepeidn ‘-‘economici'sm” del desarrollo
ha entrado en crisis. En efecto, el desarrollo no consiste en acumular bienés
y servicios, pues aun los que los gozan no son felices; ni tampoco la
ciencia y la técnica liberan de esclavitudes. La experiencia demuestra que,
si la masa de recursos y. potenclahdades no es regida por un objetivo
moral, es decir, “por €l bien del género humano, se vuelve contra él para
oprimirlo”. (id. 28). Més aiin, este fracaso trae una constatacion descon-
certante: al lado de las miserias del subdesarrollo, se da un superdesarrolio
que esclaviza al hombre en la sociedad consumistica, 1a que va en carrera
desbocada de sustituir objetos y acumularlos. La rafz del mal éstd en que
al “tener” cosas se da la primacia sobre el “ser”, es decir, se da més
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valor a las cosas que a la vocacidn o destino humano, valor superior a
los bienes materiales, como. ya lo-advertia la Populorum. Progressio (n.. 19),
siguiendo al Concilio- Vaticano II (GS 35). Acertadamente puntualiza
Juan Pablo II (SRS 28) que esa antinomia “tener”~“ser” mno se solucicna
suprimiendo uno de los términos, sino respetando la jerarquia de valores:
que los bienes estén dispuestos para el ser, para el destino del hombre.

El desarrollo “se imide y orienta segin esta realidad y vocacién del
hombre, visto globalmente, es decir, segin un propio pardmetro interior”
(id. 29). Bs Io que Pablo VI, en toda la primera paite.de- su enciclica
Hamszba- “desarrollo integral”, que se dirige a perfeccionar a-todo €l hombre
(sus- aspectos- materiales y espirituales) v a todds los hombres. El' mismo
Pablo VI demostraba, en la segumda parte, dque ¢l desarrollo, para. ser
integral, debe ser solidario. Por tanto, todas las interpretaciones que Juan
Pablo Ii.da ¢id 29-31) para mostrar esa exigencia de la naturaleza humana,
tienen como concepto subyacente la solidaridad, fundada en la naturaleza
sociable de la persona humana, Por eso en el n. 30 de su nueva enciclicd,
Juan Pablo 11 muestra que “el ser humano, segiin la Biblia, es- uiia
realidad frascendente participada por una pareja; de ahi que “pone en el
ser humano ‘el germen y la exigencia de una fdreq originaria a tealizar,
cada uno por separade:y también como pareja”. Esta solidaridad como
tarea se debe gjercer en el dominio sobre las demdis cosas, pero —advierts
el Papa— “en el marco de obediencia a la ley divina, y por consiguiente,
en el respetc de la imagen recibida”, es decir, como responsable sccial-
mente, o sea, solidariamente. . S :

“ Por lo mismo, el Papa insiste (id. 32) que esa 0b11gac16n, no es solo
deber individil, ni mucho menos' individualista' o de esfuerzos aislados,
sino imperativo para todos'y cada uno; por eso “la cooperacién al desa-
rrolle de - todo €l hombre:y de cada hombre, es un. deber de todos para
con todos, y al mismo tiempo, debe -sexr comin a las cuatro partes. del

munde: Este y. Oeste, Norte .y Sur”, :

Ampliendo més esta idea del deber de cooperacién de todos, con
todos " (solidaridad) (id. 33), tanto en los individuos y comunidades como
en el orden interno de cada nacién y en el internacional, muestra que a
tal deber corresponde su cotrelato, el derecho a la participacién en el
desarrollo pleno, y que “se debe realizar en el marco de la solidaridad v
de Ia libertad, sin sacrificar una a la otra bajo ningln pretexto”.

El capftulo’ sobre el desarrollo concluye (id. 34) aphcando la n:usma
idea, en clave de solidaridad, para el sistema llamado ecolGgico; ' tres
conmderaclones muestran - —aporte valiosisimo y novedoso a la Doctrlna
Social de la Igles1a-- las implicaciones moraies del problema ecologlco
en relacxén c0n el desarro]]o

: Podemos conclmr la sohdandad es el cnteno para d1scem1r el
auténtico desarrollo humano. - -
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c} La lectura teoléglca de fos problemas modemos”

Entramos asi al capltulo culmmante de-la Encu:hca, y A0S atreveriamos
a decu., al mds original y novedoso, sin que ello-signifique que los ofros
no lo son. Se trata de una auténtica lectura de los signos-de los tiempos
actuales en clave del concepto “solidaridad”, enriquecido con el cristia-
nismo, aungue ya antes habfa mostrado el fondo teoléglco del concepto
de desarrollo. Es digno de notarse que, si bien en los anteriores capltulos se
mane;aba 1mphc1tamente el concepto solidaridad (s6lo tres veces se la
nombra exphmtamente), aqul se lo, emplea exphcutamente quince veces.

Para superar los mecanismos perversos antes sefialados, y después
de. visto que el desarrollo .se- ha frustrado por haberse limitado a lo
econfmico y politico, se inicia el tema (id. 35) mostrando que la voluntad
politica eficaz para el desarrollo ha sido-insuficiente y por tanto la solucién;
y la razén de ese fracaso es que falia el aspecto moral que considere las
personas como responsables para impedir que frustre el pleno desarrollo.
Falta pues, como se veré la sohdandad con su fuerza soclal moral y
rehglosa :

~ Por eso entra aqui (id. 36) la consideracién de pecado en la perspec-
tiva de la solidaridad: “Un mundo dividido en bloques, presididos a su
vez por ideclogias rigidas, donde en . lugar de la interdependencia y la
solidaridad, dominan diferentes formas de imperialismo, no. es. més que
un- mundo sometido a ‘estructuras de pecado”. A este propsito ¢l Papa
hace una licida explicacién del significado de las “estructuras de pecado”
que fueron tema de discusiones y que diferenciaw el analisis socio-polifico,
tan recurrido por algunas teclogias de la liberacién, del andlisis que tiene
como punto-de referencia el concepto de pecado.. Y a este propdsito vienen,
dentro de‘la linea de solidaridad (id. 37), algunas consideraciones parii-
culares: el afdn de ganancia exclusiva, y la sed de poder, como absoluti-
zacidn de actitudes humanas. Estas son antisolidarias y generan el pecaclo

Por eso, al sefialar ‘el largo, complejo y amenazado caming para
corregir ése mal moral o pecado, el Papa (id. 38) ve necesario un cambio
(conversién) en las actitudes que definen las relaciones del hombre con-
sigo mismo, - con el préjimo;- con. las comunidades y con-la‘ naturaleza.
‘Apunta aqui un rayo de esperanza, debido a la creciente conciencid de
interdependencia (léase solidaridad por lo- que en. seguida diremos) entre
los -hombres y las Naciones. Viene entonces -una de las mas profundas,
completas y luminosas. definiciones 'de la solidaridad: Primero, se la explica
objetivamente, en su contenido, como “interdependencia comprendida como
sistema determinante de relacionés en el mundo actual, en sus aspectos
econémico, cultural, politico'y religioso, y asumida como categorfa maral”.
Segundo, se la explica subjetivamenie. —y es propiamente la solidaridad—
como la respuesta al reconocimiento de aguella interdependencia; asi- se
concreta “como actitud moral y social, y como virtud, es la- solidaridad.
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“No es, pues, —afiade el Papa— un sentimiento superficial por los males
de tantas personas, cercanas o lejanas. Al contrario, es la determinacidn
firme y perseverante de empefiarse por el bien comiin; es decir, por el
bien de todos y-de cada uno, para que todos seamos verdaderamente
responsables de todos”.

Cada uno de los términos amerita un comentario que omitimos pox
acortar esie ya extenso discurso. Bastenos notar que la sclidaridad implica
la interdependencia, comprendida como sistema determinante de relaciones
y asumida como categoria moral, o sea, que es una actitud moral y social
y una virtud ¢ déterminacién de empefiarse por €l bien comtin.

A la luz de este complejo concepto de solidaridad se puede releer
todo lo anterior de la enciclica y se encontrard.el vigor, la solidez y la
novedad con ‘que se analiza el panorama del mundo contemporéneo, el
auténtico desarrollo ¥ la lectura teoldgica de los problemas, lo mismo que
las orientaciones que se trazan después de este capitulo.

Definida la solidaridad, el Papa dedica el extenso niimero 39 al
ejercicio de solidaridad, mosirando que sélo es vilido cuando los miembros
de la sociedad se recomocen unos a otros como personas. Ante todo, apela
a la responsabilidad de los que. disponen de mas dinerc para que compartan
con los més pobres y éstos a su vez “en.la linea de solidaridad, no deben
adoptar una actitud meramente pasiva o destructiva del tejido social”. En
seguida constata “la creciente conciencia de solidaridad de los pobres entire
si... no recurriendo a la violencia”. Este mismo criterio de justicia, enfo-
cado hacia el bien comin, se aplica andlogamente a las relaciones inter-
naciones: “La interdependencia debe comvertirse en solidaridad, fundada
en ¢l principio de que los bienes de la creacién estdn destinados a todos”™.
Asi se superan “los imperialismos de todo tipo y los propdsitos de las
naciones mds fuertes y mejor dotadas por mantener la propia hegemonia”.

" Pasa a mostrar que la solidaridad, ayudada por la conciencia religiosa,
leva a ver al otro —persona, pucblo ¢ nacién— no como instrumenio de
explotamén sino como un “semejanie’” nuestro, una “ayuda” (Gn 2, 18-20)

“para hacerlo participe, como nosotres, del banquete de Ia vida al que
todos los hombres han sido igualmente invitados por Dies”.

Asi se excluyen la expiotacién, la opresiom y la anulacién de Ios
demds; estructuras de pecado que radicalmente se oponen a la paz y al
desarrollo. “De esta manera —concluye el Papa— la solidaridad que
proponemos es un camino hacia la paz y el desarrollo”. No se obtiene la
paz si la interdependencia no logra superar la politica de los bloques y
toda forma de imperialismo econdmico, politico o militar, mediante la
colaboracion que es “el acto propio de solidaridad entre individuos y
entre naciones”. Por eso, si Pio XII pudo decir que “la paz es fruto de
la justicia” y Pablo VI que “el desarrollo es el nuevo nombre de Ia Paz”,
-Juan Pablo II, basado en lo anterior, dice que “la paz es el fruto de
la solidaridad”.
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- Concluye este capftulo arguyendo que la solidaridad es una virtud
cristiana, porque se vincula intimamente con la caridad, sigho distintivo
de los discipulos de Cristo. Por eso la solidaridad debe cooperar en la
realizacién del designic divino de hacer a todos hermanos en Cristo, hijos
de Dios por ¢l Espirity Santo. Con ese ejercicio serdn vencidos los meca-
nismos perversos de un desarrollo inhumano, de unas esiructuras de
pecado. Asi lo muestra el testimonio de muchos santos, de los cuales
menciona el Papa a San Pedro Claver con su servicio a los esc]avos en
Cariagena de Indias.

Adviértanse las ricas y mdltiples ideas que incluye —segtn el Papa—
el concepto de solidaridad: interdependencia comprendida como sistema
de relaciones, responsable actitud moral y social, virtud firme y perseve-
rante en el empefio por el bien comiin y por el desarrollo, reconocimiento
de la persona como semejante y ayuda, reconocimiento de que los bienes
estén destinados a todos, mutua colaboracién, camino para la paz y el
desarrollo, caridad o ‘amor, y por tanto virtud cristiana.

El V1gor en la argumentacién, la clandad vy la originalidad de esie
capitulo centrado en la solidaridad constituyen.uno de los veneros mds
fecunidos y actualizados de la Doctrina Social de la Iglesia.

" d) "Otlentaciones para la solldaridad

Después de ver el panorama, de sentar los criterios para el auténtico
desarrollo, €l Papa ha juzgado la situacién con un diagnéstico basado en
l1a solidaridad. Como Pastor de la Iglesia universal en el sexto capitulo
de su enciclica le da orientaciones, advirtiendo que no se trata de solu-
ciones técnicas sino evangélicas, morales, que confribuyan a la solucién
del problema urgente del desarrollo. Utiliza como instrumento la Doctrina
Social de la Iglesia que es un abordaje de las cuestiones sociales en su
aspecio moral.

Con tal propésito advierte de entrada: “La Doctrina Social de la
Iglesia no es una ‘tercera via’ entre el capitalismo Iiberal y el colectivismo
marxista, y ni siquiera upa posible alternativa a ofras scluciones menos
contrapuestas radicalmente, sino que tiene una categoria propia. No es
tampoco una ideologia. .. no pertenece al ambito de la ideclogia, sino al
de la teologia y especialmente de la teologia moral” (SRS 41).

Para aquellos tedlogos que desde’ hace més de un decenio demgraban
la doctrina social de la Iglesia como un “‘tercerismo”, la interpretaban
como “ideclogia” y optaban por el anélisis marxista como punto de partida
y lugar teolgico para una teologia de la liberacién, este n. 41 es el rechazo
razonado de posiciones tan temerarias. Insiste el Papa en que la doctrina
social no es .ideologia, porque es la interpretacién de las realidades sociales
a la Iuz del Evangelio y porque le muestra al hombre su vocacién terrena
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v trascendente, y en consecuencia, le orienta su conducta cristiana para
el compromisc por la justicia, Esa doctrina social ejerce la evangelizacién,
no sélo como denuncia sino sobre todc como anuncm :

En un contexto de solidaridad abierta a la perspecﬂva mtemac:onal
se replantea (id. 42) en profundldad la opcién o amor preferencial por
los pobres, mostrando que, como ejercicio de caridad cristiana, la solidaridad
debe incidir en el medo de vivir de cada hombre para sus decisiones en
el campo politico y econdmico, particularmente sobre la propiedad privada,
cuya “hipoteca social” sigue vigente. Todo ello teniendo en cuenta que
para ¢l Papa se amplia el sentido de pobreza, en cuanto significa no sélo
carencia de bienies sino ademds, pnvaclén de los derechos fundamentales
de la persona humana. :

Y puesto que esa solidaridad abarca todos los niveles, su ejercicio
exige reformas del sistema internacional de comercio (hipotecado por el
proteccionismo y el creciente bilateralismo), del sistema monetario y finan-
cierc mundial (reconocido hoy como insuficiente), de los intercambios de
tecnologias ¥ su uso adecuado, como también una revisién de la estructura
de las organizaciones internacionales.. Merecen un examen detenido las
motivaciones para esos cambios (id. 43), que si van a la raiz, deben
hacerse con el paradigma de la solidaridad. Serfa interesante mostrar que
ahi se deben leer en clave de solidaridad todas esas orientaciones para
valorar el sentido novedoso que esta enciclica implica para la doctrina
social de la Iglesia, :

Si. bien lo anterior se refena a la sohdandad para con los pobres,
el Papa también da orientaciones novedosas en relacién con la solidaridad
de los pobres entre sf, a hivel de naciches que, como pobtes “han de
actuar responsablemente sin esperarlo todo de los pafses més favorecidos
y actuando en colaboracidn con los que se encuentran en. la misina situa-
cién™ (id. 44), mediante iniciativas que respondan a las ropias necesidades,
favoreciendo la autoafirmacién de cada uno de los ciudadanos por su
acceso a la cultura. Insistimos hasta la saciedad que se deben enfocar
desde la solidaridad para comprender el alcance y originalidad de estas
sugerencias. ' AU

Se cierra el capitulo mostrando Ias cond;czorzes de la sokdaﬂdad 1as
que mtamos textualmente : :

—“Colaboracion de i‘OdOs, en el marco de una sohdandad que abar-
que a todos, empezarido por los més. margmados :

“Deber de las mismas naciones en via de desarrollo, de practicar
entre 31 y con log Palses més ‘marginados del m,undo

—“Como" condicién indispensable de sohdandad requlere su’ auic-
nomfa 'y libre chspombﬂldad incluso - dentro de asocmclones como las
indicadas®™. : . . .
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. —"Requiere al mismo tiempo, disponibilidad para aceptar los sacri-
ficios necesarios por €l bien de la comunidad mundial” (Gd. 45).

5. Conclusién: Liberaclon, desarrolio, solidarldad y Reino de Dios

. Con el dltimo capitulo el Papa muestra que en América Latina la
Populorum Progressio trajo un nuevo modo de afrontar los problemas, la
liberacidn, como categoria fundamental y primer principio de accién. Reco-
nociendo los valores positivos y las desviaciones de este enfoque, muestra
que la aspiracién a la liberacién de toda forma de esclavitud, es algo
noble y vilido. Y de esta manera el desarrollo se vincula a la liberacién;
ésta, para ser verdadera liberacién de pecado y de estructuras esclavizantes,
debe abarcar, como el desarrollo, la dimensién cultural, trascendente y
religiosa. La libertad con que Cristo nos ha liberado nos vuelve en siervos
de todos y asi, se unen lberacién con -desarrollo y solidaridad: “De esta
manera el proceso del desarrollo y de la liberacidn se concreta en el ejercicio
de la solidaridad, es decir, del amor y servicio al prdjimo, part:cularmente
a los maés pohres” (id. 46). -

" El panorama prevalentemexite' negativo del momento presente, no puede
dejar en la Iglesia una actitud pesimista, de pasividad, de indecisién ¢ de
cobardia, como si la tarea de solidaridad fuese imposible o desconfidramos
de obtener la liberacién para el desarrollo integral. Tenemos —nos re-
cuerda el Papa— la conciencia de la Iglesia en 1a promesa divina de que
la historia se abre al Reino de Dios (asi la solidaridad trasciende Io
temporal); tenemos la confianza en el hombre, que, a pesar de sus pecados,
posee la bondad fundamental y es imagen de Dios, Precisamente se frata
de sezlvar lo que estd en juego, la dignidad de la persoma humana, cuya-
defensa y promocién nos han sido confiadas por el Creador y de la que
todos somos deudores (lo que vale decir, solidarios). Por eso el Papa se
dirige a todos para que pongamos por obra “las medidas inspiradas en
la solidaridad y en el amor preferencial por los pobres”. En este empeiio
tienen papel preponderante los laicos. No duda en invitar especialmente
a las religiones cristianas, a la judia y a las otras, a comprometerse por
la paz, como se hizo en Asis el afio pasado, en un indiscutible contexto
de solidaridad (id. 47).

Finalmente, toda esta tarea de solidaridad, que es realizacién temporal
¥ que por consiguiente no se identifica con el Reino de Dios, sin embargo
ella o refleja y anticipa hasta Ia llegada del Sefior. Esta espera no puede
ser excusa para desentenderse, pues “aunque imperfecto y provisional
nada de lo gue se puede y debe realizar mediante el esfuerzo solidario
de todos y la gracia divina en un momento dado de la historia, para hacer
més humana la vida de los hombres, se habrd perdido ni habrd sido en
vano” (id. 48). En la Bucaristia, que hace presente el Reino de Dios
uniéndonos a El y entre nosotros con vinculos més perfectos que toda Ia
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unién natural, nos envia a dar testimonic de amor, y nos. atrevemos a
glosar, de solidaridad, preparando la venida de su Reino. -

k-2 * &

La propuesia lectura de la nueva enciclica en clave de solidaridad
ne necesita mis comentario ni ‘demostracién. Basta tomar el texto y con-
frontarlo con nuestra glosa, que necesariamente hubo- de omitir muchos
puntos interesantes, porque o no miraban directamente a la solidaridad o
se desprendian como concretas aplicaciones de la misma. No sobra afiadir
qué mezquino es el comentario que a ésta y a la enciclica sobre €l trabajo
se hace, queriendo minimizar el profundo sentido de solidaridad, cuando
se dice que el Papa lo que hace es una propaganda al movimiento “Soli-
daridad” -de su patria. Ciertamente ‘que el cristiano pueblo de Polonia
concreté su hondo sentido de solidaridad en este movimiento que se opone
a un cruel imperialismo, pero Juan Pablo 1¥ con sus antécesores y con el
Concilio Vaticano 1i, le dan a la solidaridad un alcance internacional y
mditiples aplicaciones que no tienen lugar en su patria. Adin mds, supo-
niendo que el Papa tuviera en mente el movimiento polaco, no olvidemos
que como obrero vivié ese espmtu de sohdandad y esa experiencia avala
més sus palabras
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La epopeya misionera de las reducciones del Paraguay

Ignacio Acevedo Tohdn, S.J.*

El tema de las REDUCCIONES ha cobrado actualidad con la cano-
nizacién hecha por el Papa Juan Pablo II, el 16 de mayo de 1988 en el
Paraguay, de los mds caracterizados representantes de los 26 mériires de
esta empresa apostdlica de la Iglesia, los jesuitas Roque Gonzédlez de
Santa Cruz, paraguayo, y de sus compafieros Juan del Castille y Alfonso
Rodriguez, espafioles, martirizados el 17 de noviembre de 1628 en ¢l
Caaré (Brasil). Toda esta epopeya misionera, se puede inscribir en la
perspectiva que se fijaba el P. Ricardo Lombaxdi, S.J., para su movi-
miente “Por un Mundo Mejor”, a saber, cambiar interna y externamente
al hombre salvaje en humano, y de humano en divino.

Situando en el tiempo y en el espacio este experimento de las Reduc-
ciones, desde 1580 hasta 1768 cuando empieza su decadencia, por causas
muy ajenas a la voluntad de los que las iniciaron y promovieron. Aunque
cominmente se denominan Reducciones del Paraguay, su ambito abarcd
mucho mdés que el territoric antiguo de la actual replblica del Paraguay,
pues las Reducciones se extendian por territorios de la Argentina, Brasil,
Paraguay, Uruguay y parte de Bolivia.

Juridicamente, las Reducciones estaban situadas en la Argentina donde
residia la metrépoli de la Provincia jesuftica del Paraguay, juniamente con
sus casas de formacidn, de colegios, de centros de estudios superiores v
residencias apostSlicas. Las repidblicas arriba mencionadas tienen aciual-
mente jurisdicciones que denominan Distrito de Misiones, en el Paraguay;
en ¢l Brasil, la “Comarca de sete povos”, y en la Argentina, el “Territorio
Nacional de Misiones” ',

*El P. Ignacio Acevedo Tobdn, es un jesuita antioquefio que actualmente reside en
el Colegio de 5. Ignacio de Medellin. Entre otros cargos que ha tenido ha sido en Roma,
redactor de Radio Vaticana para el wmundo hispanocamericane y colaborador del Instituto
Histdrico 3.J. Tanto los redactores de Radio Vaticana para todas las lenguas como los
miembros del Imstituto Histérico S.J. viven en la misma casa, ¥ son en total unos 60
jesuitas, 57 sacerdotes v 3 hermanos coadjutores. Mas o menos la mitad son redactores
¥ la otra mitad miembros del Instituto. Tal vez la Compafifa de Jesiis sea la finica orden
0 congregacién que cuenta con un Instituto Histérico, con historiadores todos especiati-
zados cque investigan y escriben, tanto la historia de la Ordem antiguz como lz contem-
pordnea. Acaba de aparecer un grueso volumer sobre laz Historia de la Compa.ma. de
Jesis en el Canada. )

. ‘Hernandez, Pa.blo, 8.J.: Orgm:z'izdc'idn Social de los Docirinas Guoranies de lo
Compoiie de Jesds, t. I, cap. I, p. 3
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Prehistoria de las Reducclones

Por de mas estd decir “que no se puede considerar a los jesuitas
como inventores y ejecutores de un plan arbiirario y exclusivo suyo en
el establecimientc y gobiernc. de las doctrinas, y llamar su régimen ‘civi-
lizacién inica y singular’ ”? En efecto, de que se hicieran cristianos los
indios y como medic para facilitar su conversién, estaba prescritc por
una ordenanza del rey Felipe IT “que se redujesen z lugares fijos formando
pueblos. ¥y no vivieran divididos y separados por las sierras y montes,
privandose de todo beneficio espiritual y temporal”; por eso, més tarde
el Rey Felipe III (Cédula 21 junio de 1604), rogaba 'y encargaba ‘“‘que
los espafioles encomendercs solicitaran con mucho cuidado que sus indios
fuesen reducidos a pueblos, como lo habfa ordenado su padre Felipe II
(Ordenanza de poblacidn 140, 1573). Ya en- 1558 (2 febrero) Felipe 11
determinaba: “Mandamos. .. que las reducciones sean del mayor nimero
que permitiere la capacldad del sitio ¥ de sus conveniendias.  Los sitios
en que se han de formar pueblos y reducciones, tengan comodidad ‘de
aguas, tierras y montes, enfradas y salidas y labranzas y un e]1do de - una
legua de largo, donde los indios puedan tener ‘508 ganados, sin que se
revuelvan con Ios espanoles”’

Las Primeras Reducclones -

En este marco institucional oficial se encuadran las primeras reduc-
ciones, teniéndose como fundador del método rediccional concreto al
franciscano Luis de Bolafios *. Nacido en Marchena (1539), legd a la
Asuncién -en 1574, donde empezd a evangelizar a los aborigenes, fun-
dando en 1580 el poblado de Los Altos, pocas leguas de istancia, donde
logré reunir: unos centenares de indics, Ampliando su circulo de accidn,
penetrd en la provincia del rio Jujuy, de alli a la del Guayrid, trabajando
en Ciudad Real y Villa Rica. Posteriormente en 1585, ya sacerdote,
organizd las Reducciones de- Ytd, cerca de la Asuncién y Yaguarén en
la regién del Parand; fundd luego la Reduccidén de San José de Caazap4,
a mds de 30 leguas de la Asuncién, en la zona colindante, entre las
actuales provincias argentinas de Corrientes y Misiones; en 1612 se siguid
la fundacién de Yud. Toda esta red de fundaciones, demuestra va la
mente de su creador, de acuerdo con Ja base oficial del gobierho espafiol:
circundar 1a capital de reductos cristianos, fatilmente evangelizables desde
el centro, evitando simultdneamente incluirlos en la ciudad espafiola, donde
perderfan ‘stt necesaria autonomia. Fue una idea base para el wulterior
desenvolvimiento de la obra. Es pues, mérito del P. Luis de Bolafios habet
establecido el mdximo axioma que presidird toda la obra y la fuente capital
del éxito. El' P. Bolafios morfa en Buenos Aires en 1629. '

20p. ct., t I, cap. XIIO, p. 420.

3 Thid., p. 421,

4+ Egafia, Antonio de, S.J.: Historie de la lglesm en lo Aménca Espano!a, BAC 268,
parte II, cap. IL, p.
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Reducclones Jesuiticas

En 1585 Hegaban los primercs jesuitas al Tucumén (Argentina) y
poco después al Paraguay, -algunos de los cuales ejercitados en la doctrina
de Juli, a orillas del Titicaca (Bolivia), como el Padre Alonso de Barzana,
ya hechos a la educacién del indigena. EI P. Antonio de Egaiia {op. cit.,
p. 191} cree que hay que buscar alli ef germen de las reducciones jesuftico-
paraguayas, en lo que puedan tener de detalles originales. Los primeros
aios los dedicaron los jesuftas a explorar el terreno nuevo por misiones
volantes. Animados por el General de la Compafiia de Jesds, Claudio
Aquaviva y por el Visitador Pdez, e instaurada la Provincia del Paraguay
(1607), emprendieron la evangelizacién en grande escala, hallando buen
apoyo en el gobernador Hernandarias ¥ en Felipe 111, gue con sus cédulas
(1606-1609) aprobaban el sistema ya felizmente experimentado por Bolaﬁos

Las fundaciones se iniciaron al oriente de la Asuncién con los guay-
curdes (1610) y al fallar ésta, se concentra la actividad en el Parand con
los guaranies, y al norte, junto al rio Paranapanema, con los guayrds. Ya
pata 1628 se han erigido entre los guaranies, hasta once Reducciones. De
1628-1631, nueve de dichas Reducciones son devastadas por los paulistas,
eferstudndose un traslado de 12.000 indios hacia €l sur. También en 1628
s¢ abren Reducciones entre los Tapes, a la orilla izquierda del Uruguay.
De 1636 a 1638 estas Reducciones son destruidas por Ios paulistas y sus
residuos pasan a la zona de los guaranies. En 1641, el Rey de Espaiia
permiie oficialmente el uso de las armas para defensa de las Reducciones.
El apogeo de Ias Reducciones se sefiala en 1731, cuando se llega al nidmero
de 141.242 indios cristianos. En 1767 es decretado el exirafiamiento de
todos los jesuftas de los dominios de Carlos III, que sélo fue ejecutado
en las Reducciones, en 1768, por la dificultad de sustituir a los jesuitas,
“El 31 de julio de 1768, sin que se registrara ningGn acto de resistencia
pot parte de las victimas, ni de insubordinacién por parte de sus nedfitos,
sin que sonara un tire, entre julio y septiembre de 1768, se efectud la
expulsién de los jesuitas de sus treinta pueblos guaranies” 5 Aqm empleza
la decadencia de las Reducciones. : :

Fl organismo que presidié el .primer establecimiento de las Redue-
ciones fue la Provincia jesuitica del Paraguay, erigida por el Padre General
de la Compaiifa de Jesds, P. Claudic Aquaviva en 1604, mandato que
sdlo se realizé en 1607, cuando vino como primer Provincial, el P. Diego
de Torres, empezando a organizar la Provincia con sede en la Asuncién.
La primera de todas las reducciones permanentes que tuvieron los jesuitas
en la pueva jurisdiccién fue la de San Ignacio-Guazd (S. Ignacio el mayor),
para distinguirla de San Ignacio mini o menor. Para este primer estable-
cimiento el P. Torres envié al P, Matcial Lorenzana, empezdndose la
reduccién, ¢l 29 de diciembre de 1609°% Acogido el misionero por el
Cura de Indios de Yaguarén, Licenciade Hernando de la Cueva, el P.

5 Egafia, III, c. I, p. 768.
& Hernindez, op. cit, t. I, p. 8.
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Lorenzana estuvo en San Ignacio Guazi hasta 1611, cuando fue sustituido
por €l P: Roque Gonzalez de Santa Cruz. Este santo varén no sélo llevé
adelante la reduccién comenzada sino’ que extendi6 el campoe- de- accién
de los misioneros, lleno de celo por convertir a los indios del Parand, y
penetrar luego hasta los-infieles del Uruguay, llegando hasta donde no
habfan avanzado los espafioles, en un apostolado de 17 afios coronado con
su martiric, en noviembre de 1628, en compania de los mértlres Alfonso
Rodriguez y Juan del Castillo.-

Esta epopeya de martirio la describe asi Pio XI, al decretar en 1934
los honores de beato_s a los que Juan Pablo If canonizé el 16 de mayo
de 1988, en su propia tierra paraguaya: “En el dilatado territorio de la
América Meridional, circunscrito por los rios Parana, Paraguay y Uruguay,
y por sus numerosos afluentes que ahora pertenecen a la. Argentina, Brasil,
Paraguay y Uruguay, los siervos de Dios, Roque Gonzélez de Santa Cruz,
Alfonso Rodriguez y Juan del Castillo, ejercieron sus ministerios apostd-
licos ' continuados, evangelizando a los aborigenes, concentrandolos en
Reducciones, trayéndolos de las selvas y montes, de acuerdo con los mé-
todos misionales de la Compaiifa de Jests, benemérita en esas regiones,
no s6lo en el aspecto religioso sino en el ordemamiento social y civil”’.

El P. Roque funda en 1615 la reduccién de Santa Ana en Appupén,
y otra en Itapud ese mismo afio. Penetrando al territorio de los indios
del Uruguay, fundando en 1620 la de Concepcibn, en 1626 las de San
Nicolas, San Javier v Yapeyi; en 1628 la de Candelaria de Tbicuiti, ¥ en
ese mismo afip la de Candelaria del Cazacamini y la de de 1a Asuncién de
Iyui, y 1a dltima de todas, el 1° de noviembre de 1628, 1a de Todos Ios
Santos del Caard, 15 dias antes de su martirio %

- Simult4neamente con Tos misioneros que reduclan indios en el Parana
y_Umguay, trabajaban otros jesuftas en la provincia del Guaird (rio Para-
napanema). Son célebres los nombres de los PP. Ortega, Filds, José Ca-
taldine y Simdén Maceta, en Ciudad Real y Villarrica, y en la fundacién
de las reducciones de Nuestra Sefiora de Loreto, en el rio Paranapanema,
y San Iguaclo en &l rio Pirapg. El notable P. Antonio Ruiz de Montoya
acometid varias empresas -misioneras, estableciendo reducciones en omce
localidades, de ‘1622 -a 1629, como pionero y después como Superior de
misioneros: La narracién de sus trabajos apostSlicos los consigné en su
libro titulado Conqwsfa espiritual del Paraguay. “Todo auguraba un
préspero porvemr st- no se hubiese atravesado la inhumana prictica de
1ds “Malocas™ o incuisiones para hacer esclavos, ejercitada por los habi-
tantes de la villa de San Pablodel Brasil, por otro nombre denominados
‘mamelucos”** *. Bstos depredadores y verdugos de los indios, alisndose
con los indios mp{es, se adentraban en vastas regiones, arrasando pueblos
y llevando boiin de esclavos, para vénderlos en el Brasil. De nada habfa
servide que los reyes de Portugal prohibiesen esclavizar a los indios y

TAAS. vol XXVI, 1084, pp. 101-102.
3 Herndudez, op. cit, II; I, p, 9.
9 Hernandez, ibid,, p. 11.
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que esto lo hicieran en tierras del dominio espafiol. En sélo dos afios,
1628-1630, habjan secuestrado mds de “60.000 indios de las aldeas de
las reducciones de los Padres de la Compafiia, del distrito del gobierno
de Buenos Aires y del Paraguay, como lo atestigua el gobernador Pedro
de Avila, en su informe a Pelipe IV” '°. Todo esio obligaba a los- abori-
genes a huir a la selva en lastimosa trasmigracién, como lo relata el P.
Ruiz de Montoya, que “al cabo de un afio habfan dejado reducides a
4.000 los moradores de los dos pueblos escapados de Loreto y San Ignacio,
en nfimero de 12.000” ",

Esta razén perentoria movié al P. Ruiz de Montoya'® para pedir
que se concedieran a los iud1genas armas de fuego, ya que las fuerzas
militares espaiiolas, debido a las inmensas distancias no podian acudir en
su defensa. Al concederse las armas a los indios, bajo la vigilancia de
los misioneros- y del gobierno espafiol, no se siguié el pellgro de que las
volvieran contra el estado espafiol y los nuswneros, més alin contribuyeron
a la defensa de tcdos,

. Organizacién y Vida en las Reducciones

_El P. Antonio de Egafia en su Historia de la Iglesia en la América
Espafiola, describe asi uno de los pueblos de las Reducciones:

“En el centro del poblado se extendia la plaza, limitada por Ia
iglesia, la escuela, el depésuo de productos comunes, la casa del curs;
de este cuadrado partfan las filas rectas de las calles limitadas a ambos
flancos por las casas del vecindario, de forma que la dnica puerta de las
mismas diera a la calle, para facilitar la inspeccién de los gobernantes.

“Asentada la familia, seglin los postulados cristianocs, la organizacion
econdmica que la sostenia, tenfa un doble aspecto, social el uno y privado
el otro; asi, el indio reducido habia de trabajar las horas reglamentarias en
los .campos asignados, cuyo producido seria propiedad del comnin, para
subvenir las necesidades publicas y de las personas imposibilitadas, simul-
tineamente gozaba el indic de su propiedad particular, en beneficio de
su familia, para cubrir su tributacién. El goblemo de la tal scciedad
descansaba en los caciques,. elegidos por los mismos indigenas, mientras
el alto poder, en lo eclesiistico, como en lo civil-militar, se reservaba al
misionero.. A éste incumbia principalmente la misién de dirigir la piedad
colectiva, regulando la esplendidez del culto, como medio de religién y
educaci6n, la ensefianza general, la moralidad ptblica, 1a vida de relacién
como supremo .sefior. de la autoridad omnimoda y universal, Era, pues, el
rector absoluto, en vertical y horizontal, de la vida de l1a reduccién” ™.

10 Carta 12.X.16387, Ruiz de Montoya, Conqwsm Espmtm! del ngwy
"Thid., 38, 39.

'ZMemonal n. 16 apud Hernindez II n. b2, p, :620.

13 Egafia, op, cit., p. I, ¢ II, p. 193.
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Al fundarse una reduccién cualquiera, quedaba depend:tente del. Go-
bernador, en cuyo tetritorio se hallaba enclavada y de quien se habfa
solicitado la aprobacién para que fuera reconocida como reduccidn fija
y. estable, y gozara de los privilegios de tal ', Aunque varias veces se
intentd poner corregidores espafioles dependientes del Gobernador, este
cargo no prosperéd por los inconvenientes con que tropezd.

) Vasal!a]el al Rey: Tribuiacion

Las Reducciones, en dltimo término, estaban sujetas al rey, en cuya
monarquia se hallaban, teniendo para con ésta deberes, asi como disfru-
taban de derechos. Con los indios no sélo se tomaban providencias de
gobierno y de defensa, sino que se hacian grandes gastos de mantenimiento
con ¢l envio periddico de expediciones de misioneros que los rigieran en
lo temporal v en lo espiritual. Por lo tanto, era obvie que los indios
coniribuyeran también, en cuanto estaba en sus posibilidades, en lo nece-
sario para la sustentacién de los misioneros y el mantenimiento del culto.

El tributo que las leyes imponfan a los indios era una capitacién o
tanto por cabeza que Felipe III fijé (10.X.1618) en cuatro pesos y medio
de plata anuales. Los que tributaban, hablando en general;- fueron en un
principio los que Hlevaban ya dos afios de convertidos y se hallaban ubi-
cados en una Reduccidn. Por razén de oficio estaban exentos los caciques.
Las mujeres no. pagaban' iribute. La obligacidn empezaba a los 18 afios
de edad y cesaba a los 50. Generalmente el pago se hacia en especie, pero
podia. hacerse en moneda 5,

" Serviclo Militar

No era sélo el tributo formal el que se exigia a los aborigenes, en
sefial de vasallaje, pues pagaban, ademds, con la sangre de sus venas en
la milicia y éste fue uno de los motivos de que fueran exonerados del
tributo, ya que el gobierno espaficl ahorrd nuwmerosas tropas y crecidos
gastos en favor de la seguridad de las ciudades de Buenos Ajres y la
Asuncién y Sus comarcas. En este aspecto se distinguieron los guaranies,
por ser més numerosos y porque como su nombre lo dice, eran guerreros
en su aprec:laclon y en la de los indios comarcanos.

Como consecuenma de la concesién de las armas de fuego por Ias
razones arriba indicadas, los indios, especialmente los guaranies, recibian
instruccién militar “debajo de la direccidn de algdn hermano- Coadjuior
que hubiere sido militar”. El P. Ruiz de Montoya " al pedir al rey armas
para los indios, para evitar inconvenientes alegaba “que las armas estén

14 Hernandez, op. cit., I, cap. IV, n. 41, p. 131..
5 Herndndez, I, cap. n. 45, pp. 142ss,
¥ Herndndez, I, p. 191,
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a cargo y en poder de los religiosos. .., teniendo para hacerlo algunos
legos y-que éstos cuiden adiestrarlos en el manejo de las armas... y que
para adiestrarios en ellas, puedan llevar del reino de Chile algunos her-
manos que hayan sido soldados’”'. Exirafiado el P. General de los
jesuitas, Goswino Nickel, en carta del 12.X.1652, al P. Provincial, le
comenta: “dicen que estd muy asentado el nombre de consultores de guerra
y revisores de armas, a modo de capitanes generales que a sus tiempos
van a visitar las armas que otros tienen a su cargo”. El Provincial, oida
su Consulta, satisface las aprensiones del General, informando que, como
en las Reducciones no habfa oficiales espafioles, las ciudades de donde
podian venir. auxilios distaban hasta doscientas leguas- y los enemigos
estaban vecinos. Por estos motivos se' nombraban cuatro Padrfes de los
mis experimentados ¥y prudentes, que se lamaban. * supermtendentes de
guerra”, cuyo oficio: era hacer que se tomasen las providéncias y se eje-
cutaran las operaciones necesarias en caso de asalto repentino... uno de
los Padres cuidaba del alio Parand, ofro del Uruguay, por donde atacaban
los- “mamelucos” del Brasil, otro del Uruguay, por donde incutsionaban
los-charrdas y otras tribus, y el cuarto, de los pueblos del Paraguay, donde
amenazaban los bipones y guaycurfies . :

La Agricultura I

.. .La base de’ 1a economfa de las Reducclones de los guarames, la cons-
tltuia la agricultura con el cultive del maiz, la’ yuca, la papa y la batats,
el algodén, y, como principal producto de. comercializacién, la’ famosa
“verba del Paraguay” (llex paracugriensis) ", Uno de los misioneros ano-
taba: “aqui todos son labradores, desde el Corregidor v Cacique més
principal hasta el menor indio y desde el dia que se casa, se le sefiala
tierra para sementera”. Pero el principal renglén agricola lo constituyé
la “yerba mate”, que es un drbol de 5 hasta 15 metros de altura y cuya
produccién y u‘nhzaclén ocupa, atin hoy, el pnmer plano en la agncultura
de esas reglones :

'A) principic del establecmento de las Reducmones las plantacwnes
se tenfan lejos de los pueblos, con la dificultad de beneficiar la plants
con. el traslado de los cultivadores, instrumentos de labranza y animales
de carga. Al ser expulsados los jesuitas, en 1768, éstos habian logrado
que todos los pueblos tuvieran .sus yerbales de plantacién®, La yerba
constituia un producto de consumo doméstico y de una especie de tran-
saccién, a manera de moneda-cotizable. Salidos los -jesuitas, las planta-
ciones de yerba maie de los pueblos decayeron y los indios -tuvieron que
volver a cultivar la yerba en el alto Uruguay y en el alio Paraguay?.

17 Hernéndez, I, p. 191.
12 Herndndez, I, p. 192,
¢ Hernindez, I, pp. 194-195. ' :
20 Herpéndez, I, p. 202.
2| Hernéndez, I, p. 203.




Medellin, Vol. 14, n. 58, Septiembre de 1988 341

En cuanto a la ganaderia, el ganado vacuno consiituyé el principal
renglén del ‘que se hace especial mencién en las fuentes, sunque el ganado
caballar, asnos, ovejas y cabras, tuvo naturalmente su expresién, Los hatos
vacunos fueron de grande alivio cuando la agricultura decaia por sequias
e inundaciones. Mucho se beneficiaron las Reducciones por la cria de
ganado vacuno y, ain hoy dia, como en los territorios de las Reducciones
jesuiticas en los Llanos de Casanare el ganado constituye una rigueza, ya
por el ganado de los hatos o el salvaje. :

Derscho de Prapiedad B

“Abambaé (aba, indio; mbaé, propiedad) era el campo poseido por
el indio particular, donde establecia su cultivo. El terreno de cultivo estaba
dividido en cacicazgos, de sucrte que cada uno de los veinte o mds
caciques que habfa en cada pueblo, tenfa sefidlado para sf y sus sibditos
una porcién de todo el térming, en que pudiesen sembrar y cosechar con
abundancia cuante necesitasen... para su sustento y el de su familia” =.

Los misioneros por medio de “alcaldes” vigilaban, para que los
indios tomaran terreno sificiente, ya que por la imprevisién, a la mitad
del afio, ya habjan consumido la cosecha, ensefidndoles asf mismo a gastar
razonablemente Ia cosecha. A pesar de estas previsiones habia que socorrer
a los indigs por medio del Tupambaé (Tupa, Dios, mbaé, propiedad). o
campo comunal para siembras y ganado gue subvenia también lo relativo
al culto y ayuda de los menesteroses. Hste campo lo cultivaban jornaleros
pagados con los dineros del Tupambeé, al que pertenecian también los
ganados y el cultivo de la yerba mate, que se recolectaba para el consumo
de los indios y para el page del tributo. Los misioneros insistian en - que
Tos ‘indios tuvieran su propia posesién para sembrar 'y para mantener
algunas cabezas de ganado para la familia y una parcela para cultwo de
la yerba pero generalmente fue mfructuosa su- dﬂlgenma

la -Prqpiei_lad en:las Doctrinas

. .En cuanto al cardcter de la propiedad en las doctrinas guaranies, dice
¢l P. Herndndez ®: “se ha de considerar Ia propiedad de los bienes mue-
bles. .. de éstos no puede dudarse que la propiedad privada tenia lugar
en las Doctrinas. . . utensilios, hamaca, ollas, platos y céntaros de barro
y las aquillas donde guardar los vestidos, las sillas... cajas, escritorios y
otras obras de madera... y los objetos por los cuales los cambizban con
los wecinos de las ciudades. Como lo era el salario por el cual se alquilaban.
En segundo Jugar, en cuanto 2 la propiedad .de los inmuebles indirecta o
de usufructo no puede caber duda alguna que ia habfa, con sélo fijar la
atencién en lo que se sabe respecto a las casas y en Io que s¢ ha dicho
inmediatamente antes acerca del abambaé, De la casa usaba el indio o

. 2 HernAndez, I, p. 207.
23 Hesnandez, I, p. 211
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sea ¢l padre de familia, perpetuamente, mientras le duraba la vida. De
su campo particular disfrutaba y era duefio de todos los frutos en &l
cosechados”. En tercer lugar, y hablando de la propiedad de inmuebles
con dominio directo, algunas cosas hay claras y ciertas y otras inciertas
o dudosas, Cierto e indubitable es que los jesuitas no profesaron la doctrina
errénea que constituye el comunismo, a saber, la de que los bienes mate-
riales son comunes con comunidad positiva por derecho natural, de suerte
que nadie puede, sin violar la ley natural, poseer en propiedad algin
bien, del cual excluya a los demds. “Perc faltan pruebas ciertas vy claras
de que, en cuanto al hecho, poseyesen los indios particulares bienes in-
muebles con dominio directo. Los actos en que mds patentemente se
commprueba este dominio, que son la transmisién por vemta o transmisién
hereditaria, ni nos constan. Y aun existiendo ¢l dominio privado directo
en Misicnes, tales actos quizd nunca se¢ hubieran verificado., En efecto,
era propia del indio la casa que cada uno se construia en su chdcara de
campo (las del pueblo se fabricaban con trabajo de todos y en su era de
Tupambaé); pero de poca duracién y valor, que hubiera sido ridiculo
hacerla objeto de una manda testamentaria, pues, con leve trabajo, levan-
taba €] hijo ofra igual o mejor”. “Lo que tenfa valor, eran los frutos, no
a tierra, cn el estado en que se hallaban las Docirinas, y los frutos ya
estaban consumidos pasédndose el afio. Sélo cuando se tomaban todos los
campos y terrenos por junic, cobraban valor, y por eso se resistieron los
siete pueblos del Uruguay a abandonar .‘sus tierras’. Entonces aparecia
el derecho de propiedad territorial con dominic directo, por lo menos en
comtin, de gque no se puede dudar”.

En consecuencia, esta tenencia de la tierra con propiedad privada,
tenfa una funcidn social em beneficic del indio, contrariamente a lo que
acaecia con-el régimen de la “encomienda™, que fue suprimido con el
sistema de las Reducciones. En efzcto, la encomienda o la designacidn de
un ndmero fijo de indios que concedia el régimen espafiol a un sujeto
particular a cierte servicie, en virtud de lo cual los “encomendaba” para
que cuidara de ellos, los defendiera y los hiciera instruir en la religién.
Esta institucién destinada a mejorar la situacién del indigena se fue con-
virtiendo en un servicio personal o mifa (trabajo por turno), gue las mds
de las veces dio al traste con la finalidad que se proponia la monarquia
espafiola. De ahi que la encomienda se coloca en las antipodas de: las
Misiones que, con la orgenizacidn de las Reducciones, servian efectiva-
mente al indic, promoviéndolo en todos los aspectos, sin explotacidén
egofsta, y sin que los indios percibieran el beneficio. o

Dasarrollo de las Reducciones

- Con toda esta organizacidn, este contenido y axiologia, discurrieron
las Reducciones del Paraguay, en manos de la Compaiiia de Jesds, de
1607 a 1768, hasta la expulsion de los jesuitas, empresa impulsada por
la antigua Provincia del Paraguay, en la que, como consta por los Catd-
logos que cada afio se editaban, trabajaron sucesiva y complexivamente
1.500 jesuitas oriundos de Espafia, América Hispana y Provincias de
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Europa, que aportaron los conocimientos y técnicas a que habfa llegado
por entonces €l mundo occidental, poniendo su contribucién en el llamado
“sacro experimento®, Distribuidos por naciones los miembros de la Com-
panfa de Jesis pertenecian a Espafia, 559; 309 argentinos, 159 italianos,
112 de paises de lengua alemana y del centro de Europa; 83 nacidos en
Paraguay y 52 portugueses, Hubo también jesuitas de Francia, 41; de
Itlanda, 8; de Bolivia, 22; de Perii, 20; de Chile, 92, y de otros paises.
Estos. sujetos eran escogidos entre -los que reiteradamente pedian ser
enviados o “indipetentes”. En los archivos jesuiticos de Roma se encuen-
tran estos centenares de cartas de los que, movidos per su celo apostélico,
pedian ser enviados. Todo este personal cualificado coniribuyé al -desarrollo
y mantenimiento de las' Reducciones en el empefio de llevarles la Buena
Nueva. La perspectiva de esta epopeya misionera, era la de convertir al
salvaje en civilizado, tespetando sus valores culturales, su idiosincrasia
para una vivencia mds humana, en la que pudiera tener expremon el
contenido evangélico.

Los misioneros procuraron establecer una autarquia; por la dificultad
y lentitud de las comunmicaciones, instuyendo a los indics. en las casas
de los misionercs. Segiin frase del P. Cardiel **: “todos los oficios se los
han enseiiado los Padres, de los cuales hay algunos que parecen nacieron
maestros en todos los oficios”. Como consta por los inventarios dejados
por los misioneros, al ser extrafiados en 1768 se detallan los oficios ¥
utensilios de los talleres: herrerfa, plaieria, sombrererfa, torneria, arperia
(fabtricacién de atpas e instrurmentos musicales), retablistas, carpinteria,
barrileores (barrila: vasija de barro), carreteros, albafiiles, oficina de teja,
rosarieros, curfidores, doradores, tejedores, a nivel artesanal. Al frente
de cada uno de los talleres habia un indio diestro en el respectivo oficie %.
Tuvieron, ademds, otras artes, como la de fabricar cuadrantes solares y
aun relojes de maquinaria, como los que ensefié a fabricar el P. Carreras,
barcelonés, el P. Danesi, italiano, y el H. Coadjutor, Carlos Franck, tirolés,
perito en elaborar reloyes de sol portitiles que disponia de manera ‘que
el rayo de sol que cafa sobte la muestra, sefialara la hora precisa, en
virtud de la orientacién del reloj?®. “Comparado el estado de las artes
y oficios de las Doctrinas con el de otras ciudades hispancamericanas de
aquel entonces, era el de las Misiones evidentemente superior” 7, siempre
bajo la vigilancia inteligente de Jos misioneros.

La imprenta fue introducida, a principios del 31glo XVIII en la
Reduccién de Loreto, editindose en 1705 la primera obra, del P. Juan
Eusebio Nieremberg, La diferencia entre lo temporal y lo eterno, y tradu-
cida al guarani®®. También promovieron los misioneros el beneficio del
algodén y de la lana, para vestido de los indios y como especie de co-
mercializacién. : '

2 HernAndez, I, p. 218.
25 Hern4ndez, I, p. 221.
26 Hernfindez, I, p. 222.
27 Hernandez, I, p. 222,

2 Hernandez, I, p. 228,
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Obra Evangeﬂzadora

La fmahdad primordial. de las Reducclones fue la evangelizacién
en mente del gobierno espaiiol y de la Iglesia, como consta por los docu-
mentos aducidos més arriba ¥, La “reduccién era la primera etapa y la
segunda la de la Doctrina, correspondiente a la parroquia en los poblados
espafioles, siguiéndose sucesivamente el paso a establecimientos més de
acuerdo con la accidn de Jos misioneros. Antes que la -acci6n de los mi-
sioneros, su vida ejemplar promovia la fe y buenas costumbres entre los
indigenas. La promocién espiritual y temporal, armdmicamente Ilevada,
acreditaba la actividad de los evangelizadores subvencionados por el go-
bierno espafiol y dirigidos por los superiores regulares. Cumplian los
jesuftas con el imperativo evangélico de ‘emsefiar a los - gentiles, bauti-
zéndolos en el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo’, realizando
la evangelizacién, que, segiin el documento de Puebla (n. 218), es un
‘llamado a la participacién en la comunién trinitaria® >, . :

-Bstablecida 1a Iglesia en !a dimensién de ‘“‘Doctrina”, discurria la
vida- cristiana, cimentada en la fe, en el dugma, en la moral y en el
culto. catélico, - :

Como consecuencia légica, surgieron los lugares de culio, iglesias y
templos construidos por los indios, dirigidos por los padres y hermanos
jesuitas. Después de las capillas provisionales, surgian los templos con
cimientos. de piedra, paredes de ladrillo y techo de madera que no era
sostenido por paramentos sino por las columnas que eran grandes drboles,
arrancados con todas sus raices, llevados por yuntas de bueyes y alojados
en fosas profundas revestidas de piedra y la parte del drbol que emergia
era labrada, a modo de columna, en las que se apoyaban las vigas trans-
versales, y el techo, después de lo cual se levantaban las parédes. Mas
tarde se hicieron templos de piedra, como los dirigidos por un hermano
jesufta, en las Docirinas de Trinidad y San Miguel (1764), y ofros mds
que dejaron Jos jesuitas a su salida en 1768, como el de San Luis, de lo
que se deduce en el Inventario: “la Iglesia, capaz para todo el pueblo,
es de tres naves... de ochenta y tres varas y media de largo, de ancho
veintisiete y veinte varas de alto., Semejantes caracteristicas se observaban
en las iglesias de los demés pueblos. Todas tenian, al menos, cinco puertas:
tres 3 la plaza vy dos respectivamente al patio partogquial y al cementerio. ..
Todas tenfan anchuroso pértico que servia para diversos ministerios™ *°.
La torre del campanario solia estar en el pario parroguial. En la zona
propiamente rural habfa “puestos” dotados de capillas donde se reunian
los fieles, cuando pasaba eI sacerdote Y a donde acudian para rezar las
oraciones. : . _

La pintura y la escultura hallaban su expresion adecuada en los
templos artisticamente decorados y dotados de retablos e imdgenes. Los
padres misioneros dirigian y ayudaban personalmente o consegufan maes-

2% Herndndez, I, cap. X, pp. 280ss.
30 Herndndez, 1, cap. X, pp. 204ss,
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tros competentes en estas artes. En el sigle XVIII se distinguieron, como
constructor el hermano jesuita Franck, como escultor el H. Iose Brasanelli,
y como arquitecto €l H. Primcli*.

" Lo que entre todas las artes nobles mds cautivé, ya desde un principio,
a los aborigenes, fue la misica. Al navegar por los tios, los misioneros
tocaban ‘sus flautas, atrayendo a los indios y en esa forma se ponian en
contacto para empezar la evangelizacidn. El primero que entabié la ense-
fianza de la mdsica instrumental fue el hermano jesuita Luis Berger. D=
mayor fama fue el P. Juan Vaseo, flamenco, que pertenecié a la capilla
del Emperador y pasé al Paraguay, en 1607. Los misioneros formaron coros
y solistas de buenas voces, seleccionando otros indigenas para la misica
instrumental. Los instrumentos eran de todo género: 6rganos, flautas, cla-
rines, cornetas; entre los instrumentos de cuerda: arpas, liras, espinetas
o clavicordios, violines, latides, gmtarras citaras, instrumentos que neo sélo
aprendfan a tafier los indios, sino aun a fabricarlos 2.

Mucha expresién tuvieron las danzas, més con fines catequéticos que
recreativos, a manera de ballets, con significado edificante, en los que no
entraban solamente los nifios, que tenian especial realce en el Corpus y
otras solemnidades del aifio litdrgico.

Apogeo y Ruina de las Reducciones

‘Este “cristianismo feliz de -que habla el notable escritor Muratori ®
se vio aquejado de mdltiples infortunios, externos unos, como las incur-
siones de los paulistas, e intermos los més, por los enemigos jurados de la
Compafiia de Jesis y de las Reducciones con amplio eco en Espafia y
Europa, fuego atizado por los “encomenderos” y opresores de los indios,
que no se resignaban a no considerar a los indios como esclavos y' objeto
de explotacién. Toda esta animadversién se materializa en los libelos®
que fueron haciendo su efecto, hasta el final extrafiamiento de los jesuftas.
Los autores no han logrado ni siquiera enumerar dichos libelos. El libelo
complexivo de todos es el referente al pretendido “Reino de los jesuitas”,
donde se habrian hecho fuertes para explotar a los indios, excluyendo
toda’ jurisdiccién espafiola, y el libelo del ministro omnipotente Pombal,
en Portugal, que contagié a toda la Europa.

Otro de los mitos que hallé eco en los libelistas, fue el de las minas
de oro que exPIotanan ocultamente los misfonercs. A pesar del informe
oficial, después de rigurosa investigacidn, todawa hay quien cree esta
leyenda éurea B

31 Herndndez, I, cap. X, p. 298,

32 Hernéndez, I, cap. X, p. 301.

%3 Herndndez, II, cap. X1, pp. 365 v 459,
* Hernandez, X1, cap. XII, p. 344

%5 Egafiz, op. cit, p. III, p. T64.
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“De. dos_ frentes, én muchos ‘conceptos antagénicos entre sf, apunta
el P. Anionio de Egafia®, llovieron los flechazos contra la ‘institucién
jesuitica de la reduccién y, ccms1gmentemente contra la misma Compafiia,
entre los afios 1715 y _1740” En 1715 el capitin del presidio de Buenos
Aires denuncié a los jesuitas porque en sus reducciones habria 150.000
indios con posesién de 200.000 cabezas de ganado que sélo tributaban a
la Corona dos pesos anuales de tributo, afiadiendo que habia en las re-
ducciones f4bricas de armas y “era evidente que estaban en alianza con
los portugueses. El vitrey del Perd, principe' de Santo Buono, se hizo eco
de la denuncia y lo transmitié todo a Madrid, y hechas las pesquisas por
el gobernador de Buenos Aires, Bruno de Zavala, se desmintié la patrana
y todo quedé sancionado con la Cédula de Fehpe V, del 28 de junio de
1716, disponiendo que no se introdujera ningin cambio en la vida de las
reducciones. En 1731 los jesuftas, temiendo se repitieran los saqueos y
depredaciones pauhstas, obtuvieron del gobernador Zavala, licencia para
armar a los indigenas “con bocas de fuego”. Estas fuerzas las aprovecha
dicho mandatario para-sofocar un movimiento comunere, con. guxilio de
10.000 indios. Al seguirse nuevas instancias, repitiendo los mismos cargos,
el Provincial jesufta, Jaime Aguilar, puntualizd en un memorial que: los
indios de tasa no pasaban de 40.000, en 1715, con 30 pueblos; en 1730
(afio del denunciante Barda) habia 30 pueblos con 133.117 habitantes;
por lo tanto no era facil defraudar al erario en 2.200.000 como se suponia,
ya que habia que mantener un ejército en favor del estado espafiol, de
ocho a diez mil soldados, sin que al gobierno le¢ costara ninguna erogacién.
Nuevamente el Rey Felipe V, ¢l 28 de diciembre de 1743, dicté su cédula
grande misional; después de averiguarlo todo dio sentencia favorabie en
cuanto a los puntos enunciados. “La cédula, concluye el P, Egafia ¥, venia
a ratificar todo el sistema implantado en las reducclones guaranies, sin
modificar ni upa tilde de su reglamento’ :

En el asunto de la “Colonia del Sacramento”, se. vieron' involicradas
las Reducciones, prmc1pa1mente, por haber echado mano el gob1emo de
Buenos Aires de tfropas guaranies en nimerc de 3 000 indios, que deci-
dieron la suerte de las armas, luchando victoriosamente contra los portu-
gueses. ‘Esto renové la animosidad de los lusobrasilefios contra las Reduc-
ciones. Situada la Colonia en el estuaric del Rio de la Plata, soliviantaron
y-armaron a los indios charrfias, mboorarnies y yaros, y se dieron a depredar
. las estaciones misionales, entre 1690 y 1702, obhgando a los indios de
las - reducciones a -contraatacar, hasta amiquilar al enemigo, en la batalla
de Yi. Més tarde, con motivo del tratade de limites entre Espafia y
Portugal, en -1750, los jesuitas, viendo la injusticia que con esto se hacia
a las reducciones, propiciaron una rebelién de los indios, -pero. fueron
derrotados por tropas regulares, en la batalla de Caibati, en 1756.

De 1702 a 1763, con alternancias bélicas y diplométices, Ia contro-
vertida Colonia del Sacramento iba quedando de parte y parte, con la

3% Egafia, ibid.,, p. 766.
37 Egafie, ibid., p. 766.
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conquista final de Espafia, que dejé esta herencia territorial al Uruguay,
independiente en el giglo XIX. Como concluye D. José Juan de Biedama, .
citado por Egafia®®: “Los indios civilizados por los jesuitas defendieron
con més acierto los intereses territoriales de Espafia, que los expertos
diplométicos que ella enviaba a las cortes, para las negociaciones de paz”.

Lonclusiones .

Habiendo mostrado la semblanza histérica de las Reducciones, pre-
sentamos las conclusiones a que llega el P. A, Fgaia® consignandolas
en Ios hechos siguientes: . :

"A. “Hecho rehg;oso capital en la misién: paso de un comple]o reli-
gioso primitivo a un contenido de creencias y valores superiores y miés
dificiles que su estado precedente. Programa logrado ampliamente, como
hemos visto en el origen de las reducciones.

B. Hecho familiar: de un estado de poligamiz y junta sexual pri-
miﬁva, se llega a la moralidad y legalidad de la familia, segfin los cSdigos
canbnico y civil europeos, entonces vigentes; programa logrado tamb1en
amphamente

C. Estado social: progreso ascendente, desde Ia cohabitacién inor-
génica de diversos ndcleos unidos extrinsecamente por la necesidad o €l
miedo, a la comunidad integrada, a base de una constitucién defendida
por el derecho, en todos sus elementos superiores ¢ inferiores, con propia
jerarquia de libre eleccién popular (cabildo municipal).

D. Estado econdmico: régimen familiar de bienes, verdadero reco-
nocimiento del derecho personal de la propiedad y administracidn dirigida.

Los puntos C. ¥ D. son los mas controvertidos, por la ingerencia del
jesufta en ellos, pues la intervencién del misionero en el A. y el B, se
estiman generalmente de su propia competencia. En lo social (C.) el jesuiia
habria sido un paterfamilias absorbente y dictador; para enjuiciar este
extremo, es preciso temer en cuenta que —iraténdose siempre de la insti-
tucién y no de las personas— el indio estaba en la fase primera de su
evolucién de infantilismo, segfin lo consideré la legislacién hispanoindiana
de la época, y juzgando con el criteric de entonces (como procede, ¥ no
con el moderno), €l jesuita traté de regularizar la vida social, dando opcibn
al indfgena, como ciudadano, a la libre eleccidn de sus representantes en
el cabildo municipal, dentro del cuerpo legislativo de la metrdpoli.

En lo ecenémico (D.) se ha dicho que el sistema reduccional era de
tipo comunista; la acusacién supone desconocer los primeros postulados
del comunismo y del sistema reduccional: mientras que aquél ignora el
valor hombre-persona (cudnto més su filiacién divina), en las reducciones

38 Fgafia, ibid., p. 767.
3% Egafin, ibid. pp. T71-772.
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la institucién trataba precisamente de ir educando a ese hombre hasta
capacitarle, para el libre y acertado manejo de sus bienes de propiedad
personal; en el interim, esos bienes los administraba el jesuita, a una
con los representantes de la comunidad indigena, como lo hace un padre
de familia o un tutor con los menores de edad, en todos los derechos
civilizados,

Ciertamente se hubiera deseado que este régimen paternalista no se
hubijera prolongado, sino que, al ritmo de un crecimiento psicolégico del
indio, hubiera ido transforméndose en ofro més personal y responsable
para ¢l mismo indio. Y eso precisamente, a base de los documenios,
creemos se fue implantando; no era, efectivamente, el nativo un elemento
meramente pasivo, en la mdquina reduccional; intervenia en la direccién
de su polis, en la compraventa de sus bienes, en los contratos de trabajo,
cuando para ello lo juzgaba capacitado su misionero, como sucede en toda
familia bien ordenada. Asf, brevemente, la clave de toda la politica jesuitica
en las reducciones consiste en el criterioc que en aquel entonces se habia
impuesto en el mundo civil y eclesidstico: el indio era un menor de edad.
Y si no llegé a su mayorfa psicoldgica, la real orden de 1767 es la respon-
sable de aquel corte funesto que dio al proceso evolutivo de la “psijé”
india y del comsiguiente sistema reduccional. Este habia de petfeccionarse
al ritmo de aquel; si, pues, aquel no progresé més velozmente, tampoco
éste podla evolucionar ‘més rapidamente

o Tal es el criterio que nos merece la institucién como tal, considerada
a la luz de su situacién real y con la-mentalidad de la época. Por cierio,
no la consideramos descabellada a la luz siniesira de los actuales derrumbes
colonialistas®.
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Roque Gonzdlez: comunicador de
la fe con el Evangelio

Dr. JerSnimo [rala Burgos

1. Su vida espiritual desde la niftez

' Existen testimonios recogidos por la autoridad eclesidstica. en San
Juan de Vera de las Siete. Corrientes, proporcionados por personas que
compartieron con Roque Gonzdlez los dias de. su nifiez y adolescencia,
que nos refieren que é&ste sobresalia entre sus compaiieros por su-recogi-
miento ¥ honestidad de vida, por su espiritu de oracién y de piedad, por
la frecuencia con que se acercaba a los Sacramentos y el respeto que
infundia con su sola presencia. Desde muy nifio, sus virtudes y su celo
apostSlico cimentaron en él, la fama de santidad y ejemplaridad'.

También desde muy temprana edad se hizo notoria su preccupacién
por la suerte del indigena. Aprendid en su casa y en la calle, como todos
los nifios paraguayos, la lengua guarani y pudo asi llegar a conocer
profundamente el alma del indio, De ese modo fue conociendo su admi-
racion hacia lo sobrenatural y la influencia que sobre esos espiritus sim-
ples ejercian los hechiceros. Y asi también fue sintiendo los rigores del
régimen - de explotacidn que los encomenderos venfan ejerciendo sobre
los maturales de la tierra,

'2.. Su ordenacién sacerdotal

_ Las largas €pocas de sede vacante por que atravesd la Didcesis de
Asuncién fueron un obsticulo para la ordenacidn de nuevos Sacerdotes
en esta Provincia. Uno de esos inferregnos se produjo entre 1590 y 1603,
luego de la partida del Obispo Guerra.

Movido por su espiritu civilizador, el Gobernador Hernandarias de
Saavedra obtuve una visita a Asuncién de su. hermano, el Obispo de

I “Declaraciones del Sargento Mayor Gabriel Insaurralde, del Arcediano Don ¥Fran-
cisco Caballero de Bazén, de los Pbros. Diege Gordén y Lorenzo Herndndez, del Capitin
Simén de Mesa, de Jerénimo Pérez de Ibarra, Pedro de Aguirre, Alomso Cano, Francisco
Arias de Mansilla ¥ Garcia de Céspedes, en el Proceso de la vide y matitirio de Ios Pa-
dres Rogue Gonzilez de Santa Cruz, Alonso Rodriguez y Juan del Castillo. Docuinenta-
cién en Historia Documentada de los  Mértives del Caard e Yiuhi, por el Padre José
Maria Blanco, S.J., Ed, Sebastion de Amorrortu, Buenos Aires, 1929, pp. 868.a 4
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Tucwmén Hernando de Trejo y Sanabria. Este realizé entonces —diciembre
de 1598 — algunas ordenaciones sacerdotales, y entre ellas, la de Roque
Gonzélez de Santa Cruz, joven asunceno de 22 afios. “Y sabe este testigo,
que siendo el dicho Padre Roque Gonzélez de edad ya para sacerdote, Ie
rogé el Si. Obispo Don Fray Femando dz Trejo, su padre, hermanos y
otras personas graves, se ordenase de Misa, a que respondid que se hallaba
indigno de ser sacerdote, y a persuasién del dicho sefior Obispo y ruegos
se ordend, y, por sus muchas virtudes, siendo ordenado, diez afios después,
el Sefior Obispo don Fray Reinaldo de Lizérraga le eligié y cred por su
Provisor y Vicario General del Obispado de esta Provincia del Paraguay:
y no lo aceptd” 2,

Cronicas y relatos nos hablan de] jibilo que vivid la ciudad de Asun-
cién ante la ordenacidn sacerdotal de hijos muy dilectos. El encuentro en
esta Capital de Hernandarias y su hermano, el Obispo Trejo, nacidos
ambos en esta Provincia, v la bendicién de su anciana madre, Dofia Maria
Ana de Sanabria, constituyeron €l marco propicio para que Roque Gon-
zélez, orfundo de esta ciudad, emparentado con las familias principales
de la-misma y de ya raconocide fervor apostélico entre los indios, recibiera
el Orden Sagrado.

3. Su primér anuncio del Evangefié

. Luego de su consagracién el primer escenario de su ministerio fue
la regién del Jejui, llamada entonces de Mbaracayd, de extensos y ricos
yerbales, cuyos- pobladores indigenas estaban repartidos en. encomiendas
desde los tiempos del Gobernador Irala.

_ Elocuentes y emocmnantes son los testimonios con que contamos
sobre sus primeros pasos de evangehzador “...y luego se ocupd de la
ensefianza de la doctrina cristiana en la provincia de Mbaracayd, adonde
fue tan amado, querido y estimado de los maturales de aquella provincia,
cuanto les era agradable su vida, ejemplo y buena doctrina y predicacién
ﬂvangehca, que la recibieron con mucha aceptacién” ?; “...y luego subid
a la provincia del rio arriba del Paraguay a predicar y ensefiar el Santo
Evangelio en la provincia del Mbaracayi, adonde estuvo algin -tiempo,
convirtiendo aquellos indios a nuestra santa fe, y ocupéndose en obras
de caridad enire ellos, que le amaban tanto, que hasta hoy dia vive en
ellos la memoria del dicho Padre”*..

JEl amor y respeto que-los indios :le tuvieron nacieron asi, desde el
primer momento, hacia quien iba a ellos para predicarles un camino de
liberacién y elevarlos en su dignidad humana sin ningfin interés de dominio
y movido solamente por el amor a Dios ¥ a sus hermanos.

2Dec]aracxon del Pbro. D1ego Gordon én las informaciones prestadas en Buenos Aires.
Blanco José Maria, op. cit., p. 54, )
3Declaracién de Simén de Mesa. Blanco, J'M op. cit., p. 59..
% Declaracién de Garcia.de Cé&pedes, Blanco, JM., op. cit, p. §9..°
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4. El Curate de ta Catedral: Un motivo de contradiccion

De su primera misién entre los mdms regresd después a Asuncién
donde fue designado Cura de la Catedral. Su paso por ese oficic pudo
haberle abiertc 2! camino hacia las altas dignidades eclesidsticas. Se
desempefié con humildad y caridad hacia todos, haciéndose merecedor
de elogios por el celo con que cumplia sus deberes.

Sin embargo, su pombramientc parece haber despertado recelos entre
ios espafioles de Asuncién, Asf lo indicarfa la acusacién que hizo contra
el Gobernador Hernandarias, el visitador Manrique de Mendoza imputén-
dole su inclinacién a criollos y mestizos ‘en perjuicio de los peninsulares.
La acusacién no prosperG por cuanto en el Paraguay —y prueba de ello
era €l propio Gobernador— criollos y mestizos tuvieron, desde tmnprano
acceso a las altas dignidades politicas y eclesidsticas.

Que el Curato del criollo paraguayo en parroquia tan principal no
fuera muy aceptado por los espadoles de la ciudad se desprende también
del juicio emitido sobre el Padre Roque Gonzédlez por el Provincial Nicolds
Durdn, al decir de él: “para con espafioles le falta opinién de letras™®.
No gozaba, pues, en ese medio, de'la respetabilidad fundada en estudios
realizados en altos centros intelectuales de Espafia o del Virreinato, pues
su formacién intelectual, adquirida exclusivamente en la Asuncién de su
tiempo, no era de cardcter académico.

" Las cualidades v méritos que ya para entonces habia acreditado mo-
vieron al nuevo Obispo, Fray Reinaldo de Lizarraga, que se hallaba en
vigje a Asuncitn, a nombrarle desde Santa Fé, Provisor y Vicario General
de la Di6cesis. El Arcediano de la Catedral de Buenos Aires, Don Francisco
Caballero de Bazén, que fue portador del despacho hasta Asuncidn, refiere
que el Padre Roque Gonziléz era considerado “como tan perfecto en
todas virtirdes” ®, que en conocimiento de tales ~antecedentes, el Obispo
procedié a extenderle tal designaciém. .

Pero el nombram:ento no fue aceptado. Al Arcediano Caballero de
Bazin explica que “no le acepté por su humildad y santidad”’.

5. Su ingreso a la Compafiia de Jesis

- Es un dato comtin de sus bidgrafos que el clérigo asunceno resolvid
entonces ingresar en la Compafifa de Jesis para alejarse definitivamente
de las dignidades - eclesidsticas. Su admisién se produjo el ¢ de mayo de
1609, La- Compaiifa estaba entonces dando sus primeros pasos en el Pa-
raguay. La Provincia Jesuitica del Paraguay habia sido establecida: en

5P. Nicols Durén: Quahﬁcauo subjectorure  Provinciae Paraquariae, . 1626 .Blaneo,
J. M., op. cit.,, p. 459,
- #TInformacién produclda. en Buenos Aires en 1629 BIa.nco J. M, op. clt, p. 62,

.7 Thidem. . L . .




352 J. Irzla B, R. G, Comunicader de la fe

1607, el Colegio de Asuncién estaba en sus comienzos y el primer pueblo
misionero paraguayo, San Ignacio, no estaba fundado todavia.

Roque Gonzdlez aparece vinculado a los jesuitas desde su nifiez.
Montoya relata que vivia con ellos mds que en su propia casa. Los maestros
que orientaron su espiritualidad fueron jesuitas. Nada de extrafic tiene,
pues, que resolviera ingresar a dicha comunidad.

Parece claro que el carisma sacerdotal de Roque Gonzdlez era la
evangelizacién de los indios, en un momento en que “la conqulsta de la
gentilidad” era la principal preocupacién de una Iglesia misionera. Vis-
lumbramos como la causa més profunda de su ingreso a la Compafifa de
JesGs, su anhelo de consagrarse por entero a.la evangelizacién de los
indigenas, tarea en Ia que, como se vera luego, sus hermanos de raza, los
criollos, inclusive algunos de su propia familia, eran un obstéculo por la
forma en que explotaban sus encomiendas y justificaban tal explotacién.

6. Adelantado de paz enire los guaicumies

En pleno noviciado, el Padre Roque Gonzélez cumplié una de las
empresas mds dificiles: la misién entre los guaicurtes. Era ésta la tribu
més temible para los asuncenos desde los tiempos fundadores. Pueblo
guerrero, Alvar Nifiez decia que un guaicurd equivalia a veinte indios
de otras tribus. Habian puesto a prucba la propia existencia de la Casa
Fuerte y ¢l Gobernador Domingo de Irala habia calmado temporaimente
sus impetus bélicos, pero continuaban siendo un peligro con sus incur-
siones periddicas y depredatorias.

El Padre Diego de Torres, primer Provmclal ]esuita, proyect$ enton-
ces la evangelizacién de aquellos indies. El Obispo Lizdrraga y el Go-
bernador Hernandarias la autorizaron por los muchos bienes que de ella
se seguirian, tanto en lo espiritual como para el afianzamiento de esta
ciudad y sus comunicaciones con el Peri. Y fueron designados para rea-
lizarla los Padres Vicente Griffi y Roque Gonzilez. Era la primera vez
gue en su nuevo estado, el relipioso recibia una misién por mandaio de
santa obediencia, voto que en adelante cumpliria con particular fidelidad.

En compafifa de dos nifios que oficiaban de acélitos y de un indio
guarani que conocia la lengua de los guaicurdes, los religiosos cruzaron
el ric y se internaron en la tierra temida. Después de algunas jornadas
de marcha llegaron hasta las cambiantes tolderfas y tuvieron que dar
reiteradas muestras de su espiritu de paz para convencer a los indios
de que no-iban con propésito de guerra, ni como avanzada de un ejército
invasor. La mejor manifestacién de esa intencién habria sido la confiada
convivencia con ellos, junto a sus chozas, compartiendo su miseria, ex-
puestos como ellos a todas las inclemencias del tiempo y a todas las
alimafias del monte.

Superados asf los recelos y temores cimeéntados en una lucha que llevaba
més de setenta aiios, los guaicurdes cedieron ante la persuasién de los
religiosos, aceptando buscar un lugar para el establecimiento de Ia misién.
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Es el mismo Provincial Diego de Torres el que nos cuenta en las Cartas
Anuas, esa maravillosa transformacién de la relacién de los asuncencs
con los guaicurdes: “Después que los Padres entraron alld, vienen muchos
de paz a la-ciudad de la Asuncién y a sus rescates, y a vender pescado
y otras cosas, y siempre se vienen a nuestra casa, y a todos los regalamos
con ‘nuestra pobreza cuanto es posible; y se van domesticando’ notable-
merite con grande admiracién de 1os espaficles, y mayor la tuvieron viendo
venir al cacique principal hasta la orilla de la otra parte del rio con
muchos indios, para llevarme a su tierra, y que los dos sefialdsemos el
sitio para el pueblo e iglesia. No quise llevar conmigo a nadie, sino dos
de mis companeros aunque contra el parecer de los espafioles que juzgaban
iba con mucho riesgo, pero nunca tal me parecié; llevdronnos con grande
alegria, pasindonos en hombros algunos pantancs muy hondos, donde
los caballos no podian hacer pie, y regalaronme con su pobreza un dia
y una noche que alild estuve, b habiendo escogido el mejor sitic que nos
parecié -y repartldo entre ¢l caclque y los indios algunas cosas, me volvieron
hasta el rio, diciéndome el cacique con gran ponderacién que estimaba
en mucho haberle honradq y llegado a su tierra, y que, en agradecimiento
me daba la palabra en nombre de sus indios .y suyo de obedecerme en
todo lo que les manddsemos, y que me diese prisa por volver a la
Asuncién” ®.

. ElL paragrafo transcrito refleja con elocuencla la hospltahdad y gene-
r051dacl de los guaicuriies, la .alegria con que compartian su pobreza con
gente a la que por fin podian considerar- an:uga, ¥ la serena confianza de
los. Padres que, venciendo ‘humanas prevzciones se entregaban en tnanos
de Tos mplacab]es enemigos de ayer. :

‘Una de las primeras achv:dades que el Padre Roque ‘ensefi6 a los
guaicurfies fue la labranza como medio’ de buscar adhesién a la tierra. Se
veia entonces al religicso mostrandoles el mane]o del arado y roturando
Ia tlerra con ellos :

La m1516n no pudo, sin embargcr, establecerse porque llegé la estaclén
de las lluvias v los indios, obligados por las crecientes, retornarom a su
natural nomadismo.

. Con las lluvias y la pérdida de la cosecha, Ilegaron también las
pestilencias; Una de -ellas, Ia viruela, causé estragos, sobre todo entre los
nifios. Se vio entonces al P. Roque actuar como. médico, curando dia y
mioche a los enfermos mientras bautizaba a los moribundos. La muerte de
und nifia, hija del Cacique principal, previamente bautizada, motivé la
conversién de su padre. Gracias a- ella, fueron cancelados -algunos ritos
funerarios trgicos de los guaicurfes y éstos empezaron a entender la
trascendencia del bautismo y el sentido cristiano. de la muerte. A partir
de ‘entonces. se nota en el Padre Roque una clara intencidn de terminar
con aquellos ritos funerarios indigenas, algunos de mucha crueldad, para

. % dnug del P. Diego de Torres, 6 de junio de 1610. Blanco, J.M., op. cit., p. 550.
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lo cual los propios ritos cristianos en sufragio de las almas de los muertos
sexdn de extrema simplicidad.

. Si bien no pudo fundarse una reduccién con los guaicuries, “fue de
mucho consuelo ver domesticados y pacificos,. con solamente dos Padres a
gente fap bérbara y poco antes tan dafiina a espafioles entrdndoles tantas
veces a sus chacras, y acometiendo ofras a la Astuncién y a la ciudad de
las” Corrientes, robdndoles indios e hijos, hasta una hermana del Gober-
. nador Hernandarias, levindoles el ganado y caballos, quemdndoles las
~ sementeras y haciéndoles desamparar muchas tierras que estdnm a la orilla
del rio, sustentando guerra mds de sesenta aiios, siendo su nombre entre
espano]es fan OdIOSO como el del mismo demonio™?.

7. San _lgnaci'o: ensefiar cori el a]erﬁ_plo

San Ignacio-guazd, fundada por el Padre Lotrenzana en 1609, es ¢l
primer pueblo misionero jesuita levantado en la Provincia del Paraguay.
Empezaba as{ un nuevo ensayo de evangelizacién a partir de un esquema
socto-econdémico llamado a adquirir con el tiempo, “alta raclonalldad y
eficacia,

Pero los primeros afios fueron duros, Cuando el P. Diego de Torms
fue a visitar la: naciente reduccidn, les levé “un poco de lienzo o algodén
y alglin abrigo para los nuestros y para los indios, ya que es precise no
sdlo ser el maestro de los indios, sino también su padre. De este modo
facilmente son atraidos a aceptar 'y a guardar la ley cristiana cuando se
les ensefia con el ejemplo. Cuando se trata de bautizar a algunos y su
desnudez pudiera ser un obstdculo para ello, es necesario que de parte
de los’ nuestros se les dé gustosamente hasta la camisa” ',

 Fue en esa pnmera visita del Padre Provincial a San Ignacio cuando
ésie llevé al pueblo misionero el cuadro de la Santisima Virgen en su
advocacién de la Inmaculada Concepcién que seria luego conocido como
la Conquistadora y que’ dubxa acompafiar - al P. Roque en todas sus em-
presas fundadoras. o '

Cuando en 1611, el P, Lotrenzana fue llamado a Asuncién a tomar
~ la direccién del Colegio, le sucedié en San Ignacio, el P. Roque Gonzilez.
* Como poco Hempo atrds entre los guaicuries, tuvo que sobrellevar los
rigores de la viruela .y del hambre que azotaban la nueva fundacidn.
Llaman también la atencidn las constantes. referencias a mordeduras de
viboras - venenosas, cuyas victimas, abandonadas en la selva, el rellgloso
trataba de socorrer, El monte cobraba numerosas wdas

La construccién de la iglesia y de las casas de los mdlos, 1a ense-
fianza a los cateciimenos, los bautlsmos, la atencién a enfermos ¥ mori-
bundos, el cultlvo de la. t1erra ¥ el cmdado del ganado: en todo estaban

?Aznua del P. Diego de Torres, 15 de febrero 1612, Blanco, J.M., op. cit, p. 561.
- WAnga del P, Diego de Torres, 8 de abril de 1614.. Blanco, J.M., op. cit., p. 576.
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los Padres, tratando de epcarnarse en aquella realidad dura con manse-
dumbre de corazém, con sus cufias y arados, sus vacas, sus ovejas y -sus
cabras, ascntando pueblos- que econdmicamente pudieran subsistir,

El espiritu caritativo del evangelizador atiende las necesidades ma-
teriales de los indios, se muestra con ellos paternal y generoso, se expone
a los riesgos de la peste, desciende a todas sus miserias y desde el fondo
de las mismas, se levanta con su testimonio, que es el mejor camino de
su predicacién.

Mensajero de paz y de amor, no de dommac;én ni de conquista
militar: “se les predicé nuestra santa fe, como lo predicaron los Apés-
toles, y no con la espada”, dice el mismo P. Roque en una Anua desde
San Ignacio, en 1613 '\

Predicatles y promoverlos humanamente, portdndose con ellos como
un padre, buscando la encarnacién del mensaje evangélico en las reali-
dades concretas de la vida: “En lo que toca a lo espiritual, por mis
ocupaciones que hemos ‘tenido nunca hemos faltado a nuestros ejercicios
espirituales y modo de proceder, y en lo que toca a2 lo espiritual de nues-
tros hijos, hemos ejercitado con ellos todas las obras de caridad que
podemos; porque sin falta .entre estos- pobres indios se ejercitan. todas,
y los que estuvieren entre ellos han de ser padres no sélo del alma sino
también del cuerpo, no esperando por ello retorno humano sino celestial
y de gloria, que es lo que dura y venimos a buscar. Predicoles todos los
domingos y fiestas que ellos guardan, haciéndoles la doctrina primero
antes de oir misa; enterramos y decimos misa por sus difuntos, visitamos
y curamos los enfermos, partimos con las necesidades de nuestra pobreza,
ensefiamos los nifios y las nifias; y son los nifios de escuela ciento cin-
cuenta y otras tantas nifias, si no son més, todos los cuales estdn todas
las tardes en la iglesia, apartados los unos de los otros, dos horas rezando;
y asi saben muy bien las oraciones y catecismo y muchos ayudan misa,
y ahora, con la venida de Vuestra Reverencia comenzaremos 2 ensenarles
a leer, escribir y contar” '2,

" Poco tiempo después, sus desvelos y peﬁurias eran bendecidos y ‘San
Ignacio se converﬁa en un ceniro de abundancia espiritual y econdmica.

8. Frente a los encomenderos 4y de mi digo que no eonfesare
a ninguno

Pe ¢sa misma-época data la reaccidn de los encomenderos ante las
Ordenanzas de Alfaro y la actitud de los jesuitas frente a las epcomiendas.

" Hacia largos afios, desde los tiémpos de Domingo de Irala, que los
conquistadores venfan lamenténdose del escaso servicio que los indios les

"l Anza de la Reduccién de Sar Ignacio del Parani, el afio de 1613, para el P, Diego
de Torres, Provincial de las Provincias del Paraguay, Tucumin y Chile, escnta por el
P. Roque Gonzhlez de Santa Cruz. Blanco, J.M., op. cit., p. 659.

12 Thidem, pp. 661 y 662.




356 ~J. Irala B,, R.G., Comunicador de la fe

prestaban. El primer’ Gobernador habia hecho los primeros repartos, pero
més de medio siglo después, los jesisitas vefan en ese régimen de disfrazada
esclavitud un obsticulo para la evangelizacién y trataban de ewtarlo, por
lo menos en sus_reducciones.. .

Anfe la reaccidn suscitada en Asunc16n por las Ordenanzas de Alfaro,
decia el Padre Rector del Colegic' de Asuncién: “quéjanse que nosotros
hemos traido- ese - Visitador y le ayudamos a hacer las Ordenanzas que
tanto los destruye, y por eso nos tienen aborrecidos y nos levantan mil
testimonios, y nos han quitado las limosnas, hasta Ho querer vendernos
lo que vamos a comprar para comer” 3 . .

_Efraim Cardozo explica qtie los indios que se sometian a reducc;én
no estaban obligados a ser encomendados ni a pagar tributos por €l término
de diez afios. Transcurrido este plazo, los gobernadotes de Asuncidn requi-
rieron. que fueran repartidos los indios en encomiendas. A ello se opu-
sicron los jesuftas, hasta obtener que los guaranies de los pueblos fueran
puestos en cabeza del Rey, es, decir que estuvieran. encomendados a la
Corona, a la cual tenfan que pagar tributo de. un peso por persona '*.

Como los  indios empezaran a. cobrar conciencia de sus derechos
gracias a Ia defensa que de ellos hacfan los Padres, el Teniente de Gober-
nador de la Asuncifn, que era Don Francisco Gonzdlez de Santa Cruz,
verno del Gobernador Hernandarias y hermano del religioso, se dirigi6
a éste en sucesivos oficios, imputando a los jesuitas ser los cdusantés de
la actitud de los indigenas fremte a la servidumbre que las encomiendas
'pretendlan mponerles como algo muy conforme a la paturaleza.

. La respuesta del P Rogue Gonzilez nos da la clave de muchos de
los conflictos de la:época y explica el descontento de los pcderosos de la
ciudad - ante el ensoberbecimiento que atribuyen a sus explotados: “La
-gracia de Nuestro Sefior sea siempre con Vm., cuya carta recibi, y de
ella y de las demds entendi el mucho sentimiento y quejas de ese camipo
contra los indios y principalmente conira nosotios. La cual en parte no
se me hizo nuevo, por saber que no es de ayer, sino muy antiguo a esos
sefiores, encomendéros ¥ soldados el ‘quejarse, pasando muy adelante .en
esto, ¥ atin levantando grandes contradicciones contra la Compafifa, con
mucha honra y gloria de los que las han padecido, por ser por causa
tan justa, como volver por los indios, y por la justicia que tenfan y tienen
de ser libres de la dura esclavitud y servidumbre del servicio personal
en que estaban, siendo por ley natural, divina y humana, exentos; y estos
debates crecieron ‘més después que 1os de la- Compafifa; haciendo en esto
su obligacién c¢omo fieles ministros de Dids Nuestro Sefior 'y vasallos ‘de
Su Majestad, apoyaron lo que . justisimamente manddé por su. Visitador,
que Jos indios fuesen libres de la’ seryidumbre en que estaban; y como
esto lo corifirmase la Real Andiencia —no obstante la ape]aclén—— y los

1 Cardozo, Efraim Ap!m#es de Hfsﬂma Cldmral del Pamgs.say, Epoca Calomal FVD
Colegio de San José, Asunmén, 1963, pp: 131-32. " - -

14 Thidem.
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indios fuesen entendiendo la libertad en que el Rey -Nuesiro Seior les
ponia pagando su tributo, temiéronse los encomenderos que por esta .causa
les habfamos de ser de graves dafios” . :

"La carta demuncia las violencias de que habfan sido objeto los
Padres en su Colegio de Asuncién y los indios en San Ignacm por aquellos
que habian tomado ‘una actitud tan diferente a la del propio Gobernador
Hernandarias, qulen habia liberado a sus encomendados. Entonces, icomo
mempre ‘la reaccién .de los poderosos era perque vefan amenazadas sus
ganancias 'y en riesgo su fuente de poder, prometiendo por el eontratio,
ayuda y proteccién si.los Padres cambiaban de politica sobre ese par-
ticular: ;. .Y que las causas hayan sido las que he dicho —sigue diciendo
el Padre Roque— fuera de que me consta clararnente, me lo escribié un
encomendaro de la Asuncién que me hacia y hace mucha caridad, diciendo
que si muddramos de dicidmenes en materia de tasas y tributos, se holgarian
los encomenderos de que estuviéramos aqui y de darnos lo necesario™ ',

El verbo del religioso paraguayoe se hace luego ardiente y amenazante
ante las reiteradas violaciones de las propias disposiciones reales que los
encomenderos venian cometiendo, movidos por una. sérdida avidez: “Y
el estar: en ‘esta ceguera tan grande los encomenderos, es la. causa- de
que to Ies quiera confesar gente que sabe .y temerosa de Dios Nuestro
Sefior; v de mi digo que no confesaré a ninguno por cuante tienc el
mundo, porgue han hecho el mal, y aiin recomocerlo no quleren, cuanto
mds restituir y enmendarse” . .

~ -La profética admonicién -de Roque Gonzédlez tiene acentos lascasianos,
ya que parece un eco a la distancia, del sermén que el Dommgo de Pasién
de 1545 predicara en su sede episcopal de Cl'uapas, el recién llegado Obispo
Bartolomé de las Casas para denunciar el régimen de encomiendas como
a ‘esclavitud, al ‘tiempo que se reservaba personalmente ‘el poder de
perdonar ciertos pecadds como el de tener ‘indios encomendados.

-9, Lvs ardores del corazin y Ia expremon de un mnstlcnsmo

Tantos trabajc)s, penunas e m]ustlmas termmaron por afectar el e~
razén del misionero, En.:carta al ‘Padre Provincial, escrita- &l '26: de
noviembre de.1614; le refiere que los- afligimientos -del- corazén “me
aprietan tanto, que me veo y deseo, y tan a pique de“perdei la vida, o
dar en algn disparate”. De ese dolor intenso, surge un pleno y gozoso
acatamiento a la voluntad de Dios a través de la obediencia a su Superior,
ofreciendo ardorosamente su vida y su salud al servicio del Sefior: “Sicut
juerit voluntas in coelo, sic fiat. La mia no es mds de hacer. l1a,de Vuestra
Reverentia,” aunque”sea muriendo, porque, cOmo Otras veces he ‘dicho .2
‘Vuestra Reverencm no tengo otro consuelo  ni gusto, sinp hacer el de

15 Carta del Padre Roque Gongdlez de Sabta Cruz a su hermano Francisco de Sa.ﬁta.
Cruz, Teniente General de Ja Asuncidn, diciernbre 13 de 1614. Blanco, I M., op. cit: p 540.

_ \eIbidem, p. B42. . . . . S
" 17 Tbidem, p. 54b. '
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Vuestra Reverencia, porque haciéndolo hage el de Dios, y asi digo, que
puesto que vivo muriendo aqui, y temo perder el juicio, segin tengo la
cabeza cansada y quebrada con la continua guerra que- siempre tengo
con tantos escriipulos y tanta soledad y melancolias: con todo digo estar
resuelte a estartne aqm aunque muera mil muertes y pierda mil juicios,
que no serdn para mi pérdidas, sino ganancias...”'?,

Estos sentimientos, hasta en la forma de su expresién reflejan una
entrega semejante a la de los grandes misticos espafioles de su tiempo,
como un San Juan de la Cruz o una Santa Teresa de Avila. A miles de
kilémetros de la comarca castellana, metido en el fondo de las selvas
misioneras, un mistico paraguayo vive muriendo de amor, gozdndose hasta
en sus tribulaciones porque ve en ellas la voluntad del Sefior y ofreciéndose
todo entero como instrumento de su Reino y de su Gloria,

10. El catecismo guarani

: La Iglesia misionera habia realizado en Lima sus famosos Concilios,
con fines predominantes pastorales en 1551, 1567/68 y 1582/83. Este
tltimo, convocado y presidido por el Arzobispe Toribio de Mogrovejo
—>Santo Toribio— aprobdé en primer lugar un catecismo traducido -al
quechua y aymaré para la evangelizacidn de los indios. El catecismo
limefio serviria en adelante como modelo para Ia traducc16n a otras
lenguas aborigenes '*,

~ -La traduccién del primer catecismo al guarani la hizo el franciscano
Fray Luis de Bolafios. El Sinodo de Asuncién la aprobé en 1603.

La fraduc_cién del tercer catecismo limefio, un catecismo por sermones,
y de oraciones para la piedad cristiana, como la Salve, las hizo el Padre
Roque. El Sfnodo de Asuncién las aprobé en 1631.

El Padre Lozano refiere que ¢l Padre Roque terminé ese trabajo en
San Ignacio en 1614, y que la obra debfa ser de suma utilidad en momentos
en que empezaba la gran expansion misionera. El dominio que el jesuita
tenfa de la lengua guaranf, que habia aprendido en su infancia, como
buen hijo de esta tierra, y la perfeccién con que la hablaba sirvieron para
que su traduccién del famoso catecismo fuera un instrumento eficaz para
la nueva etapa evangelizadora. .

1. Itapl’la. una puerta ablerta sohre el Parand

A fmes de 1614, Roque Gonzilez realiza su primera incursién hasta
el Parand, en cuyas riberas planta upa Cruz. El 23 de febrero de 1613,
el Capitin Don Francisco Gonizdlez de Santa Cruz, Teniente General y

18 Blanco, J.M., op. ct., pp. 117-19.

19 Dussel, Enrique D., Historia de la Iglesia en América Launa. Ed.lt Nova Terra,
Barcelona, 1974 PP. 104-7.
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Gobernador de Asuncidén, autorizé al Padre Roque Gonzalez o a otro
cualquiera de la Compaiifa de Jesds, “para que pueble y haga en nombre
de Su Ma]estad tres o cuatro reducciones en las partes o lugares que mejor
le parecieren y en particular enfrente de Itapda de la otra banda del rio
Parana_. y sobre la laguna de Santa Ana...”?,

El 25 de marzo de 1615 empezd la construccidn de la Encamar.:lén
de Itapia. Sus comienzos fueron de extremada pobreza y sacrificio. EI
Padre Rogque y su acompafiante, ¢] P. Diego de Boroa, debieron vivir en
una réducida choza hecha de cafias y paja. “En esta casita —refiere el
fundador— estuvimos, con no pequefia necesidad de todo, porque el frio,
cotno no tenfa defensa, era tanto que nos quitaba el suefio. La comida,
utias veces un poco ‘de mafz cocido, otras harina de mandioca que comen
los indios...”?". :

El misionero narra luego los obstdculos con que tropezaron para la
evangelizacién cuando hechiceros de la regién émpezaron a calificarles de
espias y falsos sacerdotes, portadorés de la ‘muerte. Los crédulos abori-
genes tuvieron entonces temor de acercirseles y tocar sus estampas y hubo
que vencer ese recelo a fuerza de bondad y generosidad: “...poco a poco
se van desengafiando y viendo con sus ojos los indiocs, como los nuestros
les son verdaderos padres, d4ndoles con amor de tales, cuanto piden como
1o haya en casa; y siéndoles médicos no sélo de sus almas, que es Io
principal, sino de sus cuerpos, ayudéndoles en sus enfermedades y trabajos
de noche y de dia. En. viendo cémo los indios nos cobraron amor, tratamos
de hacer una pequefia iglesia, que con ser .baja y cubierta de paja, estos
pobrecitos lo son tanto, que les parecla palacios reales...”®. -

Itapia ‘pronto se consolidé, El sitio escogido, un promomono a orillas
del Parand, parec1a un mojén rutero marcando el camino hacla el Alto
Uruguay. :

De Encamacmn fue el Padre Roque hasta las orl.l.las de 1a Iaguna
Santa Ana, dc-nde reuni¢ trescientos indios y fundé con ellos la reduccién
de ese wmismo nombre, Fundé luego la reduccién de Yaguapos, desde
doude recorrié en misién el Parand Hasta el Salto del Guaira. Y en 1622,
con €l Padre Pedro Romero organizé la reduccién de Corpus Christi.

'12._ La éntra;dé al' Urug'u'ay

La misién que debfa’ reahzarse en Uruguay fue cuidadosamente pre-
parada en Encarnacién de Itapda. En la iglesia de dicho poblado, que
estaba consagrada a Nuestra Sefiora, Roque - Gonzilez hizo su profesién
el 20 de octubre de 1619, luego de los Ejercicios Espmtuales, ¥ partlé

20 Blanco, J.M., op. cit, p. 121.

21 Carta, Anua del P. Rogue Gonzalez de Sania Cruz para e] Pa.dre Provmclal Pedro
de Ofiate,. Blanco, J.M., op. cit..-p. B88. -

22 Tbidem, pp. 588-89.




360 -J. Fala B., R.G., Comunicador de la fe

hacia su nuevo destino, acompanado de un grupo de mdlos CONVErsos y
de dos nifios que le servirian de acélitos.

Bl 8 de diciembre, levantada la iglesia, queds oficiahilen_té fundada
la reduccién que, en homenaje a la fecha se llamé Concepcién, Las primeras
experiencias que alli tuvieron fueron, como en otros lugares, resistencia
y oposicién de los hechiceros que defendian sus antiguas creencias y su
posicion de privilegio. El religioso los enfrénté con decisibn v coraje,
habldndoles con la fuerza convincente de su fe y con su elocuencia, ha-
biendo, conseguido, segin narran las crdmicas, portentosas conversiones.

. La segunda fundacién que el P. Roque estableci§ en el Uruguay fue
la de San Nicolds de Piratini, sobre €l rio Piratini, afluente del Uruguoay.
Era el dfa de la Santa Cruz, el 3 de mayo de 1626, cuando el P. Roque
celebraba la primera Misa en aguel lugar. La primera prueba que debid
soportar la Reduccién fue el hambre. Fue ésta tan cruel que el propio
fundador dird después que no habia visto otra igual, no obstante lo cual
siguieron viniendo las familias indigenas hasta el punto de que al afio
siguiente .eran ya unas quinientas. : -

Las Cartas Anuas' de ese tiempo refieren que el prestigio del P
Roque le habia precedido en su entrada al Uruguay, que su elocuencia
era ya famosa-y que ella obraba verdaderos prodigios: ...y ellos (unos
cuatrocientos indios que iban con gran despliegue a ]levar la guerra a
“otra ttibu) viendo su grande elocuencia y agrado, le oyeron con mucha
atencién, y més ‘cuando supieron que el que les predicaba era el P. Roque
Gonzélez, de quién, aunque nunca le habian visto, tenfan mucha noticia
por la fama célebre que de &l habia legado hasta sus tierras, y asf se lo
dijeron acabada la plética, con muestras de mucha aficién, y del contento
que habfan recibido de escuchar sus eficaces. palabras, atin mds poderosas
de lo que habia publicado la fama que los tenia deseosos de encontrarle
y cirlo, y que por datle gusto desistian de buena gana de proseguir con
su empresa, aunque los Hevaba el deseo de vengar sus injurias” 2,

Postenormente el P. Roque Gonzélez fundé dos nuevas reducciones
en el Uriguay: la de San Francisco Javier, rio abajo de la de Concepcitn,
y le de” Yapeyd en febrero de 1627. :

A fines de febrero de 1627, ¢l Padre Provincial lo nombra Supenor
de las Misiones del Uruguay. En sus posteriores recorridas fundé Cande-
laria, cuyos primeros tiempos fueron turbulentos, pues la poblacién fue
destruida per los indios tapés. La reduccién fue reconstruida con mucha
dificultad, con grave tiesgo de la vida dél P. Roque en dos - ocasiones, a
tal punto que el religioso pudo decir después que sus t::aba;os ¥ peregri-
naciones nunca habian sido tan apretados como en las regiones de Ybycuiti
y Tapé. Reitera, sin embaigo, que todo ese “es nada para lo que se debe
al Sefior por quien se hace... cuanto mds habiendo sido por la santa
obediencia® ¥,

2 Am:as de 1626/27 del P. N:colés Duran Blanco, T M op mt, - 616
% Ibidem, pp. 6384-36.
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-+ Las tltimas Reducciones fundadas por el P. Roque fueron las de
Asuncion del Yjubi, el. 15 -de agosto de 1628, con ¢l P. Juan del Castillo,
y Todos los Santos del Caard, con el P. Alonso Rodriguez, el 1% de
noviembre. El trabajo en esta- Reduccidn empezé de inmediato a rendir
sus frutos: “Era cosa para alabar a Nuestro Sefior ver el aumento con
que iba esta Reduccién, y era con tanto contento de los dos Padres, que
este mismo dia, habiendo acabado de repartir doscientas cufias antes de
decir misa, escribié un billete el P. Roque Gonzélez al P. Pedro Romero,
que fue el dltimo que escribié en esta vida, en que decm estaba aquella
reducclon cual se podia desear...”®.

"El dltimo mensaje del P. Roque trasunta fe y OptlIEIlSIIIO Se sentia
instrumento de Dios y veia con alegria los resultados de su gesta.

-El P. Del Techo Io describe arrostrando los peligros con decisién e
inirepidez, sin miedo a los ataques de los indios y deseando padecer el
martiric por Cristo. Le fue deparada esa gracia el 15 de noviembre de
1628 en la recién fundada Reduccién de Todos los Santos del Caarg,
mientras trabajaba, luego de la misa, en la construccién de un campanario.
Caia_ asf, simbdlicamente, al pie de su obra, como si hubiera querido
expresar que sobre el holocausto de su vida se iba a edlflcar la fe de
un pueblo

13. Gommicador de Is fe con el.EvangeIio

Era un testimonio vivo de caridad. Caridad para con los indios, a
quienes llamaba sus hijos, a quienes- ayudaba a descubrir su dignidad y
a instalarse en un nuevo sistema de vida. Caridad para con sus hermanos
espafioles, cricllos y imestizos, los encomenderos a quiencs irataba de
liberar del pecado de codicia que estaban cometiendo.

Su humildad le llevaba hasta el corazén de la miseria, hasta el fondo
dé las necesidades de los indios: hasta el flagelo del hambre, do las
pestilencias, de los reptiles de las selvas. Y lo vemos asumir esa miseria,
sufriéndola hasta en sus dliimos extremos, sembrando y cultivando para
vencer al hambre, haciendo de médico enire los apestados, alividndoles
sus dolores del cuerpo y sus penas del alma, socorriendo a las victimas
de las alimafas de los montes, Cuando se enteraba de que algin indio
enfermo o picado por una serpiente yacia en algin recodo del bosque,
revivia la pardbola del Buen Pastor. Iba en busca de la oveja extraviada
pata Hevarle socorro. Y se sentia plenamente recompensado cuando liegaba
a tiemipo como para bautizar a un moribundo o cuando sus manos derra--
maban las aguas bautismales sobre las cabezas de los nifios.

No se daba tregua ni descanso en sus tareas. Era un evangelizador
y un fundador de pueblos. Al hablar de su obra en San Ignacio, dice de
€l su compaiiero, el P. Del Valle: “Todo esto se ha levantado mediante

% Carta del Padre Vhsquez Trujillo. Blance, JM., op. cit., p. 487.
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1os increfbles trabajos del P. Roque Gongzilez. El mismo eén persona es
carpintero, arquitecto y albafiil, maneja el hacha y labra la madera y Ia
acarrea al sitio de construccién, enganchando él mismo, p0r falta de- ofro
capaz, la yunta de bueyes El bace todo solo” %,

Todos estos desvelos los cuenta el P. Roque con foda sencnllez como
si fueran contingencias normales de Ja vida. Se siente soldado de una
Iglesia misionera en lucha por la expansién del Reino de Dios.

Su intiepidez lo llevé varias veces a abrirse camino solo, cuando
nadie se animaba a acompafiarle, como en su entrada al Uruguay. Es un
pionero: que abre la selva, enfrentando a tribus: hosnles y desarmandolns
con la fuerza de su fe.- C _

Como religioso, mds aiin, como jesuita, puso especial empefio en el
voto de obediencia. Sin hesitar .se lanzé a las més arriesgadas empresas,
comp las del Chaco v Uruguay, en cumphm:ento de érdenes de su Provin-
cial. Tenia la plena conviccién —y de ello hay reiterados testimonios en sus

cartas— de que obedeciendo a su superior obedecia la voluntad de Dios.

Los tres grandes amores de su vida fueron Cnsto en la Eucanstia,
la Santa Cruz y la Santisima Virgen. Preparaba sus “entradas” con fervor
y entusiasmo, en largas vigilias ante Jesds Sacramentado. Y en Ias cele-
braciones del Cotpus, a las que dio un sello especial, hizo que los indios
y la selva, los frutos de la cosecha y los animales, hasta los péjaros v los
peces, rindieran el culto de la naturaleza a su Creador.

Cuando iba a iniciar una reduccién, empezaba por. plantar una Cruz '
en el sitio escogido y por explicar a los naturales, su significado, como signo
de redencién. Y como capitana de todas sus hazafias, la Virgen la Con-
quistadora, cuya pintura siempre le acompafiaba. Y estas tres devcrclones
las supo cultivar en el espmtu rehglosc- de los pueblos reducxdos

~ Pueblos. mdlgenas del Paraguay, del ncueste argentmo-, del Alto Utu-
guay y Sur de Brasil-nacieron con él & la fe cristiana. Escribié sobre &I,
Justo . Pastor Benitez: Lo. que no ha conseguido el portentoso. brazo de
un Capitin como Hernandarias, alcanza este mensajero del Evangelio.
Amansa, civiliza, vincula.. Y como todo apéstol recorre las tres clés1cas
estaciones: vocaclén, dedicacién y martitio 7. : .

Por la misién que cumpllé en tan extensos ‘territorios, por la audacia
hercica con que s¢ abrié paso en medio de los montes, por la generosidad
de su’ dacién total a los més necesitados, por la santidad de su vida y 13
gloria dé¢ su muerte, ¢l Obispo de Asuncién;, Monsefior Juan ‘Sinforiano
Bogarin, lo proclamé en una Carta Pastoral del 7 de noviembre de 1928:
“El més ilustre hijo.de la ciudad de la. Asuncién y de todo el Paraguay”,

ot

26 Anug del P. Diego de Torres, 12 de junio de 1615. Blanco, J. M., op. cit.,, p. 531.

27 Benitez, Justo Pastor, Formacidn Social del Pmblo Pamguayo, Edlt Aménca Sa-
pucai, Asuncién-Buenos- Alres, 1055, pp. 73-74, .
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. Roque Gonzdlez en la cultura indigena
'.IBariomeu Melia, s.j.

Para que Roque Gonzilez de Santa Cruz fuera “misionero™ en el
Paraguay de principios del siglo XVII, hubo de ‘darse en €l y por él un
contacto intercultural. El modo y contenido de esa “inculturacién” es la
hipétesis que se pretende aqui analizar, '

Seria impertinente juzgar el proceso de’ mculturaclén de un individuo
o de un grupo social a partir de las ideas actuales sobre cémo y en qué
debe mostrarse una verdadera inculturacién; por ejemplo, desde las. cate-
gorfas establecidas en la Congregacién General XXXII de la Compaiiia
de Jests (Roma, 2 diciembre 1974 - 7 marzo 1975) cuando dice que “la
‘encarhacién’ del Evangelio en la vida de la Iglesia exige que Cristo sea
anunciado y recibido de maneras diferentes segtin la diversidad de los
paises o los ambientes humancs, teniendo en cuenta las riquezas que les
son propias” (Decreto 4, N° 54), Pero seria igualmente- inadecuado reducir
la posibilidad de inculturacién dentro de perspectivas demasiado miopes,
tales por ejemplo las de la préctica e ideas misioneras de épocas recientes,
cuando, salvo excepciones poco comunes, el movimiento misionero estuvo
muy ligado al mercantilismo neocolonialista de corfe capltahsta y etnocén-
rico y a las 1deolog1as correspondlentes .

En el contacte intercultural se pueden dxstmgulr ‘al menos, tres posi-
ciones: la verificacidn, la adaptacién ¥ la inculturacién. Estas posmones
son graduales en el sentido en que no se puede pasar a la segunda sin
haber realizado la primera y no se puede pasar a la tercera sin haber
cumplido las dos anteriores. Sin embargo, las dos primeras posiciones no
son necesariamente dindmicas y pueden quedar encerradas y agotdrse en
si mismas, sin pasar adelante. La tercera, por el contrario, —al menos tal
como se la concibe aqui— tiene un dmamlsino ne s6lo de continunado
proceso histérico, sino, diridmos, de reversibn epistemolégica sobre las
dos posiciones antenores dialectizarido la misma verificacién y la adap-
tacién. Dicho dé ofra manera: la verificacién inculturada y la adap-
tacién inculturada son formalmente distintas de Ia simple venflcamon y
de la adaptacnﬁn :

1. LA VERIFICACION

1lamamos - verificacién a la.constatacién etnogrifica del etro —indi-
viduo o grupo— como otro y diferente; es darse cuenta y “extrafiarse”
de la_diferencia. Prescindimos aqui del problema de cémo se hace la
aprehensién del fendmeno, del grado de pariicipacién que exige la obser-
vacién etnografica, aun Iz mds “chjetiva”, asi como del modo como se
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opera la seleccidn de lo que se debe observar. Estas cuestiones son muy
importantes, pero sobrepasan el sentido inmediato y vulgar que le damos
aqui a la verificacidn.

Nuestro métedo de andlisis serd examinar, a partir de datos y docu-
mentos histéricos y con el auxilic de la etno-historia, cémo Rogque Gonzdlez
de Santa Cruz ha estado situadc en las tres posiciones sefialadas del con-
tacto intercultural. Y asf primero, se tratard de su verificacién etnogréfica,
y después de su adaptacién y de su hipotética inculturacidn.

1.1..- El misionero eoindgrafo

La obra etnogrifica que registran las cartas y crénicas jesuitas de la
época, es el resultado manifiesto de una verificacién. Esta facultad de
verificacién etnogrifica hizo afirmar a Alfred Métraux que “les créateurs
de I’ethnographie moderne sont preusement les jésuites du XVII et XVIII
sidcles” '

Teniendo en cuenta que la Provincia jesuitica del Paraguay se separé
de la del Pert en 1604 y que por lo tanto sus hombres le estdn ligados
intelectual y pastoralmente, cabe recordar las grandes contribucicnes etno-
graficas -de un José de Acosta con su Historia Natural -y Moral de las
Indias- (1590}, de un Blas Valera, un Juan Anello Oliva, para captar qué
actitudes hacia o mdlgena hayan podido traer los primeros misioneros
venidos de alli para aca? . .

De hecho, es un misionerc venido del Pert, ¢l Padre Alonso Barzana,
quien ha dejado un informe stnegrifico excelente, a pesar de lo breve,
" del modo de ser y religién guarani, cuando escribe a su Provincial Juan
Sebastidn (1594), respondiendo, al parecer, a un cuestionario estandarizado
que estaria en uso para los que partian a nuevas tierras de misién. .

“Pero vayamos a la nacidn guarani y digamos, conforme al orden”de
V.R., de su religién, gobierno, costumbres, vestidos, comidas, can-
tos... La lengua que habla toda esta nacién, extendida tan a la
larga ‘es una sola, que aunque la que hablan en ¢l Brasil, que llaman
Tupi, es algo distinta, es muy poca la distincién y que no impide
nada. .. Es toda esta nacién muy inclinada a religién verdadera o falsa,
y si los cristianos les hubieran dado buen ejemplo, y diversos hechi-
ceros no los hubieran euganado, no sélo fueran cristianos, sino devotos
cristianos. .. Son estas paciones grandes Iabradores 3,

Las Cartas Anuas (CA I y 1), que cubren preclsamente el tiempo
que en la provincia jesuitica del Paraguay vivid el Padre Roque Gonzilez,

- PMETRAUX, Alfred, “I&uites et indiens en Amérique du Sud”, en Lo Revue de
Paris B9 (1952) 112
- ZALBO, Xavier, “Jesuitas y culturas mchgenas Pera 1568-1606. Su actitud. Meto-
dos ¥ criterios de acultura.aén” en América Indigena, 26, México 1966, 395-98.
3FURL0NG Gmllermo, Alonse ' Barzana, s.j. ¥ su corte o Juen Sebamau (1594).
Buenos Aires; Ed. Theoria, 1968, 92s. -
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son- por su parte un rico y abundante arsenal de datos etnogriaficos, por
ahora escasamente explotados. Y de la misma época, aunque um poco
posterior, son la Conguista Espiritual de Montoya (1639), con su-capitulo
X sobre los “Ritos de los indios guaranies” (edicién 1892: 49-54) y el
Tesore de la lengua gugrani del mismo Montoya (1639), en el que se
nos da una lengua como habitada por la nacién guarani con su realidad
emograflca propla

1.2. Entre los gua'ycurﬁes'

Es defitio de este dmbitoc —incluso en contraste con sus coetineos—
donde puede ser mvestlgada qué verlflcaclon ‘es comstatable en Roque
Gonzilez.. :

De su estadia como sacerdoté secular en las regiones de Mbaracayi,
al norte de Jejul, no se citan datos especiales procedentes de él; nada de
extrafio, su estadia fue breve, ocasional, y lo- guaram, para esta época,
tiene  poco de novedose para un asumnceno.

Distinta es la aproximacién a los guaycurGes. Esta tribu chaquefa,
aunque situada enfrente mismo de la ciudad de Asuncién, sigue siendo
hostil al espaficl a principios del siglo XVII y lo seguird siendo por mucho
tiempo; su comportamiento, su modo de ser, sus posibles y temidas reac-
ciones son casi del todo desconocidas y emigméticas.

La Carta Anva de 1610, del Padre Diego Torres Bollo, refiere datos
que en buena parte han de proceder de los Padres Vicente Griffi y Roque
Gonzilez, quiencs hicieron su primera entrada alld en 1609, siendo Roque
todavia novicio. .

- Son observaciones etnbgi’éficas de interés, entre ofras, las siguientes:
total desnudez masculina; pinturas corporales; tipo de armas (arco y flecha
y dientes de un pescado como instrumento coriante para victimar al ene-
migo); integracién sccio-cultural de los nifios cautivos de guerra, asi como
de cautivas que una vez inculturadas son tomadas en matrimonio; matri-
monio de los hombres en edad madura; sobriedad en “no beber vino™’;
orgamizacién socio-politica firme con “extracrdinaria unién y obediencia
a los caciques™; hébitat chaquefio, “tHerra de grandes pantanos de invierno
y tan faltos de agua de. veramo”. Otras observaciones van orientadas a
determinar su situacién frente a la colonia, el lugar estratégico que ocupan
y cuél podrd ser la “dlplomacm a.seguir con ellos®

Las Anuas siguientes, 1611 y 1612, en las que ya se cuentan diversas
actuaciones del Padre Roque, afiaden algunos datos especialmente rele-
vantes, en relacién sobre todo con el proyecto reduccional que los misio-
neros pretendian implantar. Los guaycurdes, se especifica, no son labra-

4+BLANCO, Jos¢ Maria, Historia documentada de la vida y gloriosa muerte de los
Padres Rogue Gonzalez de Santa Cruz, Alfonso Rodriguez y Juan del Castiflo de la Com-
pafiia de Jesis, mirtires del Caard- ¥ Yjuhi, Buenos Aires, SebastiAn de Amorrortu, 1929,
549s. En adelante esta obra se citari con sélo nombre de a.utur ¥ .pégina: Blanco: 549-50,
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dores; son cazadores de arco y flecha; son recolectores del fruto del alga-
rrobo. Aqui la verificacién -de su’ sistema econdmico obedece a -unma
intencién socio-pastoral bien’ definida: (ser) “labradores es como previa
disposicién para_ser cristiane. .. y no- pueden ser catequizados ‘porque
andan-todo el afio muy lejos cazando y éste es otro milagro de Dios que
muden su naturaleza de cazadores en labradores® (Carta del Padre Diego
Gonzélez, que recoge informaciones de los misioneros de los guaycuries
y las comunica al Padre Provincial, quien en parte las cita en su Anua de
1612 (Blanco 553s). Se sefiala aparte también el “vicio” de ir a la guerra
y el hecho de que el guerrero puede “hacerse una seial en la cabeza que
significa que es matador”, aunque no parece ]_JElClbll'SC la funcién social
de la guerra dentro de la organizacidn guaycurd (Blanco 554),

Otras verificaciones etnogréficas de interés aparecen en la Anua de
1612, a través de una comunicacién del Padre Griffi, en la que se refiere
cor detalle a la muerte. guaycuru al entierro y sepultura,

“Abuso era: que apenas habia uno espirado cuando Iuege lo enterraban
y ha acontecido traerme dos veces un -indio cristiano para que lo
enterrase atin estando vive... (a la hija del cacique don Martin) que

“rian los indios enterrarla a su modo, y matar alguncs muchachos y
muchachas y de toda edad para que eft la sepultura y en la otra

~vida le hiciesen compafifa... Hubo pleito entre los indios sobre
quien habia de llevar la nifia a la sepultura mas yo lo quité, llevan-
dola en mis brazos, vendo grande acompafiamiento de gente, con un

_.llanto inexzplicable. .. tres dias continuamente habfan estado llorando
todos los indics (con) atambores y demds -instrumentos...” (Blanco
557-58).

Se habla tangenmalmente de la prictica probable del repudio matri-
momal (ibid.) y en otro orden, de como adornan las balsas y en ellas
“gente guaycuru embijados, y emplumados y plumas en los cabos. de
los remos” (Blanco 560-61),

Sobre estas y otras noticias einograficas de las Cartas Anuas, Bramslava
Susnik ha :podido categorizar ciertas pautas culturales de la nacidén guay-
curd, diciendo entre otras cosas, que “todos los guaycuriies manifestaron
una predisposicién hacia el ceremomal en correlamén intlma con el pres-
tigio - social” 5, .

Es verdad que las referencias citadas proceden de quienes compar-
tian la actividad misionera con Roque Gonzdlez y no pueden atribuirsele
en propio, aungue se supongan venﬂcaclones expenmentadas y com-
parndas por él. :

-1.3. Con los guaranies

Dz Ia efapa ‘guarani” de'Roque Gonzélez, en la cuenca del Parand
primerce y luego en la cuenca del Uruguay, tenemos algunas mdés verifi-

5 BUSNIK, 'ﬁranislava, il iudio.'coianial de} Paragugy. IIT. El chaguenio: Guaycu-
riies ¥ - Chongs-drgwak. Asuncién, Museo etnografico Awudrés Barbere, 1971, 30.
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caciones emogréficas, observaciones referidas sobre todo a la aceptacidn
u oposicidn a la obra misionera, y las noticias que llamarfamos de carécier
demografico y ‘geo-politico, en cuanto se refieren a la localizacién de los
nticleos guaranfes mas importantes, el reconocimiento del drea, la deteccidn
del prestigio polftico de los caciques, todo lo cual condicionaba en gran
medida las “eniradas” y las potenciales lineas expansivas. de la conquista
espmtual tal como la concebia el -Padre Roque.

En la propia Anue del Padre Roque Gonzélez, enviada desde la
Reduccién de San Ignacic del Parand a su Provincial, en 1613 (Blanco
658-674), hay una seric de datos no excesivamente novedosos, perc bien
seleccionados: dentro de la perspectiva reduccional tan enraizada en éL

“Es la gente labradora y tiene la lengua gemeral de esta provincia. .
tienen sus... (ilegible) de caracolés de muchas maneras que ellos
traen (que muestra bien su flema y aplicacién) por cufias, cuchillos
.y anzuelos, etc. También es cierta la entrada por aqui del Iguazd,

 donde hay mucho nfimero de gente, aunque dicen muy belicosa, de

" los cuales compran los parandes indios cautivos de otras naciones y
los traen a sus tierras y los matan con grandes borracheras, ponién-
dose nuevos nombres por haberle muerto (barbaridad por cierto inhu-
mana)”. (Blanco 659-660).

En esta Anug aparéce el famoso tema de los hechweros, del cual
tendremos que ocuparncs de nuevo. Aqul se anota qué alginos son “muy
viejos. .. (y sus hechizos no pasan mds de que son habladores y amenazan
a los indios que los han de flechar con sus hechizos, y que con esto les
cobran miedo 'y los Maman payés, que quieré decir hechiceros)” (Blanco
662).- A manéra de instrumento mdigico uno dé ellos usaba en este caso
patticular un poco de’'lo que parecia solimén, que habria sido adquirido
en algin trueque con un espaficl (ibid.). Estd también la verificacitn
hoy bien confirmada por la arqueologia sobre entlerro y sepultura de
los. guarames B

“Fue’ un cacique v1ejo de més de noventa aﬁos el cual wendole 5U8
- 'vasallos, ‘que tambijén eran infieles, muy malo, lo Ilevaron fuera del
pueblo diciendo que querian que muriese con sus antepasados, y que
le querian enterrar en una olla grande a su usanza’ (Blanco 663).

- Otras referencias pueden esplgarse al paso en esta Anug, que llegan
a informar sobre el ethos guarani: tipo de caza que desarrollan, modo de
hacer las rozas, las.viviendas tradiciopales comunales, la poligamia, y hasta
el dato “ecoldgico’ significante de una cantidad considerable de viboras
que con sus mordeduras producen la muerte, y existencia de tigres, asi
como de animales comestibles, todavia hoy apetecidos por los guaranies
tribales actuales:. venados, apereas, quirquinchos, puercos y perdices, .

Al describirse con detalle las - pomposas y maravillosas fiestas de la
nueva religién intraeducida, €l Padre Roque pone de relieve la religiosidad
de los guaranies, rasgo ya sefialado por Barzana, y que el Padre Torres,
al resumir v condensar la Anua del Padre Roque, en fa suya de 1614,
ha aceptado perfectamente: al. decir que - “Ias funcwnes sagradas son su.
gran aficién” (Blanco 574). ) Lo
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Por-su. titulo mismo, hay un documento que permife esperar una
buena informacién etnogrifica: Descripcidn de la Provincia del Uruguay,
y Tape desde Buenos Aires hasta las tierras del Guayrd, y del Brasil, hecha
personalmente a vistas de ojos por el V.P. Roque Gonzdlez de Santa
Cruz. Afio de 1627, {Schre este documento, véase Blanco 260 y Bonaéren
1933: 10 y 30-43) %, Esta descripcién estd toda ella orientada a la “con-
quista espiritual” y la exploracion geogléflca y recuento demogrifico obe-
dece a esa intencién: .

“Todas estas ires cientas leguas estin pobladas de Indlos pero muy

~ esparcidos; y asf en toda esta Provincia, a lo mas largo, no habia
més de veinte mil indios, poco més o menos: tedos labradores...”
{Bonaéren 31). (De paso da alguna noticia sobre los lulles, “que se
sustentan con solo cazar y pescar”, y sobre los birayaras (yvyrayaras),
también labradores como los guaranies).

Es interesante notar gque al referirse a las exageraciones que corren
sobre el nimero de Jos indios, atribuye a los indios “que no sabenr decir
verdad: de cuatro dicen que son muchos, y de’ c1ento que son como las
yerbas del campo, etc.” (Ibid. 34).

En sus planes reduccmna]es estd el no desear la intromisién de otros
que puedan venir a inquietar y asi “tenemos Ias espaldas seguras”, pero
al mismo tiempo hace la propuesta de que “se hagan dos pueblos de
espafioles. .. con los cuales dos pueblos se pondrin. dos frenos a esta
provincia” (Ibid. 37), ya que considera que el miedo al espafiol es “medio
por sus secretos juicios (de Dios) para gque estos pobres vengan a su
conocimjento y se haga algo en ellos” (ibid.). Todo lo cual no deja de
plantear el grave problema del modo como se hacia la Reduccién y su
trasfondo politico.

Para explicar en parte la escasez relativa de datos de werificacidn
etnograflca en el Padre Roque, se podria aducir que como “hijo de la
tierra” el mundo guarani le es ya en cierta manera familiar —lo cual no
guiere decir que lo ha hecho suyo, y mucho menos, como gustan de afirmar
algunos de sus panegiristas, que ha comprendido ¢l alma indigena—,

Estd claro que en él no se presenta la atencién ni la intencién de
escribir cartas de viaje para parientes v amigos que quedaron en Europa
¥ que esperan la noticia novedosa y la descripcidn exdtica; sus pocos
escritos son de hecho informes- de trabajo pastoral, comprometido ¢on un
proyecto reduccional que hay que llevar a cabo y contra el cual eventual-
mente se opene el “demonio” en forma de costumbres y modo de ser
guarani tradicional. Es por esta razén que muchos de sus datos no son
dados tanto en sf mismos cuanto en contraste con lo que se plensa ha
de ser el nuevo modo de ser cristiano en la Reduccién.

% Bongeren beatificationis sen declarationis martyrii servorum Dei Rocki Gonzdles de
Sante Crus, Alfonsi Rodrigues, Jognnis del Ceastillo e Societate Jesu, Insulae Lyri, Ma-
cione et Plsam 1932-33.
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Hay que reconocer que muchos de los misioneros-etndgrafos lo han
sido porque tuvieron que hacer el “viaje” que les hacfa recorrer mares,
rios v caminos, leguas y climas diferentes, y los Ilevaba a una aproximacién
formal del mundo indigena muy distinta de la que podia tener un hombre
nacido bajo estos cielos y en una sociedad, que aun nueva y en gestacién
era ya la de todos los dias para el criollo de Asuncién. Es por esta razén
por la que, a nuestro parecer, Roque Genzilez de Santa Cruz no despliega
tanto una facultad de observacién antropoldgica (usando una terminologia
moderna), cuante la diagnosis propia del educador y hasta -del pelitico
que frabaja una realidad guarani colopial que de una manera u otra es
va su sociedad en su patria, y a la que &l ve simultineamente con ojos
de conquistador y de evangelizador, aunque mertamente no de colono, y
menos de encomendero.

2. LA ADAPTAGION

Como segunda posicién hemos colocado la adaptacién. La adaptacién
es el otro nombre del sentide comiin, cuando se estd en otra cultura. La
adaptacidn crea correspondencias y formula acuerdos que aseguran de
una manera u otra la comunicacién de persoma y con el medio. Esta
adaptacion se puede extender a mniltiples dreas del modeo de ser confron-
tado. Aqui las dreas referidas especialmente son las de la lengua, las dei
comportamiento social, asi como las que se podrfan llamar “ecolégicas”.

2.1. Maestro en la lengua guarani

La adaptacién que el misionero debe y de hecho hace en la lengua
tiene una larga tradicidn jesuftica brasilefia y peruana, que el Padre Torres
Boflo trae explicitamente, en viniendo como nuevo Provincial al Paragugay.

“Seremos muy observantes de nuestras reglas y de no faltar punto en
- la oracién. .. y el saber la lengua. A ésta se atienda con sumo cuidado
" siempre, no se contentando con saberla como qu:era, sino con emi-
nencia”’,

Pero hay que recordar que en el Paraguay ya se venfa practicando
esta adaptacién lingiiistica, sobre todo en la pastoral franciscana, siendo
su més- conocido y famoso representante, Fray Luis de Bolafios. El Sinodo
de Asuncién de 1603, recogiende las directrices del Concilio de Lima de
1583, habia ratificado y dado obligatoriedad a la necesidad de tomar la
lengua guarani como medio necesario de predicacién en la evangelizacién
(véase Melid 1969 I: 28-33).

Rogque Gonzélez, como “nacido y natural de esta tierra’” y “haber
mamado esta lengua (guarani)” —con expresién que después se aplicard a

.. THERNANDEZ, Pablo, Organizacidn social de las docirinas gugranies de la Com-
paifa de Jesis, Barcelona, Ed, Gustavo Gili, T, 581,
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otros sacerdotes paraguayos—, habla bien esa lengua indigena que se esié
volviendo ya lengua de criollos y mestizos, es decir “guarani paraguayo”,

En esa época es sin .duda el jesuita que mejor conoce la lengua guarani
¥ se tienen testimonios de su especial aplicacién a la traduccién de textos
catequéticos al guaranf, como veremos.

Idea y preocupacidn de Roque Gonzdlez es que el misionero sepa el
guarani y asf propone que la residencia de San Ignacio sea casa donde
se ensefie la lengua: :

“Se podrdn sustentar aqui no digo dos sujetos, sino cuatro; siendo
esta residencia seminario de lenguas, por estar aqui lo mds acendrado
de esta lengua” (Blanco 661).

Parece que efectivamente se le asignd a esta tarea de ensefiar el
guaran{ a sus hermanos y compafieros de misién, pero pronto se debia
manifestar su poca disposicién psicolégica y tal vez poca capacidad
‘didédctica para dicho trabajo, Io que motiva un aviso del mismo Padre
Generzl desde Roma:

“Muy gran lengua me dicen -ser el Padre Roque Gonzilez que esta
en el Paraguay, pero como la condicién no es apacible y anida con
escripulos, siguese poco gusto en sus compafieros; avisolo a Vuestra
Reverencia para que procure de €l dos cosas; una que se vaya a la
mano tratando con més suavidad y amabilidad; otra que con la misma
ensefie la lengua a sus compafieros, peniéndole delante lo mucho que
servird con ello a la Divina Majestad cooperando con ese medio al
bien espiritual de esas almas™ (20 abril 1620) (Blanco 677).

Es en la traduccién, como decfamos, donde su nombre debe ser
retenido, y el Sinodo de Asuncién de 1632 (afios después del martirio del
Padre Roque) viene a traer como la consagracién de su trabajo lingiiistico,
al nivel de la alcanzada por Bolafios en el anterior Sinodo de 1603.

“Para ensefiar a los indios se aprovechen de la traduccién del mismo
dicho catecismo, el cual estd traducido en la lemgua guarani, por el
Padre fray Luis de Bolafios, y aprobado por la santa Sinodo que
mandé congregar el sefior don fray Martin Ignacio de Loyola y porque
a la dicha traduccién le falta la de los articulos de la fe y salve, pide
y encarga el Padre Diego de Boroa, Rector de Ia Compaifila de Jesiis,
procure salga a luz. Y se comunique la traduccién de los articulos y
salve, que hizo el Venerable Roque Gonzédlez de la dicha Compaiifa,
porque el catecismo mayor del dicho santo Concilio Limense es de
muy grande provecho para que los padres curas puedan predicar e
instruir a sus feligreses en los misierios de la fe, con los sermones
que contiene, pide y ruega a los muy reverendos padres Diege de
Boroa, Rector de la Compafifa, y Marciel de Lorenzana, que por
cuanto estin traducidos por el Venerable padre Roque Gonzdlez de
Santa Cruz, procuren que el dicho catecismo se imprima”. (Remi-
timos para este Sinodo al manuscrito, que lleva por titulo: Testi-
monio del Catechistno y oraciones de la lengua guarani. Biblioteca
del Museo Miire, Buenos Aires, 14-8-15. ff. 18v. Una transcripcién
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también . parcial del Sinodo de 1631, se encuentra publicada en
Trelles, 1882: 13-17),

Segln el historiador jesuita Pedro Lozano, la traduccién del cate-
cismo mayor estaria ya concluida cuando el Padre Roque salié de San
Ignacio (1614), y el volumen debfa todavia obrar en los archivos de la
Compafifa cuando Lozano escribia su Hisioria de la Compafiia de Jesis
en la Provincig del Paraguay (1754 - 55) segiin €l modo como se refiere a él:

“quando parece que de noche avia de descansar del mucho trabajo,
empleaba gran parte de ella en hacer diferentes traducciones, que se
le encomendaban, porque en ellas interesaban los que las pedian la
inteligencia perfectisima del Idioma, y la bondad de la letra, para
estudiar con menos tedio: que si a la dificultad del idioma se acrece
el trabajo de los caracteres mal formados, causa mayor desaliento,
como que se ha de pelear con doblados enemigos; pero el del Padre
Roque era tal, que hasta aora se lee con gusto, y por darle a ofros
y facilitarles el trabajo, no reparaba en el propio su ardiente caridad”
{Lozano 1753, II: 762-63).

Una situacién diferente se presenta respecto a la lengua de los
guaycuries, que pretendié aprender pero no logrd, en patte porque su
estadia entre ellos no fue prolongada (Bonaéren 5), y en parte porque la
lengua era tenida por sumamente dificil. “Los dos primeros afios estuve
en los guaycur(ies aprendiendo una de las mds dificiles Jenguas que hay
en el mundo”, escribird el que habia de ser su compafiero de misién y
de martirio, el Padre Alenso Rodriguez (Bonagren 149).

22, Gran obrero de Indios

Otra 4rea en la que se requiere también un intento de adaptacitn
es la que se refiere a las pautas de comportamiento social, a su vez
intimamente ligadas con la misma organizacién socio-politica y el sistema
de comunicacién de mensajes. Entran aqui elementos especificamente cul-
turales, pero también dones de simpatia y cualidades de prudencia. Incluso
un criterio de adaptacién conseguida en la aceptacién manifestada explicita
o implicitamente por el otro,

Al Padre Roque le aceptaron bien los indios guaranies al menos al
principio. Facilidad en el traio con los indios, prestigio y autoridad, son .
las notas principales que muestran un buen grado de conformacién con
‘el modo de proceder indigena. Parece que en este sentido hay que eniender
aquellas expresiones de los “catdlogos trienales” (Blanco 458-39), de que
el Padre Roque es: “‘grande obrero de indios™” (1614); “talentum ad
indos singulare” (1620); “talentum... ad Indos eximium ac praestans”
(1623 y 1626); “para con los indics tiene ganada grande opinién, y
aun entre gentiles. .. fuera ldstima sacarle de la conquisia de la gentilidad”
(1626). También lo reconoce un “capitdn” indigena, Santiago Cuarecupi,
al decir “que los indios le amaban y querfan tanto, que lo eché de ver
mucho este {estigo siempre” (Blanco 436).




ave B. Melia, R. G., en la cultura indigena

Personalidad fuerte y “conquistadora™, combina la entrega humilde
y servicial con la capacidad para convencer y la intrepidez para imponerse,
habiendo captado en parte el movimiento psicoldgico de la idiosincrasia
guarani, que obedece al “duefio de Ia palabra”

Se puede notar, sin embargo, que su prestigio y autoridad tienen
dificultades a medida que se aleja del centro de la conquista, de Asuncién.

Primerc es ¢l canio de marcha triunfal dé aquellas entradas que
‘hace desde San Ignacio hasta las costas del ric Parand; “son estos indics
de buena disposicién y facilmente se les puede dirigir por buen camino”
(Blanco 574); convence a dos caciques “pescadores” que se animen a
hacerse “agricultores” (Blanco 377-78). Com su calma, virtud muy “gua-
rani”, hace frente a los gritos descompuestos de aquel cacique que se
interponfa a su paso (Blance 582). “Vino un cacique del Uruguay a vernos
v fue muy contento” (Blanco 589). “No dejé de tener ocasion el Gober-
nador de maravillarse... con tanta facilidad dejan estos indios sus tierras,
sus parientes, v heredades vy vienen a poblarse y reducirse donde estd el
Padre, sabiendo que los dos, o tres primeros afios, se pasa tanta hambre
y necesidad” (Blanco 590). Pero ya en 1618 se hace cada vez més patente
que los guaranies estdn decididos a impedir el paso al “espaﬁol” (Blanco
595), lo cual parece estar en relacién con indios “apdstatas”, que en buena
parte no son mds que indios fug1t1vos del sistema cclonial.

- Este fenémeno de la resistencia indigena contra el ° espanol” sobre-
pasa naturalmente el problema de-una adaptacién, proyectindose sobre
el sentide que hubiera debido tener una inculturacién en ese ‘momento
colonial; tema gue hemos de tratar mds despacio (ver infra),

2.3. Lo que comen los Indios

La adaptacién lingiiistica y una cierta adaptacidn al modo de comu-
nicacidn social guarani, se ¢ompletaria con la adaptacién_ “ecolégica”. En-
tendemos bajo este término de adaptacién “‘ecolégica” aquella en que
entran costumbres y etiqueias condicionadas en gran parte por el espacio
chmatlco que habita eI SrUpo.

De la falta de adaptacién ecoldgica suelen provenir desa]ustes fun-
cionales, enfermedades, melancolias, nostalgias. .. La adaptacién ecolégica
se da sobre todo en la comida, en la habitacién, en el dormir, en ser
capaz de sufrir clima, “aires” y plagas... Pero se extiende también a Ia
adaptacién al “ethos” corporal: modo de sentarse, de caminar, de mirar,
de setisfacer las funciones fisiolégicas, y otras rutinas.

El Padre Roque no parece haber sentido dlflcultad en adaptarse a
la comida. Come lo que los indios, de quienes incluso mendiga su sustento
(Blanco 598). Pero esto no va sin un cierto esfuerzo, sefialado expresamente:

“Nuestro pasar ordinario este afic ha sido como hemos podido, aco-
modéndonos-a las comidas de esta gente, que son raices y maiz, que
esto, gloria al Sefior, no nos ha faltado; aunque de lo demds de
carne ¥ pan ha habido falta' y hambre...” (Blanco 661).
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Roque Gonzdlez, criollo, acusa otro régimen alimenticio y cierta-
mente otras apetencias y gustos, no solo en desear comer catne y pan
sino hasta verduras:

“La comida unas veces un poco de maiz cocido, otras harina de
mandioca que comen los indios, y porque soliamos enviar al campo
a buscar unas hierbas de que comen bien los papagayos, los indios
por gracia dijeron que lo éramos” (Blanco 588).

Es curioso que en esta adaptacién a la comida el misionero, implicita
¢ inconscientemente, reclama para si el reconocimiento de un “mérito”,
que no suele reclamar, sin embargo, en iratdndose de la adaptacién lin-
giiistica. 'Y es un hecho que hasta el dia de hoy, la adaptacmn en la
comida viene a constituit uno de los dltimos pascs en el camino de lo
posible ¥ de lo franqueable que sélo se le puede pedir al misionero con
prudencia, .

El Padre Roque, cuando es necesario vive en una chozuela (ibid.)
v no hay duda de que es capaz de soportar cansancio e incomodidades del
ambiente, pues de lo coniraric no hubiera podido emprender aquellas
largas ¥ continuas expediciones, como las que de hecho realizé.

Para cerrar este apartado se puede decir algo anélogo a lo dicho a
propésito de la verificacién. Roque no ha tenido que hacer cambios radi-
cales ni en ld adaptacién lingiifstica ni en la adaptacién *“ecoldgica®
superficial; él-estd en su patria sin ser indio, una patria que, sin embargo,
es todavia de los indigenas.- Es paraguayo sin ser indigena. Forma parte
de esa nueva cultura paraguaya, adaptada, en Ia cual se ha iniciado un
juego de interferencias de dos sistemas que van desembocando a una
tercera situacién -—Ilegard un dia en que el indio guarani esté verdadera-
mente desadaptado en el Paraguay—.

-La adaptacién del criollo tendrd la dificultad de dar el paso sutil de
la dlferencla dialectal; usando las mismas palabras, viviendo la misma
patria, habla ya una lengua diferente, estd ya en otra nacién. De hecho,
mis que haberse adaptado a la lengua, se adapta la lengua; y el misionero
es enfendido, no tanto porque habla el Iengua}e del otro, cuanto porque.
el otro ya se ha hecho al lenguaje del primero.

. Roque.no viene de fuera; vive lo guarani en una transformacién
desde dentro, en un proceso cultural y politico ya incohado, y del cual
€l es incluso un gestor, Su adaptacién le permite no estar fuera del
proceso nuevo.

3. LA INCULTURACION

" Dado el.tipo de verificacién y de adaptacién reconocido en el Padre
Roque Gonzilez, parecerfa que su mcu!turamon esté ya fuertemente
hipotecada v prejuzgada,

. Pot supuesto, no se puede tomar la inculturacién de Roque Gonzélez
como la presentan —o la desean— los documentos actuales de la Iglesia;
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" no hay en este sentide, integracién del Padre Roque en el modo de ser
guarani tradicional. Es cierto que la integracién no hay que tomarla como
el registro pasivo de actitudes, el fundirse como agua dulce en la mar
salada. Inculturacién tampoco es permanencia estdtica en un modo de
ser de museo ni disolucién de libertades en una sociedad andnima; como
no es integracién, la integracién a la sociedad nacional colonial que gene-
ralmente se pide y exige a los indigenas. Pero supone, si, como dird un
escritor moderno, “ser evangelizado™, dejarse dar la buena nueva del otro.

Rogque Gonzélez no parece haber sido sensible al mensaje religioso
que podian dar aquellos “sacerdotes” de la religién guarani, profetas y
videntes de intensa vida mistica, “teSlogos de la selva”, leales y fieles
a la religién como niicleo fundamental de su vida toda. El Padre Roque
expresa mis bien los prejuicios peyoraiivos sobre ritos y hechicercs, que
por lo demds han sido generales en casi todos los misioneros que se han
referido a ellos. Asf estd claro que no hay en él —y tal vez no se le
puede pedir— una integracién en la religion guarani, por lo menos enten-
dida a nivel de contenidos y formas rituales. :

3.1. Dentro del proceso coloniai

_Perc hay otro concepto de inmculturaciém. Es entrar en una cultura
para, en ella, participar en un proceso histérico. Es tomar la cultura, no
como resultado de lo que fue, sino como energia de lo que sera, y por
lo tanto, como irabajo en la historia, “comercio”, comunicacién.

Este tipo de inculturacién toma el guarani en un momento preciso
y concretc de su proceso histérico, y asi no desconoce que el pueblo
guarani estd viviendo un proceso “colonial”’. Que este tipo de imculiu-
racidn, sea extremadamente dificil, ya que se injerta en el cambio mismo
de estructuras, sin modelos en un pasade dado y conocido, que estd dejando
de ser, y sin referencia a un futuro, que todavia no es, no debe excluitla
de enirada ni hacer renunciar a una accién politica en esa historia. Esta
inculturacién no puede darse sin un juicio histérico sobre el presente, en
el que ya se instauran dos sistemas y se anuncia un tercero; para que esta
inculturacién llegue a ser auténtica, toda ruptura en la comunicacidn,
cualquier aniquilamiento de la libertad del otro y las substituciones for-
zadas, vienen a ser un peligro de anomia y desintegracidn; el sistema
c¢olonial como tal opera precisamente por rupturas y substituciones forzadas,
y por ello no es inculturacién, sino asimilacidn.

El Padre Roque, desde un principio, ya antes de entrar entre los
guaranies del Paranid aparece como un hombre convencido del cambio,
Tal vez influye en él poderosamente el pertenecer a une familia, la de
Hemandarias, que se esfuerza por hispanizar al Paraguay, que introduce
la ganaderia en el Rio de la Plata, que es un propuisor decidido y con-
vencido del sistema reduccional, como medic de pacificacién y de civili-
zacién e instrumento de evangelizacidn.

“Estos pobres no tienen quien les mire a la cara y lo peor sin industria
de labrar y hacer cassas, y asi es menester que lo hagamos nosotros
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todo, y si no tenemos bueyes, es cansera pensar que habemos de hacer
algo. Dios lo remedie, que todo lo veo “matas y por rozar” (Bo-
naéren 6). '

-Esta carta del Padre Roque recién entrando en la Compadnfa de Jests,
y cuando estd visitando a los guaycurdes, sefiala ya una de las pautas mas
claras de la accién reduccional, de la cual es un proyectista eniusiasta y
un realizador incansable. Su voluntad serd después Ilegar a un nuevo modo
de ser del pueblo guarani, une nueva cultura en el sentido amplio del
término; y para ello introduce medios de produccién més eficaces y mejor
organizados, una agricultura intensa, la reduccidn peoblacional v la nueva
religion. Todo esto servird, si entendemos bien la mentalidad del Padre
Roque, para que el indio sea un indic colonial, y no precisamente un
esclavo dentro del sistema colonial. La Reduccién es la base, la forma y
la realizacién posible y prudente —a fdnica, probablemente, para el Padre
Roque— para que la nacién guarani viva su nueve momenio. Lo que el
Padre Roque aporta y difunde ha de servirle al indio para su vida colonial,
pero no propiamente para su vida guarani tradicional; parece que él
piensa que el indic guarani tiene que dejar de ser (lo que es) para seguir
siendo (de otro modo). Hasta qué punto sea esio posible y en qué medida
las Reducciones, como obra total, lo hayan conseguidc, queda todavia
como una de las preguntas mds pertinentes con que se puede abordar el
problema de las Reducciones jesuiticas del Paraguay.

3.2. El papel de la nueva tecnologia colonial

Es facil de ver que una inculturacién entendida asi, no opera por
imitacién sino por proyeccién de nuevas formas histéricamente viables.
Aunque siempre permanece la cuestién de lo que es histéricamente vmble

Hay dos importantes cambios utilizados en la Reduccién que, aunque
no traidos hi inventados por el Padre Roque, tuvieron en €l a un promotor
convencido: nuevas casas y nueva agricultura. En el mismo proceso, aunque
de otrc orden, se da la conversidén religiosa.

a. -Lo que es la casa guarani tradicional estd bien ilustrado en las
crénicas y disefios de la época, y aqui no volveremos sobre su descripcidn.
Sélo citamos a medo de ejemplo, lo que dice la Anuwa de 1626-27, refi-
riéndose a la Reduccién de Nuestra Sefiora de la Concepcidn.

“cada upa (casa) (y Io mismo usan en todo el Paraguay) es una
gran pieza donde vive el cacique con toda su parcialidad, o vasallos
que suelen ser veinte, treinta, cuarenta y a veces mis de cien familias;
seglin la calidad del cacique: ni Henen otra divisién, o apartamiento
esias casas, que unos pilares que corren por medio del edificio a tre-
chos, y sirven para sustentar la cumbre, v de sefialar el términc de
la vivienda de cada familia, que es el espacio que hay entre uno ¥
otro pilar, una de esta banda, y otra de aquella” (Blanco 621).

Ahora bien, ya en San Ignacio, la innovacién que aporta el Padre
Roque va en el sentido de nuevas viviendas y nuevo ordenamiento espacial
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de la poblacién, resultante que en cierta manera Ilegarid a ser definitoria
de la Reduccidén, como se puede ver en el estudic de Gutiérrez .

“Este afio, habiendo de hacer pueblo estos pueblos, digo indios, nos
parecié lo hiciesen con buen orden para irlos ponmiendo en buena
policia y quitar muchos inconvenientes que hay en unas casas largas,
~que tienen los indios en toda la sierra, y aunque entendimos que no
lo tomarfan bien, por quererles quitar eso tan antiguo de -sus ante-
pasados, no fue asi; antes lo tomaron muy bien, estdn muy contentos
©n sus casas nuevas, a las cuales se pasaron aun antes de estar acabadas,
por estar holgados y anchurcsos, y cantat, como dicen, cada gallo
de... (ilegible). Estd pues el pueblo en nueve cuadras: la una sirve
de plaza' cada cuadra seis casas de seis pies, y cada casa tiene, digo
hace, cinco lances de a veinte pies, y en cada Iance de estos vive un
indic con su chusma” (Blanco 660).

Es interesante leer la transcripcién resumida e interpretada que de
este parrafo hace el Provincial Diego de Torres en su Anua de 1614:

- “Fue necesario construir este pueblo desde sus fundamentos. Para
cortar la acostumbrada ocasidn para el pecado, me resolvi a construirio
a la manera de los pueblos de los espafioles” (Blanco 570).

Los dos textos citades som importantes para analizar el movimiento
de inculturacién. El Provincial ve en la nueva disposicién una reduccitn
“a la manera de los pueblos de los cspafioles”, pero el texto del Padre
Roque, aun sefialando explicitamente el cambio operado, deja entrever
que las nuevas casas permiten la continuidad con el sistema de distribucién
por familias extensas y cacicazgos. Por una parte las nuevas casas marcan
una ruptura con la “materia” precedente; por otra, el cambio es tal que
no provoca ruptura. Esta es la cuestién que queda planteada, y que discuti-
remos a propésito del pase de las cufias de piedra a las cufias de hierro.

De ella derivado aparece el problema total de la reduccién, como
lugar no sélo habitacional sino forma socio-cultural y politica. (Era la
“reduccién” la finica, o por lo menos la mejor respuesta histérica para
formar ¢l guarani colonial, y para permanecer como nacién? Bl Padre
Roque actia como si asi lo creyeran &l y sus compafieros jesuitas gque
en la época han estado trabajando esa realidad. La 1]16]01' manera de salvar
la comunidad, cambidndola.

b. La introduccién de las cufias de hierro viene a plantear un
problema similar,

Las cufias, a modo de hachas de piedra, eran ya elemento esencial de
la cultura agricola y canoera de los guaranies.

“Habian... (los mdlos) dado principio a desmontar para las semen-
teras, que es la primera cosa que se hace en la fundacidn de cada

8 GUTIERREZ, Ramén, “Estructura socio-politica, sistema productive y resnltante
espacial en las misiones jesuiucas del Paraguay durante el siglo XVHP’ en Estudios Para-
gugyos, Asuncién, 1975, II, 2, 83-140.
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una de las reducciones, porque no usan Ios indios sembrar en campo
descubierto, por estar la tierra més gastada, y asi no se logran las

- sementeras, pere como en los montes estd la tierra defendida por los
drboles, que son muy coposos, se conserva mds hiimeda, y pingiie,
y vuelve muy colmados frutos. Para esto pues arrasan gran pedazo
de monte conforme al nimero de familias, a cada una de las cuales
se les sefiala distinto pedazo para sus sembrados, y después de cinco
" 0 seis afios la dejan por cansada e indGtil y desmontan de nuevo otro
tanto, por Io cual es necesario que donde se funda algdn pueblo, haya
muchos montes cercanos. Para derribar estos arboles, v lo que es

" mds, para cavar sus canoas COmo no saben el uso del hierro (aunque
hay minas de él en su Uruguay) usan las cufias de piedra que es
cosa que pone admiracién, cortén con ellas cuanto es menester con
grande facilidad. Después de recucirlos nuesiros Padres, les Ilevan
esta misma forma de cuilas, pero hechas de hierro, y con cada una
de ellas se gana una familia que se reduce de buena gana, por tener
con que hacer sus canoas y sementeras” (Blanco 627).

El papel convertidor de las cufias aparece continuamente en los relatos
fundacionales para que se minimice su importancia decisiva.

" Entrando en el Uruguay el Padre Roque, y queriende fundar una
1educ016n,

“envia pedir... cuyas para comenzar a rozar... que si hay cuiias
estard hecha aquella reduccién dentro de dos aﬁos” (Blanco 611).

-El dltimo billete del Padre Roque todavia habla de las famosas cufias,
segln testimonio del Padre Vésquez Trujille. .

“Fueron junidndose los camques comarcanos a ver los Padres y tomar
cufias {que es con lo que se prendan) porque recibida la cufia se
obligan a reducirse o si se quieren it volverla... Este mismo dia
habiendo acabado de repartir doscientas cufias antes de decir misa
escribié un billete el Padre Roque al Padre Pedro Romero (que fue
el dltimo gue escribié en esta vida) en que decia que estaba aquella
reduccién cual se podia desear y que si tuvieran cufias vendrian
mis de quinientes indios™. (Blanco 486-87). .

' El primer texto sobre las cufias, que hemos citado, contiene en sf
elementos reveladores para la inculturacidn que analizamos. Como se ve,
la cufia de hierro es con respecto a la cufia de piedra, apenas un cambio
“material”, quedando —aparentemenie— la forma y la funcién de la cufia
sin modificacién; rozas y canoas se siguen haciendo de Ia misma manera
y para los mismos fines dentro de un misme —por ahora-— sistema. En
realidad, todo -ha cambiado, porque sin cambiar los instrumentos de
produccién ha cambiado profundamente la estructura forma de los medios
de produccién. De hecho, todo comienza por upa mayor facilidad y gusto
en el-trabajo, que es lo que atrae a los caciques, perc enmseguida la mayor
facilidad de- produccidén se traduce en excedente ganade en tiempo y en
produccidn, tiempo y produceién que a su vez genmeran nuevos modos de
vida social y politica. Se. puede constituir un “pueblo”, se instaura el
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comercio de excedentes, se diversifica la produccién y la fuerza de trabajo,
liberado en parie para la ariesania y hasta para un ptincipio de vida
“cultural”, entendida esta ltima en su sentido restnngldo de formas
cultivadas de expresién artistica.

Es aqui pues, donde la inculturacién aporta un cambio estructural,
no introduciendo elementos nuevos diferentes que correrian el peligro de
ser ignorados y puestos de lado, sino reasumiendo lo que hay para hacerle
hacer y decir lo que todavia no es. :

Consecuencia ya solamente complementaria' es que se vajfa 'iﬁtrodu-
ciendo en el proceso, ¢l arado y la yunta de bueyes (Blanco 581). El papel
que en todo este proceso juega Roque Gonzélez es claro.

- “Todo esto se ha levantado mediante los increibles trabajos del Padre
Rogue Gonzédlez. El mismo en persona es carpintero, arquitecto y
albaiiil; maneja el hacha y labra Ia madera, y la acarrea al sitio de
construccién, enganchando €1 mismo, por falta de otro capaz, la
yunta de bueyes. El hace todo solo” (Blanco 581).

Pero aqui estd precisamente la ambigiiedad de un trabajo que desem-
boca facilmente en la sustitucién de roles, de lo que ni las Reducciones
antiguas, ni las Misiones modernas, han logrado liberarse ¥y que sigue
siendo su “juicio”.

Con dos cambios tipicos y significativos ~—el orden espacial de la
vivienda y lz introduccién de cufias— queda, creemos, planteado el
problema de la inculturacién y la cuestibn de si los cambios aportados
son de contenido, manieniéndose una estructura formal andloga, o si hay
un cambio propiamente dicho de estructuras.

3.3. Dlos de los espaficles, no més _

La respuesta creemos que no puede ni siquiera abordarse, sin hacer
intervenir a la religién.

La inculturacidn jha mantenido la estructura religicsa fundamental
guarani o la ha destruido y desmtegrado anomizéndola, dejdndola sin
palabra y sin sentido?

Hay que parur del hecho que la religibn guarani no podia ser
aceptada por el misionerc que viene con otra verdad. Pero, cabe pregun-
tarse si la religién, como la cufia, es més bien sdlo forma y funcién para
que el espiritu trabaje el mundo y poco importarfan sus contenidos mate-

riales; asi el guarani habria aceptado la rellglén, aunque sea crlstlana,
por ser religién.

Fue Métraux quien con perspmacxa lanzé ‘1a l:updtesm de que. los
misioneros jesuitas son otros “‘chamanes”, y asi a la nacién guarani no
se la presentaba la alternativa de una religién u otra, sino la eleccibn
entre dos tipos de “chamin” o profeta religioso, cada uno de ellos repre-
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sentando incluso un orden socic-politico diferente y antagénico *. Haubert ',
sobre todo en su capitulo: “les nouveaux sorciers” (pp. 101-39) y el
parrafo donde habla de “messies conire messies” (pp. 146-158), divuiga
ese punio de vista, ¥ un irabajo de Necker lo coloca como gozne para
su tesm (ver pp. 47-53).

" Que los indios hayan conceptuado como “hechiceros” a los misio-
neros, hay suficientes testimomios. Ya a Bolafios se le habia lamado
“hechicere de Dios™ (Necker 48).

Quienes instigaron la ejecucién de los Padres Rogue Gonzélez,
Alonso Rodriguez y Juan del Castillo, toman motivo de que éstos son
“hechiceros” falsarios (precisamente por representar otro- orden cultural
y politico). . . :

“Matemos a esie hechicerc de burla...” (Blanco 533). “¢Para qué
queréis tener aqui este fantasma o hechicero?” (Blanco 450).

Sacerdotes guaranfes y caciques en esta €poca parecen mosirar una .
fisura interna, tal vez ya provocada por el primer contacto colonial.
Mientras los primeros se aferran desesperadamente al orden tradicional,
los segundos estdn més o menos- atraidos por las nuevas oportunidades y
hasta inclinados a deshacerse de la avtoridad ““divina” de sus sacerdotes,
enconfrando en Jos muevos sacerdotes una visidn més secular del ejercicio
politico del poder.

Que los nuevos sacerdotes “cristianos™ han entrado en la vida guarani,
y la han sacudido hasta la crisis politica y religiosa, no hay duda y es lIo
que aqui analizaremos, dentro de los solos Iimites de los testimonios que
se refieren al martiric del Padre Roque y sus compaifieros.

Hay en quienes deseaban la muette de los sacerdotes “advenedizos”,
un discurso politico-religioso, de una coherencia y légica, que no-tienen
nada de los “disparates” con que se los califica (Blanco 410).

Tanto las palabras de Potirava como las “profecias cataclismicas” de
Nesti, constituyen, a pesar de llegarnos a través del perjuicio distorsionador
de quien les condena, una pieza maestra de la dialéctica guarani frente al
contacto colonial y del pensamiento religioso, rastreable hasta hoy en
expresiones andlogas de aquellos guaranies tribales actuales que tiemen
que hacer frente a una situacién colonial del mismo género.

3.3.1. Pelitica y religién

‘Potirava es un “apéstata”, es decir un fugitivo de Ia opresién colonial.
Su discurso recuerda el de aquel otvo fugitivo que aparece en la “entrada”
que hizo el Padre Roque, Parand arriba, y sus palabras: '

TMETRAUX, Alfred, Religion et magies indiennes d‘Aménque du Sud, Parls, Galli-
mard, 1967, 11-41.
- 0 FAUBERT Maxime, Lz vie quotidienne ou Poraguay - sous les }esmtes, Paris, Ha-
chette, 1967.

I NECKER, Louis, ‘Indiens Guarani et Chamanes Fﬂmcsscmm, Les premidres Ré-
ductions du Pamgmy {1680-1800). Genéve, Université de Genﬂve, Faculté de Droit
(thése, miméo), 1975. .
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“estoy harto y camsado de oir estas cosas que dices, porque soy
“cristiano de los de fray Alonso de Buenaventura, yo era ¢l que llevaba
. su habla a los indios y predicaba las cosas de los cristianos...- ya
© conozco a vosotros Yy a los espafioles...: los espafioles envian a

éstos a explorar nuesiras tierras con tfiulos de religiosos y Juego tras

e]los a echarnos de ellas y Ilevar nuestros hijos ¥ mujeres" {Blanco 596).

Otro caso de un fugltwo {(pero que al fm -se conwerte) aparece en
Concepclon del Uruguay (Blanco 621)

El dlscurso de Potlrava, aunque trasladado del guaram y prejuiciado,
como deciamos, muestra todavia su trabazén interna y su densidad, =

“Ya ni siento mi ofensa ni la tuya; sélo siento la gque esta gente
advenediza hace a nuestro ser antiguo (asi llaman ellos su antiguo
‘modo de vida) y a Io que nos ganaron las costumbres de nuestros
padres. (Por ventura fue otro el patrimonio que nos dejaron sino
. nuestra libertad? ¢La misma naturaleza que nos eximié del gravamen
" de ajena servidumbre no nos hizo libres aun de vivir aligados a un
sitio por més que lo elija nuesira eleccién voluntaria? ¢No han sido
hasta ahora comfn vivienda nuestra cuanto rodean esos montes, sin
que adquiera posesién en nosotros mds el valle que la selva? {Pues por
qué consienies gue nuestro ejemplo sujete a nuestros indics ¥ lo que
peor es-a nuesiros sucesores, a este disimulado cautiverio de reduc-
- ciones de que nos desobligé la naturaleza? (No iemes que estos que
se llaman Padres disimulen con ese titulo su ambicidn y hagan presto
esclavos viles de los que llaman ahora hijos queridos? ¢(Por ventura
faltan ejemplos en el Paraguay de quien son los espafioles, de los
estragos que han hechc en nosotros, cebados mds en ellos que en
su utilidad? Pues ni a su soberbia corrigid nuestra humildad, ni ¢ su
ambicién nuestra obediencia: porque igualmente esta nacidn procura
su riqueza y las miserigs ajenas. (Quién duda que los gue nos intro-
" ‘ducen ahora deidades no conocidas, mafiana, con el secreto imperio
~que da el magisterio de los hombres, mtroduzcan nuevas leyes o nos
‘vendan infamements, adonde sea castigo de nuestra mcreduhdad un
intolerable cautiverio? ¢Estos que ahora com tanta ansia procuran
despojarte de las mujeres de que gozas, por qué ofra ganancia habian
de intentar tan desvergonzada presuncién, sino por el deseo de Ia
presa que han de hacer en Io mismo que te quitan? JQué les va a
ellos, si no las quisieran para su antojo, en privarte de que sustentes
tan numerosa familia? Y lo ‘que es lo principal, (no sientes el ultraje
de tu deidad y que con una ley extranjera y horrible deroguen a las
que recibimos de nuestros pasados; y que se deje por los vanos ritos
cristianos los de nuestros ordcules divinos y por la adoracién de un
maderc las de nuestras verdaderas deidades? ;Qué es esto? (Asi ha
. de vencer a nuestra paterna -verdad una mentira extranjera? Este
_agravio a todos nos toce; pero.en ti serd el golpe mis severo: y si
ghora no lo desvias con la muerte de estos alevosos tiranos, forjaris
las prisiones del yerro de tu propia tolerancia” (Blanco 525-26).
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El ser guarani se define por uma “libertad” ecoldgica y se opone al
disitnulado cautiverio del trabajo en la Reduccidn. Pero lo que llama la
atencién es el andlisis del mecanismo colonial y su dialéctica, que hemos
querido subrayar en el texto. La oposicién ‘‘religiosa” toma como punto
de apoyo el hecho de su extran]eria. El texto no es xenéfobo como podria
pensarse ‘a primera v1sta, sino anticolonial.

Cuando el misionero es tratado de gxtranjero con motwo es decir,
porque aparece excesivamente ligado al orden politico y cultural de Ios
invasores —"“el que los Padres predicaban, era dios de los espafioles no
més” (Blanco 437)—, deberia preocuparse, porque de hecho se le estd
scusando con razén de falta de “‘catolicidad”, catolicidad que no es
imposicién de una forma religiosa a todos; sino encarnarse en todos.

33.2. Religién politica

" Las palabras atribuidas a Nesdi son més especificamente religiosas y
muestran que se mueve en un pensamiento mltoléglco Y en una préctica
nfual que por otra parte han entrado en €l en crisis:

.En primer lugar los nuevos religioses, esos nuevos “hechjceros”, eli-
minan el ritual tradicional, que es palabra 1nsp1rada y danza sacramento
(vease Melid 1974) & .

“ofganse s6lo en nuestra tierra el somdo de nuestros calabazos, ¥
tacuaras™ (Blanco 447). '

(Y bay que haber participado en danzas rituales guaranies para
presentir de alguna manera el alcance mistico y comunitario de este ritual,
tanto en €l plano emocional como en el social),

Las categorias y expresiones miticas que maneja Nesd ofrecen lla-
mativas coincidencias hasta verbales con cantos y discursos recogidos por
Cadogan entre los guaranfes actuales, en su Ayvu rapyfa'® y antes por
Nimuendaja. (1914 y 1944) '¢, al referir el juicio final de los -apapokuvies,
guaranies del Brasil. Nesti, como también se puede comprobar por com-
paracién con la mjtologia recogida por los primeros cronistas, se mantiene
en la més pura “ortodoxia™ guarani, al recurrir a los temas de las tinieblas,
de los tlgres devoradores, de la reversion de la tierra, del diluvio y de
la ascensién al cielo del mismo Nesd, que va a abandonar esta tierra llena
de males traidos por los invasores. Por ofro lado, el anti-ritual que crea,
estd centtado sobre la reimposicién del nombre, que para un guarani no
s6lo dice como se Tlama una persona sino lo que es. Un guarani es su

12 MELIA, Bartomey; “De In religién ‘guarani a Ta rehgmslda.d paraguaya: una suhs-
titucion™, en. dccion -23, Asuncién, 1974, 4-10.

3 CADOGAN, Leon, Ayvs rapyte. Textos miticos de los Mbya-Gm:am del Guazrd
Sao Paulo. Fac. de Fil., Ciénc. e Letr. Boletim 227, 1959.

1+ NIMUENDAJU U'NKEL Curt. “Die. Sagen von der Erschaf.fung und Vermchtung
der Welt als Grundlagen der Rebgmn der Apapocuva—Guaram” Ze::sdmﬂ fur Et}ma-
lpgie’ 48, Berlin- 1914,-284-.408. .
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nombre. Numerosos testigos .atribuyen a Nes el mismo d1scurso, lo que
seria una prueba de clerta atttenticidad. S

“Hasta que un fndio hechlceto llamado Nezd, que era tenido por

~ dios y lo temfan mucho los demds indios caciques y hechiceros, hizo
junta en el pueblo del Yyui, adonde él asistia y estaba el Padre Juan
del Castillo doctrinando a los indios de él: y alli dijo 2 los demds
indios que convenfa que matasen aquellos Padres todos, y quemasen
todas las iglesias que habia- hecho en ¢l Uruguay, y consumiesen
aquellas cruces e imdgenes -que trafan: y los que se habian bautizado
se volvieran a su ser antiguo y gentilidad, porque él lo queria 'y
mandaba asi: y para que viesen el modo que habia de fener en
borrar el bautismo, llamé a unos nifios bautizados, ¥ ¢on un agua
que sacaba de debajo de si, diciendo que erz sudor o licor que él
destilaba de su cuerpo, les lavd la cabeza, pecho y espaldas, y rays
1z lengua, diciendo que asi se quitaba el bautismo y lo habia de
qmtar a los demds cristianos de todo el Uruguay: y a los dichos

~ nifios los bautizé y puso nombres gentiles, diciendo: esta si ¢s nuestra
ley perfecta, ¥ no la que esios Padres ensefian. Y mandd que todos
se apercibiesen para poner en ejecucién lo que €l mandaba que era
matar a todos los Padres y.destruir el nombre cristiano en la dicha
provincia. Y que no temiesen: que éi, como.dios que era, les favo-
receria, y pondria tinieblas muy oscuras a los que quisiesen defender
a los Padres, y les enviarfa tigres que los comiesen. Y que si ellos
no harfan aquello que les mandaba, los haria comer a tigres, y
enviaria un (53) diluvic de aguas que 10s anegase, y criaria cerros
sobre sus pueblos y se subiria al cielo, y volverfa la tierra lo de abajo
arriba, Con que todos los indios creyeron y temieron, como le temfan
siempre (Blanco 437).

Este texto como el anterior discurso de Potirava, muestran que por
parte de los guaranies la accién misionera es polftica y religiosa a la vez.
Para un guarani la irabazén dialéctica entre religién y politica es una
categoria fundamental de su modo de ser (cfr. Melid 1974: 6); y una
manera diferente de pensar esta relacidn carece de sentido. -

Asi carece de sentido la cuestién, por lo demés agudamente planteada
por ¢l “abogado del diablo”, Salvator Natucci, cuando expone sus dudas
sobre Jas verdaderas causas de la muerte de los Padres Roque, Alfonso
y Juan, y pregunta si Ia muerte inferida a los misiomeros, n¢ tiene en
realidad uma causa politica, por ser “espafioles”. “Verum, odium huius
venefici contra missionarios, quod ut causa religiosa mortis S, Dei perhi-
betur, specie ienus fuit religiosum, reapse vero politicum” (Bonagren 1933:
153). No se puede negar que hay en quienes mataron a los misioneros
una carga enorme de odio contra el espafiol y al mismo tiempo tn
perspicaz analisis pelftico del proceso etnocida que puede representar esta
avanzada de pacificacién, como bien argumenta, leyendo los textos de la
época, el ya citade “abogado del diablo”. La accidn flevada a cabo contra
los misioneros no deja de presentar aspectos anflogos y muchas coinci-
dencias"con los numerosos levantamientos y rebeliones con que los indios
guaranfes respondieron a la conquista espafiola, invasora y  dominadora y
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cuyos verdaderos propdsitos se manifestaban: pronta’ y cruelmente aun ante
los mas ingenuos 'y confiados indios guaranies (cfr. Necker 1974).

Por otro lado, los defensores de la dimensién exclusivamente religiosa
de la muerte de los misioneros, si bien infirman las razones tnicamente
politicas de esas muertes, muestran manejar categorias de lo que es la
religién, que tal vez se avengan con una cierta teologia de los afios treinta
de este siglo, pero que no convienen para un andlisis de la religién como
tal y menos de la religion guarani. :

Una y otra posicidn en el juicio del martirio del Padre Roque, creemos
desconoce la realidad guarani en -la cual ‘se dio el enfrentamiento, y esto
a pesar del testimonio “etmogréfico” del Padre Federico' Vogt, S.V.D,,
que desde principios de esie siglo habfa estado en contacto directe con
los guaranfes actuales, de la ‘zona de Monday en ¢l Paraguay y de Ia
provincia de Misiones en Argentina (cfr. Bonagren 1932: 537-39 y Bo-
naéren 1933: 151-62).

La confrontacién religiosa tiene en realiddd dos vertientes: del lado
cristiano, vivido por los espafioles (y por los promotores de la causa del
martirio), la religién cristiana y la religién guarani chocan e¢n una especie
de 4rea espiritual,  donde lo que entra en lucha es la “verdad” contra €l
“exror y la supersticién™, la “virtud” conira el “pecado y el vicio”; del
lado guarani, sin embargo, la religion cristiana viene a introducir un dios
de los espafioles, v los dos términos de la relacxén —dios y espafiol— son
mseparables histdricamente.

‘Asi lo. que matan los guaranfes es una religién, pero una rehg16n
pensada guaraniticamente, es decir como amenaza y desestructuracién del
orden tradicional, ya que viene introduciendo el desorden colonial que
es fundamentalmente esclavitid, cautiverio, humillacién, sumisién, pobreza
y miseria, tal como lo conceptué magistralmente Potirava.

Esto no invalida para pada la dimensién religiosa de la muerte de
Roque Gonzilez de Santa Cruz. El muere por su religién, que es fe y
amor en Cristo; esta fe que debe ser predicada con la palabra en guarani
v con el lenguaje de los sacramentos y otros signos sacramentales —bay-
tismo, matrimonic, santa misa, cruz, iglesia, procesiones, campanas— y
este amor, que es amotr de hermanos y que se traduce en una nueva
economia de trabajo més desarrollade y més productivo, casas més cémodas
y s0lidas, vestidos, régimen alimenticio abundante y estable, y también
liberacién de los abusos de hechicerias v de la eventual arb1tranedad
de los bru]os

En una ‘palabra, el Padre Roque, como misionero, qulere fundar la
Reduccién, propuesta concreta, el mismo tiempo que “utépica”, de la
caridad de Cristo. Pero como no puede hacer abstraccién del modeo concreto
como se procesan las fundaciones de Reducciones y el modo como se
extiende la dominacién colonial, a pesar de que quiere tomar distancia y
desligarse del “abuso” colonial exigido por su propia gente —y para ello
es la Reduccién—, su muerte acusard toda la ambigiiedad propia de los
movimientos de expansidn religiosa concomitantes con la expansién colonial.
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Al Padre Roque lo matan tanto los “sacerdotes jefes” de la religi6n gua-
rani como el sistema colonial, esos espafioles “figuras de cristiano”. Si su
muerte es religiosa —y lo es— es la “falsa” religién colonial Ia principal
responsable de su martirio. a

Esta larga -discusién sobre la posicién de la muerte del Padre Roque
dentro del sistema guarani y dentic del sistema colonial espafiol deberfa
haber permitido arrojar alguna luz. sobre el seatido que puede tener la
entrada de un misionero en una cultura y sus eventuales ambigiiedades.

Que la situacién del Padre Rogue dentro de l2 cultura guarani pueda
ser designada como inculturacién es en gran medida una cuestién de
palabras —y debemos reconocer, también una concesién a una moda
teoldgica actual, que proponiéndose la inculturacién como . esencial para
la misi6én, busca en misionercs insignes del pasado las lineas paradlgmﬁ
ticas de sus actuales proyectos pastorales—. :

4. LA CULTURA DE LAS REDUCCIONES Y S5U CRISIS

- Con el nuevo sistema de casas, cop la introduccién de las cufias de
hierro y la' predicacién de 1a nueva religién cristiana, el Padre Rogue
Gonzélez ha entrado en la culitura guarani v se ha situado dentro de ella,
Lz constante de esta inculturacién, si todavia se la puede llamar asi, apa-
rece en que hay una entrada en €l modo de ser guarani; hay entrada
geogréfica, se va a buscar al indio en su hdbitat y se lo mantiene en €I,
no se lo trae de ninguna manera al pobladc espafiol, del cual incluso se
desea mantenerlo alejado; en esta entrada hay verificacién etnogrifica y
un relativo avance en la adaptacién, sobre todo lingiiistica. Pero hay tam-
bién una entrada cultural, de mayor alcance mcluso que el aparentemente
percibido por el mismo misionerc.

En el tlpO de inculturacién que desarrolla ROque Gonzalez de Santa
Cruz hay mucho de criollo y jesuita, en el sentide de que el indio guarani
es visto como entrando en un nuevo proceso histérico emergente, que tiene
que ser asi; el indio tiene que ser cristianc y sdbdito del rey de Espafa,
pero no debe ser sujeto de encomiendas ni de servicio personal, y menos
esclavo; no necesita hablar espafiol (ni siquiera tedricamente, ni para ser
“politico”, ni para ser “adoctrinado™); por fin, no es deseable que se
mestice, De esta manera, aunque nunca explicitado en estos términos,
estaria latente el pensamiento de que hay un destino histdrico propio a
los guaranfes que no es precisamente el paraguayo. La reduccién seria el
lugar —causa, condicién y fundamento— de esa nueva cultura, que en
sus contenidos ha operado susianciales substituciones —vivienda familiar
individualizada, cufias de hierro, religién cristiana—, pero que en un
primer momento no habria destruido aparentemente las estructuras formales
del modo de ser guarani; la Reduccién seguia siendo una comunidad de
economia agricola con un modo de ser religioso que lo informaba todo.
Promotor y trabajador de estas Reducciones fue el Padre Roque Gonzdlez;

- 'Que los cambios aportados o la historia de la Provincia del Paraguay
hayan legado a deshacer la estructura formal del pueblo guarani y Io hayan
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descubturizado en el sentido fuerte del término, llevdndolo por fin a un
callején sin salida —impasse tanto en la via indigena como en la via
colonial— es el gran juicio y la crisis histdrica que todavia pesa sobre
las Reducciones.

Pero hacer: recaer- toda esta problemdética sobre la accidn del Padre
Roque Gonzilez, en el inicie de las Reducciones, seria retroiraer la historia
de un futuro —que un dia debia ser— hacia una profecia, que sélo los
sacerdotes de la religi6n guarani estaban en condiciones de proferir, pero no
quienes se movian —y nos movemos— dentro de la mentalidad colonial.
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- Herejias cristolégicas en la comunidad “del
Nuevo Testamento

Carlos Ignacio Gonzilez S.J.
Pontificia Universidad Gregoriana

La palabra herejia proviene del término griego hairesis, que significa
“seleccion, decision, inclinacidn”, y en sentido derivado, “secta”’. En el
griego cldsico indicaba las diversas escuelas de pensamiento, o las distintas
doctrinas dentro de una escuela. En el tiempo de Jesucristo se llamaban
asi, enire ¢l judaismo, los grupos que se apartaban de la doctrina rabinica
para seguir la propia interpretacién de las Escrituras, y cuyos seguidores
formaban partidos o sectas 2. Aunque por otra parte, no existiendo propia-
mente una Iglesia juridicamente organizada, el judaismo como religién
podia considerarse més bien una especie de movimiento que se identificaba
con la fe del pueblo, y que de hecho segufa corrientes diversas de inter-
pretacién, por més que la rabinica fuese dominante, Entre los grupos més
conocidos, podriamos recordar los fariseos, saduceos, esenios y samatitanos.

“Hoy sabemos cudn variado era ese mundo, agitado por tendencias
diversas incluso deniro de cada grupo, como el de log fariseos. Era
un mundo que habfa llegado ‘al punto de ebullicién”. .. Era suficiente
profesar algunas verdades esenciales, aceptar algunas préicticas, para
ser considerados miembros de la comunidad de Israel, cosa que —
evidentemente— todos los grupos pretendian reivindicar™ 3,

No es que en el judaismo hubiese alguna interpretacién de la Escritura
que fuese “la oficialmente” legitima. Y ni siquiera puede afirmarse que
‘todos los grupos religiosos estuviesen adheridos a uno de esos grandes
movimientos. De hecho sabemos de diversos niicleos bautistas (conocemos
mis el de San Juan por los Evangelios, y por haberse integrado casi ente-
ramente en el cristianismo). Especialmente pululaban estos pequefios grupos
en la regién samaritana.

! Del verbo haireistiai, “elegir, decidir”. Las sectas son los grupos -que escogen de
una doctrina aquello que les gusta o les conviene creer,

2 Cf, H. SCHLIER, art. “Hairesis”, en G, KITTEL (ed.), Grande lessico del Nuovo
Teszamemo, t 1, Br&sma, Paideia, 1965 cc. 485-498,

3AA VV, a gruppi religiosi e il pensiero giudaice”, en Iniredusione al Nuove Tes-
Mmeizé% {9 édgk inizi dell’'era cristians, Roma, Borla, 1976, p. 125. Y cf. todo el capitulo,
p -
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“Tunto a los partidos religiosos, que. agregaron sobre todo las élites

. intelectuales y espirituales, como los fariseos y los esenios, se sabe de .

. .la existencia de movimientos. religiosos que tuvieron un. cierto influjo

- religioso entre los sustratos mds populares de la Palestina. Anédloga-

mente al mundo helenistico, en el cual existian:grupos de todo tipo

dedicados a buscar la salvacién, asi también en Palestina existian

movimientos populares de despertar religioso que anunciaban la in-
minencia de la salvacién escatoléglca”‘* '

A ‘estos grupiisculos perteniecfan, por asf decir, “los pequeﬁbs”. Atrafan
a las masas (como Juan el Bautista), porque no reducian la ‘salvacién a
las élites de “puros” y de “conocedores de la Ley” (of. Mt 11,25-26), sino la
abrian también a los pobres, pecadores, ignorantes y extranjeros (cfr. Lc
3, 7-14). Sin embargo, el hecho mismo de la pobreza de tales grupos hizo
que (dadas las situaciones de la época) no pudiesen dejar escritos, y asi
nos falta una documentacién suficiente para conocerlos a fondo. Histri-
camente, no obstanie, poco a poco se impuso la interpretacién farisea,
que tras la cafda de Jerusalén llegé a dominar, bajo diversas formas,
como la prevalente :

1. El hecho de las herejias en la comunidad del Nue_vc; Testamento

En los evangelios no aparéce ni el fenémeno ni el términc (por mas
que algti'nas' partes de Juan puedan haber sido escritas teniendo ya en
cuenta su existencia). En cambio en el resto en los escritos neotestamen-
tanos se puede recoger una abundante cosécha de pasajes.

Se debe advertir que las herejias a las que el Nuevo Testamento se
refiere no son los grupos internos a la religién -judia (aunque &stos en
parte hubiesen originado en cierto modo las primeras herejias cristianas,
en cuanto tales sectas con frecuencia estaban formadas por judios con-
vertidos a medias y bau’nzados, que Iuego pretendian profesar una religién
sincrefista). .

Otra caracteristica digna de tomarse en cuenta es que la Iglesia del
primer siglo alin no tenia la consistencia de comunidad juridicamente
establecida, que hiciese posible una separacién clara enire los grupos
sectarios y la Iglesia verdadera. En el s. I enconiramos pues advertencias
serias, deploraciones, coriecciones, aun denuncias. Pero nada que pudiese
atn considerarse propiamente una especie de “excomunién”. Se trataba
més bien de gruptsculos que. sembraban la cizafia al interno mismo de
la Iglesia. Asi, la oraci6n de Jesds (Jn 17, 11) indica més un desiderandum
que una realidad ya lograda. Poco a poco la Iglesia se fue organizando,
¥ se hizo més estricta en no admitir en su seno a iales corruptores de la
doctrina. Encontramos ya una tal reaccién ea la 2 Pe: .

4 AA. YV, Ibid, p. 154,
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“La Iglesia, en cuanto sociedad ptiblica y juridicamente constituida

* de todos los. creyentes, no puede admitir la hafresis, o-sea una escuela

"0 una secta de -cardcter privado y necesariamente parcial,-sin degra-

- darse también a sf misma.en una hairesis, perdiendo-asi su. esenc:al

prerrogativa unitaria y- ‘catélica’ ' S, :

He aqui una rdpida incursién panorém:ca por las denunc:as que
encontramos en los escritos neotestamentarios:

11 - Los Hechos de los Apdstoles. Varias veces aparecen las “he-
rejias”, aunque de ordimario mo con la connotacién peyorativa més tardla,
sino m4s bien como una indicacién de las distintas corrientes de inter-
pretaclén religiosa en el seno de la comunidad judia. Asi se habla de
“la secta de los saduceos™ (5, i7); de “la secta de los fariseos” (15, 5);
de “la secta de los nazarenos™, a la cual (segiin las acusaciones del Sumo
Sacerdote’ Ananias al procurador Félix) habrfa pertenecido Pablo (24, 5),
aunque éste se defendlé diciende que él no predicaba una “secta”, sino
que su doctrma era un “camino” (24, .14); asimismo en Roma los judios
querfan saber de Pablo lo que predicaba esa “secta” (28, 22). Es claro,
pues, que aln consideraban al cristianismo uno de los grupos intefnos
al judaisme.

" Pero junto con ¢sos grupisculos al interno de la comunidad religiosa,
otrg fenémeno era bastante corriente: el de los magos y curanderos que
se hacian pasar por gufas religiosos (8, 9-13,18-24; '13,6-12). Parece que
abundaban éntre los samaritanos de esa época tal tipo de grupos sincre-
tistas, inclinados’ a las doctrinas esotéricas, como veremos al tratar de
Simén Mago. De hecho eran por ello itenidds en menos por los otros

grupos religiosos, como insindan los evangehos (cfr Mt 10, 5; Lc 10, 33;
17, 16; Jn 4, 9; 8, 48).. '

12 En la literatura pauling. Es donde se descnbe el fendmeno de
manera mds abundante, como lo descubriremos a lo largo del  articulo.
Bastan por el moinento algunas indicaciones generales sobre su existencia
en la comunidad. A los corintios que celebran la eucaristia de manera tal
que . podria . provocar divisiones  entre ellos, Pablo escribe: “Conviene que
haya sectas enire ustedes, para que se manifieste quiénes son los de
virtud probada” (1 Co 11,-19): indudablemente no alaba las sectas, ni
recomienda a ninguno pertenecer a ellas, sino se fija en el efecto positivo
en quienes permanecen fieles a la fe de la -Iglesia. En otra ocasién las
enumera entte las obras ‘que pertenecen a la carne, no al espiritu, 'y que
impiden la entrada en el Reino (G4 5, 20). Las cartas paulinas estdn llenas
"de alusiones indirectas a tales gruptisculos: asi, Col 2, 89.16-23, “parece
dirigida.en contra de los predicadores sincretistas que integran-los ele-
mentos judios (/tal vez esenios?) con una especulacién en la cual! Cristo
queda despojado de su- auténtica dignidad (cfr. Col 2, 9-13)”% Y en

5H. SCHLIER, Op. cit, col. 492.
SAA. VV., “I gruppi religiosi e il pensiero giudaico”, p. 48.
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las pastorales, (que rebosan de este tema), aconseja a Timoteo: “Guarda
el depsito de la fe, y estd.en guardia contra la ciencia que no merece
tal nombre” (1 Ti 6, 20). : : S :

1.3 En la literatura jodnea. Una gran’ parte de las cartas 'y una
buena seccién del apocalipsis, se enfocan a contrarrestar este fendmeno
cada vez més extendido en la comunidad cristiana hacia finales del primer
siglo. Asi,” habla de los sectarios que se han separado de los fieles
cristianos, que niegan la divinidad de Jesdis, el hombre enviade por Dios,
elevado por la resurreccién a la derecha del Padre en calidad de Mesias;
mientras los miembros de esos gruptisculos separados reconocen en ¢l
s6lo a un hombre escogido por Dios, a la manera de un grande profeta
{se trata probablemente de los primeros ebionitas, que en semilla son ya
los primeros adopcionistas). Y concluye diciendo que quienes no se dejan
engafiar, son los ungides por el Espiritu, y quienes poseerdn la vida eterna
(1, Jn 2, 20.26-27). Junto con la-condenacién de éstos, lanza otra: confra
quienes, escandalizados por la carne de Jesds, niegan la realidad de la
encarnacidn,. y ensefian que Jesucristo es ciertamente divino, perc no
verdaderamente humano son los docetas (1 Jn 4, 1-6); 2 Tn 7-11), de
los que nos ocuparemos adelante, al hablar de la gnosis, Finalmente, en
el Apocalipsis Juan estd preocupado per la invasién de la secta nicolaita
en las iglesias del Asia Menor. Se trata de una herejia gnéstica que
pretendfa tener la iluminacién que les compartfa “los secretos de satands”
(Ap 2, 24), y que mezclaba el cristianismo con rituales paganos, como
la prostitucién sagrada y el comer la carne inmolada a los 1dolos’

14 Afirmaciones indirectas o mis generales. Abundan en la lite-
ratura del Nuevo Testamento. Asi, por ejemiplo, ‘8¢ anuncia que bay y
habrj falsos doctores y profetas (s les ltama a veces “anticristos” = los
‘que se oponen a Cristo), que por la ambicién pecammosa o nnpehdos
por la malicia de Satands, detramarén docitinas perversas y sembrardn
divisiones (cfr. 1 Ti 4, 1; 2 Ti3 1;4,3 1 In2 18; 4, 1; Jud passim).
Por eso la segunda carta de Pedro pone en guardia contra esa invasién
sectaria provocada por pretendidos apdstoles: “Hubo también en el pueblo
falsos profetas, como los habré entre vosotros, falsos maéstros que intro-
‘ducirdn herejfas perniciosas y que, negando al Duefio que los adquirid,
atraerdn sobre si una répida destruccién. Muchos seguirdn su libertinaje y,
por causa de ellos, el Cammo de.la verdad serd difamado” (2 Pe 2, -2)

15 La conducta a seguir con. los herejes. Como dijimos atriba, s6lo
muy lentamente fue posible a la. Iglema organizarse en una comunidad
jerdrquica. Al principio da la unpresmn de que no se sabe qué hacer con
los sectarios, ni c6mo. manejar el fendmeno de las sectas. Se proponen por
eso lineas divérgentes como recomendadas a seguir. He aqui alguna muestra:

‘7Ci. M. GOGUEL, “Lés Nicolaites”; en Rev, d'Hist, des RéL. 115 (1987) 5-36. -
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En algunos casos  encontramos la condenacidén explicita de algunos
herejes, ‘como cuando 1 Ti 1, 18-20 “entrega a Satands” a Himeneo y
Alejandro, “por haber naufragado en la fe”. Y en 4, 1-7 llama apGstatas
de la fe a aquéllos que predican la abstencién del matrimonio (cristianos
gndsticos) y ciertas comidas (cristianos judaizantes), como condicién para
ser salvos. En la misma linea Tit 1, 10-15 condena tanto a los cristianos
que hacen de su fe un sincretismo de evangello con rehg16n judia o con
doctrinas esotéricas helenizantes.

. Las Cartas Pastorales no muestran debﬂldad alguna en la actitud con
esos promotores de la herejfa que andan buscando adeptos (2 Ti 3, 69),
porque hacen esiragos dividiendo la comunidad y las familias (Tit 1, 11),
son ¢émbaucadores por interds (1 Ti 4, 2); cerrados a la verdadera fe, no
son més que -pobres ignorantes orgullosos, engreidos de su misera gnosis
(1 Ti-1, 67; 6, 3-10; 2 Ti 3, 6-9), “rebeldes, vanos, habladores y
embaucadores, sobreé todo entre los de la circuncisién®, a quienes es me-
nester tapar la boca™ (Tit 1, 10). El hagidgrafo de las Pastorales no puede
aceptar que tales destructores actfien con buena volu'ntad; el tipo de
expresiones que usa lo excluye: son hombres que se “oponen” a la verdad
2 Tl ‘3, 8), es decir, por pasidn y por’ mteres, dehberadamente

Con una actitud semejante, Juan llama ° antlcnstos” (es decir, . ene~
migos de Cristo} a quienes predican una doctrina distinta de Ia tinica que
ensefia la Iglesia fiel a la docirina del evangelio (1 Jn 2, 18;4,3; 270 7).
Son los apéstatas de la fe cristiana, que atacan a Jesucristo en su .obra,
la Iglesia,

Qué ccrnducta se puede seguir con ellos? Juan nos dice que a éstos
no conviene recibirlos en la propia casa, y ni siquiera saludarlos (2. Jn 10).
Respecto a los mismos sectarios, el autor de la carta a Tito los reprende
seyeramente, sobre todo a quienes difunden por interés de lucro el error
separatista, que no es sino una serie de “mitos judfos” (Tit 1, 13-14, en
referencia, indudablemente, a los rituales que pretenden imponer los cns-
tianos judaizantes). Y respecto a los cristianos f1e1es, les ensefia que no
deben entrar con aquéllos en discusiones que en ¢l fondo son imitiles y
necias; sino .do_:ben ‘amonestarlos y, si no hacen caso, rehulrlosl (Tit 3, 9-10),

. Lo mds importante es: a) Negativamente, evitar las disputas indtiles
porque la herejia no proviene de la fe, sino de la ambicién, de las pasiones,
etc., de modo que nada se consigue mediante la disputa, sino debilitar la
fe de los sencillos en la comunidad, por no ser capaces de distinguir entre
la no conversion (a causa de los intereses del sectario) y la no conviccién
(debida a la debilidad y falta de firmeza en el fundamento de la doctrina).
b) Posmvamente, el tesanmo de Ia fe'y la predicaci6n fiel de la doctrina:

8 Referencia a cnstlanos u:nbmdoe de un smcretismo juda.lzante, como en 1 T1 1, 7
Cf.. también "Ap 3, 9.
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“De un modo lingiisticamente, muy conciso, -dificil de traducir, se
subraya la inutilidad de las discusiones, bajo todos los aspectos y
para todos los participantes, asi como el efecto deletéreo para la
" comunidad presente., La experiencia ha mostrado que de esta manera
se consigue sélo un desastre’ ¥ 'no " la- superacién’ de contrastes. El
- ...hereje no enira en razén por argumentos, y la comunidad quéeda
-descontrolada y pierde la orientacidn, si es. testigo de las disputas
clertamente dificiles y confusas entre los herejes y los maestros ecle-
siales. Es necesario, por ello, inculcar la sama doctrina constante-
~mente. (...) No se trata pues de engc:-lfarse en controversias, sino s6lo
~de haoer que se vaya mponlendo- de thanera justa ¢ idénea la palabra

- del maestro eclesial, esto es, la verdadera doctrma”" '

-La verdad se impone por.si misma. Por eso el éxito de los predica-
dures sectarios -es brillante, pero sGlo aparente y momentdneo:  porque en
el fondo se trata de un triunfo superficial y vacio, terminard eventualmente
arruindndose por si mismo, por desgracia con.dafio para muchos (2 Ti 3,8-9).
2. - La causa de las herejias
i{Por qué existen las herejias y los grupos ¥ grupusculos dentro de
{a Iglesia? El Nuevo Testamento es muy realista, y en formas diversas
nos dice en resumen una sola causa: porque somos humanes ¥y pecadores.
Entran- en juego los intereses econdmicos, la' ambicién de adquirit’ poder
o prestigio en el campo religioso, la incertidumbre de la vida que busca
falsas seguridades; la pretensién de una salvacién que quede’sometida al
propio comtrol {(por ejemplo del conocimiento intelectual), el libertinaje
de las. pasiomes que quisiera al' mismo tiempo disfrutar de los bienes
sensibles y autojustificarse ante la propla conciencia, ete. He aqui. el triste
panorama, que. luego se desdobla €n casos.y pasajes concretos. '

24 La amb;c:én. Slmdn el Mago hacia cabeza a una secta samati-
tana, con. un -grupo de. segulclores a quienes . eneantaba con sus magias e
ilusionismo, Se les propusc como “el gran poder de Dics” '°, hecho carne
en su persona (Act 8, 313. 18-24) Llegd a ser heresiarca y, de acuerdo
con la opinién de San Ireneo (s. 11) progenitor de todas las herejias de
Ia epoca. Segun los Actos pareae que se. conv;rtlo al cristianiso mas que

B

-YN. BROX, Lg-lettere pastorali, Bresua, Morcelliana, 1950, pp. 362s.

0 4F] Gltimo representante del ghosticistmo precristane fue Simén Mago; contempo-
rineo dé los Apéstoles. Cudndo el didcono Felipe se fue a Samarfa, Simén Mago era ?
mity conocido v temia muchos ‘secuaces. Los Hethos de los Apéstoles refieren (8, 9-2
que l¢ lamaban ‘el gran poder de Dios’, ‘el grandeé’. Su nombre aparece junto al. de
Cerinto, como representante de la herejia gnéstlca., en Ia. introduccién de la lamada, Bpis-
fola Apostolorum. Justing afirma que hahia nacido Gitton, Samaria, ¥ que Legd a
Roma durante el reivado del emperador Clzudio, donde fue venerado como un dios. Hi-
pélito de, Roma le atribuye la. obra que tiene por tftulo Lo Gren Revelacitn. Parcce que
contenfa- una  interpretacién alegdrica de Ja narracién mosaica de la  creacién, lo,.cual
haice suponer la influencia de la filosofia religiosa de Alejandrfa. Es, con todo, muy dudoso
que este escrito, del que restan tan solo pocos fragientos fuera. compuesto por Simén
Mago”: J. QUASTEN, Patrologia, t. Ma.dnd, BAC, 196i, p. 244, -
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por fe, adn:urado de los -prodigios que hac1an los Apostoles al mponer
las ‘manos y comunicar el Espmtu Santo "

En forma genérica, y sin espemﬁcar a_qué sectarlos se reflere, el
autor de la carta a Timoteo acusa:a algunos de predicar la doctrina falsa
por afén de lucro (! Ti 6, 3-10; y cfr. 3, 3.8; 5, 10; Tit 1, 10-11). E
igualmiente la Carta a Tito lo pone en guardia sobre todo contra los predi-
cadores de tlpO ]udalzante porque en ello encontraban su- ganancla

“En esa epoca el sustento de la comunidad y de sus dmgentes se

aseguraba grac;as a las contribuciones voluntarias, ¥, en estas condi-

ciones, un’ pastor sin escrupulos y 4vido de ganancias tenia grandes

probabllldades de enriquecerse. Esto explica la insistencia con la

. que ‘Pablo exige que cuantos debén cubrir un cargd en la comunidad

- . -sean desinteresados, v la sevendad con la cual reprende la awdez
. -de los innovadores” " '2 : . :

Desde entonces habia o ricos convertidos a una secta que con enta-
siasmo por la nueva doctriba ponian sus bienes al servicio de ésta, o
también quienes exigian dinero de los convertidos- por ‘mostrarles ¢l camino
del conoc1m1ento para ser salvos.

Pero habfa otro tipo de ambicién mas sunl y por 10 mismo. mas
pehgrosa la de usar el ministerio del evangelic como “poder” que podia
ambicionarse. No tenemos en el Nuevo Testamento ningin testimonic
sobre alglin caso concreto. Hegesipo. nos lo ofrece siglos después, sobre
lo que paséd en la primera comunidad de Jerusalén, cuyos recuerdos nos
transmite Busebio:

" “Después que Santiago ¢l Justo hubo rendido su testimonio como el

- Sefior; y por la misma doctrina, el hijo de su tio, Simedn, hijo de
Cleopés, fue elegido obispo: todos lo preferian como segundo obispo,

_ borque era pnmo (anepsion) del Sefior. La Iglesia todavia se llamaba
v:rgen porque atn no habia sido mancillada por los vanos discursos.
El primero -que lo hizo fue Tebutis, porque no habia sido elegido
obispo: por éllo comenz6 a mancillarla entre ¢l pueblo, a partir de
las siete sectas, del que él también era miembro: de estas sectas
salieron Simén; el padre de los simonianos... De ‘estos hombres

_ provienen los falsos cristos, los falsos profetas, los falsos apdstoles,
que han dividido la unidad de Ia Iglesia por los discursos corruptores
conira Dios y contra su Ungido™ ",

2.2 E! sincretismo. Es una tendencia a confundir los elementos
(ritos, doctrinas) de una religién con los de otra, por cierta analogia real
o buscada. Hijo .en parte de la ignorancia y en parte de la inseguridad,
busca afirmarse en la mezcla supersticiosa; ya que, - poniendo la fe no

" Sin embargo s¢ ha exagerado tal vez el aspecto econdmico, al Uamar simoniaco el
lucro por motivos religiosos. Es verda.d que tal élemento se encuentra en los Hechos, pero
€3 algo petiférice respecto al corazin mismo de Ia herejia, que estudiaremos adelante, -

» 27 FREUNDORFER, Le Lettere Pastorali, Brescia, Morcelliana, 1981, p. 400

1B EUSEBIO, Historiz Ecclesiustica IV, 22, B: PG 20, 380-381.
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en la persona sino en los elementos, trata de conservarlos todos {de hecho
eso significa sincretismo: del griego syn-kratein, “sostener al mismo fiem-
po’’), pues siente que de ellos depende la salvacion: de uno en un aspecio,
de otro en un campo diverso . Los estudiosos de la materia suelen de
una u otra manera sefialar en la cultura del tiempo en que nacié ¢l N. T,
varios aspectos que motivaron la aparicién de este fendémenc. Asi, por
ejemplo, a propésito de 1 Ti 6, 20:

“En Oriente, en e! Asia proconsular y desde los tiempos apostdlicos,
alrededor de Bfeso y del valle de Meandro, en este medio cultural
sin orden ni freno, de curiosidad vivaz, de sensualidad y de misti-
cismo malsano, se produjeron las primeras manifestaciones gndsticas.
Entre los nuevos cristiancs muchos conservaron sus costumbres pa-
ganas; naturalezas débiles, de conviccicnes poco profundas, algunos
- apostataron, como Figelo y Hermdgenes (cfr. 2 Ti 1, 15); almas in-
. quietas, atormentadas, que no sufrfan la verdadera doctrina, muy
‘sensibles a las fabulas y novedades. (...) Se discutia sin discrecidén
de las doctrinas religiosas: cuestiones, hipéiesis, sistemas, todo se
usaba como pretexto para disputar, todo servia a estos agitadores de
la conciencia, a estos pretendidos salvadores de la humanidad” '5

En ¢l N.T. enconframos tres tipos de cristianos sincretistas:

Los judaizantes se hacfan bautizar y decfan creer en el evangelio, pero
al mismo tiempo exigian que se conservasen las costumbres y ritos hebreos,
como Ia circuncision, la observancia de la Ley mosaica, etc. (cfr. Act 15,
529; G4 1, 69; 4, 9; 5, 24 y passim; 1 Ti 4, 1-7; Tit 1, 10-15;
Ap 3, 9, ete.).

. Los helenizantes, de los que trataremos adelante, bajo el nombre de
gndsticos, Trataban de mezclar ciertos culios griegos, y em ocasiones
también elementos de filosofia griega. con el evangelio. Con frecuencia
pretendian explicar éste por las categorias de aquéllos.

Los paganizantes, que sofiaban en continuar junto con el cristianismo
las précticas idolédtricas (cfr. 1 Co 10, 7-33; Ap 2, 14.20, etc.). Con fre-
cuencia, como lo veremos al hablar de la carta a los Colosenses, tomaban
elementos de la astrologia y de los misterios persas ', de manera que

M Precisamente por ello las religiones eran muy tolerantes con las demds: todas ofre-
cian una especie de “mercado” de elementos de salvacidom para que el interesado seleccio-
nase: *“las religiones se difundian en varios paises y tenian una para otra una actitud ne
de hostifidad sino de tolerancia. Asi era periectamente licito que una persoma formase
parte al mismo tiempo de diversas comunidades religiosas para entrar de varias maneras
en contacto con la fuerza divina y de ella Nenarse”: E. LOHSE, L'ambisnie del Nuove
Pestamento, Brescia, Paideia, 1980, pp. 258s.

I5G. BAREILLE, “Gnosticisme”, en Dict. de Théol, Cath., VI, 2, col. 1438s.

14 Hay diféerencia ‘entre gnosis ¥ misterios: “La salvacién es, €n arranque ¥y principio,
para !z creencia en los misterios, una divinizacion del hombre: el hnmbre se convierte
gracias al misterio en 2lgo que antes no era. En cambio para la concepcion gnostica del
mundo, la salvacién es, en principio, un recuperar por parte del howbre su divinidad
perdida: gracias a la gnosis, deviene el hombre lo que originariamente era y en rigor es
siempre de una manera potenmal” J. LETPOLDT. - W. GRUNDMANN (ed), £l mundo
del Nuevo Testamenio, t. I, Madrid, Cristiandad, 1973, p. 396.
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combindndolos con principios filoséficos griegos, formaban una gnosis
sincretista muy dificil de entender en nuestros dias, y frecueutemente con-
denada por los Padres de los ss. II y III.

Pero esta catalogacidn es més sistemdtica que real: en los casos con-
cretos los sincretistas solfan mezclarlo todo. Asi, por ejemplo, en la carta
a los Colosenses encontramos un sincretismo que diviniza los espititus
(potestades, principados, etc.), a los cuales atribuye el sefiorio sobre el
mundo, y por ende la salvacién. Cultualmente se manifiesta en una con-
fusién de ritos pagands y judfos: reglas sobre alimentos, fiestas, novilunios
y sdbados (Col 2, 16-23), que dan a esa religibn “una apariencia de
afectada sabiduria” (v. 23). Incompatibles con el Sefiorio de Cristo, tanto
por ser éste el primogénite de toda la creacién (Col 1, 15-18), como por
ser el tinico que puede salvar mediante su muerte y resurreccién (Col 1,
19-20; 2, 9-15). Y en cuanto tiene que ver con la existencia humana: si
el crisifanc ha renunciado a la salvacién por la Ley de Moisés, y si su
liberacién por otra patte no estd sujeta a los poderes de este mundo, que
no tienen sefiorio alguno sobre el hombre, jpor qué el fiel ha de poner
en ellos su esperanza y rendirles culto? ¢Por qué ha de bacer depender
su salvacién de la sujecién a esas nmormas y leyes humanas que no son
sino “apariencia de sabidurfa y piedad afectada” (Col 2, 23)? Este ritua-
lismo de los alimentos, al que tantos judios convertidos estaban inclinados
por su herencia religiosa, se trenzaba con la creencia heredada de las
religiones persas que ponian la salvacién en “los elementos (stoijeia) del
mundo” (Col 2, 8), cuyo poder espiritual se ejercitaba mediante los astros,
de los que eran espiritus. Una tal religién se convertia para el cristiano
en una nueva esclavitud por el pretendido “conocimiento”, de donde se
derivaban esas reglas de comer esto, no aquello; pues a través de los
alimentos se recibfan las influencias benéficas o maléficas de los  astros
y de las potencias celestes. De aqui provenian en el seno del cristianismo
las tendencias gndsticas que .eventualmente acabaron en sectas separadas:
“{La doctrina de los gndsticos) tendia a hacer de la salvacién un hecho
cdsmico, mientras que, para el apdstol, era un hecho esencialmente moral
'y rehgmso, aungue se sifuase en un marco césmico” ',

También el autor de la carta a los Efesios predica que los cristianos
han de liberarse de la sujecién (adoracién y servicio) al “principe de los
aires” (Ef 2, 2), ya que segiin estas creencias sincretistas, los espiritus del
mal habitaban en los aires: los cristianos han de convertirse a la dnica
salvacién, que proviene de Cristo, “Cabeza de todo, lo que estd en Ios
cielos y sobre la tierra® (Ef 1, 10).

2.3 Las rivalidades creadas dentro de la comunidad crlstlana, que
finalmente se desfogan en la formacién de grupisculos separados, tema

M. GOGUEL, Lg =aissance du christionisme, Paris, Payot, 1946, p. 439.
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que toca shundantemente la primera carta a los Corintios (cfr. 1, 10-17;
4 passim)}, lo que lleva a algunos de éstos a una grande tolerancia y aun
laxitud moral {cap. 5), y a desSrdenes en la celebracién en la Eucaristia
(11, 17-22). '

Quiz4s el caso més claro y triste es la queja de Pablo: mientras él
estd en la prisién, hay cristianos que lo consuelan porque predican el
evangelio conforme a sus ensefianzas; pero hay también otros que lo hacen
por rivalidad conra él, “no por puras intenciones, creyendo que aumentan
asi la @ribulacidén a mis cadenas” (Fil 1, 15-18). Por eso, consecuente con
sus principios,

“Pablo no ha conducido a los hombres a Pablo, sino a Cristo. Por

eso la existencia de un grupo de Pablo significa destruir la unidad

de la comunidad y renegar de su fundamento, Cristo. La unidad de
la comunidad subsiste por medio de Cristo y en Cristo. Por eso Ia

‘divisién, el llamar grupos particulares seglin los maestros humanos de

la comunidad, toca directamente su 1ltimo fundamento™ '%.

2.4 El lbertinismo gndstico (y antinomista). Hay quienes gquisieran
justificar su libertinaje en la doctrina evangélica, segin la cual Cristo nos
ha liberade del yugo de la Ley; por eso proclaman: “Todo me es permi-
tido” (1 Co 6, 12-20; 10, 23-24). A ello lleva el gnosticismo qué proclama
un dualismo entre materia y espiritu, de los cuales sélo el segundo puede
salvarse, pues la primera es radicalmente mala. Si es asf, y el cuerpo no
tiene salvacién y es totalmente corruptible, entonces habrd que dar al
cuerpo lo del cuerpo: “Comamos y bebamos, que mafiana moriremos”
{1 Co 15, 32). Contra éstos Pablo predica la resurreccién de la came, y
por tanto el respeto por el cuerpo, que en su anfropologia hebrea reprz-
senta la totalidad del ser humano: y todo €l ha sido salvado por el Sefior,
que es por ello Sefior también del cuerpo (éste no es creado y esclavo
de las potencias inferiores). M#s atin, la carne de Cristo es verdadera, y
en ella “habita la plenitud de 1a divinidad corporalmente” (Col 2, 1). Y
les obliga a distinguir entre la libertad que Cristo nos ha ganado, y “el
pretexto para la carne® (G4 5, 13-15).

El -antinomismo (anti-ndmos: “contra la Ley”) es el extremo opuesto
de la rigidez con que los judaizantes exigfan el estricto cumplimiento de
las normas mosaicas. Conrinmente los extremistas no son capaces de mirar
equilibradamente a quien no defiende su radicalismo: la pasién tenaz con
que se aferra a sus ideas (fruto de inseguridad) suele cerrarle los ojos a
la verdad que suele estar en el término equilibrado. Por ello los judaizantes-
acusaban ficilmenie a Pablo de ser un libertino, un antinomeo, porque
no se sujetaba a la Ley mosaica; incluso sus cargos contra el Apdstol,
Ilevados al -extremo, se convertian en verdaderas calummias (Ro 3, 8).
Pablo se defiende: ¢l no es un Libertino (Ro 3, 1-7; G4 5) pero tampoco

18H. D. WENDLAND, Le Letiere ai Coriuti, Brescia, Paideia, 1976, p. 45.
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pone la salvacién en la Ley mosaica como la interpretaban las sectas
judaizantes, sino en la obediencia a la fe en Cristo (G4 3, Fil 3).

2.5 EI nomismo judio-cristiano, muy conectado con los grupos crise
tianos judaizantes, que con frecuencia surgieron como reaccién contra los
excesos de los antinomeos que daban escdndalo con su libertinaje gndstico,
a nembre del evangelio. De hecho el cristianismo parte de la fe de Israel.
Sélo- que hay un Nuevo Tesiamento que sabe -descubrir el misterio de
Cristo a la luz del Antiguo Testamento, y ve en Aquél la culminacién y
perfeccidn de éste. Y hay quienes quisieran reducir de hecho e} evangelio,
mediante una interpretacién farisaica de la Ley como condicién para ser
cristiano, a una secta més del judaismo con visos (en tiempo de Cristo)
de tendencias apecalipticas:

“La caracteristica del cristianismo judaico que determiné su separa-
ci6n de la gran Iglesia fue una actitud totalizante que puede ser
descrita como profética y apocaliptica. Esta tendencia, que puede
también considerarse estructura teolégica bésica, se hace particular-
mente evidente en su preferencia por la literatura apécrifa y sobre
todo apocaliptica,. més bien que .por el canon de la gran Iglesia.
(...) Llevada al extremo, esto podia ficilmente llevar a la mitolo-
gizacién del cristianismo® "%,

3. Algunas herejias sectarias en particular

. Ya dijimos que durante el primer siglo no hubo propiamente sectas
separadas 2, sino grupdsculos dentro de la comunidad. También hemos
dicho que no conservamos sus escritos originales, si es que los tuvierom,
En parte por los escasos datos del Nuevo Testamento, y en parte por los
testimonios muy posteriores de los Santos Padres, fue posible reconstruir
fragmentariamente los orfgenes de las que Ilegaron a ser sectas autGnomas
sélo a partir del s. 112, A decir verdad, suele pensarsé que en los escritos

19 A, GRILLMEIER, Chrisi in Christian Tradition, Londres, Mowbray, 1965, p. 46.

WEn el mundo del N.T. no hay aln sectas fijadas, “flotan sin embargo em el aire
jdeas, temas capaces de seducir la inquieta religiosidad de mucha gente. Se puede tocar
en lo vivo el clima pregnéstico gque impregna el mundo bkelenizado: la difusién de los
ctltos orientales se une a un gusto extraordinario por la especulaciéon. Nacerdn de ahi
sistemas mitolégicos complicados cuye conocimiente (gmosis) se creerd capaz de revelar
el camino de la selvacién”: AA. VV. “T gruppi religiosi e il pensiero giudaico”, p. 48.

21 H, M. SCHENKE nos ofrece en un apretado esquema las priacipales sectas (gnés-
ticas) de que tememos moticia, en los primeros siglos del cristianismeo: *a) Simén Mago,
Menandro, Cerinto, Satornil, Basilides, Valentino, Marcién, Mani, con sus discipulos,
adeptos y doctrinas, b) Carpocraaanos, naasenos, peratas, setianos (de Hipélito} ; nicolai-
1as, estratioticos, socratitas, zaqueos, codianos, borberitas, ofitas, cayanos, setianos, arcén-
‘ticos (de Epifanio); ofianos {de Origenes); pgndsticos {de Plotino); mandeos; cada uno
‘con sus Tespectivas doctrinas, ¢} Dos sistemas mencionados por Irenes, Adv. haer. 1, 29-30;
el Libre de Baruc del gnostico Justino; el tratado Poimandres v otros escritos hermettcos,
los escritos gnésticos coptos”: “La gnosis”, en J. LEIPOLDT - W. GRUND
{ed), Op. cit., pp. 890s. Cf. la lista semejante de Hegesipo, en EUSEBIO DE CESAREA,
Hist. Ecel, IV, 224: PG 20, 880-331.
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antiheréticos de los Padres, com frecuencia hay proyecciones sobre el
pasado de elementos sectarics que fueron sdlo realés muy posteriormente;
si es asf, s6lo de manera parcial 'y aprogimada pueden reconstruirse las
sectas del siglo I%.. Atendemos ahora més que a sectas en. concreio, a
las que podrian ser sus raices, Y de entre éstas, elegimos cuatro de las
mdés importantes . Es de notar desde el principio, que se conserva mucha
mayor. informacién (aungue en forma muy parcial) de Simén Mago que
sobre los demdas heresiarcas, de los cuales apenas conocemos los datos
mas clementales.

3.1 Simoén Magoe ™. Los Hechos de los Apéstoles nos dicen que en
su secta “todos, desde el menor hasta el mayor, le prestaban atencién y
decian: Este es la Potencia de Dios Hamada la Grande” (8, 10). Simén
ara uno de los muchos Magos que mezclando el arte de los encantamientos
con ideas esotéricas juntaban grupos de seguidores, a quienes mantenian
subyugados con las maravillas que obraban %, Como lideres seudo-religiosos,
de tal oficio cbtenian prestigio y con frecuencia dinero. La fuente principal
que tenemos sobre la doctrina de este heresiarca, entre las apenas citadas,
es la de Justino, pues fue también natural de Samaria, donde naci6, en
la ciudad de Flavia-Nedpolis (hoy Nablids), alrededor del afio 100, y ahi
transcurrié su infancia y juventud, antes de instalarse en Roma. Este
primer Padre apologeta dice que Simdn era natural de Gitton, localidad
cercana a Siquem. También afirma que el Mago se habia trasladado a
Roma, donde lo mismo que en Samaria se habfa hecho venerar como a

2 Es frecuente lamentar esta laguna, que es colmada con la tnica informacidn que
nos queda, de los Santos Padres “heresidlogos”. Siendo su informacidén tardia, ihasta qué
punto sus noticias acerca de la doctrina original son puras? Sobre el problema of. L.
CERFAUX. “La gnose simonienne”, en Recueid t. I, Gembloux, J. Duculot, 1954, pp. 191s.

3 Concretamente SAN. IRENEO copsidera a Simén Mago progenitor de todas las
herejias en el cristianismo. He aqui cémo iniroduce lo que de él nos marra, al iniciar su
tratado de las hercjias gnoésticas: “Siende el desmascaramtento y conviccién de todos los
herejes tarea miltiple ¥ complicada, nos hemos propuesto refutarlos por sus mismas doc-
trinas, Para ello nos parecié necesario comenzar exponiendo la fuente y raiz de todos
ellos, para que, conociendo su profunde abismo, se pueda saber de qué Arbol han prove—
nido tales frutes”: Ado. Haer. 1, 22, 2: PG 7, 870.

2¢ Lo conccemos sobre todo por los numerosos comentarios o referencias de los Santos
Padres, lo que es fndice de la importancia de este heresisrca en la comunidad del s. I.
He aqui los principales: 8. JUSTINOG, dsol, 1, 26 v 56: PG 6, 367.413; Dicl. cum Triph.
120: ib,, 766; 5. HIPOLITO ROMANO, Conire haer. (Philosophotimens) VI 9-19: PG
15.3, 3207-3226 (atribuide por PG = Origenes); HEGESIPO, en EUSEBIO, Hist. eccl.
Iv, 22,5: PG 20, 580-384; 5. IRENEQ, Adv. Haer. I, 23: PG 7, 670-673; 5. EPIFA-
NIO, ddv. Haer. (Pangrion) 21, 1-6: PG 41, 285-208; TERTULIANG, 4pol. 13: PL
1, 847; Proescr. 88, 12: PL 2, 46. -

5 «F] samaritano Simén Mago fue en la primera mitad del siglo I d. C. el repre-
seatante ¥ el maestro en Samarfe de una cosmovision tipicamente gndstica sin- influjos del
cristianismo ¥ mucho antes de que llegase a Samaria la misidn cristiana. Encontré en
Samaria multitud de creyentes. Por lo deméfs, parece como si Simén hubiera tratade de
difundir su doctrina mas alli de las fronteras de sy patria, Es posible también ¢que por
este motivo se trasladase a Roma. En la época de Justino, es decir, hacia el 150 d. C,
¢l simonismo era la religidn predominanie, en Samaria; en cambio, fuera de Samaria habia
grupos aislados de simonjanos”: IH. M. SCHENKE, "“La gnosis”, p. 418.
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un dios superior a todas las Virtudes, Principados y Potestades %. Incluso,
dice Justino, se le erigié una. estatua en Roma, que ain existfa cuando
este Santo Padre se dirigié a la capital del Imperio. Al dejar Simdn el
Medio Oriente, prosiguié al frente de la secta simoniana Menandro, que
residia en Antioquia, avnque también era de origen samaritano,

“Simén, que por virtud de su vida anterior observaba de cerca todo

poder y facultad maravillosa, quedd encantado con la habilidad que

tenfan los Apdstoles para hacer a los bautizados profetizar y hablar
en lenguas mediante la imposicién de las manos. Si &l pudiese lograr

hacerlo, a cualquier precio, ¢l mundo se le abrirfa. A pesar de su fe y

esperanza, Simén Mago tenia un concepto del Espiritu Santo entera-

mente maierialista, asi como del don que por &l se conferm a los
creyentes™,

Detrds de la expresidn “la grande Potencia de Dios” (Act 8, 10) 56
encierra para quien conozeca la cultura de aquella época, toda una crite-
riologia religiosa, Los gndsticos del tiempo de los Apéstoles atin no habian
logrado la madurez de desarrollo del s. II, y dada también la carencia
de escritos de ese preciso momento, los diversos intérpretes leen la frase
con diversos matices. Asf, por ejernple, A. Wikenhauser piensa que

“Con este tftulo no se intenta afirmar que él sea un simple instru-
menio, del cual Dios se hubiese valide para cumplir alguna cosa
grande en el mundo, sino que es la encarnacién de la potencia con
la cual Dios crea y conserva el universo, de Ia cual en los otros
tawmaturgos y profetas s6lo habitan particulas” 2,

Segiin W. F. Albright, la expresién deberfa traducirse como “prin-
cipal poder angélico”, y lo justifica por Epifanio; ya que suponia un
sistema cdsmico que mo corresponde estrictamente a la gnoms ordinaria,
sino ‘que estd matizada con las creencias judias.

Mucho méds fuerte es el significado que le atribuye San Jerénimo,
quien pone en boca del mismo Simén las siguientes palabras: “Yo soy
la Expresién de Dios, soy el Hermoso, el Pariclito, el Omnipotente: soy
todo lo que es Dios” Z. '

Segiin B, Bareille, Dios tiene en el simonismo diversos nombres: uno
de ellos es el fuego, pero no el material, sino un fuego sutil, ya que dice
Dt 4, 24: “Dios es un fuego que devora”. Otro serfa “el que estd firme*:

“El que es, ha sido v serd, algo asi como la estabilidad permanente,
la inmutabilidad personificada: ko hestds, stds, siesémenos. El Dios
que es, que era y que serd, participando de la inteligencia y la razén,
pasa de la potencia al acto (...) y se manifiesta por parejas, de dos

26 Sobre la religién de los simonianos en Samana, cf. L. CERFAUX, “Simon le
Magicien 4 Samarie”, en O0p. cit., pp. 259-262.

@ J. MUNCE, Tke Aets of the Apostles, New York, Doubleday, 1967, p. 305.

WA, WIKENHAUSER Atti degli Apostoli, Brescia, Morcelliana, 1958, p. 120.

2 SAN JERONIMO, In Matth. 245;: PL 26, 176.
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en dos: son las syzygias (“‘uniones, compafiias”). De ahi provienen

en €l mundo superior de la divinidad, seis eones (...) y en cada par

(syzygia) hay un elemenio masculino y - otro femenino. Estos seis

eones se asemejan al primer principic, pasan como él de la potencia

al acto y producen a su vez, por via de emanacién, nuevas parcjas
de eones masculinos y femeninos en ¢l mundo intermedio. Pero aquf,
en el mundo intermedio, aparece un nuevo personaje llamado también

el que es, que era y que serd, y ademés Padre, a la vez masculino y

femenino, sin principio ni fin, y que juega un papel semejante al del

Primer Principic en el mundo superior”®,

En 1842 se enconird un manuscrito proveniente del Monte Adthos,
con los fragmentos de una cbra que se atribuyé a Hipélito Romano (luego
de fines del s. II, fecha muy probable del manuscrito, aun cuando fuese
de otro autor). En él estaban dispersas muchas partes transcritas de la
Apdphasis Megalé, escrito de los simonianos, que atribufan directamente
2 S5im6n Mago ¥, En tales fragmenios €l pretende ser la manifestacién del
Dios supremo, al que llama hestds (“el que estd firme, en pie, que no
cambia”). Revela un fuerte imflujo platonizante: Dios es “el que no
cambia”, o demds es lo que cambia:

- “El llama a esta Potencia infinita Aquél que estd firme, el que siempre
ha estado y lo estard. Aunque esta Potencia que se encuentra en las
otras seis ‘potencias’ realiza su propia imagen, ¢lla se mantendrd, sin
embargo, en esencia, poder, grandeza, perfeccidn, uma misma y sola
cosa con la Potencia no engendrada e infinita, y nada le faltard en
relacién a esta Potencia no engendrada, inmutable e infinita™ 32,

He aqui un resumen de las creencias atribuidas a Simén Mago:
a. El creador del que habla el A.T. es un poder angélico cafdo.

b. Hay un. determinismo astral, que se descubre por la adivinaci6n
{o magia, de ahi su apelativo de “el Mago™): pero cambié el mito por
la angelologia de tipo judio-samaritano. Sélo que Simén creia en “el gran
Poder de Dios”, que los habfa creado, y por eso podfa controlarlos ®.

30 (. BAREILLE, “Gnosticisme”, en Dict, de Théol, Cath., VI2, c. 1441,

3 Begtim E. de FAYE, Guosiigues ef grosticisme, Faris, Geuthner, 1925, p. 218, el
autor serfa un gndstico desconocido que refleja una mentalidad posterior a la del tiempo
apostélico; se habria atribuide al pretendide fundador de los simonianos para dar auto-
ridad al escrito. .

32, M. A, SALLES-DABADIE, Reckerches sur Simon le Mage. 1. Apdphasis Megalé,
Paris, Gabalda, 1969, p. 19.

52 aqi como un especialista en la tpateria nos presenta la principal ensefianza
cosmogonica de Simén:

“Dynamis infinite (= Fuego infinito) Dios sumo

Noiis-Epincia (= Cielo ¥ Tierra)
Sus rajces (eones) . Voz-Nombre (= Sol ¥y luma) Unigénito
i Logismds-Enthymesis (= Aire ¥y Agua)

Dynamis séptima - Primogénito vy Espiritu Santo”:
A, ORBE, Cristologia gndstica t. I, Madrid, BAC, 1976, p. 40. -
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¢. Su dectrina, como era comin en su época, tiene ribetes cdsmicos,
para cuya expresién le sirve la creacién del mundo, que Simin interpreta,
segin Irenzo, de la manera siguiente:

“El primer pensamiento (Ennoig) del Dios Supremo (identificado con
Simén) bajo la manifestacién de una mujer, habfa creado los édngeles.
Este pensamiento, que al mismo tiempo es una hip6stasis, se separa,
por un salto en lo desconocido, de la. inteligencia suprema y, parece,
a despecho de ésta. Conociendo los secretos divinos, logra crear los
angeles y las potestades, en un mundo inferior al de la soledad eterna
donde estd el trono del Todopoderoso. Pero Ennoig es impotente para
poner orden en las creaturas angélicas a las que clla misma ha dado
el ser y que, a pesar de ella, han creado el mundo visible (incluso la
humanidad), ignorando la existencia del Todopoderoso, Estas crea-
turag visibles mantienen prisionera a Ennoia y la encierran sucesiva-
_-mente en los cuerpos de diversas mujeres™ **,

d. ‘De algin lado tomé el mito de la sabiduria divina (se decia
popularmente que vino a habitar entre los hombres; pero no encontrando
morada, torné al cielo). Simén cambid el mito, pues afirma que el Espiritu
{0 énnoig, o sabiduria) si enconiré morada en distintas mujeres a través
de la historia (Elema de Troya habria side una de ellas) *. En su Hempo
se habria hiposiasiado en una mujer también llamada Elena, a la que el
migmo Simén habia encontrade en un prostthulo cercano a Tiro, y con
la que convivia después de haberla “rescatadc”; pues siendo €l el “Poder
de Dios”, mediante la unidén con- ella liberaba el Espiritu (érnoia) que
estaba encarcelado en el cuerpo de Elenma: éste era el fin supremo por
el cual el altisimo Poder de Dios se Dhabia manifestado mediante el
cuerpo de Simdn.

e, La Sabiduria caida habia sido enviada por el Ser Supremo a
salvar la humanidad; pero como se enredd y ensucié con el mundo
material, tuvo que sér ella misma salvada por el Salvador (esto es, por
Simén, que por eso se habia unido en convivencia con la prostituta).

“Si el Primer Dios tuvo un Primer Pensamiento (Sofia, realidad fe-
menina), es de suponerse que a través de ésta se origind el umiverso
existente. Y si el Primer Pensamientc fue una prostituta, de una u
otra manera tuvo que haberse degradado, de manera que el Primer
Dios tuviese que bajar a rescatarla. En otras palabras, en aquello
que Justino aprendié de sus informadores simonianos, se aludia a
todo un mito que integraba creacién, caida y redencidn™ 3.

L ;‘; Iaifumen de E. AMANN, "Simon le Magicien”, en Dict. de Tkéol‘ Cathol, XIV .2,
€0

35 Segiin R. M. GRANT, Gnosticism and carly Ckﬂstzamty, New York, Harper &
Row, 1966, p. 78, Ia doctrina de las sucesivas encarnaciones del “Primer Pensamlento”
(€lemento fememno), entre otras en Elena de Trova, habria sido un esfuerzo de los
simonianos por universalizar su secta, ¥ hacerla a.ceptable a la culiura griega.

¥R, M. GRANT, 0p. cit, p. T4.
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. Simén tendria luego que salvar a los demds hombres ensenéndoles
lgs secretos sobre la bajeza de la materia; :

“El- hombre, siendo obra de los dngeles y potencias prevaricadoras,
- estaba viciado en su origen mismo, pues participaba de su pecado, ¥y
estaba sometido -2 su. poder tirdnico, por eso necesitaba salvacién™ *'.

1o que es salvable en el hombre es la énnoig de la que ellos participan,
y que debe volver al Dios supremo, su origen. En cambio el cuerpo (y
toda la materia) son degradados. Dz ahi que para ser totalmente libres
deban - primero liberarse de la Ley impuesta por los édmgeles inferiores,
creadores de la materia, y a los que se refiere el ‘Antiguo Testamento. Si
hay pues que liberarse de la Ley, las obras nada tienen que ver para la
salvacién. Basta creer en Simén y en Helena, ya que Simén es el Dios
que ha venido a liberarnos, y que se ha manifestado a los judios como
Hijo, & los samaritancs como Padre, y a los gentiles como Espiritu Santo *,
Por ello se acusaba a los simonitas de completo anomismo y iibertinaje,
que ni siquiera predlcaban como algo que debia tc-lerarse sino como
camino de salvacién.

" “Simén parece ast ser directamente responsable de dos de las doctri-
nas’ més persistentes-de los gndsticos: primera, la posterior separacién
“marcionita entre el Dios Ser Supremo, y el Dios Creador del Antiguo
Testamento; y segunda, el papel de la Sabiduria Divina en la caida
¥ la redencién” *.

El smcretlsmo de Sunén Mago salta a la vista, al advertir que su
doctrma es deudora del gnosticismo, el cual ha descubierto con su cono-
cimiento .oculto que el mundo, que existe em diversos estratos celestes
hasta llegar al material y terrestre, estd gobermado por las “Potencias”,
liamadas con frecuencia entre los gnésticos griegos “drchontes” (“cabezas,
prmc1plos, reguladores”), que son los que controlan los planetas y las
fuerzas y fendmenos de la naturaleza. Simén mantiene ese orden cosmo-
I6gico, pero influido por su herencia judio-samaritana, ha sustituido tales
entidades por é4ngeles. Sin embargo su docttina parece haber sido bastante
confusa y, pasado el tiempo, los Padres que tratan las herejias la inter-
pretan de diversas maneras: :

“*8imén, el ‘gran Poder de Dios’ , algunas veces, segin los Santos
Padres, fue identificado con Dios mismo, y otras con el més alto
‘Poder Angéhco que creé los édngeles subordmados, y mediante los
cuales creé el cosmos y la humanidad® “.

3 G, BAREILLE, "Gnosticisme”, en Dict. de Théol. Cath., VI. 2, col. 1442,

18 Sepiin R. M. GRANT, en op. cii., p. 87, Io que quiere decir Ireneo con esta frase
es que habria tenido diversas maunifestaciones: “Primero vino Jests, el Hijo; luego vino
Simén, el Padre; zhora Simén estd presente en todas las naciones como el Espiritu Santo
Esta es 1a clara evidencia de que los simonianes tomaron tal doctrina del cristianismo”.

¥ W. F. ALBRIGHT, “Simon Magus as the Great Power of God”, en J. MUNCK,
The Acts of the Apostles, New York, Doubleday, 1867, p. 307.

. ®W. F. ALBRIGHT, Op. «it, p. 306, Dado este iluminismg rehgloso, ¢l mismo
autor ‘compara a Simdn Magu con los posteriores Mahowa y Joseph Swmith.
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Pero también se puede advertir un sincretismo de elementos gndsticos
de cufio griego con otros de matriz oriental: por una parte Simén solia
llamarse “el que estd de pic” o “el que estd firme” (hestds), y es siempre
el mismo a través del devenir, idea mds vecina al helenismo; y por oira
hacia intervenir la “sabiduria” (énnoiz) mis propia de los sistemas orien-
tales. Irenco afirma que por eso Simén terminé en un antinomismo liber-
tino contrario al Evangelio: :

“Al leer cuidadosamente el texio del Contra haereses, se da uno
cuenta de que la redencién que Simdn ha traido al mundo es por una
parte librarlo del yugo de la Ley, y por otra proporcionar a los ini-
ciados las palabras que servian de contrasefia para permitir a los
adeptos tras la muerte franquear los espacios planetarios, para final-
mente sustraerse al destino. Nos encontramos en €l mismo mundo
de ideas en que se mueven muchas sectas que no_tienen absoluta-
mente nada de cristiano™ *'.

Un. apderifo muy posterior (fines del s. 11), Los Hechos de Pedro %2,
escrito fantdstico que pretende ser la continuacién de los Hechos de los
Apdstoles, atribuye legendariamente al primer Obispo de Roma serias
disputas. con Simén Mago, en la nueva capital del cristianismo, donde
Simén habrfa intentado llegar a ser jefe religioso. He aqui un breve
resumen de lo que nos dice este apdcrifo:

Cuando Pedro llegé a Roma, se encontré que Simén Mago “que se
decia ser el Poder de Dios”, habia formado una secta de seguidores, en
casa del rico senador Marcelo, a quien habia hecho apostatar del cristia-
nismo, pues antes habfa sido un verdadero cristiano protector de los pobres.
Incluso -Simén reté a Pedro en el foro romano, acuséndolo de creer en un
puro hombre: “Td presumes hablar de Jests Nazareno, hijo de un car-
pintero y él mismo un carpinterc, cuya familia viene de Judea. Escucha,
Pedro, los romanos son sensatos, no unos locos”, Entonces Pedro a su
vez lo reté a que hiciera como “Poder de Dios” us milagro, y le probaria
gue ¢él, Pedro, podria hacer otro mayor en ¢l nombre de Jesucristo.
Entonces Simdn hizo morir a un joven, con sélo susurrarle una palabra
al oido. Entonces Pedro prometié resucitario, y el Prefecto de Roma, que
presidia el litigio, pregunté a la multitud: “Ahora vosotros debéis juzgar
cudl de estos dos hombres es méas aceptable a Dios: el que mata a un
hombre, o ¢l que lo devuelve a la vida”. Pedro entonces ordené al joven
que se levantara en nombre de Jesucristo, y el muerto se puso a andar.
Entonces las turbas clamaron: “{Td eres el Dios Salvador, td, el Diocs
de Pedro, el Dios invisible, el Salvador!”. Viendo el resultado, otra mujer
que estaba presenfe, madre de un senador, le gritd a Pedro que su joven

4t E, AMANN, “Simon le Magicien”, en Dict. de Théel. Cath., XIV.2, col. 2139,
42 Cf, “Acts of Peter”, en E. HENNECEKE, New Testament Apocrypha V. II Lon-
dres, Lutterworth, 1965, pp. 259-322.
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hijo acababa de morir, y le pedia que le devolviera la vida. Entonces
Pedro le dijo que lo haria si élla se decidia a creer en Jesucristo. Y como
élla lo confesase, Pedro ordend que le trajeran el caddver, y predicé asi
a la - gente: “Romanos, juzgad ahota con justicia entre mi y Simdn, y
considerad cudl de nosofros cree en ¢l Dios viviente, él o yo. Pidanle
que reviva el cuerpo que aqui yace; y si lo hace, entonces creed que él
es el Angel de Dios. Pero si no, entonces yo clamaré a mi Dios, y volveré
a este joven con vida a su madre, y entonces comprenderéis que este
huésped vuestro no es mis que un encantador y charlatin”. Resucitado
el joven por Pedro, Simén no tuve mis remedic que huir decepcionado,
pero antes, lleno de despecho, predicd a sus seguidores: “Maiiana o0s
abandonaré, porque. sois impios y profancs, y volaré a Dios, cuyo Poder
80y - yo, aunque ahora me véis debilitado: vosotros sois los caidos, yo soy
el que estd en pie. Mafiana me elevaré a mi Padre, y le diré: ‘Esos han
querido tumbarme también a mi, tu Hijo que est4 en pie; pero no les
toleré, y he regresado a ii’ . Al dia siguiente se reunié una gran muche~
dumbre, v entre ellos estaba Pedro. En efecto Simén se elevéd por los
aires y atravesé toda la ciudad de Roma, pero en un momento dado se
cayé de los aires ¥ se rompié la pierna en tres partes. Entonces todos se
acetcaron, y en medio de burlas lo lapidaron #,

Naturalmente lo que nos narra este apdcrifo es fantdstico. De la
doctrina mds seria de los Padres heresi6logos, podemos concluir que, aun
cuando pueda ser exagerada la calificacidén de “Progenitor de todas las
herejfas” que le atribuye San Ireneo,

“Sea lo que sea, encontramos aqui la solucién relativamente simple
de la gnosis. El mal en el mundo se explica por el hecho de que
el universo y el hombre son obra de seres inferiores al Todopoderoso,
M4z ain, no es ni szqu:lera éste el que ha dado el ser a tales angeles
creadores, sino una primera emanacién de é mismo, su pensamiento
hipostasiado y més o menos en desacuerdo con él. El Todopoderoso
queda exonerado de la responsabilidad sobre el mal. Y en cuanto
a las dificultades que podia crear la Biblie, la solucién no es menos
simple: el Antiguo Testamento es obra, como el mundo visible, de
éngeles creadores que ignorande al Todopoderoso, han pretendido
ordenar segfin sus fantasias las relaciones del hombre con el cielo™ ™.

3.2 Cerinto®. Naci6 en Egipto (?), de padres judios. Estuvo en
Palestina en tiempos de Ia predicacién de los Apdstoles. Habiendo vivido
en Jerusalén y en Cesarea, finalmente se establecié en Antioquia o en

# Ci, E, HENNECKE, “Acts of Peter”, nn. 616 - 829, en Op, cit, pp. 287-307.
“E. AMANN, Op. cit., col. 2139.

%5 Tratan de €1 3. IRENEQ, Adv. Haer. 1, 26,1; 1II, 4; III, 11,1: PG 7, 634, 854,
880; 5. HIPOLITO ROMANO, Contra Haer. {szlas) VII 33: PG 16. 3, 3341 (atri-
bl.udo por Migne a Origenes); EUSEBIO Hist, Eecl., 28 PG 20, 276; 5. EPIFA-

NIQ, Adv. Haer. (Panmon), 28, 1-8: PG 41, 377887,
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sus. alrededores *, donde fundS la secta de los cerintianos. Fue uno de
los cristianos judaizantes que defendian la absoluta necesidad de la cir-
cuncisién 'y el petfecto cumplimiento de la Léy mosaica, incluso de parte
de los paganos converiidos, como condicién para que los bautizados pu-
diesen ser salvos. Por lo mismo rechazaba la doctrina de Pable y su
misién entre los geniiles; Dios habia establecido el miuro de separacidn
entre éstos ¥y su Pueblo, Se opuso, con oiros judaizanies, a Pedro, porgue
bautizé al Centurién Cornelio y a oiros gentiles (Act 11, 2), lo que juzgd
una apostasfa de la fe. Segin 8. Epifanio ¥, Cerinto iba detrds de Pablo,
para deshacer la obra que éste iba realizando, mediante una especie de
contra-predicacién. Tal leyenda pudo surgir posteriormente, como una
proyeccién en el heresiarca, del mal que hacian sus seguidores en Efeso,
como se refleja en la finalidad de la apdcrifa Epistu!a Aposm'forum-‘“

“Lo que Jesucristo revelS a sus ‘discipulos en forma de carta, y cémo
Tesucristo revelé esta carta al concilic de los Apéstoles, discipulos de
Jesueristo, a los Catélicos; y fue escrita a causa de los falsos apdstoles
Simén y Cerinto, para que ninguno los siga —porque en ellos hay
engafioc que mata a los hombres—-—- para que estéls firmes y no os
. tambaleéis™ +*, :

Su doctring. Eusebio reporta wna tradicién atnbulda a Cayo, segﬁn
la cual Cerinto alegaba haber tenido revelaciones de los dngeles, y ensefid
que iras la resurreccién de Criste su reino seria terrestre, que en la carne
volverfa a Jerusalén, donde reinarfa por 1.000 afios en medio de banquztes
y fiestas nupeiales . Solamente admitia el evangelio de Mateo®', y ense-
fiaba la restauracién futura del templo y de los sacrificios, asi como del
reino de Israel, de donde su doctrina tenia fuertes tintes politicos. También
alude ahi mismo a lo que San Ireneo dice sobre €l, cuando nos transmite

465 algunos a.utores, mis bien se habria esta.blac:do ex Efeso o en sus - alrede-
dores, Iugar de donde proviene la Epistulg Apestolorum, carta apdcrifa escrita en parte
parz contrarrestar el mal que en tal lugar hacian Jos seguidores de este heresiarca. Cf, F.
%AckKS]%IZG L. ‘&IRSOPP The Beginnings of Christianity t. I, Grand Ra.p:ds Baker

ook, , D

- .45, EPIFANIO, ddv. Haer ( Panarion), 28, 4: PG 41, 381. De el hemos tomado
Ios. datos biogrificos, que por oira parte parecen poco fundados, ¥ dependientes de uns
tradicion cristiana posterior al heresiarca, por motivos un tante apologéticos countra log
seguidores de su secta.

. 4 Pero segiin E. de FAVE, Op. cit., pp. 483-36, no sélo’ este dato, sino toda lg figura
de Cerinto, de Ia que no encontramos traza alguna anterior a San Ireneo, seria legendaria,
construida para proyectar en ella la doctrina posterior de los gndsticos judw—crfstla.uos.

4% Epistula Apostolorum, 1, en E. HENNECKE, Op. cit, p. 191,

5°ETJSEBIO, Hist. Ecel., ]1'[, 28, 1-2: PG 20, 2'?6 Fl grande historiador ahbi rmismo
ha.bla. de cémo es muy marcadameute matetialista el milenatismo de este heresiarca: “He
aqui lo esencial de su ensefianza: el reino de Dios sera terresire; y como €] mismo amaba
st cuerpo ¥ ora onteramente carnal, sofiaba que tal reine Comsistiria en Ia.s cosas que
apetecia, como el alimento, la beb1da ¥ el placer carnal®. '

5 En este punto Epifanio hace s Cerinto pariente espiritual de los eh;omtas, pues
“también ellos reciben el evangelio de Mateo. También ellos lo wsan, comeo los semdores
de Cerinto -y Merinto, pere excluyendo los demés. ¥ lo llaman el Evangélio segin los
Hebreos. A decir verdad, sblo Mateo, entre todos los escritores del Nuevo Testamento,
gaoc]g,ma ¥ i&eseitg 51 Evangeho en Hehreo” SAN EPIFANIO Ady. Hcmf (Pamnon)

g,
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entre los recuerdos de su maestro San Policarpo, discipulo a la vez de
los Apdstoles, una leyenda: enconirdndose Juan en Efeso, un dia fue a
los bafos, vy como Ilegase Cerinto, el Apéstol inmediatamente -habria
salido del agua, diciendo que no queria estar en la misma piscina con
un enemigo de la verdad, pues €l también seguia el dicho de San Pablo
(se refiere ad sensum a Tit 3, 9-11): “Después de haber corregido una
vez al hereje, evitalo, sabiendo que quien permanece e€n su herejfa es
perverso, y se ha condenado a si mismo”*2. Segtin el mismo Padre de
de la Iglesia, Juan habria escrito su evangelio, entre ofras razones, para
coniraatacar la doctrina de Cerinto®®, probando tanto la divinidad de
TJesds, como la realidad de su cuerpo, y mostrandeo que éste no es un
hombre en quien hubiese descendido el Cristo, sino el Hijo de Dios
venido al mundo en la carne. Dejemos de lado el legendario encuentro
entre San Juan y Cerinto en los baiios; lo cierto es que la doctrina de
éste era. destructora, como sincrética judaizante-gnéstica, del evangeho.
En efecto, :

“estd emparentado con el dualismo del judaismo pregndstico, al afir-

-mar que el mundo material es Ia creacién de angeles y no-de Dios.

. Aqui seguramente nos encontramos con um ]udlwmsnanlsmo hetero-
doxo del Asia, que San Juan combatié” *.

En cuanto a su doctrina, no hacia més que interpretar el cristianismo
come si fuese una secta judia, a la luz de su propia manera de entender
1a Ley, con mezcla de doctrinas gndsticas de semen helénico, e influido
por los misterios de cufio persa *. Segin A. Orbe, “diferia de los ebionitas
en todo aquello que coincidia con los gnésticos”. Y mis bien perteneceria
a éstos que a aquéllos; si bien de los primeros habria tomado la afirmacién
del origen natural de Jesds, contra la tradicién de su concepcion virginal.
Pero en lo demds seria prevalentemente gndstico®, Al ‘refutarlo, San
Epifanic no puede sino afirmar con toda la fuerza Ia encarnacién del
Verbo - porque:

" "“La teorfa gndstica que veia en la materia una especxe de pecado, y
més afin una degradacién del espirite, un rebajamientc de la idea,
con la cual Dios no podia entrar en contacto inmediato, choca como

525, IRENEQ, Adv. Haer., HI, 8.4: PG 7, 854, -

53 5. IRENEO Adv. Haer., HI i1, 1: PG %, 880.

. ], DAN'IELOU, Tkéalagte du gudéeo«ckrzstmmme, Tournai, Descide, 1968, pp.
80s: Ahi mismo Danielou emparenta z Cerinto no sélo con los ebmmtas, sine también
con . un -tipo de judio-cristianisme con tendencias zelotas, -

53 “El sistema de Cerinto parece un sincretismo ]ndm-gnéstlco de mosaismo desfign-
rade, de filosofiz oriental vy de cristianismo transvertidc; oo oo completamente pnéstico,
ni muche menos cristiano;” lleva el sello de los diversos influjos y aparece en un mo-
mento er que el judaismo estd dividido en. fracuon : G, BARETLLE, “Cérinthe”, en
Dict.. de Théol. Coth., T2, col. 2152.

© SH“E] evangelio del Dms ignoto, uervie de la. sntenologla. gnoshca, ne puede ir mejor
situado. Tampoco -el_empefio por salvar, mediante Ja disociacién entre €l Cristo y ‘Jesis,
1a -impasibilidad del Unigénito de Dies. La doctrina s¢ mueve en esquemas poco hehreos”
A. ORBE, Cristologia gnéstica t. I, Madrid, BAC, 1976, p. 366.
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con una piedra de toque, con la encarnacion del Verbo segin Ia
doctrina cristiana. Asi, para salvaguardar el principio de la imposi-
bilidad de la unién de Dios con un cuerpo material y para conciliar
al mismo tiempo con los relatos evangélicos que hablan de la muerte
de Jesucristo, la gnosis inventa el docetismo. Y en este punto Cerinto
es tributaric de la gnosis® ¥,

Segtin R. M. Grant, estos inicios del gnostlclsmo judaizante se de-
berian al hecho de que la fuerte carga apocaliptica con que se interpretaban
las Escrituras habia fallado y estaba a punto de derrumbarse, de modo
que perdida la confianza en el Dios del Antiguo Testamento, tuvieron
que buscarse otra explicacién al problema de la creacién y a la existencia
del mal, de donde habria nacido la heterodoxia en la comunidad judia.
Por eso, aunque los Padres presentan a Cerinto como un judio,

“su judafsmo dificilmente es oriodoxo, pues sostuvo que el Padre
supremo es desconocido, mientras el Dios del Antiguo Testamento,
el creador y legislador, era un 4ngel. Esta doctrina refleja un extremo
pesimismo sobre la condicién del mundo” *,

Su cristologia. Cerinto ensefié con los gnésticos “la distincion entre
el Creador y el Dios Supremo, este Gltimo desconocido por el demiurgo™ *,
En cuanto a su docetisme, no serfa tan préximo al de los gnésticos, con
los cuales habria ensefiado que el Verbo tomd solamente la apariencia de
un cuerpo; sino estd méds emparentade con el docetismo ebionifa ©°, que
a su vez es la raiz lgjana del adopcionismo® (herejia posterior no menos
doceta, por mds que se haya presentado como més ilustrada filosdfica-
mente): el Jesucrisio de Cerinto serfa todo real, pero habria que distinguir
en. é] entre Jests y Cristo®. El primero seria el hombre nacido hijo de
José y Maria ®. Este seria el que habria nacido, muerto, y habria sido
sepultado y resucitado. Siendo un hombre excelso por su justicia y sabi-
duria, la Potencia superior habria hecho descender sobre él, en ¢l momento
de su bautismo, al Cristo, en forma de paloma. Pero ¢l Cristo es impasible
e immortal; por lo mismo en el momento de morir Jesds, lo habria aban-

5 G. BAREILLE, “Cérinthe”, col. 2153.

S8 R. M. GRANT, Op. cit, p. 98.

5 G. BARDY, “Cermthe” en Catholicisme t. I1, Paris, Letouzey, 1949, col. 834,

“7T, DANIELOU sin embargo sefiala la mgmente profunda diferencia con los ebio-
nitas: éstos eran los ‘‘po descendientes de esenios, ascetas. En cambio Cerinto espe-
raba apocalipticamente un reino de Dios que satisfaria sus placeres, por ianto basicamente
terrestre: conira este tipo de pregnosticismo cristiano, que negaba la futura reswrreccién
y afirmaba que ya por el bautismo habiamos resucitado, y que era para esta vida el goce
material correspondiente al cuerpo ya liberade por Cristo, Pablo también escribié en
variss ocasiones, la mis clara de las cuales en 1 Co 15, 12s5: en Op. ¢it., p. 81.

&1 ¥ cristologia de Cerinto parece haber side esenm!mente una forma de a2dopcio-
nismo, que aseguraba la apotecsis del cuerpe humano”: F. JACKSON - L, KIRSOPP,
Op. cit, p. 18, 0. L

82 Hn este sentide puede considerarse antepasado remoto de quienes em el Altimo sglo
har querido separar al Jeslis (figura histérica} del Cristo (reconmecible por la ie).

9 Por consiguiente es, en formna indirecta, una herejfa marioldgica: niega en efecto
la maternidad virginal de Maria; ésta habtia concebide a Jesis en la manera natural, per
unién matrimonial con José.
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donado para retornar el cielo, donde “continué impasible, y existiendo
espiritualmente” #, En cambic el hombre Jesis, una vez muerio, estaria
con los demds justos esperando la resurreccidn final de toda carne, de
donde Cerinto niega que Jesucristo hubiese resucitado realmente segin lo
narran Jos evangelios, En este punto Cerinto aparece como precursor
(¢0 tal vez se ha proyectado en él la doctrina?) de los gnostlcos del s. 11,
especmlmente de los valentmlanos

“Nos hallamos ante un cliché. En la inminencia de la pasién torna
al cielo el personaje que descendié en el Jorddn sobre la natura
pasible. Se indica el motivo: la apatheia del Hijo de Dios y la atri-
bucién del pathos (y muerte) a lo humano. Los mitos de separacién
y de comunién (en el Jordédn) se corresponden. Si el uno exagera
(como aparente disociacién de personas), lo mismo el otro™ 5,

Es claro su sincretismo que mezcla tendencias docetas de tipo ebionita
con ribetes gnésticos: “El descendimiento en el bautismo presupone su
paso por €l mundo de los dngeles, y su ascensién al cielo sucede proba-
blemente ¢uando, en el momento de la muerte, el Pneums-Cristo vy el
cuerpo se separan” *. Pero mada mejor que reportar dlrectamente el re-
sumen que nos ofrece San Ireneo:

“Un tal Cel_:mto ensefiaba en Asia que el mundo no habia sido hecho

- por el primer Dios, sino por una Potencia muy separada y distante
de esa primera Potencia que estd sobre todas las cosas, ¥y que no
conocia a ese Dios superior a todo el vniverso. También ensefié que
Jesds no nacid de upa Virgen (pues esio le parecia imposible); sino
que fue hijo de Marfa y José, igual que nacen todos los demds hu-
manos; pero que sobresalié por su justicia y prudencia sobre todos
los hombres. Y una vez bautizado descendié sobre él, de parte de
aquella Potestad que estd sobre todas las cosas, €l Cristo, en forma
de Paloma. Entonces predicé al Padre, que antes era desconocido, y
realizd milagros. Al final el Cristo se retiré de Jesds, €l cual padecié
¥y resuciid; en cambio Crisio permanemé impasible, ya que su exis-
tencia es espiritual” ¥,

(Entonces en qué sentido puede Jesds ser nuesiro redemtor? Aqui
Cerinto se muestra completamente influido por la doctrina gndstica: en
cuante €s para nosotros un camino de conocimiento mediante su ensefianza
y su vida: “Es ¢l mds sabio y prudente de los hombres” *¢; luego no por
st mismo. Y es que el Cristo que tomd posesion de Jesiis no habria estado
emparentado con el dios creador del mundo, sino con el Dios Supremo,
y por lo mismo no nos salva en cuanio creaturas; sino liberando la chispa

85 IRENEQ, ddv. Huer. I, 26,1: PG 7, 488.
& A, ORBE, Cﬂstologia gmimca t. I, p. 233
: & F, PETERSON, “Cermto” en Enciclopedia Cattolice t I, Ciudad del Vaticano,
1949 col. 819,
67 SAN IRENEQ, ddv. Haer., I, 28,1: PG 7, 686.
@ SAN IRENEO, Adv. Haer,, I, 26,1: PAG 7, 686. Como se ve, Cerinto es un re-
moto precursor del iluminismo’ en materia religiosa, que culmind en Kant,
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de sabidurfa (participacién divina) que hay en nosotros, mediante .Ja
gnosis., La salvacidn seria asi no histérica, sino un asunto que debe reall-
zarse a nivel césmico y metafisico. D

3.3 Tebutis. De él sabemos muy poco, por una tradicién reportada
tardiamente . Hegesipo dice que a la muerte de Santiago, primer obispo
de Jerusalén, los ebionitas querfan que este jefe de su grupo fuese el
sucesor. Como en cambio fue elegido Simdn, hijo de Clopis y pariente
de Jjesds, Tebutis formdé con sus seguidores un grupo aparte, aunque
pretendian seguir dentro de la comunidad cristiana.

A la caida de Jerusalén, los cnst:anos tuvieron que huir como todos
los judios. En la dispersién poco a poco los cristianos judaizantes se fueron
separando de la comunidad, de manera que hacia la mitad del segundo
siglo encontramos ya a los ¢bionitas dmd1dos en dos sectas: la de ongen
fansalco, yla cle ongen esenio,

_ Parece que estos dltimos fueron los- més antlguos y ongmales o, De
ellos, casi seguramente, proviene el nombre de “ebionitas”, esto es “los
pobres”. Se distinguian por su vida ascética, perfecta pobreza y cumpli-
miento riguroso de la Ley de Moisés, tanto en la observancia de los
preceptos morales como ¢n los de la pureza ritual. Con una vida extrema-
daimente riglda pretendian que sélo por este camino podrian encontrar
la salvacién los convertidos al evangelio ™. :

Ya desde el tiempo aposilico se habia hecho bautizar en Jerusaién
un buen nitmero de esenios. Convertidos a medias, no dejaron las obser-
vancias de la Ley judia (interpretadas naturalmente segin el espiritu de
la secta), de manera que exigfan la circuncisién de los bautizados conver-
tidos del paganismo, sin lo cual, decfan, ninguno podia ser salvo. Contra
éstos, como contra los demds judaizantes, el Concilic de Jerusalén decretd
la invalidez de tal doctrina (Act 15), y Pablo luché denodadamente; pot-
que ponfan la salvacién no en la persona de Jesucrisio y en su obra reden-
tora (sobre todo en el mistetio pascual), sino en las practicas de la Ley.

t° En "EUSEBIO, Hist. Eccl, IV, 22: PG 20, 380.

" Tncluso €] -nombre de “ebionitas” probablemente procede de la secta esenia: “Los
miembros mio parece que hubiesen tenido un nombre oficial, y asi adoptaron varios voca-
blos, como los elegidos, Ios santos, los pobres (‘ebiomim), los hijos de 'Sadoq, los hijos
de la luz, {...) los convertidos.del pecado, etc.”: AA. W, “I gruppi religiosi e il pen-
siero gmda.u:o” p. 138.

7I'En el fondo subyace la ngla de le comunided o Manual de discipfing (11, 13 -
IV, 28) de la secta esenia, que divide a los hombres segiin el provecto salvifico de Dios:
“Consideran el plan de Dios socbre el murdo mediante Iz doctrina de los dos espiritus,
que divide la bumanidad en dos paries: los hijos de le lus v los kijos de las tinfeblas”: en
ibid., p. 142. Ye en el prupo esenio. se eacontraba pues ur dualisme muy marcado, entre
los hijos de la luz ¥ de las tinieblas, doctrina en que se esconde la afirmacién de una
doble “potenma”, pero, fiel afn a su- patrimonio hebreo, pone €l dualismo no. en' Dios
sino en la creacién. Queda, sin embarge, propenso a una afinnacién de sabor gnéstico,
aunque, *at coutrario de la gnosis no judia, no'conocia Ia ruptura de la divinidad en un
Dios buene y trénscésmico de Ia Iuz, ¥y un Dios malvado creador del munde”: K. SCHU-
BERT, ! partiti religiosi ebrei nel tempo neotestamentgrio, Brescia, Paideia, 1976, p. T4,
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... “Tal vez no se. daban cuenta de que esto era pomer al mismo nivel a
i Jesucristo y & Moisés, y dar a entender, por consiguiente, que Cristo
no era superior a Moisés, lo que explicaria la negacidn de su divinidad

¥ la ruina del cristianismo que ellos pretendian profesar” .

- 34 _Nicolgitas™. Poco sabemos de esta secta, y los escasos datos
que sobre ellos se conservan no parecen del todo fundados. Se trata- de
un_grupo apenas naciente durante la era apostéhca El Apocallpms o
menciona dos veces, en la carta a la Iglesia de Pérgamo (Ap 2, 6.14.13);
pero por, la referencia inmediata de esta carta a la Iglesia de Tiatira, da
1a impresién de que también ésta se refiera a tales hercjes, aunque con
nombres velados. (Ap 2, 20-24) He aqui una esquemdtica descnpclén
de la secta: :

" “Es una secta hberh.uo—gnostlca, menc:onada en- Ap -2, 6.16 (“apos-
toles mendaces™: v. 2), que infestaba las comunidades asifticas -de
Efeso (donde era laudablementie combatida) y de. Pérgamo. ;Parece

" deban identificarse con los predlcadores de Ja doctrina de Balaam”

""(Ap 2, -14) en Pérgamo, y con los “‘seducidos por la profetisa Jet-
. zabel”. (Ap 2, 10) que practicaban en Tiatira la fornicacién. y el uso
* de los idolotitos. Tal vez se sentian imbuidos de un espiritu profético,

. lo que explicaria la alusién a Balasm. Parece que a ellos se deba, al
'menos . en parte, ¢l relajamiento moral también de la comunidad de
Sardes y de Laodicea (Ap 3, 1-6.14-22" ™.

Segt‘m San Ireneo, esta- secta se decia la Iegmma heredera del didcono
Nlcolés, uno de los siete ordenados por los-Apdstoles (Act 6, 5), ¥ parece
pretendian todo lo opuesto a los ebionitas, -esto ‘es, la.total libertad de
la Ley. Nada importaria, segiin-eso, ni fornicar ni participar en.los sacri-
ficios paganos. Pero es de notar que Ireneo no afirma la paternidad del
didcono Nicolds, respecto a la secta; sino dice que eran ellos quienes se
adjudicaban un tal origen: “magistrum quidem habent Nicolaum”. Segin
glgunos estudiosos de esa €poca, los sectarios habrian invocado el nombre
de un venerado pero desconocido discipulo de los Apéstoles, para dar
tinte de antigiiedad y de origen apostélico a su secta™, Un tal proceder
no era raro en esa. época. Recuérdese, por ejemplo,. cédmo varios. escritos
apdcrifos fueron atribuidos al nombre de algin -Apdstol. El de Nicolds
les habria sido dtil porque por una parte les ofrecia la fachada para
legitimarse en una pretendida tradicidon de la-Iglesia, desde sus oripenes,
y era por:ofta parte una figura suficientemente desconocida y “neutral”

" 2 G, BAREILLE, “Ebionites”, en Dict. de Théol. Ca&h V.2, col. 1087, .

EC o A '““‘JEO Adu. Haef I, 26,3: PG 7, 887;- ELEMENTE DE. ALEJAN-
DRIA, Strom., I, 20; ]]I 4: PG 8, 1061-1064 ¥ 1129- 1132; 3. HIPOLITO ROMA-
NO, Conire Haer. (thlos‘), VII, 36: PG 16.3, 3343 {atnbmdo por PG a Origenes);
EUSEBIO, Hist. Eccl,, II0, 29 PG 20, 2'76s; S. EPIFANIO, Adv. Haer. (Panarion) 25:
PG 41, 319-380; TERTULIANO, De Proescr. Haer. 33 y 44: PL 2, 46 y 68.

’ A ROMEO “Nicolaiti”, en Encidoped:’a caualica t. 8 Ciuda;d' del Vatica.nn
1952 col. 1859,
5 Cf. N. BRONX, “Nikolaos und N’lkolaateu" ngmae Christianae 19 (1965) 23-30.
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como para poder alegar que habria tenido una doctrina esotérica (ignorada
por la comunidad. cristiana y por tanto no “controlable”), y que habria
sido transmitida secretamente por-la secta,

{Qué llgazén habia entre esta doctrina gnosnca y su falta desenfrenada
de moral? Ante todo, segfin cuenta Eusebio, citando a Clemente de Ale-
jandria, los nicolaitas solian mediante una anécdota justificar el libertinaje
con la ex¢usa de seguir el ejemplo de permisivismo sexuval, hasia la pro-
* miscuidad, del didcono Nicolds.  En realidad, piensa Clémente, tal fibula
era s6lo un pretexto para camuflar la doctrina gnéstica. Incluso este
elemento de inmoralidad pudo haber ficilmente buséado una proyeccién
en la tradicidn apostélica simplemente para -autojustificarse;  conducta . Ii-
cenciosa que aparece ya en el Apocalipsis, en forma seminal, pero que
encontramos desarrollada apenas a mediados del s, II. He aqui cémo lo
comenta un estudioso de la materia: ' : -

" “Tustino. Mértir se lamentaba, no sin amargura, de que ciertas sectas
heréticas comprometian ‘al buen nombre de los cristianos. Habria
podido -afiadir que tal conducta arruinaba la reputacién de los mismos

" gnésticos. Se les juzgaba por la doctrina de alguna de sus escuelas.
Altededor del afio 160 aparecieron en efecto los gnésticos que eri-

- ~gieron la licenciosidad de costumbres én un principio. En el s. III
tuvieron sucesores que. incluso hicieron del Iibertinaje una obligacién
ritual. Asocizban muy extrafiamente la sensualidad y el misticismo,
pricticas inmundas y una religiosidad trascendente. Los - gnéstlcos
.ascéticos los repudiaban con indignacién® ™.

En cambio San Epifanio, micho més tardio, y ccmocmndo las fabulas
més evolucionadas de los nicolaitas, atribuye al didcone Felipe una ‘total
incontinencia en la que habria caido, después de haber prometido completa
continencia. Precisamente para: autojustificarse habria ensefiado la doctrina
gndstica, hasta el punto de que precisamente mediante el desorden sexual
se manifestaria el completo menosprecio del cuerpo. Llegéd a atribuirsele
un dicho que va mé4s alld de toda credibilidad por. su exceso: “Una- vez
perdida toda esperanza, de nuevo volvié a unirse matrimonialmente  con
su mujer. Consciente de sus vicios, y para que no. se le reprochara de
estar . esclavizado, solfa decir: ‘Si alguien no tiene relaciones sexuales cada
dia, no podrd heredar la vida eterna’” 7. Esta leyenda pasé acriticamente
a otros Padres: “Se abismaba en los placeres bajo excusa del desprecio
del cuerpo”, ya que éste seria “inferior” y ni estaba destinado a.la
salvacién, ni tenfa nada que ver con ella. Algunos Padres interpretaban
también que ia secta se escudaba en Ia vulgar leyenda atribuida a Nicolds,
para racionalizar su doctrina del uso “comunitario” de las mujeres, como
si fuesen: prr_\pzedad comén ™. - -

%E, de FAYE Op. m, p. 413 '
s, EPIFANIO Adv. Hger. I, 25: PG 41, 321,
LY & A F AGUSTIN, De Haer. 5: PL 42, 26. :
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‘Da pues la impresién de que' la secta causd estragos en el campo
moral entre los grupos cristianos.  Pero su justificacién era tipicamente .
gndstica, Por eso falseaba, desde el punto de vista doctrinal, la fe en Jesu-
cristo; y desde el prictico, destrufa por el libertinaje su obra redentora.

4. La doctrina herética sobre ]es.‘u.cristo.

' El misterio- que el Sefior decldxé libremente revelarnos es todo uno
desde el principio. Es nuestra incapacidad de contemplarlo de golpe en
toda su riqueza la que sépara en diversos tratados los diferentes aspectos:
Trinidad, creacién, eleccion de Maria, gracia, etc. De ahi. por una parte
por '‘qué debemos habituarnos a . mirar el misterio bajo el punto de- vista
unificador de la- analogia de Ia fe, que integra unos engranajes en otros;
y por otra a hacer girar todo el mecanismo sobre el eje de Jesucristo,
ya que fodo el misterio revelado se revuelve en tormo 2 qmén es él' y
cudl es su obra. " S

- Y sobre Tesucristo y la redencidn por ¢l actuada, en el Nuevo Testa-
mento encontramos, ademas de here]es concretos (de los que hemos apenas
hablado) varias tendencias heréticas dommantes' gnosticismo, docetismo,
nomismo. No se trata en este caso de grupos especificos que se llamasen
con esos nombres; sino dé inclinacicnes a doctrinas compartidas por varios .
sectores -heréticos. A los inicios del cristianismo, en €l terriforio y en la
cultura hebrea, es natural que hubiesen dominado entre las sectas sepa-
ratistas las facciones judaizantes. Pero muy pronto se mezclaron también
varios elementos de tipo pre-gndstico, pues por esa época tal fendmeno
empezaba a ponerse de moda.

4.1 El pregnosticismo en el Nuevo Testamento. Se trata de una
ola invadente del imperic romano durante €l s. I, que afectaba también
las primeras comunidades cristianas, ya que no vivian fuera de este mun-
do™. Asi, por ejemplo, era la fascinacién “mundana” de los Corintios
en tiempo de la predicacién de Pablo. En su primera carta dirigida a los
bautizados de esa comunidad, el Apdstol les habla no como a herejes,
sino coino a cristianos, peéro que 'se sienten afectados por tal corriente,
aunque de manera no-del todo destructora de los criterios evangélicos.
Tipica pre-gndstica es la tentacién de sentirse ya salvados por el cono-

“HEn el momento en que aparecié el cristianismo, €]l mundo romano estaba en plena
fermentacién intelectual, religiosa y moral, Los espiritus eran curiosos de toda idea nueva,
fvidos de saber, listos para iniciarse en todos los misterios, para probar tedos los cultos,
parg practicar todos los rites. Los falsos oraculos, obras de prestigio, surh]egms, encanta-
mientos ¥ acciones magicas gozaban de gran boga y daban un podetoso crédito a adivinos,
astrélogos, mages, impostores ¥ charlatanes que hibilmente explotaban la credulidad pa-
blica... En medio de esta fermentacién religiosa,.. ‘éstos (los herejes}) no podian_ desco-
nocer la importancia ¥ el valor del cristianismo. Por eso, en lugar de descuidarfo, lo aco-
modaron 2 los gustos de los tiempos mediante una falsificacidn ¥ un fraude que Io hacia
inconocible, con la pretensién de ser su expresién cientifica ¥ de controlar asi auténtica-
mente s verdad absoluta, !a verdad que salva”: G. BAREILLE, “Gnoshcnsme”, en Dxct.
de Théol. Cathol, V1.2, col. 1438,




412 . €. I Gonzalez, Herejias Cristoldgicas -

cimiento (gnosis) que han .adquirido” por la predicacién y el Espiritu en
el rito bautismal (en- segmda estudiaremos mejor esta. tendenr.:la.)

“Bste’ discutso de sab1duﬁa, esta ‘soberbia’ (Luterd) es “lo exacts-
- mente -opuesto 'a la verdadera gnosis espmtual del Cristo del’ que
Pablo habla en 2, 6ss, donde es evidente que no pretencha asumir
una actitud sélo negativa eff ctantd a la “sabiduria’ y la ‘gnosis’. Sin
duda en la gnosis de Corinto tipicamente helenista se -encuentra una
sobrevaloracién de la 1mp0rtanc1a del conocimiento y. la eliminacién
_-'de 1a escatologia, pero sin embargo no se puede equ:parar Ia _gnosis
a una filosoffa helenista,” Mds bicn constituye el pnmer intento de
- transponer- & mterpreta.r én clave helenfstica el mensaje de Cristo,
un intenio que mdas tarde -(sobte’ todo “a -mediados del s. II) -ha
encontrade muchos seguidores. La 'teologia' de la cruz ‘reconoce el
.. peligro mortal que constituye lapenetracion de la religiosidad-gndstica
".en la comunidad cristiana, y se le opone decididamente”®. .
(Cémo acercarnos a este fendmeno? Carecemos de un tratado de la
época, e.incluso de obras que los grupos que. introducian estas doctrinas
nos_hubijesen legado, si no son las alusiones del Nuevo Testamento {que
permiten una reconstruccién muy parcial) y los complementos que encon-
tramos en las obras de los Padres tratadisias de las herejfas (que por
tardios no siempre ofrecen la mayor precision y seguridad en los datos).
En este fltime caso se irata con frecuencia de docirinas atribuidas a log
reconocidos o. pretendidos fundadores de alguna secta que como separada
habria aparecido s6lo a partir del s. IL

4.2  La raiz dliima de lgs doctrinas kerétiéasi. En el fondo se er;l'-
cuentra la experiencia del mal en el mundo, que angisstia a los hombres,
y.de la cual buscan. liberarse ®. Toda religidn se basa.en la necesidad de
redencién que -el hombre experlmenta El Nuevo Testamento nos habla
de dos principales tendenclas de la época que afectaron los movmeutos
_sectanos :

- Inclinaciones. judazzantes Invaden COmo un microbio oontagioso las
primeras comunidades cristianas  (cfr. Act 15; G4 todo; las "fébuias ju-
daicas” de-Tit 1, 14,-Ap 2, 9, eic).. Tratan de poner la salvacién en la
Ley de Moisés, de !a cual por tanto Iesucnsto -serfa 3610 un gran rabmb
o profeta enviado por Dios # : : S

“Los adversarios de las Cartas Pastorales pretenden fundarse expre-
samente en el A.T., queriendo ser maestros de la Ley, s¢ ocupan
de ‘fibulag judaicas’ y de ‘preceptos de.hombres’, conducen ‘discu-
- siones y disputas en torno a la Ley’ (1 Ti 1,-7; Tit 1, 14;°'3, 9).

Y 8 D. WENDLAND O m p. 47 -
LY 0 A G O GONZALEZ El es aestya sai’umm, Bogota, CELAM, 198'? 34-42.
-8 Doctrina. que - fue de nuevo ' desenierrada por las sectas unitarias que nacieron en
el 8 XVI'del calvinismo, a su vez progenitoras teolégicas del -movimiento religioso ilu-
minista: cf. C. I GONZALEZ, Op. cif., pp. 483ss, ¥ del mismo guior, “Fausto Socino;:Ja
salvacién del hombre en las fuentes del ramona]mmo”, Gregorianum 66 (1985} pp. 457-490.
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-.El movimiento.por el cual el autor ve amenazadas las comunidades
cristianas y contra las cuales quiere ponerlas al seguro, estd. pues
- dirigide én modo determinante por gente fde la circuncisién’, luego
judios (T 1, 10). Sus ideas sobre la pureza (Ti 1, 15); van onentadas
cen la misma direccidn” @,

Gnost:c:smo. El mundo cosmopohta en, el que nac16 la Iglema estaba
en efervescencm El ansia. por liberarse de una situacién de mal en que
la sociedad globalmente. se sentia inmersa. 1mpu]saba a los hombres a
indagar en todas direcciones para. encontrar los medios. La tentacidn fre-
cuente -es de poner la. propia salvaci6n en algo que se. pueda controlar
pot upo mismo. De ahi que . la gnosis (Ro 2, 20; 1 Co 8, 1; 13, 2.8;
1 Ti6 20), o tendencia a encontrar la autoredencmn medlante instri-
‘méntos mane]adas por el propio conocimiento, haga acto de presencia en
todo movimiento pretendidamente ilustrado. EI mundo grecorromano ofrec:la
un campo espec1almente abonado para la siembra gnostica.

El problema no es el conocimiento, que es en el fondo un don dwmo
al hombre. Incluse’ en muchos casos el Nuevo Testamento o indica como
-1 medio deseable de salvacién (Ro 11, 33;-1 Co 1,'5; 8, 1; Fil 3, 8;
2 Pe' 1, 5; 3, 18)."El problema es saber de qué tipo de conocimiento se
trata; _pues hay una sabiduria de Dios que proviene dé la fe en Jesucristo,
Yy un conocimiento humaro que se basa en los elementos del mundo, y
debe lamarse mds bien ignorancia (cfr. el contraste entre ambas “clencias”
en 1 Co 1-2), y que se expresa en “mitos” (1 Til, 4;4,7; 2 Ti 4, 4;
Tit 1, 14) y “genealogfas” (1. Ti 1, 4; Tit 3, 9)*. He aqui una breve
desenpclén de esta tendencia: -

““Caracteristica- del * pensamiento gndsﬂco ‘es la interpretacién de sf
mismo que se éxpresa en.un mifo, la cual puede dificilmente ence-
rrarse en una formula breve, y puede fundamentalmente describitse
- -comp expetiencia del cardcter extrafio e insegurc del hombre en el
. mundo, y como la actitud que. proviene de ella, de separacién del
mundo, negativo respecte’ al mundo y a su historia, como nostalgia
por el Dios desconocido al que se coloca de modo absoluto més alld
“del mundo, y que se encuentra’ dentro' de si mediante la gnosis. Esta
comprensién de sf mismo se expresé en el siglo 11 en formulaciones
que parecen realmente modernas, bajo forma de interrogantes: ‘JQuié-

B N, BROX, L¢ Leltere Pastorali, Brescia, Morcelliana, 1970, pp. 48s.

84 T.05 avtores sapgrados-se refieren aqui no a las “genealogias” que nos describen los
antepasados de una persona (como las de Jesis en Mt 1, 1-17; Lc 3, 23-38); sino a la
pretendida generacién de los seres del “mundo superiot” o del “munde de la lus”, segin
las cuvales los dioses menores, eones y arcontes (o espiritus, o almas de los asiros ¥ de
las esferas celestes, efc.) proceden unos de otros. No conccemos las populares en el 50 L
Algunas tardias, pero que pueden darnos unz idea de cémo se manejaben, se encuentran
por ejemplo en 8. IRENEQ, 4dv. Heer, I, 30,5: PG 17, 697: “Después de inventar sus
mieptiras les pusieron nombres: al pnmogémto de la Madre lamaron Iazdabaot; al segundo
Iao; al tercero €l gran Sabacth...”. ¥ cf. J. B. LIGHTFQOT, The Apostolic Fathers,
Londres, Macmillan, 19=885, pp. 361s.: como el gnosticismo habia. puesto un profunde
abismo . entre Dios vy e “mundo, tales “genealagw,s” tendrfan la iunclén de Elena.rlo de
algiina " manera, :
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nes éramos? /Qué hemos devenido? (De qué hemos sido liberados?
2Qué es el nacimiento ¥ el volver a nacer?’. La respuesta 2 :estos
interrogantes es la gnosm entendlda como ciencia de si; rehglosa,
soteriolégica™ %,

Misterios (de nuystes, “iniciado”). Son de -origen pagano, especial-
mente persa (al menos los que afectaron més directamente las comuni-
dades cristianas. Hemos ya dicho (cfr. n. 2.2.) que, mientras Ia gnosis trata
de hacer retornar al hombre a 'su origen, descubriéndosele como el camino,
los misterios le prometen convertiflo, mediante la divinizacién, en aquello
qgue nuncs ha sido perc que suefia en llegar a ser. Les religiohes mistéricas
fueron muy difundidas en el occidenie desde Pitdgoras. - '

“La supersnclén y el fatalismo en sus diversas concepcwnes la mania
de buscar lo maravilloso, la astrologia y la magia que en la época
helenistica habian enconfrado numerosos adeptos, muestran cudn opri-
midos . estaban aquellos hombres, por la profunda inquictud y Is
inseguridad de Ia vida. Amenazados de potencias y demonios, de
enfermedades .y golpes imprevistos del destino, vivian en la duda y
el pinico, y se sentian bajo el yugo de potencias superiores .contra
las cuales nada podian. Con prdcticas mégicas y medidas de prudencia
de todo tipo, el hombre trataba de armarse y de protegerse para
hacer frente al destino. El problema de saber cémo huir a2 un fin
oscuro y de liberarse de la.angustia les exigfa una respuesta. De su
parte se la ofrecieron las religiones mistéricas, que prometian a los
hombres la salvacién, ofreciéndoles una fuerza de curacién- que debia
hacer frente al sufrimiento ¢ inclusc a la muerte. Se habla de mis-
terios porque las comunidades religiosas que se reunian para deter-
-minadas acciones cultuales conservaban el mds. riguroso secreto sobre
el contenido y sobre el ﬂgmflcado de las mismas; secreto que no
podrd ser roto delante de quien no fuese iniciado” *.

Las Epistolas Pastorales atacan en conjunto las religiones sincretistas,
ninguna particularmente sefialada, Tan apartan de la salvacién por la carne
y la sangre de Cristo, los gnésticos como los judaizantes *

4.3 Elementos bdsicos del pre-gnosticismo. Como hemos dicho, reduce
la doctrina 2 un “conocimiento” de salvacién, que ordinariamente se re-
presenta. por mitos, los cuales no expresan una realidad histérica verda-
deramente acaecida, sino son sfmbolos de “lo que sucede siempre” ®. En
el Nuevo Testamento no encontramos atn las docirinas gndsticas tan
articuladas como en el s II {objeto de nuestro articulo siguiente); sino
sélo algunos elementos atin no sistematizados. Un siglo después San Ireneo

35N BROX, Op. cit, Bl.

"8 K, LOHSE, L’embzeﬂte del Nuove Testemento, Brescta., Paldem, 1980, pp. 2E58s.

87 Cf. J. B. LIGHTFOOT, Op. cit., P, 364.

8 Lyego en el fondo representan la * utopla” del hombre, como un ideal de suyo
irreal pero que jtuega un importante papel guia de la conducta, sea en el campo religioso,
como en el filosfiico, Sobre el “n:nta" de Jesis en el racionmalismo religioso, cf. C. I
GONZALEZ, El es nuestra selvacidn, pp. 491-505.
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nos presentd. el gnosticismo de manera muy orgdnica, a partir de fuentes
de que ¢l-disponia,. para nosotros: desconocidas, especialmente de un libro
de San Justino, hoy por hoy perdide. Un autor reduce la doctrina gnéstica
a los siguientes puntos bdsicos, que (aun tomados del s. II}: pueden ser-
virnos para encuadrar, retroproyectindolo al menos en parte, ¢l ambiente
de los sectarios en ‘la comunidad aposidlica: o

_‘_‘1) _Su rechazo del D1os del Antlguo Testamento

2). El supuesto de que. angeles perversos ¢ un poder mfenor cred
el mundo: :

'3) La falsa doctrina sobre Jests, especialn:lente la ¢ristologia doceta.
4) Las préctlcas mégicas. de sus seguidores. '
5) La idolatria y otras prdcticas inmorales de sus adherentes

 6)" El presupuesto sostenide por sus secuaces, de que ellos han sido
" liberados de la obediencia a los angeles malos y/o al creador” ®,

" A algunos de estos elementos alude directamente el Nuevo Testamento
He aqu1 una pequeiia muesira:

43.1 Los. elementos (sto:chem) (cfr Gi 4, 3.9; Col 2, 8) Se trata
no sélo de los “cuatro elementos” que fisicamente (segin la concepeidn
antigua) formaban la tierra: fuego, aire, tierra y agua; sino sobre todo
de los espiritus que gobiernan dichos elementos, potencias angélicas mis-
teriosas que conservan el poder sobre la naturaleza y sobre los hombres
Naturalmente si el cristiano siente que tales espiritus son sus “sefiores”,
no puede captar lo que significa €l tinico sefiorio de Crisio. De este do-
minio’ de. poderes anfmicos ¢ espirituales sobre el cosmos se deriva cierta
conducta * (como prohibiciones  de allmeutos) que se convierte en una
verdadera esclavitud para los crédulos (Col 2, 10-23; G4 4, 8s), y algunas
veces son considérados incluso como poderes angélicos malignos, es decir
verdaderas potencias diab6licas a las ' cuales estarfa sometido el mundo.
Esto supone implicitamente, ‘aun cuando el Nuevo Testamento no lo espe-
cifique, dos cosas: primera, que los astros (esferas celestes, etc.) son regidas
por eipiritus de segundo orden (demiurgos, 4ngeles caidos, diosés menores,
etc.), y segundo, que todo el orden del mundo, inferior a la esfera del
Dios supremo, serfa obra creada por esos seres espirituales degradados
¥ por consiguiente mal hecha, lo que explicarfz ¢l mal en este mundo
material, en que ¢l hombre (ordinariamente identificado ' con 9610 su
espmtu alma, mente, sabxduria, etc.) se siente pnslonero

*“La iniima esiructura del ‘mundo s6lo puede comprenderse aclarando
su origen... La creacidn tuvo lugar cuando de la esfera divina del
mundo puro de la luz, una parte cayé en los espacios inferiores y
se unié a la materia. Y porqtie ¢l mundo tuvo su origen en una caida,

# Ph, PERKINS, “Ireneus and the Guostics”, en Vigikige __Ckr_.z'st_s'ang'_e 80 (1976) p: 198,
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-no es-obra de la divinidad, sino una obra- extrafia a ella que hoy
- estd ‘gobernada por las petencias- hostiles. .. El cosmos es presa de
- las tinieblas, entregado a. la perdicidn, -es ia prisién en que. se en-

cueniran encarcelados los fragmentos de luz”*, :

Esto lleva ¢omo consecuencia a‘una veneracién (en ciertos casos ado-
racién) de los “elementos de este mundo”, sohre todo en clertas fiestas
prescritas (Col 2, 16), o a la sumisién a e]los mediante por ejemplo la
astrologfa, lo que se convierte en una verdadera ¥ propla esclavitud.

4.3.2 Soteriologta. La salvacién entonices consistitia en buscar me-
diante ¢l conocimiento de los origenes, el camino del “retorno™ a esa
divinidad desconocida, de la cual nuestra mente (finica parte que consti-
tuye ¢l hombre) es una’ chispa. De donde se derivan varias doctrinas: a)
El total ‘desprecio por la materia, luego por el cuerpo humano, que lleva
a cxiremos morales opuestos radicalmente, como en seguida veremos. b)
El 'poner la -salvacién. no en. una persbna, sino en la eficacia de ciertos
elementos: ritos, palabras que sirven de “santo y sefia” para abrir ¢l paso
hacia las esferas més altas (custodiadas por 1os . guardlanes esplnmaleb,
muchas veces hostiles: Col 2, 8.20), proh1b1c16n de algunos alimentos que,
se presumiia, eran vehiculo de ciertos poderes malignos -(Col 2, 21), etc.
¢) Bl “macstro” iluminado podia tnicamente mostrar el camino, segln su
conocimiento, para que cada uno de Ios iniciados lo descubnese Y reco-
rriese por si mismo. - - :

433 Negac:dn de la resurreccion futum de Ia came porque a ésta
la tenfan por perversa ¢ insalvabie. De hecho algunas sectas aceptaban
la resurreccién, pero en sentido s:mbohco resucitarfa el hombre al liberarse
de la carne mediante el conocimiento (gnosxs) y algunos ritos. Se trataba
pues de una. resurrecciOn en sentido mitico. En este caso

 “la resurreccién se asemeja mucho a un re-descubrimiento del propio

_ yo divino, que se habia perdido, olvidado, escondido. Segin lo que
nos dice H:péllto, el didcono Nicolds (Act 6, 5), que segin una

- antigua tradicidn era el fundador de la secta gnéstlca de los nicolaitas,
representaba la opinién segin la cual ‘la resurreccién ya habtia
" sucedido, y entendia por resurreccidn el que creamos en Cnsto y
recibamos la purificacién (del bautismo), pero negando la - resurrec-
cién de la carne’ ”®.

De hecho Pabio reprende a los cristianos que, slgulendo esta inspi-
facién gnéstica, se sienten ya resucitados por la fluminacién de la docirina
y por el Espiritu recibido en el bautismo, y presumiendo de ello no tienen
més esperanza. Asf, mientras unos que se dicen cristianos miran. al mundo
como si fuese indigno, con un orgullo pagado de si misimo, otros en
cambio abusan del desprecio de la resurreccién de la carne para dar

%E. LOHSE, 0p. cit, p. 285,
7' N, BROX, 0p. cit.,, p. B3.
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rienda suelta a las pasiones bajo pretexto de haber ya resucitado en el
espfritu: “‘si los muertos no resucitan, comamos y bebamos, que mafiana
monremos” {1 -Co 15, 32; cfr. Fil 3, 18s). :

44 El Crisic Redentor de los pre-gnéstzcos Seglin ellos el mal
prowene ‘de los defectos con Ios cuales el demiurgo creé la materia, en
Ia cual se encuentra encarcelada la mente y olvidada, por su lejania del
Dids supremo, del slemento divino que hay en ella. Entonces la salvacién
del hOmbre consiste en una iluminacién que lo. ayude a volver a su estado
originario, ' revivificando aquella chispa ‘que habia quedado escondida en
su materia. Reconocerla, asf como los secretos de quienes tienen el alma
prisionera para poder vencerlos, serfa el objeto de la revelacién divina.
Tal revelacidn lleva ldgicamente al desprecio por la materia (incluido el
cuerpe) ‘que eventualmente -en el campo moral desemboca (como en
seguida veremos) o en un ascetismo exagerado, ¢ en un libertinismo ex-
tremo, - Algunas de- las religiones gndsticas reconocen el papel de algtin
mediador. de esta revelacidn. Ordinariamente serd alguna figura que per-
tenezca a la patria celeste y que haya sido enviada del Dios. supremo para
rescatar a quienes viven cegados en la materia, mediante ¢l conocimiento.
Y ésta es precisamente la doctrina de las sectas influidas por tal tendencia:

“En.el gnosticismo cristiano el salvador es Jesucristo, portador para

los hombres del mensaje divine.. Ha bajado en forma humana para
. que quienes detenfan el poder no lo notasen antes de tiempo, pero
. como no era un hombre verdadero, no pudo sufrir la muerte.. . El
_judaismo conocia como mediadora y como contenide de la revelacién

la’ Sabidurfa, Filén habla de un Logos como de un ser intermedio

entre Dios ¥y los hombres. Estos motivos influyeron sin duda en la

gnosis y contribuyeron a que la nocién de revelacidén divina se ilus-
" trase mediante la concepcién de un salvador celeste” ™,

- Pero la redencién en un sistema gndstico no es un asunto. de la
persona que vive en la historia, sino un suceso de orden césmico; y asi
la encarnacién real del Hijo de Dios en un hombre histérico no interesa.
Por otra parte, como opina Grant, a diferencia de otro tipo de religiones,
a las msplradas en ideas gnésncas ni siguiera les importan directamente
ni Dios mismo, ni €l mundo, ni los espiritus celestes; sino més bien y
" solamente en cuanto pueden servir para iluminar lo que es el propio yo.
Incluso la enorme cantidad de mitos usados como vehiculos de expli-
cacion, estdn sélo al servicio de la iluminacién del yo acerca de cdmo
surgié su actual sitvacion degradada, y cémo puede liberarse de ella™.

De ahi que el docetismo sea una légica y muy comdn consecuencia
doctrinal. El ser superior enviado por el Dios supremo para salvar la
chispa divina y espiritual, de Ia maldad de la materia, no podria ser verda-

2 E, LOHSE, 0p. ¢it, p. 289,
% Cf. R. M. GRANT, 0. cit, p. 10. -
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deramente carne., No se frata pues, cuando se menciona el docetismo, de
una secta religiosa; sino méds bien de un presupuesio comdn a las sectas
de inspiracién gndstica ™. Contra este tipo de herejia dirigi6 Juan toda
la fuerza de su teologia al ensefiar que el mal en el mundo no es debido
a un defecto cdsmico, siro a un pecado (Jn 1, 29), un hecho histérico de
quienes se han negado a recibir la Iuz y han preferide las tinieblas (Jn 1,
5.10), y que si pecan es porque viven segdn los criterios del mundo que
preconizan como valores supremos el orgullo, los placeres y el dinero
(1 Tn 2, 16). Y por ello la redenciér parte de otro hecho histérico: la
verdadera encarpacién del Verbo (Jn 1, 14), ya que “Jesis es el Cristo
venido en came” (1 Jn 4, 2): ésta, y no la condenacién de la creaclén
es Ia confesién de fe de quienes han nacido de Dios.

4.5 Consecuencias morales. Ya las hemos insinuado en varias oca-
sicnes: si la carne es de por si corrupta y no ilene salvacion alguna, es
posible llegar a dos conclusiones extremas, segiin la propia ideologia:

a) A condenar todo cuanto se relaciona con la carne, de manera
que se la suprima en cuanto sea posible mediante el més estricto ascetismo.
Por ello se prohiben comc malos en sf en primer lugar el matrimonio y
todo cuanio se refiere a la reproduccién sexual: serfa un verdadero delito
procrear seres materiales, condenar a las chispas - divinas a vivir encar-
celadas en esas tumbas de podredumbre; y en segundo, Ja privacién de
todos los alimentos que de alguna manera comunican ese espiritu del mal,
mediante una rigurosa seleccién de dietas y abstinencia de comidas que
sont tabid. Peroc a la misma conclusion se Ilega con la doctrina extrema
de que la resurreccin ya ha llegado por el conocimiento y el bautismo
de manera que se tenga que vivir s6lo para el espiritu (1 Ti 4, 3-5; 5, 23;
2 Ti 2, 18; Tit 1, 14s): se debe abandonar todo cuanto pertenece a la
carne, a su propia transitoriedad. Flota en este ascetismo radical un
pesimismo de fondo acerca de la obra creadora del demiurgo: es en el
fondo un rechazo de Ia bondad del Creador, Confra ellos proclama el
autor ' inspirado: “Todo lo que Dios ha creado es bueno, y por ello debemos
tomar los alimentos con accién de gracias” (1 Ti 4, 4).

b} Pero por la misma razén se llegé en varias sectas a la conclusién
contraria: al completo libertinaje respecto a todo cuanto corresponde a
la materia, ya que ésta nada tendria que ver con la salvacién., Lo hemos
visto arriba al hablar de los nicolaitas. Asf también el simonismo llevaba

% Naturalmente debemos distinguir aqui este docetismo de tlpo gndstico, que toca la
realided corpdrez de Jests: niege la cocarmacién por falta de sujcio em el cual encarnarse,
A diferencia del docetismo de tipo a.dopmumsta, que niega la real wnidn personal entre el
Verbo y el hombre (real) Jestis: éste seria un hombre verdadero, pero no carne (sino
templo, wvehiculo, ete.) del ser celeste mensajero del Dios supremo. Entre los herejes del
s. Il se encuentran otros dos tipos secundarios de docetismo: el de los valentinianos, que
hablaba de un “cuerpe pnewmitice” de JesGs, capaz de sufrir, pero no de carne como I
nuestra; y ¢l mas burdo de Basilides, segin el cual Cristo habria cambiado personalidad
con Simén Cirineo, el cual habria sido el realmente crucificade, -
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a una ligereza sin freno en las costumbres;. porque si ¢l creyente en Simdn
estaba .ya salvado por el comocimiento que éste le habia comunicado,
entonces la redencién consistiria enteramente en la “gracia de Simén”, y
no en Ia sujecidn & la Ley. En estos sincretistas judaizantes también
influye el gnosticismo, en cuanto afribuyen la Ley de las obras a los
dngeles caidos (o al Yahvé del Antigwo Testamento, un dios menor y
malvado) como el instrumento mediante el cual tenian esclavizado al hom-
bre, y del cual habria que liberarse. Por lo mismo el desenfreno seria
ls mis completa expresién del ser redimido (cfr. la condena indirecta
en Ga 5, 13-26).

5. La respuesta ortodoxa

Imposible tratar aqui toda la cristologia del Nuevo Testamento *,
Nos limitaremos -a las principales confesiones de fe amntiheréticas, y to-
mamos como punto de referencia méds particularmente 1 Co, Col, y las
Cartas Pastorales :

5.1 ~ Cristologia. En el contexto de la proclamacién de la fe para
combatir las doctrinas sectarias, encontramos en los autores sagrados como
elementos 'de mayor importancia:

Ante todo la perfecie unidad emtre creacion y redemcidn. Sin la
realidad de la primera explicitamente como buena, la segunda seria impo-
sible como evento histérico. Esta perfecta unidad la ofrece la correcta fe
en Jesucristo: en él y por él fue realizada tanto la obra de la creacién
(Jn 1, 3; Col 1, 16-17) como de la redencién {Col 1, 19-20).

Pero si la afirmacién herética de la maldad de la materia dependia
de la doctrina en su creacién por un dios malvado y secundario respecto
al Dios supremo, los autores sagrados sefialan precisamente el camino
opuesto: toda la creacidn es buena porque Jesucristo no es un “dios
menor”, sino existia desde el principio (luegoe no es creatura) anie Dios,
y €l mismo era Dios (Jn 1, 1-2). Es adems4s la “imagen dzl Dios invisible”
(Col 1, 15), de manera que ese Dios ya no es para nosotros desconocido:
Io conocemos en la carne de Cristo. De este modo estdn en él plenamente
unificadas las obras divinas de la creacién, redencion y revelacién de la
verdad. Si el hombre fue creado segin la imagen y semejanza divinas
(Gn 1, 26), Cristo en cambio es la imagen del Dios invisible, lo que apunta
por una parte a una distincién con el origen de todo (Dios, al que Jesis
revelaria como su Padre); pero al mismo tiempo a Ia perfecta semejanza
basada en su calidad de Hije, como apunta el mismo himno (Col 1, 13):

“La generacién comunica al Hijo la naturaleza del Padre. No se
trata pues de simple parecido, sino de igualdad de naturaleza: el

9% Ni es el objeto de este articulo, sino sélo ofrecer un nuevo enfoque pars estndiar
el tema en C. I. GONZALEZ, EI es nuestra solvacidn, pp. 235-286.
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Hijo es la imagen perfectamente igual al Padre.. En 2 Co 4, 4 la
‘excelencia de Criste’ se deduce del hecho de que es la ‘imagen de
Dios”. 36lo se dlstmgue .del Padre en cuanio persona, pues ninguno
puede ser imagen de sf mismo. Nétese que a Dios se le ha Iamado
“invisible’, -por lo cual se puede también pensar que Jesucristo es
llamado ‘imagen’ en cuanto Dios se ha hecho visible al mundo en
- su ‘Hijo' (cfr. Jn 14, 9: ‘quien me ve’ a mi ve al Padre’). Esto supone
“la encarnacién del Hijo, péro Pablo aqui no estd hablando de “ella.
* La calificacién de ‘invisible’, por tanto, se explica mejor, como referida
a la trascendencia de la naturaleza divina 'del Padre y del Hijo” %,

También se indica esta relacidn, si bien contrastando el ser de’ Cristo
con el de las creaturas, al llamarlo “el primogénito de toda la creacidn,
porque en él fueron fundadas todas las cosas™ (Col 1, 15)%, lo que indica
gue no es creatura, pues existe con anterioridad -a éstas. Ademds de que
el término biblico “primogénito” se usa mds en el sentido de: dignidad y
preeminencia que en el de orden croncldgico en ‘la existencia. Por' eso
cuando no se quiere subrayar esa relacién con las creaturas, sino sélo
con el Padre, entonces se le califica de “unigénito” (Jn 1, 14.18; 3, 16.18).
Pero ninguna duda cabe de lo que el autor de Colosenses afirma sobre
la igualdad entre el Hijo y el Padre, ya que éste qmso que en aquél “resi-
diera toda la plenitud” (Col 1, 19), y para que ninguna duda cupiese,
reafirma un poco adelante que “en €l reside la Plenitud de la Divinidad
corporaimente” (*somatikos™: Col 2, 9): es decir, por una parte afirma
la realidad de su cuerpo (doctrina antidoceta y antigndstica, pues entonces
¢l cuerpo es digno de Dios), y por ofra el hecho de que no se trata sélo
de un mediador en calidad de profeta ¢ de vehiculo de una doctrina, sino
de comunicador personal de Dios en su propia carne. La confesién de la
preex:stenc;a del Hijo y de su verdadera encarnacién. son la. clave para
captar el plan salvifico del Padre, y por ello toda la ciencia divina (la
“snosis verdadera”™) estd escondlda en la carne. de Cristo (Col 2, 26-27,
y toda la teologia de. Juan), y por ella se nos ha revelado. :

Pero precisamente porque el H1]0 ‘de- Dios en la carne umflca toda
1z obra del Padre {creacidn; redencibn, revelacién), por eso éste lo ha
constituido Sefior de todo cuanto existe en el cielo v en Ta tierra, de los
Principados y Potestades (los espiritus concebidos de maneras diversas por
los diversos grupos: demiurgos, 4ngeles; dioses menores, eic., perc enm
todo caso los dominadores del mundo, que bajo ellos se convierte en un
mundo de tinieblas), .y finalmente Cabeza de su Iglesia de manera que
tode tiene en €l su conmstencm (Col. 1, 13.16. 17 2, 10.11.15).

" 5.2 Soteriologia. Las herenas cnsto]oglcas segun hemos ‘visto, no
nacieron por motwos metaﬁsmos -sino sal“lfxcos Iz neces 1dad 0o cra,

% K. STAAB - J. FREUNDORFER, Le Lettere ai Tessa!omcesz € dsﬂa Catkmt.q €
Pastorali, Brescia, Morcelliana, .1961, p. 104.
97 Expresién que en Ro 11, 86 es atribuida al Padre. - .
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teorizar, sino buscar los medios de. redencidn al.sentirse hundidos en el
mal. La_reflexién y la. teoria sobre la realidad surgié .de tal urgencia. De
manera semejante la respuesta cristolgica revelada parte de la economia
divina, del plan salvifico del Padre en favor de los hombres. El més grave
problema de las sectas es que, en lugar de ofrecer a los seres humanos
una solucién real, usaban la esperanza de éstos 'para echar j.sobre sus
hombios una peor esclavitud: la sumisién a los “eleméntos” de este
mundo ‘Ast los autores ‘inspirados “ensefian que Ta verdadera sabidutia
que libera no es la gnosis de las rehgmnas, sino el misterio que el Padre
ha revelado en Cristo. Por ejemplo, acerca de 1 Co 2, 69 (cfr Fil 3, 15),
dende Pablo explica el significado del “mlsteno para un * lmcxa ', lo
que le da la “sabidurfa de los perfectos”: =~ '

- “Pablo confiere un nuevo 51gmf1cado a este concepto dlsnngmendolo

_ '_netamente del de la gnosis, y sobre todo defermina el contenido de
la gnosis' y de la mistica dé su tiempo: es la redericibn escatoldgica
de parte de Cristo. Los ‘domihadores de este munde’, cuya sabiduria

es la antfiesis de la sabiduria divina, no son las autondades humanss,

sinc las potestades, las potencias angélicas ultraterrenas - adversas a

.Dios a las. cuales estd -subordinado £l viejo' siglo. Las potestades

csmicas, aunque de modo provisional dominen el curso de este

- mundo, pueden acceder slo a da ‘sabiduria césmlca pero no a la
verdad de Dios actuada en Cnsto” %, )

Por lo mismo, hay que partir del” origen reaI {y no mmzado) del mal:
éste no es una falla- “césmica”, sino un’ hecho histérico, es pecado, es
enajenacién y elejamiento personal e irresponsable, del amor divino; por
ello es negacién al amor, enemistad, Iibre sometimiento a las pasiones,
idolatria. Punto de partlda necesario para la crisiologia neotestamentaria
deberia ser, pues, la profundizacién en su doctrma sobre el pecado. Asi
pues la redencién no se realiza por gnosis, sino por una obra de recon-
ciliacién' del hombre con Dios. No hay por consiguiente una salvacin
por via del proplo ‘conocimiento, sino de la gracia: el problema no es
ante todo saber, sino aceptar; no es idea, sino don no es obrar (segﬁn
la Ley), smo estar abierto a recibir.

En consecuencm tampoco puede realizar la redenc16n un medlador
cosrmco que perteneciese al orden de los _espiritus creados, o demitir-
g08, © dloses menores (“Potestades” y “Principados” dominadores, etc.).
Tampoco puede tratarse de un redeator mitico, mero simbolo de lo que
siempre sucede en el hombre mediante el auto-rescate por la iluminacién.
Un mito tal no seria histérico, ni: tocaria el pecado como accidn real e
histérica del hombre, ni mediaria para la reconciliacién entre seyes reales
'y personales, como son Dics y el hombre; sino a lo mas liberarfa al
‘hombre -de’ su propia ignorancia y enajenacién respecto a su ser mismo.
Al colocar asi al hiombre en el céntro, origen y término de toda 1z salvacifn,

' % H, D, WENDLAND, 05. cit.,, p. 60.
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en el fondo se le convierte en un idolo, y tal doctrina salvifica en idolatria.
Esta es la “estupidez de la sabiduria del mundo” a la que se contrapone
la sabiduria de Dios, que se manﬂlesta en la realidad de la camme del
l1ombre Jests.

Asi se comprende por qué el autor de 1 Ti, que estd hablando dei}
peligro de esas sectas gndsticas, que ensefian una multitud de mediadores
cosmicos (1 Ti 1, 3-4.19-20; 4, 2-4) les opone la doctrina del itinico
mediador de la redencién, “Jesucristo, hombre también é” (1 Ti 2, 6) 7,
y precisamente por razén de st muerte en la cruz, como rescate por todos,
ya que Dios “quiere que todos los hombres se salven” (1 Ti 1, 4: luego
esta redencién no estd reservada a los iniciados); misterio que Io coloca
en la historia y manifiesta del modo méximo posible la realidad de su
carne ', Una tal mediacién, que elimine tode clemento mitico y gndstico,
supone por fuerza la doctrina de la verdadera y real encarnacién histérica
del Hijo de Dios en el seno de una mujer, y en un tiempo determinado
(G& 4, 4; In 1, 14), ' :

- “Hay un tnico Dios, que quiere la (nica salvacién de todos. En el
proceso de la redencidn’ desarrolla un papel esencial sdlo Jesucristo,
el dnico mediador, en completo contraste con los numerosos seres
mediadores e intermedios que se agolpan en el drama de la salvacién
y de la condenacién del mifo gnéstico, y en completo contraste con
todas las otras eventuales figuras de mediadores y de redentores. Ei
concepto de ‘mediador’, muy raro en el N.T., tiene en su historia
un gran pesc ¢ indica la dimensién cdsmica omnicomprensiva de la
salvacién. El acento de este versiculo, que no puede pasarse por alto,
es que €l hombre Jesucristo representa la cumbre e interpreta su
funcién mediadora: este mediador es un hombre, estd por tanto
completamente de ‘esta’ parte”'?,

La cruz revela entonces hasta qué exiremo de condescendencia -ha
llegado ese realismo salvador del proyecio divino; pero por lo mismo ma-
nifiesta la mdxima sabiduria del Padre, del todo contrapuesta a la gnosis
de este mundo (1 Co 1-2), ante la cual es estupidez y escdndalo. Siendo
asi la cruz el méxzimo signo de la verdadera carpme del Hijo de Dios, es
también la suprema doctrina antidoceta. Los Corintios, al dejarse embaucar
por los sectarios que les ofrecen una pretendida y lamativa sabiduria,

9 Cf. C. I. GONZALEZ, Ei es nuestra salvacidn, pp. 190-195.

00 Si esti hablando pues contra los doctores gndsticos, la unicidad de la mediacion
de Cristo niega aqui {finico pasaje en que se afirma en tode el N.T.) la mediacién de
los demiurgos ¥ otros espiritus cosmicos; no toca para nada la doctrina revelada del A.T.
acerca de los inediadores elegidos por Dios como colaboradores humanes en su obra
salvifica en favor de su Pueblo. Aun el N. T, Hama a Moisés “mediador de la Ley™ (G4
3, 20). Asi, pues, np es arpumento contra la vocacidn a participar mediante uma misién
encomendada por el Padre, 2 su obra liberadora en favor de su Pueblo, come pretenderfan
algunos hermanos separados: en esta linea de mediacién por un lamade a una mision se
entiende la participacién de Maria en la obra realizada solo ¥ en plemtud por su Hijo.

0N, BROX, 0p. cif., p. 191.
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corren el peligro de vaciar de significado la cruz, o al menos relegarla a
un segundo plano en el anuncie de la fe, ¥y casi s6lo como un buen
gjemplo de como se debe afrontar la muerte o algo semejante: es decir,
de reducirla al proyecto de la gnosis. Si asi fuese, sus verdaderos salve-
dores serfan en el fondo los fundadores de sectas 'y doctores gnésticos,
que les habrian iluminado el misterio, y no Jesucristo.

Aqui se revela también todo el misterio de la gracia premsamante
como absoluta gratuidad. Los “sabios” creen conocer por su gnosis a
Dios, v el camino de Ia salvacidn. La Palabra divina, en cambio, les
ensefia el proyecio que Dios ha libremente decidido, y por tanto no
conocible por la razén ni por la gnosis, de salvar al hombre interviniendo
plenamente en su historia, y precisamente por la cruz. Esta decisién libre
divina no estd bajo el “control” del hombre, por eso los mundanos la
rechazan. Se trata de una sabiduria divina, sélo reconocible por la simple
aceptacion en la fe. JQué se ha puesto aqui en juego?: o la salvacién del
hombre baje el control de la propia sabiduria, o mediante la aceptacién
de la gracia; autosuficiencia comtra gratuidad; propia ciencia emcerrada
en €] yo, o amor abierto al don. Cruz y religién gnéstica son del todo
incompatibles (Col 2, 13-15,20-23). .

“Bl mismo mensa;e {(de 1 Co 1, 18-21), al menos en su confenido
esencial, anuncia Pablo en Ro 3, 21ss: ahi la antitesis al pecado y
ala incredulidad de los judios y paganos (Ro 1, 18-3,20), aqit, en
cambio, en contraposicién a la gnosis de este muado que trata de
apoderarse del evangelio desde el interfor de la comunidad cristiana,
en el tentativo de englobarlo en la propia estructura religiosa”™ "2,

Y he aquf que en esta teologia de la absoluta gratuidad manifiesta
en la cruz, se nos revela el misterio de la pobreza como liberadora. He
aqui la més profunda expresién de la pobreza de espiritu: ¢l reconoci-
miento de la vaciedad de la propia ciencia, del propic control de 1a auto-
salvacién: es la apertura sin medida e la liberacién como don de gracia
que se nos comunica por invitacién y vocacién, cuya fuente es desde
siempre el puro amor sin limites del Padre (Ef 1, 3-14). El evangelio de
Lucas nos ofrece como ejemplo prototipico de esta pobreza, después de
la carne de Jests (entre los puros humanos), la total acogida de la Palabra
‘de Dios, por pura fe, de parte de Maria (Lc 1, 26-38). Y precisamente
por ello son los pequefios, los sin ciencia, “los que no saben hablar”
(“nepiois”: Mt 11, 25), quienes pueden aceptar el misterio del Reino y
comprender la Palabra del Padre; mientras éstos quedan ocultos “a los
sabios y que poseen la ciencia” (“sophdn” kai “synetén”, de syn-femi,

“sagaz”, “que posee la inteligencia de las cosas™),

“La realidad de la comunidad es la prueba més clara y evidente de
que Dics no atribuye ninguna importancia a la sabiduria. Dios neo

IH., D. WENDLAND, 0. cit,, p. 49,
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‘ha llamado 2 la comunidad a muchos sabios, poderosos y fuertes,
- sino a personas smples débiles'y de "origen humilde. .. Por ‘sabi-
- durfa segiin la carne’ Pablo entiende Ia sabiduria accemble al hombre,

¥ .que, como €], forma parte de] viejo siglo ya pasado. Dios aniquila

todo privilegio y toda grandeza terrena desde el momenio en que se
dirige al pobre y al miserable, como lo ha indicado ya el ejemplo de

Tesds, que se ha dirigido a los pobres, a los publicanos y a los peca-

dores. La obra de Dios es inescrutable, es eleccidn. La reflexién tiene
© su momento cu]mmante en 1 Co 1, 28 DIOS ha elegldo ‘lo que ne

cuenta’ **'®, '

Jestis es en su carne el Maestro, es el camino. al. Padre, sélo él puede
revelar la Palabra del Padre a quien él quiere (Mt 11, 27). Pero no como
un maestro gndstico; porque lo salvifico en el cristianismo no es la
doctrina ni la idea, sino su persona: El es nuestra salvacidn,

-6, - Conclusicon

Este articulo, aun ‘siendo muy largo, es sélo un somero predmbulo
al problema del desarrclle dogmatico en la’ Iglesia, Sin este acercamiento
a la Palabra revelada, seria imposible captar los dogmas cristoldgicos que
los grandes concilios orientales nos han enseffado; pues reducirfamos su
doctrina a tna- filosofia sobre Jesucristo, por ejemplo al limitarla a un
andlisis lingtiistico de los términos empleados. Al terminar esta introduc-
cién, contamos ya con algunos elementos que nos servirdn para com-
prender mejor €l desarrollo en la Iglesia de la doctrina sobre Jesuctisto:

6.1 El primero que salta a los ojos es la perfecta unidad, en la
ensefianza del Nuevo Testamento, emire cristologia y soteriologia. Si el
Hijo de Dios se ha hecho carne, es s6lo para salvamos; pero no hay
salvacion posible para el hombre, en €l proyecto del Padre, si no es por
la carne del Hijo. Esta indiscluble compenetracién de los dos aspectos
de la reflexitn teoldgica sobre Jesucristo estard presente en todo el desa-
rrollo conciliar y patristico. De manera que en el futuro no podrén re-
clamar ningin titulo de legitimidad ni la cristologia sélo funcional, ni la
puramente ontolégica: ambas serfan deficientes.

. 6.2 En segundo lugar, hemos descubierto en el N.T. un excelente
ejemplo de legitima inculturacion de la doctrina: hay férmulas de fe que
ensefian quién es Cristo y cuél es su obra, en términos de la época, que
podian captar los hombres de su tiempo; pero que en el fondo “vacian™
el significado de las expresiones comunes para Henarlas de un nwevo
sentido: es piecisamente }a novedad de la revelacidn, no reducible a
gnosis humana, Y asf la teologia de los autores inspirados nos sirve de

1 H, D. WENDLAND, Op. cit,, p. 53.
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modelo para estudiar Ia que nos han legado los concilios. He aqui un
¢jemplo -de la mayor imporiancia, la cristologia de Pablo:

El Apdstol de los gentiles no “heleniza” la fe, como superficialmente
se¢ .ha llegado a decir al considerar sélo su lenguaje o las imégenes que
utiliza siguiendo la cultura de su tiempo '®. Sobre todo a principios de
este siglo estaba de moda (y cada moda suele reclamar pars las propias
inclinaciones toda la autoridad de la ciencia) afirmar o que Pablo habria
helenizado la fe, o que su teologia habria dependido de la gnosis, o que
la habria “mitizado™ segiin los esquemas de las religiones mistéricas,

Asi, por ejemplo, segiin A. von Harnack, Jesis habria predicado una
doctrina muy sencilla sobre Dios como Padre y sobre su reinado en el
mundo6, mientras habria sido Pablo el fundador del cristianismo como
religion universal, por ejemplo medianie ia idea de que “no sélo Dios
estaba en Cristo, sino Cristo mismo de algin modo poseia una peculiar
naturaleza de tipo celeste” '®, Bsta idea, que se le habria ocurrido a Pablo
bajo la influencia de los “dogmas mesidnicos”, de su herencia judia, habria
inmediatamente suscitado una teoria enteramente nueva entre los griegos:
la aparicion de un ser divino en el cosmos, lo que inmediatamente habria
provecade Ta necesidad de colocarlo en el rango més elevado y considerarlo
el redentor del mundo.

A, Loisy hace depender la ensefianza paulina de los mitos de que
se nutrian los misterios paganos, ya que Jesds habria sido un hombre
simple, predicador del reino y apunciador profético de la préxima apa-
ricion en Israel de un rey justo. Pero Pablo habria transformado este
mensaje tan simple, abandonando los elementos del evento histrico, en
‘una nueva religién segin los cénones de los mitos en boga. Por ejemplo
el parangén Adén-Cristo, “no mejor construido lSgicamente que los mitos
de Osiris 0 de Atis, y no mejor fundado que éstos en la razén o en la
experiencia” '™, no habriz sido sino la inculturacién cristiana del mito
del “Hombre Celeste” pneumdtico, y del “hombre terreno” y carnal. Y
sobre la cruz como sactificio expiatoric: “Este es un mito paganc del
dios inmolado, como se encuentra en los misterios de Didnisos.. (Pablo)
adapta este mito a una teoria de la redencién que no carece de analogia

1% ¥a S, TRENEQ criticaba a los herejes que querian tomar Ias palabras de Pablo
- segin el sentido .que tenfan perg effos ¥ no para el Apdstol, por ejemplo refiriéndose 2l
contenide de “carne ¥ sangre”: no e han de leer ni en el sentido de los gndsticos ni en
el de los judaizantes: *Los herejes, al citar el paso: ‘Ni i1z carne ni la sangre heredarin
el reino de Dies’ (i Co 15,60), han tomado de Pablo dos palsbras; pero ni han com-
prendide lo que Pablo queria decir, ni bhan investigado la fuerza de las pa.labras sino
- que coglendo!as por su sentido vulgar, mueren por ellas; po cuanto estd de stk

parte, pervierten toda la economia divina®: 4dv. Haer. V, 13,2 PG 7, 1157.

105 A, von HARNACEK, What is Christignity?, New York, Harper, 1957, p. 185.
R '?5 A, LOIBY, Les mystéres paiens ot le mystére chrétion, Paris, Nowrry, 1980, p. 239.
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con la de Ios misterios orficos” ', Y R, Bultmann' hace depender en gran
parte la doctrina paulina de” los metivos ‘gnésticos '®

" Para cualquier- lector atento,’y una vez ‘i:asada la fiebie del moder-
nismo, serd claro gue Pabld usa las mismas palabras, simbolos y- menta-
lidad de aquéllos a quienes dirige el mensaje salvifico, pero ‘pafa vaciarlos
de su. contenido. mitico y llenatlos de la “buena nueva”, que-es en- réalidad
buena (no- esclavizante como la gnos:s) y nueva (s dec:r ‘no fedfirmacién
de. la gnosis. de. las religiones, tan comiin en aguella cultura) .- Asi; por
ejemplo;. cuando habla de Jesucristo como “Primogénito” -pero anterior ‘2
toda la creaciin; cuando ensefia que €l es igual al Padre, tnico Dios, y
&l verdadero ‘¢éreador; cuando’ revela que el gnico Dios lo ha puestd como
Sefior de todo lo creado (visible e mvmble Tronbs, Dommaclones, Prin-
cipados ¥’ Potestades es decir’de todo el mundo material ¥ lo que ellos
concebfan como ‘el mundo celeste con todos - gus poderes); cuando ha
puesto la verdadera “gnosis” "o en el cono¢imiento de los © ‘elementos”
sine en la cruz de- Cristo, cuyo fruto no se goza por el conoclmento sino
por ¢l amor a su persoma y por é} al heimano; entonces eni realidad ha
destruide el mito al usarlo como sunple yehiculo. En ‘efecto, por ejemplo,
la finica realidad que segﬁn los gnésticos tenfan los “Eones”, “Principa-
dos, “Potestades”, etc., era la” de ser degradactones de la d1v1mdad ¥
como tales, creadores y sefiores (déspotas) del mundo.’ Si en cambio el
Creador, Sefior, Redentor, de todo cuanto existe y aun. de todos ellos es
Jesucristo, entonces ellos no son nada: el. mito ha qucdado vacio para
revelar cémo es vana la sablduria del . mundo ‘presente. .

6.3 Finalmente, er cuanto al estilo:" asi como en los dogmas ‘poste-
riormente declarados, esta’ docfrina fundamental- se expresa en férmulas
breves, qué en su caricter conciso explicitan un punto bdsico e irreversible
de la verdad revelada, sin-la cual el entero edificio de la revelacién se
convertitfa de nuevo en una gnosis vacia: sin una’ fal doctrina bésica
_'exliresada en la férmula, la Iglesia no serfa sino una sécta més, como Io
seria ‘la’ comunidad fundada sobre el evangelio que predicaba Pablo. Pero
no quiere decir que tales férmulas (por definitivas que sean) hubiesen
agotado el nnsterlo. Son defn:utwas ‘en cuanto Io es, por e]emplo, el naci-

0T A, LOISY, 1bid, p. 241.

S 108 Cf, R, BULTMANN, Theology- of the New Testament v. I, Lsndres, SCM Press,
-1956, pp. 164-183; expliata.mente sobre la categoria de “redenaén”, cf. Pﬂmstwe Chr:;-
“fignity, New Vork, Meridian Books, 1059, pp. 198-208.

I 19Es ciérto que hubo ‘sectss (al inicio éran grupos " dentro de la. comumda.d cns-
.tiana), que interprefaron el evaupelio a Ia luz de la goosis, como' ya hemos, wsto Pero
‘eran, consideradas comunidades disidentes, que eventualmente acabaron fuers de la Iglesia,
“E] gnostmsm"o aparece primero como upa herejia en la Iglesia, pero no se trata simple-
mente dé unz forma depravada de. cristianisino. Brota de] esfuerzo. por expresar gl cris-
tianisnrg en términos helénicos, sin las salvaguardas dque Pahlo ¥ sus seguidores impusieron
‘A 84 trabajo”: R. McL. Wilson; The Guostic Problem,; Londres; Mowbray, 19568, p. 68.
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miento de un ser humano: es irreversible (en cuanto pretender regresar
al seno de la madre serfa una enfermedad psicol6gica, v llevaria a un
arcafsmo momificante); pero no lo es en el sentido de que debamos dete-
nernos en la férmula. La revelacién divina es demasiado grande para
agotarse en nuesiras exbresiones humadnas, por rectas que fuesen. Por ello
“la Tglesia camina a través de los siglos hacia Iz plenitud de la verdad,
hasta que se cumplan en ella plenamente las palabras de Dios” (Dv 8).
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INFORMA'CION |
Ll ITEPAL emigra a Bogotd y efectiia su “perestroika”

Luego de quince afios de fecundas labores en Medellin, Ia “ciudad
de la eterna primavera”, el Instituto Teolégico-Pastoral del CELAM (ITE-
PAL) traslada su sede a Bogotd. Este cambio geogréfico se acompafiard de
una restructuracion del Instituic y de un nuevo disefio de los cursos
que ofrece,

Por cierto, esta “perestroika” tiene sus pros y sus contras. Algunos
amigos nos han insistido en que no conviene meodificar una institucion
que disfruta de acogida favcrable y que presta un buen servicie. Con todo,
los sefiores obispos responsables del ITEPAL, de acuerdo con la directiva,
han juzgado que las ventajas de la mudanza supetaban los inconvenientes.
Por esto, como Abraham, nuestro padre en la fe, aceptamos “abandonar
nuestra tierra y pareniela” y nos encaminamos esperanzados hacia una
nueva Tierra Prometida.

El pesar de la despedida

Al dar este paso, el ITEPAL se despide de la ciudad de Medellin, Hena
de los recuerdos de la II Conferencia General del Episcopade Latinoame-
ricano (1968). En esta ciudad acogedora, la parroquia de la Veracruz ofrecié
generosamente, primero al Imstituto de Liturgia (1965-1973) y luego al
ITEPAL (1974-1988), una planta fisica funcional, muy adecuada para sus
actividades. Alli el Instituto deja muchos amigos que lo han apoyado.
Varios de ellos, con auténtico espiritu apostélico, han hospedado a sus
estudiantes como un gesto fraternal de solidaridad con las demés iglesias
de América Latina. El ITEPAL no podrd nunca olvidar la etapa antioquefia
de su historia.

Nuevas posibilidades

Si aceptamos el sacrificio de alejamos de una tierra hospitalaria y de
munerosos amigos, es que hemos descubierto sobre todo que una mds
estrecha vinculacién con la sede del CELAM nos ofrecerd nuevas posibi-
lidades de servir mejor a las conferencias episcopales de América Latina.
Citemos algunas ventajas del traslado:

— El quedar muy cerca de la sede del CELAM nos permitird apro-
vechar mucho mejor la colaboracidn de los distintos departamentos, sec-
ciones y secrstariados, y la presencia de muchos sefiores obispos y experios
pastoralistas de varios paises que confinuamente pasan por la sede de
Bogota.

— Alli, el ITEPAL estard en condicicnes de coordinar todas las
actividades docentes del CELAM, lo cual significard un ahorro en energias
¥, con el tiempo, en recursos econdmicos,
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— Bl ITEPAL podrd multiplicar en su nuevo campus cursos “cortos”
(v. 2. de uno o dos meses) en estrecha colaboracién con los departamentos
del CELAM, poniendo asi sus servicios al alcance de mds agentes pastorales,
respondiendo mejor a los deseos expresados por los prelados, y utilizando
més de lleno su infraestructura,

— En Bogotd, el ITEPAL tendrda mas facilidades para cumplir su
misién como centro de reflexidn teol6gico-pastoral.

Un nueve diseiio del curriculum

_ Nuestros cursos “largos” tradicionales de 8 meses han tenido buena
acogida. No queremos abandonarlos. Por esto hemos ideado un nuevo
sistema modular que permite acomodar a la vez a quienes disponen de
varios meses y a quienes no se pueden auseniar mucho tiempo de sus
actividades apostélicas. El estudiante que disponga del tiempo necesario
podréd aprovechar un curso coherente de 8 meses, compuesto de 2 bimestres
de pastoral general (metodologia pastorsl y actualizacidn teol6gica) y 2
bimestres de especializacién. Para quienes no puedan consagrar tanto
Hempo seguido a su aqggiornamento, la estuctura modular de nuestros
cursos permitird aprovechar unidades més cortas de nuestro curriculum,

Al entrar ¢l ITEPAL en una nueva etapa de su historia, no sobrar
tecordar su naturaleza, objetivos, criterios y organizacién.

I. NATURALEZA Y OBJETIVOS

El Instituto Teolégico Pastoral del CELAM se. constituyé por reso-
lucién de la XIV Reunién Ordinaria del Consejo Episcopal Latinoameri-
cano celebrada en Sucre, Bolivia, en noviembre de 1972.

Sus objetivos son:

1. Preparar formadores de agentes de pastoral para cubrir las necesidades
de la Iglesia en América Latina, tanto a nivel de los organismos apos-
tolices, como de los animadores de la pastoral en las estructuras

, regionales o diocesanas.

2. Colaborar en la adaptacién dindmica de agentes de pastoral de otros
continentes, a las condiciones de la Iglesia latinoamericana.

3. Preparar agenies de pastoral de América Latina para la misién ad
gentes en la que estd comprometida la Iglesia latinoamericana.

4, Fstudiar ¢ investigar los problemas candentes que surgen en la acti-
vidad pastoral de América Latina.

IL GHI‘I’ERIOS DEL INSTITUTO

1. En su frabajo el Instituto parte del anilisis de la realidad en sus
diversos aspectos y, mediante una s6lida reflexion teol6gica de la
Palabra de Dios, ofrece pistas pars llegar a los dwersos COMPromisos
apostSlicos con el hombre latinoamericano. -

2., Asi s como el Institute procura dar vna formacién pastoral renovada

- a la luz del Evangelio, segiin las orientaciones de la Iglesia y respe-
tando el pluralismo admitido por el Magisterio.

3. En la visién integral de la realidad latincamericana el Instituto subraya

 las circunstancias socio-econdmicas, politicas y culturales del Conti.
nente, insertas en su proceso histérico y que se proyectan al futuro,
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- "En este campo, -su orientacién la recibe del.Evangelic interpretado
. . especialmente por los documentos del Concilio Vaticano | II y Ias
- - Conferencias Generales' de' Medellin y Puebla. -

4. - Enla mterpretaclon del conflicte social y en partlcular con relamén

a una visién cristiana integral de liberacién, el Instituto: sigue. las
~directrices propuestas por el Marslsteno ecIesnal especxalmente el Do—
cumento de Puebla.

5. El Ingtituto fomenta un amhlente de espiritualidad y fratemldad de
animacidn en la caridad y de continua conversién. Se esfuerza por
crear un ambiente de muiua colaboracién entre todo el personal que

cen €l convive, dentro de la organicidad requerida, la responsabilidad
".personal, la mutua comprensién y la libertad ctistiana.

Al. ORGANIZACION DEL CURSO

‘El curso de pasteral se compone de un con]unto de modulos, d1v1d1dos
en médulos bisicos y modulos de especializacidn.

Un alumnpo puede tomar los dos médulos bésicos y eleglr wo o dos
modulos de especializacién. Asf realizard el curso completo de Pastoral para
América Latina, con una duracidn de 8 meses, 35 semanas.

Para aquellos alumnos que disponen de tiempos cortos para su capa-
citacién y actualizacion, el Instituio ofrece 14 mddulos que pueden ser
tomados independientemente unos de otros. Cada mddule tiene una duracién
de 9 semanas, 1 de induccién y 8 de desarrollo del mdédulo.

" Un alumno puede tomar tantos médulos como su tiempo se lo permita.
Los médulos exigen dedicacién exclusiva durante su realizacién, ya que
el trabajo semanal ademds de la asistencia a clases contempla trabajos
individuales v en grupo para elaborar en casa,

Los objetivos y contenidos fundamentales de cada uno de los médulos
se preseritan en el cuadro de este m.formatwo

IY. ALUMNOS: )
1. Pueden ingresar al Institutc presbitergs, didconos, religlosos, religiosas
¥ laicos.

2. Requisitos. de admisidn:.

— Preparacién académica que permlta segulr un Curso Superior de
profundizacién teoldgice pastoral.

— Experiencia pastoral por lo menos de cinco afios.

— Carta de presentacién por parte del Obispe y/o superior religioso,

Las inscripciones para los 2 primeros mddulos se cierran ¢l 30 de

enaro-de 1989,

Cada alumno contribuird con US$ 200 por cada mddule, si los toma

independientemente, o US$ 700 si toma el Cuiso completo.

Este aporte cubre los gastes académicos, la comida del medio dia, los

refrescos de la mafiana v tarde v el transporta a 1a sede dal Tnnhhltn.

que ¢std en Jas afueras de la ciudad. La cuota de inscripeidn se pagard

al iniciar ¢l curso o el médulo correspondlente

4. - El Instituto puede, a peticién de los sefiores. obispos, conseguir una

" beca parcial para un sacerdote diocesano por cada dicesis que parti-
‘cipe al menos en tres mddulos. -

LA
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5. Por cuenta de cada participante corren los gastos de transporte, correo,
telégrafo, teléfono a larga distancia y otros gastos personales.

6. El Imstifuto no tiene internado pero ayuda a quienes lo soliciten a
conseguir alojamiento conveniente en casas religiosas, parroquiales o
particulares. La pensidn se estima en US§ 120 mensuales aproxima-
damente, que cada unc pagard directamente en la residencia en donde
se hospeda. - :

V. EQUIPO DIRECTIVO

El Instituto Teolégico Pastoral ﬂ—ITEPAL— cuenta cop un equipo’
directivo compuesto por el Recior, Directores de drea, Administrador y los
‘Secretarios Ejecutivos de-los Departamentos, Secciones y Secretariados del
- 'Consejo Episcopal Latinoamericano —CELAM— que onentan los médulos.
correspond1entes a su drea de trabajo.

El equipo directivo asegura la marcha general del curso, orienta fos.
trabajos de los participantes y comparte con ellos la vida fraterna. Se
complementa con un selecto grupo de profesores, especialistas en los dlversos
temas de cada uno de los mddulos. :

81 desea informacién adicional sobre cualquiers de los médulos o sobre
el conjunte del Curso, escrlba al Instituto y a vuelta de correo recil_:biré

la informaclén compieméntaria.

Apartado aéreo 51086. Bogotd - Golombia

Contenido de los dos médulos béisicos (Abril 3 - Julio 29 de 1989)

1) Metedologia pastoral (Abril 3 - Mayo 27)

1-
2.
3-
4.
5
[

7

Anél]sns de la experiencia. pastorai de cada estud]ante

:Estudio sociqpastoral de la reslidad
‘Diagnéstico pastoral

Planeacién pastoral
Organizacion pastoral
Evaluacidn pastoral -

‘Aplicacién a Za realidad

2} Actualizaeién toolégica [Junio 5 - Jullo 28)

(0 Semana de Induccién para los que no estuvieron en el primer

‘Cuestiones de Antropologia

médulo: Mayo 29 - Junio 2)

._Intmdubcién general a la Pastoral
‘Cuestiones de Biblla '

Cuestiones de Cristologia

Cusstiones ds Eclssiclogia

Teologias de Ja {iberacién

‘Religiosidad popular .
.Minlsterios laicales y Comunidades. eclesiales de 'base




CURSO DE PASTORAI. PARA AMERICA LATINA. 1989
ESTRUCTURA GENERAL DEL CURSO

3 Abril 27 Mayo 5 Junio © 29 Julio 8 Agosto 30 Septiembre 9 Octubre 1¢ Diclembre
" MODULOS ' _ BASICOS MODULOS DE ESPECIALIZACION
' ' PASTORAL FAMILIAR - ECUMENISMO Y SECTAS
METODOLOGIA ACTUALIZACION ' :
PASTORAL TEOLOGICA PASTORAL DE MEDIOS DE
' _ COMUNICACION SOCIAL PASTORAL JUVENIL
PASTORAL DE LA '
MOVILDAD Humana | | PASTORAL SOCIAL
SEMANAS DE INDUCCION. | METODOLOGIA HTURGIA
. PASTORAL
29 Mayo - 2 Junlo _ CAPELLANES
CASTRENSES
31 Julio - 4 Agosto
2 Octubre - & Octubre _ CATEQUESIS

PREPARACION DE MISIONEROS AD GENTES

El Curso de Pastoral para América Latina se compone de los dos médulos bésicos y de diez médulos de especializacldn.
Un agente de pastoral puede participar: ' :

% en todo el curso, dos médulos béslcos y dos especializaciones segin sus intereses. Ocho {8) meses con tres [3) semanas de descanso.
Catequesis y Mision “ad gentes” equivalen a dos médulos cada uno.

* en uno o dos moduios bésicos en uno o dos modulos de especializacidn. Cuando se participa en un solo médulo, excepto el de Mete
dologia Pastoral, se requisre asistir a la Semana de Induccién, para un total de nueve (9) semanas por mddulo.



