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editorial

El interés por la religion que tanto preocupdé a las ciencias sociales
a principios del siglo XXha ido perdiendo importancia
lo los antropologos siguen todavia encontrando en el fendmeno religio-
so un terreno fértil y un coto cerrado para investigar las tradiciones
y cultura. Sin embargo, lo religioso, y mas concretamente la ‘religio-
sidad popular”, sobre todo en América Latina, ha traspasado hoy los
circulos especializados intelectuales y eclesiales, para convertirse en
problema y en debate. Y no es Unicamente la combinacién de los tér-
minos ‘religioso” y ‘popular” lo que hace polémico y conflictivo el
problema, sino la resolucién de su sentido y las practicas que conlleva.

La “religiosidad popular” ha provocado interpretaciones y posi-
ciones contrapuestas: la jerarquia eclesiastica tiene sus propias versio-
nes: algunos sectores del clero y creyentes manejan una version diferen-
te; y el pueblo que la practica tiene sin duda la suya propia, y proba-
blemente también distinta. El margen para los equivocos entre tantas
lecturas de un mismo fendmeno es amplio, y la posibilidad para ma-
lentendidos casi ilimitada. Desgraciadamente lo que pueblo piensa
de su propia religiosidad resulta bien dificil de rescatar V nuestro DE-
BATE ha tenido que ser construido mas en base a sus intérpretes que
a sus actores.

Muchos aspectos de dicho debate se nos han escapado precisamen-
te por la complejidad del problema: hay confrontaciones mas bien evi-
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tadas que resueltas; la iglesia popular en su opcion por los pobres y en
su compromiso con los problemas sociales y econémicos —muy de acuer-
do con las sendas trazadas por el Vaticano Medellin y Puebla- tan-
tea todavia las formas de su compromiso; posee intérpretes Ilcidos e
incluso actores de esta situacién, pero todavia parecen faltar en el pais
interpretaciones elaboradas y dispuestas a ser abiertamente debatidas.

El fendmeno de la religion popular o ‘“religiosidad del pueblo’;
dentro de su complejidad no esta libre de ciertas ambigtiedades, al recu-
brir un vasto territorio que va desde aquellas practicas y creencias mas
tradicionales de los grupos campesinos indigenas hasta las formas mas
institucionalizadas y eclesiales de las comunidades de base. Dicho fe-
némeno plantea un doble problema tanto en su orientacion religiosa
eclesial como en la popular con los componentes sociales y politicos
de ésta.

Por una parte, tales “comunidades de base” poseen una concien-
cia y adoptan actuaciones de “iglesia popular”, que sin incurrir en rup-
turas disciplinarias y doctrinales con la Iglesia Institucional transcurren
en muchos de sus aspectos y en muchas ocasiones por caminos pasto-
rales distintos a los trazados por el magisterio de la iglesia. De otro lado,
las condiciones ‘populares” en que vive y se ha desarrollado esta reli-
giosidad hacen que tanto el clero que anima estas comunidades como
los cristianos comprometidos en ellas abran su experiencia de fe y el anun-
cio del evangelio a nuevos contenidos, proyectos y actividades sociales
y politicos, haciendo de lo religioso un factor de dinamica, identifica-
cion y cohesidn sociales, que transciende de alguna manera el territo-
rio especifico de la religion para constituirse en fuerza social.

En comunidades campesinas y en barrios suburbanos de las gran-
des capitales donde operan una pastoral y Catequesis comprometida
la religion ha adquirido un poder de convocatoria, a veces alternativo
al de agrupaciones sectoriales y de grupos politicos, y a veces articula-
do a ellos, en torno al cual se generan formas organizativas, estrategias
de supervivencia, politicas reivindicativas.

Cuales seran las perspectivas de esta religiosidad popular, es di-
ficil de definir o pronosticar; creceran al ritmo de las necesidades y exi-
gencias populares o se enclaustraran en la celebracion de una fe desac-
tualizada y de un cristianismo fuera de la historia? Es la fidelidad a
sus origenes lo que puede garantizar un porvenir a la religiosidad po-
pular? Su manifestacion en América Latina ha constituido una alter-



nativa en parte, yen parte un complemento mas o menos su
los procesos de secularizacion ocurridos en Europa 'y EEUU. Si las con-
diciones tradicionales de la iglesia y de las sociedades latinoamericanas
resultaban relativamente refractarias a las corrientes de la secularizacion,

estas mismas condiciones econémicas y sociales de gran parte del clero

y de los sectores populares tendian a '‘popularizar” a dicha iglesia y a
politizar sus formas religiosas. A ello contribuia también el comporta-
miento de misioneros extranjeros y en ocasiones su conversion y radi-
calizacion ante el impacto de la marginalidad y explotacion de los sec-
tores populares.

La iglesia popular, las comunidades de base, no s6lo se enfrentan
al desafio de definir en su constitucion y desarrollo la relacion con la igle-
sia institucional, sino también aquel que responde a los espacios y pro-
yectos populares. Doble problema de discernimiento  de practica.

Sabemos que el debate existe y con este niumero de ECUADOR
DEBATE méas que entrometernos en él queremos aportar un conjunto
de colaboraciones que tiendan a ampliarlo y profundizarlo.



PROCESO ELECTORAL Y FUTURO POLITICO

FLACSO- Bilioteca

Luis Verdesoto

La evaluacién de la derrota sélo puede construirse en el disefio de
una oposicion democratica pero frontal. Esto pretendemos iniciar en el
siguiente articulo.

Hasta el mes de abril, las modalidades de la disputa por el triunfo en
la segunda vuelta presidencial no tenian una forma clara y definitiva. Se
movieron pendularmente entre el cuestionamiento a la legitimidad del
proceso electoral y su continuacion, por un lado; y, por otro, el intento
por imponer los temas politicos de cada tendencia al escenario electoral.
De abril a mayo, la iniciativa politica la tuvo la derecha a través de una
muy habil “campafia” cuyas consecuencias a nivel popular no pudimos
evaluar precisamente.

El 6 de mayo el proceso de estabilizacién de tendencias politicas
en el espectro, no se ratifico con un triunfo del centro-izquierda. Sin em-
bargo, el proceso no se ha detenido. EI margen con que gané la derecha
connota, de un lado, un pais escindido entre dos tendencias que marcaran
su futuro inmediato —y no como algunos creian que en adelante la compe-
tencia era al interior del centro-izquierda—y, de otro lado, que el sistema
politico se debate un precario equilibrio en la cristalizacion de sus actores
politicos basicos —que a diferencia de lo que algunos afirman globalmen-
te si votaron ideoldgicamente—

La mecanica electoral define varias caracteristicas de la politica: in-
vade el escenario y constituye una coyuntura especifica en que se expresa
la correlacion de fuerzas; construye una oferta politica adecuada a la re-
presentatividad que persiguen los actores; y levanta la demanda de los su-
jetos sociales. En este sentido, las elecciones anudaron los conflictos eco-
némicos y sociales que estructuran a la actual coyuntura. A su modo, la
direccion y sentido del movimiento de la sociedad tuvieron un procesa-
miento electoral.

La voluntad electoral es una construccion ideoldgica sumamente
compleja. Asume la insercién econdmico-estructural del votante, es decir
su definicion como sujeto social en el ambito de la produccion. También
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incorpora las formas de la reproduccién —ambitos de la socializacién y
de su constitucién como sujeto ideoldgico. Asi la decision electoral esta
integrada por el desarrollo estructural de la sociedad y por el grado de
constitucion econdmica de las. clases, que se transforma en percepcion
de sus necesidades, conciencia de la identidad y expresion de las deman-
das.

También la decision electoral es parte de un doble movimiento, en
que el votante es constituido por la ideologia como agente de la reproduc-
cion, tanto como es forma y accién politica, que sostiene el orden social
vigente o constituye un orden alternativo.

En suma, en la decision electoral confluyen la insercion de clase, la
participacién en los &mbitos de socializacion y reproduccion, el consenso
o0 el discenso y la préactica social o politica.

(ERRORES INVOLUNTARIOS O FRAUDE?

La misma noche del domingo 29 de enero, la derecha se hizo cargo
de un tema con el cual marcé la coyuntura. El Frente de Reconstruccion
Nacional transformdé los errores organizativos del acto electoral en afan
deliberado por causar dafio al proceso. Conforme aparecieron en los dia-
rios los resultados extraoficiales de las siete votaciones —gque evidenciaron
la mas o menos profunda derrota regional y local de la derecha— los me-
dios de comunicacion daban cavida a los mas variados razonamientos so-
bre los beneficiarios de los errores del Tribunal Supremo Electoral. La va-
riacion fue entre el evidente desconocimiento sobre las caracteristicas del
electorado ecuatoriano y el disparate. Atentaron contra nuestro sentido
comun e intentaron nuevamente cooptar la voluntad electoral del pueblo.

Para la derecha politica y para el empresariado concentrador y mono-
polico que la sustentd econdmicamente solo cabia una opcion el 29 de
enero: ganar abrumadoramente las elecciones. Respecto a sus pardmetros
de evaluacion de la coyuntura, habian hecho lo suficiente para triunfar.
Invadieron la conciencia de los electores con la més costosa campafia
publicitaria que recuerde nuestra historia electoral, identificaron al centro
izquierda con el gobierno —euyo desprestigio es un lastre para el més dis-
tante compariero de ruta—; ofertaron como programa de gobierno todo
cuanto creian que era la necesidad popular. No obstante perdieron en la
primera vuelta y debian explicar y explicarse la derrota. No podian per-
der. La necesidad de ejercer directamente el gobierno y la crisis economi-
ca enloquecié a la actitud electoral de la derecha. No se autoimaginan sin
la administracion directa de los recursos del poder estatal y, lo que es mas
grave, se imaginan administrandolo con consenso popular.
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EL CONFLICTO ELECTORAL

En el libro “1984: Ecuador en las urnas”1 planteamos preguntas que
estimulan a la reflexion sobre el significado de la globalidad del reto elec-
toral. Ahora, no repetiremos las respuestas que disefiamos: nos ratifica-
mos en los contenidos alli expuestos, para indagar hacia adelante.

Al contemplar dos vueltas para la eleccién presidencial, el sistema
electoral ecuatoriano permite un periodo para la readecuacion de las tac-
ticas de los actores sociales y politicos, en funcion de las opciones fina-
listas. Asi, cada tendencia politica que intervino en el enfrentamiento
electoral de mayo de este afio, tuvo un partido portador de sus demandas,
de la representatividad social y econdmica alcanzada en la primera vuelta
y del disefio de un programa de gobierno. El Frente de Reconstruccion
Nacional serd el agente que concrete, desde la administracion de los recur-
sos del poder estatal en funcidn de su especifico proyecto, la demanda po-
litica generada en sus bases sociales. Este es el reto de su administracion,
tanto como es la base para construir una alternativa de oposicion demo-
cratica.

Al haberse restringido la oferta politica, la comparescencia electoral
de las masas fue polarizada, disefié la conformacion del Parlamento y de
los gobiernos seccionales, establecié las bases sobra las cuales partird el
siguiente gobierno. La oposicion deberd asumir demandas mas profundas
de la sociedad ecuatoriana. A saber, el problema radica en la consolida-
cion de las bases sociales y electorales adherentes, en la ampliacion del
campo de aliados y la consiguiente incorporacién de sus intereses, y en la
traduccion en gestién parlamentaria y de los gobiernos seccionales de la
demanda popular levantada por la camparia electoral.

Nuestra Optica para el analisis serd la de visualizar formas de oposi-
cion democréatica, que al tiempo que consoliden la decision de la mitad
del pueblo ecuatoriano que votd contra la derecha, permitan avanzar al
conjunto del pais y al sistema politico, deteniendo las acciones que pre-
tendan desestructurar lo logrado.

La legitimidad en la coyuntura tiene una doble presentacién. De un
lado, la magnitud del respaldo electoral de la derecha no actuara de palan-
ca elevadora de la capacidad de gestion del gobierno o, en la lectura in-
versa, a la escasa diferencia entre los candidatos finalistas, corresponde una
gran capacidad de oposicion social y politica. De otro lado, en la coyuntu-
ra se procesa una negociacion que procura separarse del resultado electo-
ral. Los llamados “factores reales de poder” despliegan activas modalida-

Acosta, Alberto, etal, “1984: El Ecuador en las urnas™ Quito, EI Conejo-Fundacion
Neumann, 1984.
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des para ocupar el aparato del Estado y privatizar las decisiones politicas
orientandola a los intereses particulares de los financistas de campafia y
de las Camaras de la produccién.

¢(QUE ACTITUD PRESENTAN LAS FUERZAS SOCIALES DOMINAN-
TES?

La derecha politica “vendié” a su principal base social —el empresa-
riado concentrado y monopdlico—Ila imagen del Ing. Febres Cordero: les
fue vendido un gran beneficio, cuyos costos serian de rapida recuperacion.
Sin embargo, los resultados de enero impusieron criterios de realidad.

Segmentos de los empresarios recordaron, entonces, que un elemen-
to central de la acumulacidn es el realismo y aceptaron aquellos criterios,
reactualizando formas de participacion politico-electoral que en esta co-
yuntura habian dejado de lado. Sin abandonar ostensiblemente la totali-
dad del apoyo que habian ofrecido y financiado a Febres Cordero —en
proporciones similares a su capital—se percibieron, al menos, dos tipos
de situaciones.

De un lado, la refuncionalizacién de las Camaras de la Produccién co-
mo instrumentos de presion para el logro de politicas estatales y, en el mo-
mento acjtual, forma de presentacion de un “factor real de poder” que
condiciona la concrecion dél proyecto triunfante. Mas adelante, en este
mismo acapite, analizaremos, a modo de ejemplo, un tema que han pri-
vilegiado.

De otro, el endurecimiento de posiciones alrededor de Febres Corde-
ro tuvo también ventajas hacia el futuro: constituirse en interlocutor de
varias instancias de gestion estatal, al tiempo que actores desde el aparato
del Estado.

Mas alld de planteamientos globales y enjuiciamiento de principio
provenientes de la ideologia empresarial acufiada desde los afios setenta,
¢qué aspectos concretos de la situacion econdémica y politica actuales
preocupa a las Camaras? En el Anexo de este articulo se transcribe el do-
cumento “Temas propuestos para exposiciones de los sefiores candidatos
a la Presidencia de la Republica” elaborado por la Camara de Industria-
les de Pichincha, como guia para las intervenciones aludidas.

Las areas econdémicas de preocupacién son problemas financieros
—eomo primera prioridad— exportaciones, fomento a actividades produc-
tivas y modos de estimulo a la creacion de empleo. Los temas sociales
refieren a la politica salarial y Centrales Sindicales, legislacion social pre-
sentada en Parlamento y Reforma Agraria. Las preocupaciones politicas
giran alrededor de la profundizacién de la intervencion del Estado en la
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economia y la frase tan provista de significados “restitucion de la confian-
za”.

La clasificacion que hemos realizado tiene sentido expositivo. Es
obvio, que todos los temas objeto de preocupacién del empresariado gran-
de y representado por las Camaras de la Produccion son politicos. Lo son
desde su diagnoéstico hasta las preguntas que se formulan. En todos los ca-
S0s, su preocupacion nace en particularisimos problemas de naturaleza
clasista y tendié tanto a generar demandas al Estado, como cooptar des-
de ya el procesamiento que pueda darles la politica estatal. Examinemos
algunos contenidos.

Un caso de diagnoéstico de la situacion nacional inmerso en el mas
profundo particularismo, es afirmar que el desarrollo del pais depende
de la “insuficiencia de recursos financieros”. La afirmacion tiene dos
puntos. De un lado, no se abordan otros problemas estructurales que
tiene un modelo de desarrollo concentrador y excluyente, como el ecua-
toriano actual, gestado bajo su direccién. No obstante, es interesante que
no se haga referencia a escasez de otros recursos. De otro lado, el consentir
en la afirmacién, supone la alternativa que ellos mismos plantean: no exis-
te ahorro interno capaz de ser conducido hacia la inversion productiva;
luego, son precisos recursos externos.

Si seguimos el hilo del razonamiento de este segundo aspecto —en
ningln caso consentido por nosotros—hemos sido ya encerrados entre la
ideologia del sentido comun y la demanda de los empresarios. A saber,
siendo los recursos financieros que deben conseguirse externos, la alterna-
tiva seria endeudamiento o inversion extranjera. A esta altura del razona-
miento guiado por la logica del particularismo empresarial, los supuestos
dejan poco lugar a argumentaciones distintas. Esbocemos una que nos per-
mita ver la naturaleza politica de los supuestos de los empresarios, para
finalmente ver hacia donde nos conducian.

El capital financiero es uno de los recursos escasos en nuestros pai-
ses, ya que actualmente los trabajadores y la economia nacional en gran
parte deben generar excedentes para cumplir las obligaciones impuestas
por los financistas internacionales. Por otra parte, la magnitud de la esca-
sez del recurso depende de la orientacién del modelo de desarrollo que se
persiga. Asi, el tipo de recuperacion de la economia determina la magni-
tud, el lugar y la funcion de los recursos que se necesiten.

El endeudamiento externo, en las actuales circunstancias, comprome-
te tanto al prestamista como al prestatario. En este sentido, no debe
rehusarselo por principio, sino se debe demandar la utilizacién de recursos
con criterios nacionales para la satisfaccion de las necesidades populares
y para encontrar salidas a la crisis. También esta utilizacion de los recur-
sos externos supone una normatividad y una decision politica estatales.
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Como es obvio, la argumentacion empresarial no aborda el problema
de la fuga de capitales, importante causa de la escasez de capital que aho-
ra existe en el pais. Al cerrar las disyuntivas propuestas en, por un lado,
la inconveniencia del endeudamiento externo y, por otro lado, las bonda-
des del “estimulo a la inversion extranjera en areas prioritarias” nacen
sospechas en varios sentidos.

Por un lado, parece que se demanda estimulos para el retorno de ca-
pitales creados en el pais, que fueron depositados en bancos extranjeros
0 que se convirtieron en acciones de empresas extranjeras, que ahora de-
sean volver al pais, pero amparados en estimulos, garantias y seguridad
de repatriacion.

Por otro lado, sin excluir la anterior posicion, los grandes empresa-
rios ecuatorianos demandan, a nombre del capital extranjero, garantias
politicas y laborales para éste. Una suerte de representacion de compafiias
extranjeras, pero mas eficaz. Se hace uso del derecho de la nacionalidad,
para como grupo de presién interno demandar lo que terceros —el inver-
sionista extranjero— necesita. La demanda rebasa con mucho la creacion
de condiciones para la asociacion con el capital extranjero medida por la
intervencién del Estado. Generalmente —en otros tiempos—Ila “astucia”
del capital nacional para obtener una posicion negociadora con el capital
extranjero fue constituir en el Estado una forma de mediacion. Ahora pi-
den sélo aquello que el capital extranjero precisa: “garantia de la vigencia
de la legislacion econdmica y laboral”.

Finalmente, cabe una ultima reflexion sobre la frase transcrita en el
parrafo anterior. ;Qué forma de Estado demandan? Uno caracterizado
por el inmovilismo, impermeable a las nuevas situaciones econémicas y so-
ciales y que en el objetivo de proporcionar seguridad a los inversionistas
extranjeros, no garantice una existencia digna y democratica a los ecuato-
rianos.

Esta exposicidn discursiva sobre una demanda empresarial tuvo por
sentido mostrar el tipo de teméticas que los grandes empresarios del pais
pretenden imponer a la conduccion de la politica econémica.

LA DEMOCRACIA Y EL SISTEMA POLITICO

La discusidon sobre la naturaleza y el significado de las alternativas
electorales, generalmente tiene como parametro de referencia el horizon-
te estratégico de cada analista. Asi, es usual encontrar diagnésticos que te-
niendo como fuente de comparacion la transformacidn radical de la socie-
dad ecuatoriana a partir de la toma del poder del Estado, plantean que en
la actual coyuntura no existié una alternativa popular. Algunos “afinan”
el andlisis, sefialando que en democracia existen mejores condiciones para
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la acumulacion de fuerzas y para evitar historicos retrocesos en el avance
general de la sociedad ecuatoriana.

Sin embargo, que las anteriores “ratificaciones de principios” contie-
nen parcelas de verdad, estan vinculadas a una estructura analitica en ge-
neral falsa. A nuestro criterio, en la coyuntura que se acaba de cerrar, se
disputaron estilos alternativos de organizacion del sistema politico y per-
dié la opcion mas progresista.

Planteamos que el proceso de cambio social del pais no se trata de
una toma institucional del Estado, de la cual devenga la transformacion
radical. Se trata de desarrollar formas democraticas en la sociedad y en el
Estado, que no estan aisladas del cambio econémico y social radical y
que lo constituyen como condicién necesaria.

En la base del problema se encuentra un tema que las clpulas politi-
cas de la izquierda y de centro-izquierda se han negado a incorporar vy,
méas aln, a popularizar. Las relaciones entre socialismo y democracia,
gue no son un problema de la imagen proyectada para el final del proceso
historico, sino tan actuales como lo seran entonces. La democracia no es
s6lo una trinchera para acumular fuerzas, sino que, fundamentalmente, es
esencia co-constitutiva del socialismo.

Cabe finalizar estos péarrafos cuyo objetivo es legitimar al tema del
sistema politico democratico en el Ecuador, sefialando que la sociedad
alternativa no es un producto de la teoria, sino de la historia. El sistema
politico que la sustenta se va construyendo ahora, tanto como lo fue en
el pasado. El cambio es producto de esta acumulacién de disefios, que ex-
presan luchas y acuerdos que cimientan la organizacion democratica de
la sociedad civil, condicién previa de la organizacion socialista que deba
adoptar la sociedad ecuatoriana. Por ello, nos es tan fundamental ilumi-
nar nuestro analisis desde esta dptica y legitimar el tema del tipo de sis-
tema politico.

La comparescencia electoral de las masas en esta coyuntura no ha de-
jado derrotados claros, al menos, en dos rubros.

De un lado, en el espacio ideoldgico para la presentacién de modelos
de economia y sociedad, la version criolla del neoliberalismo no pudo legi-
timarse plenamente. Si bien es cierto que consiguio adherentes en sectores
populares, atemorizé a estratos de clases medias y representd organica-
mente las apetencias del capital monopdélico, no consiguié acceso al con-
Senso masivo.

Es verdad que atent6 contra la credibilidad que perseguia, el marcado
caracter empresarial de sus principales portadores. Era demasiado evidente
como para que se estructurase en torno a ellos una aceptacién general
pluriclasista. Mas aun, no solo para la primera vuelta cambiaron el color
de sus planteamientos aproximéandose a los temas del centro y de la iz-
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quierda, sino que para la segunda vuelta electoral se sumergieron en las
necesidades populares. Y ésto, generalmente, tiene su costo, adn para
el mas carismatico lider.

De otro lado, la conformacion politica de los organismos secciona-
les, muestra una marcada tendencia de centro-izquierda e izquierda en
todo el pais, incluyendo aquellas ciudades grandes y zonas donde la de-
recha tuvo presencia en la eleccidn presidencial. Esta situacién se inicid
en la renovacion de minorias en 1980, y el desplazamiento de la derecha
tradicional local se cerré en 1984,

Este segundo componente acarrea consecuencias inmediatas en la ac-
cion politica: la tarea urgente para los partidos del centro izquierda y de
la izquierda es consolidar la derrota de la derecha local, al tiempo que con-
solidar a las bases sociales adherentes y generar una nueva estructura de
cuadros politicos a nivel local, que ocupe el espacio politico conquistado
electoralmente.

En las dos ultimas décadas no se habia presentado una opcién simi-
lar para redistribuir el poder local, comenzando por la administracion de
los gobiernos seccionales, puntuales de la reforma agraria, la moderniza-
cion de algunas unidades productivas, la presencia de recursos estatales
dinamizando la rotacidn de capital y ampliando su circuito, han actuado
en la sociedad agraria, como impulso para su modernizacién politica y
empuje para la fractura de las bases del poder local. También, en su &m-
bito, las ciudades intermedias han cercado la expresion electoral de la de-
recha. La combinacion de actividades entre servicios a la modernizacion
agraria y aquellas formas emergentes de economia especificamente urba-
na, han actuado convirtiéndolos en emporios de tipos especificos de alian-
zas sociales, que politicamente repelen a la expresion local tradicional y
que se oponen a la hegemonia de las ciudades méas grandes, que son pun-
tos de residencia del gran capital.

En suma, si bien en el inicio del proceso de redemocratizacion, Gua-
yaquil y Quito fueron la vanguardia de la centrizacion politica del proceso
de democratizacion, el papel de espacios de estabilidad de las tendencias
progresistas que desatdé la democracia parece haberse localizado en las
ciudades intermedias y el campo.

En la Gltima parte de este articulo resumimos temas de la politica
para los organismos seccionales que respondan a las demandas sociales
que el proceso electoral levanto, tanto en sus eslabones fuertes —a derro-
ta de la derecha a nivel local—como en sus eslabones débiles —as bases
electorales que a nivel nacional el proyecto neoliberal conquisto— Ahora,
deseamos rescatar puntualmente dos aspectos de aquellos temas.

Los contenidos y objetivos que se planteen para la administracién
de la crisis determinaran el grado y sentido del desgaste politico de la de-
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recha. Asi, las opciones que se presentan para la oposicién son radicales,
y dificilmente se podra evadir o retardar la toma de decisiones. De encabe-
zar al movimiento social. El “interior del pais” --entiéndase el Ecuador
fuera de sus dos polos de crecimiento urbano—han entregado un respaldo
electoral a la centro-izquierda y a la izquierda que configura una represen
tatividad politica.

El “interior del pais” esta compuesto por la pluralidad de situacio-
nes especificas; consiguientemente, por una pluralidad de necesidades y
demandas correspondientes. Por ello, es extraordinariamente dificil detec-
tar una Unica respuesta. No obstante, debe intentarselo, orientados por
la tarea principal: estabilizar la derrota de la derecha a nivel local.

¢UN PARLAMENTO REPRESENTATIVO?

Los resultados de las elecciones para Representantes Nacionales y
Provinciales muestran una leccion popular contra la derecha. La confor-
macién parlamentaria es significativa de otra aspiracion de los sectores
subalternos y medios de configurar nuevos canales de expresion politi-
ca —en tanto forma—y de plantear el sistema politico temas que mas
alla de la tradicional utilizacién de su comparescencia electoral por parte
de los “patriarcas” —en tanto contenido—

El cuadro siguiente nos ayudard a visualizar la profundidad —en el
plano cuantitativo—de la derrota de la derecha.

REPRESENTANTES ELECTOS SEGUN PARTIDOS POLITICOS A
NIVEL PROVINCIAL

TOTAL
12 3 456 7 8 9 10 11 12 13 14 15 16 17 PROVINCIAS

Carchi 1

Imbabura 1
Pichincha 11 1
Cotopaxi 1
Tungurahua 1
Bolivar 1

Chimborazo

Cafiar

Azuay 1 1
Loja 1
Esmeraldas 1
Manabi 111
Los Rios 1
Guayas 1 2 1
El Oro

Napo

Pastaza 1
Morona

Zamora
Galépagos

NACIONA-
LES - - 1112 - 1 1 - 3 1 - - 12

TOTAL 334749 ——2 3 25 - 6 3 71
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Del cuadro anterior podemos deducir la correlacion inicial de fuerzas
que presentard el Parlamento. Si no hubieren cambios de ubicacién poli-
tica de algunos legisladores. Tres caracteristicas son claras:

a) la expresion unitaria de la derecha, es decir de aquellos partidos alida-
dos en el Frente de Reconstruccion, es minoritaria y sin perspectivas de
éxito, dada su limitada posibilidad de alianzas. Esta limitacion no solo
obedece al bajo nimero de escafios que tiene 16 y, consiguientemente,
la dificultad de conseguir 20 parlamentarios, en una alianza en la que
probablemente tampoco podria manejar la hegemonia (serian un aliado
de minoria). La limitacién también obedece a que los partidos que st ubi-
can en su frontera ideoldgica (el centro-derecha) no alcanzan la fuerza
suficiente para conformar una mayoria, y esto condiciona también la dis-
posicién para un eventual entendimiento parlamenterio.

b) A diferencia de la derecha que no puede aspirar a una hegemonia par-
lamentaria en este primer periodo, el centro-izquierda exhibe claras posi-
bilidades. Esta tendencia a nivel parlamentarlo ha obtenido 36 escafios,
gue la aproximan a la mayoria. Debe destacarse que un solo partido —a
izquierda Democratica— ha logrado conformar un bloque de 25 parla-
mentarios, que lo ubica como el primer partido tanto por el nimero de le-
gisladores, como por su representatividad regional y nacional. Cabe tam-
bién sefialar Ja diferencia entre el volumen que ha alcanzado este partido
y el resto que han obtenido representacion parlamentaria,2 ya que define
una relacion de notable asimetria.

¢) La izquierda ahora se presenta como un conjunto de legisladores que,
aunque no tengan actuacion grupal y concertada, adquieren volumen en
este escenario, ya que eventualmente podrian ubicarse en una posicion
definidora.

Una caracteristica importante que es necesario destacar de la confor-
macién del Parlamento que iniciara sus sesiones en Agosto de este afio es
la representatividad regional que tendrd. Dado que trece partidos han lle-
gado al Parlamento, once de ellos parecen claramente vinculados a una re-
presentatividad regional. Escapan de esta situacion los partidos lzquierda
Democratica y Social Cristiano.

Once partidos ligados a una representatividad regional —y en muchos
casos local—imprimiran un caracter a las demandas que plantearéan sus le-
gisladores. Esta expresion multiplicada de lo regional - local podria conver-
tir al escenario parlamentario en espacio de demandas fuertemente dirigi-
das hacia lo especifico de situaciones regionales. En todo caso, el parla-
mento adquiere el caracter de catalizador de los movimientos regionales

2 No consiguieron representacion parlamentaria los partidos Pueblo Cambio y Democracia,
Coalicion Institucionalista Demdcrata, Accién Popular Revolucionaria Ecuatorianay Velas-
quista, aproximadamente la cuarta parte de los legalmente reconocidos.
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—que muy probablemente se produciran—al tiempo que instancia impor-
tante para el disefio y formulacién de politicas y acciones que resuelvan
el conflicto entre centralismo y descentralizacion econémica y politica.

Entre las reformas constitucionales ultimamente aprobadas, esta la
de haber acortado el periodo de funciones del Ejecutivo y del Parlamento.
Esta reduccion avoca a toda la sociedad ecuatoriana a medir electoralmen-
te la correlacion de fuerzas con mayor periodicidad.

Esta situacidon nueva es muy importante a nivel parlamentario, ya que
a la mitad del periodo presidencial (2 afios) debera renovarse la mayor
parte del parlamento (59 representantes de eleccion provincial). Esto im-
plica, de un lado, una suerte de consulta popular sobre la gestion del ejecu-
tivo y de los partidos; y, de otro lado, redefine la gestion de los cuadros
parlamentarios, que al verse reducida, potencia su voluntad reivindicativa.
Por ultimo, no se puede preveer la evolucion de la coyuntura, pero una al-
ternativa puede ser una profundizacion del comportamiento electoral ya
observado a este nivel.

El parlamento de agosto de 1984 no reproduciria las debilidades de
su antecesor; la diferencia mas importante es que éste es mucho mas
homogéneo, y puede aspirarse a que presentara mucho menos movilidad
politica entre tendencias. La alta movilidad de parlamentarios entre los
distintos partidos politicos, le rest6 tanta representatividad, como la espu-
rea alianza que se dio entre el CFP y la derecha, que congelé el apoyo al
proyecto de reformas que el movimiento social general por la democra-
cia empujé en 1979.

Homogeneidad y estabilidad en la cuota partidario-parlamentaria
crea una espectativa en los cuadros politicos, en las actitudes y en los
proyectos de los partidos. Es decir, puede haber una expresién mas clara
de la voluntad politica que moviliza a los partidos y de la calidad de sus
cuadros, al tiempo que se podra admirar con claridad al parlamento en su
rol de enlace entre la demanda popular y el condicionamiento al Estado
central para la gestion.

Apenas iniciado el primer periodo de sesion del parlamento se evi-
denciaran nuevas demandas populares, asi como otras que esperan resolu-
cion. Varias actitudes de algunos actores gremiales y politicos ya son co-
nocidos, pero es desconocida la frontalidad con que los partidos asuman
su tarea de legislar y fiscalizar, que son dos formas de representatividad
politica. La espectativa popular se identifica, justamente, con la homoge-
neidad politica que presenta el parlamento y en el desconocimiento a que
hemos hecho mencidn.

19



ALIANZAS ¢(PARA QUE?

En el pais, los alineamientos y las alianzas han estado marcados por
el misterio y el célculo particularista. Sin embargo, por si mismas, no son
una forma descalificable de hacer politica.

Los alineamientos y alianzas deben ser, de un lado, fundamentalmen-
te representativos de las ideologias 3 ias fuerzas sociales que convergen en
la realizaciobn de un proyecto en un periodo politico determinado, las
alianzas deben respetar la identidad d ios aliados. En ningln caso se trata
de imposicion de un aliado sobre otros, sino del reconocimiento de la de-
manda del aliado, y de los aspectos que en la segunda vuelta electoral ha
permitido que se concrete una alianza politica al interior de la tendencia
de centro-izquierda y con la tendencia de izquierda. Las caracteristicas
fundamentales de esta alianza son su caracter electoral, la ausencia de un
proyecto vertebrador la heterogeneidad de sectores sociales y matices
ideoldgicos que comprometen. Fue mas una presentacion publica y accio-
nes puntuales, que cristalizacion organica de una representacion politica
demandada.

Sin embargo, la alianza es una forma inicial para superar algunas fa-
llas estructurales del sistema politico. Puede ser —y enfatizo en el plano
de la potencialidad—instancia que asuma el anclaje regional de la represen-
tacion politica, puede ser elemento de depuracion del sistema p, tidista
y puede ser un factor, que en el mediano plazo, contribuya a la co i'orma-
cion de los bloques sociales fundamentales.

ELEMENTOS PARA LA GESTION EN EL AREA SOCIAL DE LOS
ORGANISMOS SECCIONALES.

Las necesidades de la poblacion no son sélo econdmicas, sino que tie-
ne relacion estrecha con la redistribucion del poder y de la democratiza-
cion de la toma de decisiones en un sistema politico, en el caso de nuestro
andlisis a nivel local y regional. Esta relacion debe ser practicada por estos
organismos a través de una profunda y estrecha vinculacion y armonia
entre sus acciones economicas y sociales.

Es frecuente la queja de las organizaciones populares sobre la desar-
ticulacién de los aparatos sociales que dispersan, retrasan y finalmente re-
chazan sus demandas. Este fendmeno responde a la reciente ampliacidn
y diversificacion de los aparatos sociales, a la falta de un proyecto integra-
dor y a la ausencia de decisiones politicas de apertura para registrar siste-
méaticamente las demandas populares y procesar- respuestas adecuadas.

La participacion basada en la organizacion de las masas crea las
condiciones para el desarrollo de un sistema politico moderno que permi-
ta avanzar al conjunto de la sociedad. La modernizacién de las institucio-

20



nes politicas debe sostenerse en el asentimiento activo de sus miembros:
la referencia es a la aceptacién cuotidiana en las masas de la direccién po-
litica, como un hecho organico y no impuesto, manifestarlo a través de
una praxis que haga avanzar a las instituciones.

El registro de la aceptacidn cuotidiana de la gestion de las diversas
instancias de administracion del poder permitird, de un lado, procesar las
demandas de los diferentes actores sociales y encauzarlas dentro de un
sistema politico que admita el cambio y pueda responder a ellas adecuada-
mente; de otro lado, ampliar a la democracia para que, incorporando el
conflicto politico, lo desarrolle hacia formas superiores de organizacién.

La anterior proposicion implica crear canales de expresion politica
gue no sean excluyentes; que la dinamica de los conflictos no devenga
inmediatamente en un cuestionamiento de la legitimidad de la democra-
cia. Frente a la tradicional exclusion de las masas de la gestion producti-
va, social y politica, es preciso disefiar canales que les permitan manifes-
tar tanto su consenso como su disenso.

Los recursos presupuéstales para la politica social seran siempre li-

mitados, mas adn en una situacién de crisis. De alli que es necesario, por
un lado, la armoénica combinacién con la politica econdmica, ya que co-
mo es conocido, ésta no se reduce a solventar problemas econdémicos, si-
no que desarrolla profundas connotaciones sociales; y, por otro lado, las
acciones sociales deben orientarse hacia la profundizaron de las deman-
das democraticas. Siendo limitados los recursos, las metas que se cubren
en un periodo deberian estar ligadas a las tareas que se plantean las di-
recciones politicas.
A) La derrota de los partidos de derecha a nivel de los organismos seccio-
nales es significativa. Sin embargo, esta no lo fue necesariamente de la
ideologia de derecha a nivel local, ya que en muchos casos los nuevos
partidos se han articulado a lideres locales que reproducen estilos y con-
tenidos de la politica tradicional. Por ello, es prioritaria la fijacion de di-
rectivas nacionales hacia los organismos municipales y provinciales.

Los consejos Municipales y los Concejos Provinciales deben articu-
larse por objetivos nacionales de satisfaccion de las necesidades popula-
res a través de su politica econdmica y del desarrollo de las organizacio-
nes sociales locales. Si estos organismos articulan politicas coherentes po-
drén ser los canalizadores dptimos de los recursos asignados por la ley.

Los organismos seccionales pueden cristalizar la descentralizacion
administrativa y politica que permita a los distintos actores sociales desa-
rrollarse mas organicamente y de modo menos dependiente de las ciuda-
des centrales. Los organismos seccionales también pueden canalizar
recursos y responsabilidad de gestion hacia las organizaciones de base,
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al tiempo que éstas pueden ejercer formas de control mas directas sobre
su utilizacion y corresponsabilizarse.

Supone que se deban evitar al menos dos riesgos: el desvio de los re-
cursos fuera de los objetivos politicos previstos, por ejemplo para obras
de infraestructura suntuaria en relacién a las necesidades populares loca-
les o a una distribucion marcadamente desequilibrada o clientelistica
entre centros urbanos y parroquias rurales; o que la gestion de los orga-
nismos seccionales se desnaturalice en la reproduccién de cacicazgos
tradicionales y limite a las organizaciones sociales. Los riesgos pueden
ser evitados con una sdlida formacion politica de los representantes sec-
cionales a cargo de los partidos a los cuales pertenecen y con el desarro-
llo paralelo de las organizaciones sociales, unica garantia del éxito de una
descentralizacion de las acciones de los organismos seccionales.

En suma, a nivel local, deben profundizarse las bases de la derrota
politica de la derecha y asegurar el crecimiento organico del sistema de
partidos. También, desde este nivel, debe sostenerse a las bases electora-
les y sociales del centro-izquierda y la izquierda, que se caracteriza por un
denso tejido de alianzas locales y regionales, que debe reproducirse para
restar establemente espacio a la derecha.

B) Un renglén fundamental del hacer politico de los aparatos sociales debe
ser el desarrollo de la educacion politica de las masas y, en general, de la
cultura politica de todos los actores sociales. Deben ejecutarse programas
de educacién politica y organizacional, que permitan la participacién po-
pular en la toma de decisiones y en el ejercicio de sus derechos politicos.
Para ello, se debe acudir y manejar medios de comunicacion masiva, en
los que se incentive no sdlo el conocimiento y cultura politicos que am-
para la Constitucidn, sino proveerle de contenidos concretos, fundamen-
talmente el derecho y responsabilidad de la organizacion como instrumen-
to reivindicativo y de gestion en todos los niveles y referido a todos los
actores sociales, y el de iniciativa politica.

C) Institucionalizacion de la organizacion popular barrial. Tiene especial
importancia en las ciudades grandes e intermedias en las que la organiza-
cion barrial es el vehiculo organizativo de la economia del sector informal,
instrumento para el logro de demandas por servicios urbanos y la forma
méas concreta de socializacion politica. Ahora bien, estos elementos que
constituyen a la organizacion barrial en el interlocutor de las politicas es-
tatales y seccionales (que en el caso de un redisefio cobrarian mas impor-
tancia) deben ser institucionalizadas por dos carencias que deben solucio-
narse. De un lado, si bien existen al margen de un reconocimiento del sis-
tema politico o amparadas en la atomizada accién del aparato social del
Estado, deben potenciar su actividad y formalizar su capacidad de control
de los organismos seccionales, para hacer una politica de descentralizacion
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viable. De otro lado, el hecho de que no se hayan institucionalizado en el
sistema politicd ha derivado que, en no pocos casos, las organizaciones
barriales sean formas despéticas, no democréaticas y distorsionadas de re-
presentacion. En estos casos, es obligacion del Estado y de las organiza-
ciones sociales democratizar a estas instituciones, para que asuman mas
fielmente las decisiones de la comunidad barrial, para alejar a la base de la
manipulacién de caciques y permitirle que se autodetermine en las formas
y los contenidos de sus reivindicaciones.

Implementar una politica social en este sentido desarrollaria como

practica la democratizacion de las organizaciones, en las que finalmente
podrian expresarse las corrientes politicas existentes en la sociedad y per-
mitir a las bases su libre organizacion, al margen de presiones e incluso del
uso de la fuerza.
D) El desarrollo rural, el empleo y la politica seccional deben estar vincu-
lados también por objetivos sociales. El desarrollo agricola a cargo de los
consejos provinciales debe ser simultdneamente el desarrollo organizativo
de los distintos segmentos sociales agrarios. Se trataria de gestar organiza-
cion para el desarrollo productivo y gestion econémica, para la reivindica-
cion de asistencia estatal y provision democratica de recursos, y la reforma
de tenencia, usufructo y distribucién de recursos.

Se habia dicho que la politica seccional debe estar vertebrada por la
satisfaccion de las necesidades populares locales. La ampliacién de la ofer-
ta de empleo operativizada por la construccion de caminos vecinales y
obras de infraestructura, debe también derivar en desarrollo organizativo.
E) Se deben buscar respuestas a la presencia creciente de ndcleos sociales
locales y regionales que han cobrado entidad politica. Es necesario que en
este nivel se corresponsabilicen tanto las organizaciones sociales como or-
ganismos seccionales.

Esta situacion reviste mayor importancia en regiones de fuerte pre-

sencia de grupos étnicos, quienes ademés de demandar como organizacio-
nes sociales lo hacen como comunidades de intereses y de destino, frente
a las cuales no se puede ademéas desempefiar el rol de opresor de minorias
a nivel administrativo-politico.
H) La politica cultural atraviesa todos los rubros examinados y es parte de
la formacidn de una cultura politica nacional. Debe tener especial referen-
cia hacia los grupos étnicos que constituyen un ingrediente decisivo de la
construccion de la nacidn y hacia ciertos sectores medios urbanos, deposi-
tarios del filon cultural mestizo, también un ingrediente principal de la
formacion de una nacién, que se exprese en un estilo alternativo de orga-
nizacion social.
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ANEXDO

CAMARA
DE INDUSTRIALES
DE PICHINCHA

TEMAS PROPUESTOS PARA EXPOSICIONES DE LOS SENORES
CANDIDATOS A LA PRESIDENCIA DE LA REPUBLICA

Ante los imperativos de desarrollo que tiene el pais y considerando
la evidente insuficiencia de recursos financieros para promoverlo, optaria
por el endeudamiento externo o por estimular la inversién extranjera en
areas productivas prioritarias. Para el caso de preferir el segundo supuesto,
en qué medida garantizaria la vigencia de legislacién econémica y laboral
que sirva como garantia y seguridad a los inversionistas?

¢Cuéles medidas de orden monetario y crediticio adoptaria su go-
bierno para devolver liquidez al aparato productivo y dinamizar la econo-
mia?

Respetaria su gobierno los términos de la renegociacion de la deuda
externa privada o propiciaria su revision? Cual seria su posicion frente a
las tendencias que buscan modificar las condiciones acordadas con los
acreedores internacionales para el refinanciamiento de la deuda externa
publica?

¢Cual seria la posicién de su gobierno frente a la banca extranjera
que opera en el pais; apoyaria su nacionalizacion o respetaria los términos
en que se desenvuelve actualmente?

¢Cuél seria la posicién de su gobierno sobre el comercio exterior.
Considera indispensable la injerencia estatal en el comercio exterior para
promover e incrementar las exportaciones?

¢Considera objetivamente que en las actuales circunstancias el Ecua-
dor puede incrementar sus exportaciones, o estima que es presupuesto in-
dispensable para ello el fomento e incremento de la produccién agropecua-
ria y el desarrollo de la mineria?

¢Considera que el papel del Estado en la economia se encuentra ade-
cuadamente tratado en la Constitucion Politica vigente, o estima necesario
profundizar la intervencién estatal. En caso de ser afirmativa su respuesta,
en qué medida y a través de cuales mecanismos legales promoveria dicha
profundizacién?

Existen en el Congreso varios proyectos de leyes que a su debido
tiempo generaron la reaccion de los sectores empresariales por conside-
rarlos atentatorios contra sus legitimos intereses. Entre ellos se cuenta la
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Ley de Defensa del Consumidor, la Ley de Enriquecimiento injustificado;
la Ley de Solidaridad Patronal; la Ley de Congestion Empresarial; la Ley
de Organizacion Barrial. ¢Cual seria la actitud de su gobierno ante el even-
to de reactivarse el tramite de dichos proyectos o promoverse el de otros
similares?

¢Cuél seria la conducta de su gobierno frente a las leyes de Fo-
mento? Cree posible la subsistencia del actual aparato productivo en caso
de provocarse el desmantelamiento de los incentivos previstos en las refe-
ridas leyes? Considera factible que el actual modelo industrial pueda ser
sustituido a corto plazo por otro orientado hacia la exportacion, la utili-
zacion intensiva de mano dé obra y la transformacion de fnaterias primas
de origen agropecuario o minero. ;Cémo se alcanzaria este cambio si el
Ecuador es deficitario de muchos productos agricolas basicos y la mine-
ria se encuentra explotada?

La economia ecuatoriana depende en alto porcentaje de los ingresos
petroleros. ¢Cudles serian las medidas que adoptaria su gobierno para
asegurar los niveles de ingresos de recursos por esta fuente o para sustituir-
los? Respetaria la actual legislacion petrolera o promoveria su reforma. En
este Gltimo caso, en cudles términos?

Los esquemas de integracion econdémica como ALADI, Pacto Andi-
no, etc. no han brindado resultados halagadores para el pais. Considera
que aun es posible salvar la existencia del Acuerdo de Cartagena o piensa
que ha llegado el momento de separarse del mismo?

¢Cudl seria la politica salarial de su gobierno. Respetaria los mecanis-
mos consensuales y de consulta a los interlocutores sociales o presentaria
periddicamente al Legislativo proyectos de elevaciones generales de suel-
dos y salarios?

Visto el encono que caracteriza a las centrales sindicales, su gobierno
propiciaria el establecimiento de relaciones armoniosas entre empleadores
y trabajadores. ¢Cudles serian los mecanismos para alcanzar este objetivo?

¢Cuéles seran los términos de su politica para combatir el desempleo
y el subempleo? Promoveria la expedicion de leyes que permitan la con-
tratacién de trabajadores por fracciones de periodo, como los fines de
semana? ¢Como superaria los impedimentos legales para elevar los indi-
ces de trabajo y produccion?

¢Cudl seria la posicion gubernamental frente al problema agi-ario.
Considera indispensable continuar con el proceso de reforma agraria que
en 20 afos ha destruido el agro o garantizaria la propiedad de la tierra
y promoveria la modernizacion de su explotacion?

¢Considera licito que quien invierte en una actividad productiva pue-
da recibir un beneficio econbmico como retribucidn por el riesgo asumi-
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do, o supone que lo que interesa en la empresa es exclusivamente la pro-
mocion del bienestar nacional, ain con sacrificio de la salud empresarial?

El pais en general sufre de una profunda crisis de confianza que cons-
pira contra las posibilidades de recuperacién. ;Qué acciones desarrollaria
su gobierno para superar esta situacion y para devolver a los ecuatorianos
el optimismo y la fe que necesitan?
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RELIGIOSIDAD POPULAR Y RELIGION DE ESTADO

J. de Olano

La idea de "religiosidad popular" encierra un cierto pleonasmo que a la par
de encubrir el caracter originariamente popular de la religiébn impide comprender
la especifidad y complejidad de este fenémeno tan social como universal. En lugar
de emprender aqui un escrutinio de las teorias sobre dicho fenémeno religioso, pre-
ferimos partir del hecho que ia ideologia sobre la "religién popular" ha sido elabora-
da desde esa otra forma de religiosidad mas oficial o practicada por los sectores cul-
tos y dirigentes, y por un proceso de diferenciacion de aquella, a cuya base se encuen-
tran siempre las transformaciones socio-econémicas y politicas de un determinado
pueblo. Esto ha llevado a delimitar una falsa especificidad de lo religioso dentro
de una sociedad, identificAndolo con determinadas estructuras e instituciones parti-
culares, desvirtuando asi su sustancia y su sentido mas auténticos y originarios.

No es extrafio por esto que las crénicas de descubrimientos y de colonizadores,
marcadas también por un etnocentrismo religioso, describieran a muchas de las socie-
dades "primitivas" somo pueblos "sin Dios y sin religion” (de la misma manera que
eran caracterizados "sin rey o sin ley"). La ausencia de una institucionalidad, prac-
ticas o grupos religiosos similares o comparables a los de las civilizaciones occidenta-
les parecia ser suficiente para negar a un pueblo la validez religiosa de sus préacticas
0 creencias. Tras esta denegaciéon o el desconocimiento de la religién en sociedades
primitivas operaba la imposibilidad de comprender lo religioso como una totalidad
difusa y homogénea en todas sus estructuras sociales, y no como una parte o delimi-
taciones particulares dentro de su cultura.

La especificidad de lo religioso en una sociedad, y su especializacién en térmi-
nos de su ideologia y de sus mismas funcionalidades sociales no debe ser indagada
ni podra encontrarse dentro de los procesos meramente religiosos sino a través de a-
quellos sociales y politicos. Es precisamente en éstos donde podra explicarse esa di-
ferenciacién y confrontacion entre una religiosidad popular y una religion del Tem-
plo y del Estado.

Proponemos a continuacién un doble analisis muy simplificado en los térmi-
nos de su extension, en el que trataremos de bosquejar de manera ilustrativa las pau-
tas que suele seguir el proceso de estatizacion e insfitucionalizacion religiosas, su trans-
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formacion e ideologias dominante; es decir su des-popularizacién o divisién inter-
na entre una religiosidad oficial, doctrinaria y jerarquica, y una subreligion de las
masas populares. En una segunda parte trataremos de aproximarnos a ese proceso
inverso y muy caracteristico de la actualidad latinoamericana, que consiste en una
emergencia de lo "religioso-popular”, no s6lo y quizas no tanto, contra la religién
jerarquica e institucional sino contra el sistema socio politico del que ésta suele ma-
nifestarse como expresion ideoldgica.

Evolucidn de las religiones en religion de Estado.

El caso Hebreo es en su historia paradigméatica de este fenbmeno. La primera
confrontacion surge con Moisés. Originariamente la de! pueblo hebreo era una reli-
gion de ndémadas pastores del desierto, la cual se encontraba cifrada esencialmente
en la revelacién y promesa de Yahvé a los patriarcas, y se condensaba en el credo en
"el Dios de Abraham, lIsaac y Jacob". La estancia de los hebreos en Egipto generd
en Moisés una nueva representacion de Yahvé influenciada en parte por la solem-
nidad teocratica de los faraones y las reformas monoteistas de Akenaton, y en par-
te por la necesidad nacionalista de consolidar una alianza entre todas las tribus de
Israel (la que fundaba la "Alianza" con Dios) en la perspectiva de la conquista de la
"tierra prometida".

Este nuevo modelo teol6gico no correspondia al pasado del pueblo hebreo;
de ahi surge el gran conflicto entre las terribles y distantes teofanias de Yahvé en el
Sinai, cuyo principal interlocutor era Moisés, y el pueblo que celebra su "herejia"
adorando al becerro de oro. No sera extrafio que los libros sagrados que relatan
todo el periodo mosaico tengan que insistir en la continuidad; que el Dios del Si-
nai es el mismo Dios de Abraham.

La conquista de Canéa-Palestina, que culmina con David, supuso una transfor-
macion radical de las estructuras socio econdmicas, politicas y religiosas. El antiguo
pueblo de pastores némadas se sedentaria y se convierte en agricultor; sus antiguas
formas de religiosidad y sus mismas representaciones de Dios se modifican radical-
mente. A su vez el poder politico afianzado en la monarquia consolida en torno a
él una casta sacerdotal y doctrinal de escribas y fariseos, y de un nuevo ritual reli-
gioso e ideologico. La construccion de! palacio y del templo, segin el modelo de los
absolutismos teocraticos de Egipto y Mesopotamia marcaran no s6lo la ruptura con
el pasado (la profecia de Natan contra David y contra el construccion del Templo
es clara en este sentido), sino también entre una religion oficial y una religion popu-
lar condenada a las "idolatrias" y las "abominaciones".

Continuacién del movimiento profético, que aparece en Israel denunciando
las iniquidades del nuevo régimen politico, social y religioso, surge la figura y discur-
so de JeslUs de Nazaret, vinculados a los sectores y corrientes mas populares del pue-
blo judio, para enfrentarse con la dominacion de sus clases dominantes, sacerdota-
les y politicas.
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El cristianismo naciente sufre a partir del siglo Il y sobre todo del siglo V dos
procesos concomitantes: ideologicamente se heleniza, el evangelio adopta los esque-
mas conceptuales grecolatinos y se convierte en Summa Teoldgica y doctrinal en la
Edad Media; politicamente se “constantiniza" transformandose en religion de Estado
y de las clases dominantes. La Inquisicién y la Contrarreforma constituyen la sinte-
sis y culminacién de ambos procesos. A su sombra, lo popular desaparece o queda
sancionado como un subproducto de herejias, idolatrias o simple supersticién po-
pulares.

No siempre es posible emprender un recorrido tan detallado -aunque simpli-
ficado en su exposicion- de las transformaciones de la religiosidad de un pueblo y sus
estrechas relaciones con los cambios histdricos, socio econdmicos y politicos. La
historia comparada de las religiones se ha encontrado generalmente confrontada
al estudio de las Religiones-Estado en sociedades ya estructuradas, donde la divi-
sion y estratificaciones econdmicas y politicas coincidian con aquellas socio religio-
sas, y donde la religion de Estado (Estados teocraticos antiguos, o los confesionales
mas modernos) constituian un componente més de la ideologia dominante, y de sus
aparatos. Tal fue el caso en Egipto y en la Mesopotamia de los sumerios, acadicos,
sirios y babilonios, en Grecia y Roma.

Tampoco las antiguas civilizaciones americanas se han librado de seguir esta
misma evolucion de lo religioso. En México la organizacion politica precolombina
convertida en una teocracia aristocratica y militar supuso una transformacién reli-
gioso-social, por la cual las anteriores tribus sedentarias toltecas fueron dominadas por
los nuevos sefiores de la guerra, los aztecas. Esto tuvo como efecto una asimilacion
del antiguo dios Tlaloc al dios de los conquistadores, Huitzilopochtil, y con ello la
sintesis de dos ideologias religiosas fundamentales. Tras la ambicién religiosa de los
conquistadores se ocultaban motivos menos sagrados, de conveniencia politica y
econémica. Y en ella la necesidad religiosa y espiritual de los sacrificios humanos
no era mas que un slogan y practica de una ideologia de la dominacién. Se sacrifica
al cautivo y al esclavo, y al pobre que se vende y esclaviza por necesidad. La religio-
sidad milenaria de Quetzalcéatl, que nunca admitié sacrificios “sino de serpientes,
sino de mariposas“ (Cod. Matrit., p. 28), “nunca quiso los sacrificios humanos . . .
esto lo comenzaron los hechiceros* (Anales de Cuauhtithan, p. 35), se fue trans-
formando para quedar asimilado con el desarrollo del sefiorialismo azteca y su mis-
tica guerrera a los nuevos modelos de la Religion-Estado.

El imperio Inca tuvo consecuencias religiosas similares sobre los grupos andinos
sujetos a su dominacion; las antiguas creencias y practicas de la religiosidad de los
diferentes grupos del Tahuantinsuyo fueron también absorbidas y refuncionalizadas
dentro de la religion y culto oficiales del Estado inca; las instituciones, festividades
y sacrificios religiosos se desarrollaron como mecanismos del control ideoldgico-
politico de la clase dominante.

Tal sera el sentido de las “reformas* institucionalizadas por Tupac Yupanqui,
Pachacuti, y el de los cultos, celebraciones, sacrificios -y sacrificios humanos-, liga-
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do todo ello al poder Qhapac hucha,, segin las mismas referencias de GUAMAN
POMA (cfr. 265.267.273.288), quien ademés atribuye a inca "la ensefianza de to-
das las hechicerias" (280). Pero el gran valor testimonial del autor de "Nueva Cré-
nica y Buen Gobierno", a diferencia de GARCILASO DE LA VEGA, que no pare-
cié interesarse mas que por la religion oficial del incario, fue el de proporcionar nume-
rosos y originales retazos de lo que constituiria la urdimbre religiosa de las poblacio-
nes andinas sometidas al Tahuantinsuyo. Y pocos como GUAMAN POMA podian
conocer mejor la "religiosidad popular" andina, ya que él acompafi6 a Albornoz
en su campafia de "extirpacién de herejias".

Por qué el destino de todas las religiones haya de ser este deslizamiento de lo
oopular hacia lo estatal, de una experiencia religiosa difusa en la existencia del gru-
po hacia una institucionalizacién, es un fenémeno que podria ser explicado de acuer-
do a esa ley social que MAX WEBER y después V. TURNER enuncian en la forma
de un proceso que va de la "comunidad" o "movimiento in statu nascendi" al de

"institucionalizacién" o "sociedad estructurada”, de caracter mas "normativo"
que "existencial'. Ahora bien esta transformacion de lo social, que involucra tan-
to al fenébmeno religioso como otros culturales, se encuentra siempre condicionada
por una determinada estructura de sociedad, en la que la organizacién de lo politico
imprime su modelo institucional y jerarquico del poder a todos los procesos y dina-
micas sociales que tienen lugar a su interior. Segun esto la integracion del fenémeno
religioso al aparato de Estado aunque no sea méas que ideol6gica, su mimetizacion
al modelo estatal, no es mas que el efecto estructural de las transformaciones inter-
nas que dicho Estado opera en todas las instancias de la sociedad y también en el
ambito de la religion.

La religién popular, tal como ahora se manifiesta en Am. Lat., se hunde sus rai-
ces en este pasado histérico comin a todas las religiones y tan sucintamente descri-
to. Ella tiene tras si un mestizaje religioso que sincretizo el cristianismo de los colo-
nizadores con el universo de cultos, creencias y representaciones religiosas. Hoy es-
ta religion popular emerge desde sus antiguas tradiciones con un reconocimiento,
una conciencia y una dinadmica distintas; e incluso con un estatuto y proyecto socio
politicos inéditos.

Nos interesa por ello establecer ciertas aproximaciones a su diagnoéstico, indi-
cando algunos de los sentidos y perspectivas puestos en juego en este fenémeno.
La crisis del Estado moderno, las constradicciones del sistema capitalista en paises
subdesarrollados, y las mismas crisis doctrinales y pastorales de una iglesia con con-
figuraciones estatales y clasistas no han dejado de ser factores importantes en este
proceso de popularizacion de lo religioso y de su misma politizacién.

Religiosidad popular en América Latina

Es evidente que la conciencia de lo "popular" dentro del fenémeno y expe-
riencia religiosos aparece en la actualidad como una fase critica y reflexiva de ambos
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componentes, y que dicha conciencia representa tanto una nueva concepcién en pro-
cesos de elaboracion como un conjunto de préacticas hasta ahora inéditas; todo lo
cual en la iglesia y sociedades latinoamericanas ha tenido manifestaciones y reper-
cusiones muy particulares y mucho més decisivas que en otros paises.

La historia latinoamericana no es ajena a este proceso. Aqui la evangelizacion
acompafio incondicionalmente a la conquista, y la expansién del cristianismo cons-
tituy6 simultaneamente la sustancia misma de la colonizacién, identificando en sus
mismos procedimientos el sometimiento y la conversion. Con la independencia el
nuevo orden neocolonial se edificard también sobre la base de una comunidad de
intereses entre iglesia (obispos y clero) y oligarquias, tanto a nivel econémico (mo-
nopolio de la propiedad de la tierra) como politico (concordato). No se puede de-
jar de reconocer que en todo momento (desde B. de las Casas) personalidades reli-
giosas al interior de la iglesia han jdo contra la corriente de esta tendencia dominan-
te; unos han reconocido la realidad humana de ese "otro", el indio; otros han llega-
do a reclamar la abolicion de la esclavitud; los hubo comprometidos en la batalla
por la independencia; y desde principios de siglo la "cuestion social" ha provocado
denuncias entre proféticas y revolucionarias dentro de la misma iglesia y algunas,
pocas veces, dentro de la misma jerarquia.

Estas referencias religioso politicas no habrian encontrado las condiciones de
su maduracion histérica sin las transformaciones estructurales que han tenido lugar
en Am. Lat. a partir de los afios cincuenta: disminucion relativa del mundo rural,
urbanizacién, marginalidad en las ciudades, industrializacién y un crecimiento de
los estractos medios de la sociedad. A partir de estos factores, dinamizados por una
creciente escolarizacion y politizacién desde los sectores campesinos indigenas has-
ta el nuevo proletariado, se van elaborando sucesivas y cada vez mas precisas defini-
ciones de lo "popular" y "religioso".

En un principio el término "popular" aparece encubriendo una valorizacion
elitista de las masas, del folklore, de lo "inculto" o "primitivo", que ha llevado a mu-
chos criticos a preferir la expresion de "religion del pueblo”. Este enfoque elitista
propio a los medios académicos fue también el de los &mbitos eclesiasticos y pasto-
rales a consecuencia de las renovaciones del Vaticano IlI, oponiéndose a la religiosi-
dad popular aquella de una fe adulta o madura, tal como parecia expresarse en los
nuevos movimientos eclesiales, biblicos y litdrgicos.

Frente a este doble elitismo una reaccion inmediata fue la calificada por la
misma época de tendencia "populista”, la cual consideraba la religiosidad popular,
a pesar de todas sus ambigliedades, como la expresion propia de la fe cristiana del
pueblo, heredera de la evangelizacion promovida en la época colonial; viéndose en
esta religiosidad popular una manifestacion auténtica de la cultura popular, la Gnica
practicamente que el pueblo posee, vive y siente. Tal posicion ha tendido a idealizar
el concepto y la realidad misma del "pueblo”, pasando por alto estructura de cla-
ses, en las cuales se ubica la dindmica conflictual que resulta de ella. Y bajo esta re-
presentativa dicho pueblo puede aparecer como el fundamento social del cristianis-
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mo y de la iglesia; pero no el pueblo explotado cuestionando el mismo cristianismo
y planteando un desafio a la iglesia.

La experiencia de un cristiano comprometido con el movimiento popular por
una parte, el mismo caracter religioso de ciertos movimientos populares por otra,
(en algunos casos cargados de un fuerte componente étnico), iban a poner de mani-
fiesto una nueva comprension de la religiosidad popular; y a ello contribuirian las
crisis y las transformaciones al interior de la institucion eclesial.

En un principio se di6 la toma de conciencia y la denuncia de las manipula-
ciones politicas de la religiosidad popular por las clases dominantes; en una segunda
fase, y como un factor de mayor importancia, se fue generando la conciencia que el
movimiento de secularizacion en Am. Lat. diferia total y sustancialmente de los que
habian tenido lugar en los paises europeos o en EEUU. En éstos la secularizacion
correspondia a una evolucion técnica y cientifica, que tendia a desacralizar y fun-
cionalizar todos los aspectos de la sociedad y de la existencia humana; en Am. Lat.,
por el contrario, la secularizaciéon correspondia a una creciente politizacion de la so-
ciedad y del hombre, y lejos de destruir la religiosidad popular, la secularizacion ha-
cia de ella un potencial liberador y una ética revolucionaria.

Como consecuencia de este proceso y factor complementario de él fue apare-
ciendo la necesidad de revisar la teoria marxista de la religion sobre la base de un ca-
tolicismo popular latinoamericano. Tarea inconclusa todavia, pero de resultados
parciales ya interesantes.

Los mas atentos al potencial critico y a las raices liberadoras tienden a inter-
pretar la religién popular como un residuo, una carencia o una desviacion por refe-
rencia a la religion oficial, sin darse cuenta que a través de este enfoque coinciden
con el punto de vista de las jerarquias eclesiasticas y de las elites urbanas; lo que su-
pone definir la religion popular no como la expresion de una "cultura en si", auto-
suficiente y diferente, sino como un defecto en relacién con la cultura y la religion
de los grupos minoritarios y dominantes. Esta visién sera progresivamente rempla-
zada por aquella otra que valorizara las dimensiones culturales, politicas y hasta e-
vangélicas de la religiosidad popular, y en definitiva de las mismas masas popula-
res.

'Tara juzgar la religiosidad popular no podemos partir de una interpretacion
cultural occidentalizada, propia de las clases medias y escolarizadas de las ciudades,
sino del sentido que esta religiosidad tiene en la subcultura de los grupos marginali-
zados del campoy de la ciudad™ (Medellin, 6,2). El andlisis cientifico no es rechaza-
do; mas bien se desplaza, para operarse con todo rigor sobre el terreno mismo de la
experiencia socio politica y pastoral de los sectores sociales mas pobres y explotados.
De dicho andlisis comenzara a cristalizar una acepcion critica del término "religiosi-
dad popular”, en el cual intervienen componentes o valores reales y falsificados, ele-
mentos de liberacion unos y alienantes otros, de "opio" (Marx) e "ilusion" (Freud),
pero también de protesta y de lucha.
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Para esta nueva interpretacion, que se va abriendo un espacio cada vez mas
amplio y claro, el punto de partida es el analisis de la realidad total y conflictual
de los sectores marginados y de las clases explotadas. Ya no se trata tanto de discer-
nir valores o elementos religiosos, sino de una préctica total y concreta del pueblo.
De esta manera los andlisis pasan de la conciencia tomada en si misma a la préactica
social, a la mobilizaciéon de las clases explotadas en situaciones determinadas, (no es
extrafio que tedlogos y pastoralistas en este contexto interpretativo hayan privile-
giado la lectura del Exodo y de los Profetas).

El "factor religioso", del que la religiosidad popular no es mas que una expre-
sion, conforma una parte del pueblo explotado; y por ello serd obstaculo y dinamica
liberadora segun que el pueblo se paralice o se mobilice. El analisis de la religiosidad
popular no es por consiguiente separable del andlisis politico global y viceversa. "Es
imposible, subrayamos, separar estas dos situaciones, estas dos posibilidades. En la
vida concreta del pueblo pobre y oprimido la potencialidad de una fe liberadora
esta ligada a la capacidad revolucionaria e inversamente. Es pues imposible querer
desarrollar la una sin tener en cuenta la otra™ (G. Gutiérrez, La fuerza histoérica, p.
167s).

Este proceso no se ha desarrollado sin grandes controversias al interior de la
iglesia, ni tampoco ha progresado sin un conflicto entre distintas tendencias, que
han llegado a polarizar, de manera general aunque no siempre, una linea jerarquica
y otra més comprometida y pastoral. Exponente de esta tensién aparece cifrado en
el documento de consulta de Puebla, donde se sostiene que "el sujeto no es el pue-
blo oprimido y creyente, sino el pueblo cristiano y eclesial" (n. 864). Enunciado en
flagrante oposicion contra las declaraciones de Medellin, donde se habia logrado una
toma de conciencia progresiva de la situacion de explotacion y miseria del pueblo,
que se contituia asi en sujeto de su propia liberacion.

En su teoria y en sus practicas la religiosidad popular se encuentra en fases
ya avanzadas de su propia definicién, pero ni su autocomprension ni sus estrategias son
todavia definitivas. Una tensién oscilante entre lo eclesial y lo politico, entre lo que
unos llaman fe y otros proyecto revolucionario, aparece como un sintoma de proble-
mas no resueltos. EI mismo "potencial liberador" de la religiosidad popular no es fa-
cilmente situable cuando muchas de sus ritualidades y creencias reposan sobre una
concepcion magica del mundo, sobre una interpretacién mitica de la naturaleza y
de la sociedad, ambas inmutables, indescifrables, formando un orden "querido por
Dios", el cual inspira tanto miedo como un patréon al que hay que obedecer. De ahi
se desprende toda una ritualidad de précticas propiciatorias (procesiones, peregrina-
jes, votos . . . ), por los cuales la devocion popular expresa su miedo y también sus
sumisiones.

Estos mismos mecanismos de cultos y devociones preservan tanto la utopia de
este mundo como la de ese otro mundo posible y prometido, en el que se hara justi-
cia al pobre y al explotado, y a quienes no tienen las fuerzas humanas y sociales pa-
ra hacerse justicia por si mismos. Bajo esta imagen de justiciero y vengador o de be-
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nefactor, Dios se representa al campesino, al marginal y al explotado como un alia-
do estratégico menos en una rebelion histérica, en una revolucién social, no siempre
posible, que en el mantenimiento de la (itopia compensadora. En este sentido la es-
catologia en el pensamiento popular, los movimientos mesianicos en muchas de las
sociedades indignas americanas, manifiesta la confianza en una resolucion en favor de
los oprimidos del conflicto con el poder y los ricos de este mundo.

Ademas de esta preservacion de la utopia en otra vida posible, la religiosidad
popular permite disimular, bajo una apariencia de sumision, la continuidad de refe-
rencias culturales tradicionales propias a un pueblo. Por inserciones o sincretismos
esta religiosidad ha resuelto a su manera la dialéctica tradicion/modernidad, conser-
vando en su fondo no solamente la utopia sino también la continuidad de una his-
toria: con sus signos y rituales, leyes y normas de conducta impuestos, sometido a
parentemente a esta gigantesca invasién cultural, el indigena y el campesino, entre
otras de sus practicas sociales, ve en su religiosidad un espacio de distorsion en el
que se disimula su propia tradicion prohibida o desprestigiada; es aqui sin duda don-
de se constituye, social y sociolégicamente hablando, un potencial liberador. Tal
es el caso cuando esta religiosidad ofrece ocasiones de celebracién colectiva, de fies-
tas, de juegos y conflictos en comun, dimensiones todas estas de ese universo referen-
cial que se ha convenido en llamar "cultura popular".

Esto no significa que las funciones de la religion tengan siempre y necesaria-
mente que reducirse a un simple reflejo de necesidades y a una covertura forzada
de las relaciones' de dominacion. A través de los cambios politicos, de las correlacio-
nes de fuerzas de la explotacion y de la variaciéon simbdlica de sus principios, la reli-
giosidad popular puede llegar a procalmar la ilegitimidad del poder tanto ai interior
como al exterior del campo religioso, transformando a sus adeptos de fieles sumisos
en rebeldes creyentes.

Probablemente la religion popular nunca perdera un cierto caracter ambiguo,
pero su ambigliedad no resulta de su condicién "popular”, sino de las particularisi-
mas relaciones de dominacion en las cuales se inscribe en forma de religion.

# * *

Desde su marginalidad, la religiosidad popular aparece en las sociedades moder-
nas aunque subdesarrolladas como un discurso y una practica contra el Estado (*).
No tanto ni tan s6lo por la potencialidad organizativa y revolucionaria de sus actores,
y en razén de sus condiciones econémico sociales, sino por la misma virtualidad del
factor religioso. Esta religiosidad, al producir practicas y creencias alternativas™ de
simbolos y ritualidades diferentes, al desprivatizar la fe o la experiencia religiosa
con sus celebraciones colectivas, se constituye en una dinamica compleja que cues-

(*) cfr. J. Sa&nchez-Parga, “El discurso de las sociedades contra el Estado(mi-
meo) CAAP, 1983.
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tiona todo un sistema econémico y politico. Su movimiento de evasiéon puede conlle-
var al mismo tiempo la discordia y en ocasiones significar y realizar la rebelién no ya
de un orden religioso, el identificado con el Estado, sino también politico y social.
La crisis del Estado y de la Religién de estado se encuentra a la base de esta emer-
gencia de la religiosidad popular; la hace salir de sus clandestinidades para constituir-
se indirecta o mediatamente, quizas como estrategia 0 como proyecto, en una "re-
ligiosidad contra el Estado".
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COMUNIDADES CRISTIANAS DE BASE, UN FENOMENO
ECLESIAL Y POLITICO

Hernan Rodas

INTRODUCCION:

Con la celebracion del Sesquicentenario de la muerte de Bolivar se revivie-
ron en determinados espacios del continente las ideas en torno a la construccion
de la Patria grande las intuiciones de los libertadores. Los peligros y amenazas fren-
te a esas ideas han tomado cuerpo y siguen siendo parte del dinamismo que carac-
teriza nuestro siglo. El nacionalismo que nace en 1910 en México y que busca de
forma desgarrante su identidad, su ser, su lugar en el contexto del mundo.

Hay un caminar de la historia Latinoamericana desde factores end6genos en
los que encontramos la fuente de un dinamismo criollo independiente de la evolu-
cion global del mundo occidental. En ese dinamismo, la Iglesia juega un papel impor-
tante, tiene sus formas particulares de ubicarse y relacionarse con la sociedad. En
este proceso podemos hablar de "modos de ser Iglesia”, modelos historicamente
dados en su tiempo y espacio determinado; los "modos" no son sélo objeto de un
analisis tedrico y cientifico, son a la vez préacticas politicas, practicas eclesiales con
su contexto propio.

Estas afirmaciones nos dan la linea metodolégica con la que analizamos el na-
cimiento y desarrollo de las comunidades de base en nuestro medio. Por un lado
la Iglesia no puede ubicarse al margen de los procesos histéricos, de la conflictivi-
dad de nuestro tiempo; no dispone de un espacio al que no llegan los condicionan-
tes econémicos, politicos ideolégicos de la sociedad. Ella esta inmersa en esa reali-
dad pero a la vez esa presencia de la Iglesia en la sociedad tiene una forma diferen-
te y especifica, una autonomia relativa.

El andlisis socio-politico no se opone a la comprension teoldgica de la fe,
cada uno tiene su espacio propio pero a la vez no van separados.

LA IGLESIA'Y LA SOCIEDAD MODERNA

Desde el siglo XVIII la Iglesia viene luchando por reubicarse en los espacios
que le arrebat6 la revolucidon burguesa. Si la sociedad del medioevo era cristiana y
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todo el quehacer de la sociedad estaba estructurado sobre la fe, la burguesia ha fun-
dado la sociedad sobre una racionalidad econdmica en la que Dios y la fe no tienen
puesto. Hoy vivimos en una sociedad cuya actividad social y econdmica esta funda-
mentada en la razén y desde ella la sociedad se pregunta por el sentido de la fe. En
este proceso la Iglesia ha desarrollado su propio lenguaje, buscando el sentido y la
identidad de la fe frente a la racionalidad profana de la sociedad moderna.

En esta blsqueda se pueden distinguir dos etapas dice P. Richard: una pri-
mera de enfrentamiento y una segunda de conciliacién. Esta segunda etapa es valo-
rizada normalmente como una etapa positiva. Se considera asi como positivo el pro-
ceso de conciliacion y de apertura de la Iglesia a una civilizacién industrial, urbana
y altamente socializada. Se valoriza el proceso de secularizacion, desmitologizaciéon
y de clericalizacion de la Iglesia y de la teologia. La Iglesia, finalmente, acepta los
ideales democréaticos y libertarios del humanismo, la moral y la cultura de la sociedad
moderna. La lIglesia ya no es ajena a las esperanzas y angustias del mundo moderno
y empieza a encontrar en él un espacio y una razoén de ser.

En este proceso de adaptacion de la Iglesia @l mundo moderno ella ha tenido
necesariamente que enfrentar y responder dos temas teoldgicos centrales: Qué es
la Iglesia? y cual es su papel en el mundo? Pero a la vez se plantea la polaridad de
la identidad y misién de la fe frente a la razén, de lo sagrado frente a lo profano,
lo sobrenatural frente a lo natural.

En la etapa en la que la Iglesia se enfrenta a la revolucién burguesa cada polo
de la contradiccién aparece como irreconciliable y la Iglesia lanza sus anatemas inten-
tando disputar desde su propia concepcién medieval el centro y fundamento de la

sociedad. Pero una vez constituida la burguesia como ciase dominante, el enfren-
tamiento se transforma en paralelismo y asi lo que la Iglesia condenaba como opues-

to a la ley divina ahora la sociedad lo acepta como derecho inalienable: la fe y la
razon, lo sagrado y profano. La Iglesia y el mundo son hoy parte de una misma reali-
dad; la teologia se desarrolla buscando la coherencia entre historia de la salvacion
e historia del mundo, entre Salvacién cristiana y promocién humana; del anatema
se pasa al dialogo. La Iglesia definird su mision como la conciencia moral y trascen-
dente en una sociedad cuya economia, ciencia y técnica es éticamente neutra y ajena
a lo trascendente; su caracter es moral, pastoral, espiritual, religioso. La Iglesia al
cabo de siglos encuentra asi su lugar en el mundo moderno. La sociedad moderna
reconoce la mision de la Iglesia. Cada uno, mundo e Iglesia tienen en la actualidad
su propia identidad auténoma y especifica, en una Unica realidad histérica. Dicha
concepcion la encontramos claramente en el concilio Vaticano Il. Gaudium et Spes
76 dice: "En sus propias esferas especificas la comunidad politica y la Iglesia son
mutuamente independientes y auténomas".

La Iglesia del Vaticano Il apelando a los principios basicos de la dignidad hu-
mana y de la libertad religiosa reivindica sus derechos en una sociedad pluralista;
insiste en que debe tener la libertad de realizar su misién sin interferencia del esta-
do y aunque la Iglesia no estd vinculada a ningun sistema social, politico o econ6-
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mico, debe no obstante animar todo lo que es verdadero, bueno y justo en el mun-
do. Habla de la Iglesia como sacramento, pueblo de Dios, comunidad profética, sa-
cerdotal y escatologica, aunque sin dejar de lado los elementos que la constituyen
como "societas perfecta" concepto desarrollado como construccion teodrica para
demostrar la independencia de la Iglesia respecto a la sociedad civil. Este concepto
comenzé siendo usado como un instrumento politico y posteriormente para des-
cribir la esencia de la Iglesia.

"La Iglesia es una sociedad perfecta y absolutamente independiente con ple-
no poder legislativo, judicial y coercitivo" afirman los manuales de teologia.

Sin embargo en ese largo caminar de la Iglesia por conciliar con el mundo mo-
derno hay una contradiccién clara entre el enunciado tedrico de neutralidad frente
a los distintos modelos de Estado y la preferencia practica por determinados régi-
menes con los que la Jerarquia se entiende mejor. La iglesia no s6lo de hecho sino
casi por principio ha sido partidaria de determinados sistemas politicos. Quien tra-
ta de esclarecer la relacién entre Iglesia y Estado encontrard en los textos oficiales
de la Iglesia numerosas lineas contradictorias. No se llega a clarificar el problema
a menos que se prescinda de todo lo que los papas declararon en los Ultimos 100
afios sobre el tema.

El mundo moderno, recibié con interés y aplauso la evolucion de la Iglesia
Catodlica durante el Concilio Vaticano Il que sin lugar a dudas marc6é un giro tras-
cendental.

MUNDO PROFANO - MUNDO RELIGIOSO

La identidad propia e irreductible de la Iglesia deja de ser un enunciado cuan-
do la descubrimos y entendemos al interior de los procesos historicos. La lIglesia
como sacramento de salvacién se hace creible a partir de las estructuras de peca-
do y de muerte. Afirma su identidad dentro de un proceso salvador y liberador, y
pierde dicha identidad si se margina de él. S6lo en la lucha contra el mal,.el pecado,
la muerte y toda forma de opresién, los cristianos pueden acoger en la fe el don di-
vino de la salvacion anunciada y celebrada en la Iglesia, analizar el pecado en sus
formas concretas, descubrir los mecanismos econémicos, politicos y sociales de opre-
sién y liberaciéon son pasos imprescindibles para entender a la Iglesia como sacramen-
to de salvacion.

Es precisamente en este punto en el que encontramos las mayores contradic-
ciones. EI moderno estado capitalista se manifiesta decididamente por una separa-
cion radical entre la racionalidad econémica—politica del mundo profano y la di-
mensién moral y trascendente del mundo religioso; ni el estado debe intervenir en
el campo religioso ni la Iglesia en la politica. La necesidad que a su vez tienen uno
de otro lleva consigo el esfuerzo por buscar un acuerdo entre las fuerzas politicas
dominantes y la jerarquia eclesiastica bajo formas de concordatos, ventajas institu-
cionales, libertad concordatoria de culto y apostolado.
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La insistencia sobre el tema en documentos tan importantes como "Santa
fe”, informes del pacto trilatera!, informes sobre la situacién centroamericana, X1V
Conferencia de ejercicios americanos, etc., crece a partir del nacimiento y fortale-
cimiento de un movimiento de Iglesia, que surge desde los "condenados de la tierra“,
desde los pobres fruto de un sistema de dominacion, despojo de la opresién que
tiene sus raices en la explotacion colonia!, que hoy emergen luchando por la vida,
por su identidad social y cultural con una conciencia cada vez mas lGcida de la so-
ciedad global y de si mismo. Con una decision cada vez mayor expresa su palabra
y se organiza para crear nuevas estructuras sociales que permitan satisfacer sus ne-
cesidades y generar verdaderas condiciones de libertad. Se trata de la irrupcion ma-
siva de los pobres en la sociedad. Ello coincide en América Latina con el crecimien-
to del nimero de cristianos que expresan y celebran su fe en Cristo y su esperanza
en a Reino al interior de este proceso, expresandose en diferentes formas de vida
y de comunidad cristiana.

La irrupcion del poder se da también en la Iglesia produciendo una transfor-
macion religiosa y eclesiai. El sistema tiene necesidad de crear un mundo religioso
ajeno a las estructuras del poder, de dominacién de los mecanismos nacionales e
internacionales que concentran los capitales, la tierra, las innovaciones técnicas-
cientificas, la produccion de armamentos que destruyen la vida, la transnaciona-
lizacion de la economia y las decisiones politicas. De esta forma se da un desdobla-
miento de la realidad que responde a los intereses de las clases dominantes para ocul-
tar y legitimar su proyecto de muerte. Para P. Richard el proceso de adaptacion de
la Iglesia @ mundo moderno y dualidad del mundo moderno no son sino dos meca-
nismos distintos de un mismo proceso histérico que nos llevaria a enfrentar dos pro-
blemas, el uno de caracter teolégico y el otro de caracter politico.

Por un lado tendriamos una teologia y una Iglesia vaciadas de la fuerza salvi-
fica del evangelio y reducidas a un c6digo de normas, preceptos y principios sobre
la sociedad, y por otro lado el sistema encontraria en el cristianismo su fuerza legi-
timadora. En nombre de ella quedarian fuera de la legitimidad la irrupcién de los
pobres que se convierten en irrupcién del error, el ateismo, la inmoralidad, la vio-
lencia, el desorden para las clases oprimidas. La coherencia entre fe y mundo mo-
derno es una realidad sufrida puesto que representa la sacralizacién de la opresion;
fe y racionalidad, salvacién y progreso no son en ese sentido sino el reflejo de la con-
ciliacion de la Iglesia con las clases dominantes.

Desde la conciliacion a la contestacion encontraremos en nuestro continente
y en nuestro pais diferentes practicas eclesiaies expresadas en estructuras eclesias-
tico-econdmico, eclesiastico—politicos; eclesidstico—culturales, organizaciones y
movimientos catélicos auténomos que por sus caracteristicas, su forma de conce-
bir y relacionarse con la sociedad cpn el estado y los sectores populares se les pue-
de tipificar en Iglesia conservadora; lIglesia social—cristiana; Iglesia de los pobres,
definiciones que sin caer en esquematismos, son reflejo de practicas que evolucio-
nan, cambian, se redefinen.
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LA IGLESIA DE LOS POBRES

La existencia de una Iglesia de los pobres en América Latina es el hecho mayor
y mas decisivo en la historia contemporanea de la iglesia. Varios factores han jugado
en su surgimiento. Nace como un largo y dificil proceso de desarrollo y maduracién
en el que podemos sefialar etapas, variedad de experiencias y formas de expresién
distintas. Hay también ambigledades, errores propios de lo nuevo. De ahi que la
Iglesia de los pobres es ininteligible si no se considera la totalidad de su experien-
cia.

Hay tres situaciones vitales y convergentes que afectan profundamente la vida
de la Iglesia, al sistema de neo—cristiandad, y a la gestacion, movimiento y desarro-
llo de la Iglesia de los pobres:

— La crisis del sistema capitalista.

— El auge de! movimiento popular.

— Las nuevas formas de dominacion.

La crisis del capitalismo conlleva también la crisis de la Iglesia. El eje central
del sistema capitalista respecto de la Iglesia pasa por la relacion de la jerarquia con
el poder dominante. La Iglesia usa las estructuras de poder del sistema para asegurar
su proyecto evangelizador, el respeto de los espacios, la separacion entre actividad
eclesial y actividad politica. Asi se han mantenido las mejores relaciones con los
sectores dominantes a quienes se espera cristianizar; se legitima por lo tanto en la
practica el sistema de dominacion.

La Iglesia sabia y prudente en sus formas de adaptaciéon, pasé de las econo-
mias rurales, de los sectores marginados esclavos, a las metrépolis de Roma, a los
imperios, colonizaciones, manteniéndose siempre y readapténdose a las nuevas exi-
gencias de los tiempos.

Hoy los pobres de un continente al que cristianizan amenazan su estructura
y su modelo de Iglesia; hoy los pobres son los evangelizadores de las propias estruc-
turas de la Iglesia al destruir el sistema de dominacion.

Tomemos el espacio comprendido entre 1959—1980 para analizar someramen-
te este proceso:

En 1959 con el triunfo de la primera revolucion socialista Latinoamericana
se acentla la crisis de la nueva cristiandad; en este espacio la Iglesia estard marca-
da por tres grandes acontecimientos que cambiaran su rumbo: Vaticano I, Mede-
Ilin y Puebla. En ellos encontramos formas concretas de como la Iglesia legitima
el poder del estado, los tipos de alianzas; la crisis y ruptura de esas alianzas, la forma
como la jerarquia rechaza o acepta el nacimiento de la Iglesia de los pobres, su pre-
sencia militante en el poder organizado de los trabajadores.

La relacion Iglesia—Estado—movimiento popular es un hecho eclesial y poli-
tico en la que estan implicitas formas de entender la Iglesia, su misiéon, cambios en
su estructura, posturas frente a lo politico. Este proceso es vivido con formas pro-
pias y caracteristicas singulares en cada pais, en cada regién y zona.
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Si la década de los 50 estuvo caracterizada por un cierto optimismo por quie-
nes crefan haber encontrado en jas teorias desarrollistas la clave de la solucién a los
problemas sociales, la década de los 60 muestra su crisis totai y la instalacién de los
regimenes dictatoriales.

Entran en crisis los modelos de industrializaciéon, de desarrollo nacional, del
estado democratico-representativo. Nacen polos de desarrollo dentro de un estan-
camiento generalizado y altos niveles tecnol6gicos, en los centros de acumulacién
bajo control de las multinacionales.

La pauperizacién de los sectores populares crecié; grandes masas campesinas
emigran hacia las ciudades; crece el desempleo y queda palpable el fracaso de las
reformas agrarias y de la "revoluciéon” verde" que no logré cambios significativos en
la estructura de tenencia de la tierra, en la diversificacion de la produccién, ni en el
aumento de ja productividad.

La Iglesia en su etapa anterior al Vaticano Il estd condicionada por los plan-
teamientos de la teologia europea. Ve el modelo desarrollista con igual optimismo,
esta en la linea de los partidos demdcrata—cristianos, y en su practica pastoral ge-
nera instituciones que la vinculen a una sociedad cada vez més alejada de su seno.
Se tiene una concepcion global de la sociedad sin ningln sentido de clase, y se deja
a los seglares el mundo de la politica.

A partir de los afios 60 se da a la vez un ascenso constante del movimiento
popular; se expresan nuevas concepciones tedricas que explican los mecanismos
de dominacion, que dejan las teorias desarrollistas y asumen las categorias de "de-
pendencia"; surge una nueva izquierda que formula la organizacién como expre-
sibn de necesidades concretas del proceso y no como una imposicion tebrica; se
pasa de los textos al andlisis de la realidad; un debilitamiento de los populismos. El
movimiento obrero—campesino encuentra nuevas formas de organizacion y resisten-
cia en situaciones de represion; crecen los movimientos indigenas; la organizacion
popular se consolida como un imperativo dejando a descubierto la crisis de los par-
tidos de jos sectores dominantes.

La lIglesia responde a esta situacion uniéndose inicialmente a la campafia anti—
comunista, y a las decisiones tomadas en Punta del Este (Alianza para el progreso,
reformas agrarias, etc.), que justificaban a Kennedy presidente catélico, y que en-
tran en cuestion con su muerte.

La burguesia y la jerarquia se ven incapaces de conducir en esas crisis a jas
bases cristianas. No puede permanecer inalterable a la presencia de las comunidades
cristianas de base; ante la irrupcion de los pobres en la Iglesia y su participacion
en las organizaciones populares.

Los pobres, a partir de una relectura de la Biblia, y fundamentalmente a tra-
vés de su participacion en el movimiento obrero-campesino, se descubren asi mis-
mos como sujetos de su historia, responsables de la construccion de la comunidad
cristiana. Se entiende el conflicto social como conflicto politico; se es consciente
de la realidad de la lucha de clases, se descubre la dimensién de la organizacion y
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la teoria proletaria; se valoriza el papel que juegan las organizaciones y los parti-
dos de izquierda; se dinamiza la relacion lucha por la justicia-lucha de clases.

La maduracion politica y cristiana estuvo y estd condicionada por el avan-
ce de la Iglesia de los pobres y la teologia de la liberacion.

Con el Vaticano Il la Iglesia sale de si y centra su atencion en el mundo, se
presenta como sacramento de unidad, de salvacién para el mundo. Esta concepcion
eclesiolégica tiene profundas repercusiones en la Iglesia Latinoamericana. A la com-
prension de que construir la sociedad es construir Iglesia, es trabajar por el Reino
de justicia, de paz y amor, se aflade toda la politizacién y el impacto revoluciona-
rio que vive el continente. Este hecho pone en crisis a todos los movimientos apos-
télicos (JUC, JOC, JEC, etc.) y provoca la respuesta de la Iglesia oficial que condena
fundamentalmente la politizacién de los movimientos.

Medellin sera como una convergencia de Vaticano Il (62-65). Tres enciclicas
papales, (M.M., 61; PT, 63, PP, 67); el mensaje de los obispos del Tercer Mundo (67),

la fundacién del CELAM (56) y su desarrollo, (Reunién en Roma (63), y la presen-
cia de figuras proféticas, concluyen en hacer de Medellin un hito histérico en el de-

sarrollo de la Iglesia de los pobres.

Medellin di6 una expresion oficial y eclesial al camino abierto por las mino-
rias proféticas. Medellin fue difundido e interpretado al interior del movimiento
cristiano, que hoy ya no es una minoria sino un amplio y profundo movimiento
de Iglesia.

Puebla supondria un avance mayor, enfrentar temas palpitantes como la iden-
tidad cristiana y la opcion politica partidaria.

En Puebla el pobre es un pobre concreto, fruto de unas estructuras de domina-
cién a las que hay que destruir. Asume la dimensién politica y entiende la accién edu-
cadora de la Iglesia como una accion conscientizadora, critica, politizadora, presen-
te en el seno de las masas, en sus organizaciones.

Puebla no se limita, a hablar de injusticia institucionalizada, a sefialar la situa-
cion de opresién que se vive en América Latina, se refiere también a la realidad de
represion presente en la region, denuncia la "permanente violacién de la dignidad
de la persona" y se afiade: "a esto se suman las angustias que han surgido por los
abusos de poder, tipicos de los regimenes de fuerza. Angustia por la represion sis-
tematica o selecta, acompafiada de delacién, violacion de la privacidad, apremios
desproporcionados, torturas, exilios. Angustias en tantas familias por la desapari-
cién de sus seres queridos, de quienes no pueden tener noticia alguna. Inseguridad
total por detenciones sin Ordenes judiciales. Angustias ante una justicia sometida
o atada. Tal como indican los Sumos Pontifices, la Iglesia, "por un auténtico com-
promiso evangélico", debe hacer oir su voz denunciando y condenando estas situa-
ciones, mas aun cuando los gobernantes o responsables se llaman cristianos (Confe-
rencia Juan Pablo Il, Doc. Inaugural II, 1).

En el documento sobre el "Pueblo de Dios, signo y servicio de comunion”,
se afirma que los afios post-conciliares fueron marcados en América Latina "por
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un despertar de las masas populares" (No. 232—233). Esto, y otras razones llevan
a reclamar en otro documento que el pueblo pobre latinoamericano "sea tenido en
cuenta como persona responsable y como sujeto de la historia donde pueda parti-
cipar libremente en las opciones politicas, sindicales y en la eleccion de sus gobernan-
tes" (No. 131-136). Por ello, y consciente de que "es el pueblo ... a través de sus
organizaciones propias quien constituye la sociedad pluralista’, la Iglesia debe dar
un aporte para construir no s6lo "una sociedad nueva para el pueblo, sino con el
pueblo" (No. 1220).

En el enfrentamiento politico, entre el poder de dominacién y la creciente
fuerza de los dominados, los cristianos hemos ido encontrando la racionalidad his-
torica adecuada para entender teol6gicamente, a la luz de la fe, el enfrentamiento
al interior de la Iglesia entre cristiandad e Iglesia. Si la cristiandad encuentra su ra-
c.onalidad histérica al interior del sistema dominante y de las clases opresoras, la
Iglesia comienza ahora a encontrar su propia racionaiidad historica desde los pobres
y sus luchas liberadoras.

La crisis del capital, el resurgimiento del movimiento popular han generado
nuevas formas de dominacién en el continente. Regimenes dictatoriales represivos;
la doctrina de "la seguridad nacional’; toda una nueva racionalidad neo—conserva-
dora, que pretende detener la crisis fortaleciendo alianzas anti-populares so pre-
texto de detener el avance comunista, el incremento a los presupuestos militares;
el fortalecimiento de los aparatos represivos de inteligencia; el libre mercado, son
muestras de las respuestas capitalistas de dominacion.

Las contradicciones son cada vez mayores, las formas de control y represion
se recrudecen, el capitalismo ensaya nuevas formas de dominio.

Estas nuevas formas de dominacion acentian mas la crisis de la relacion Igle-
sia-Estado. La Iglesia jerarquica se ve obligada a defender su autonomia, como Igle-
sia, frente a las dictaduras, a la doctrina de seguridad nacional; y por lo tanto va pau-
latinamente cediendo al reto de las grandes mayorias pobres y creyentes.

La presencia de una Iglesia que surge desde la masa de los desposeidos es una
realidad presente en el continente y en nuestro pais. Iglesia que tiene su puesto ga-
nado en los procesos vividos en el cono sur, en Brasil, en Pert, en Centroamérica;
gue tiene sus miles de martires, y un nuevo santoral incorporado a la imagineria po-
pular; que tiene su forma propia de leer la Biblia; su filosofia de la liberacién y su
teologia que nace alli donde el imperio y el capitalismo desatan su fuerza irracional
de opresion y represién; que toma como tema central de su quehacer teolédgico el
problema de la liberacién de millones de hermanos explotados, dominados. Una teo-
logia de la salvacion en las condiciones concretas, historicas, politicas de hoy; una
teologia militante que utiliza y recupera el conocimiento dado por el anélisis y la
transformacién de la historia. Como se dice en su definicion: la reflexién critica
de la praxis de la liberacion.
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LAS COMUNIDADES ECLESIALES DE BASE

Quien haga un repaso de todos los documentos que reproducen la sintesis
del trabajo de grupos y plenarias de los Encuentros Nacionales de las comunidades
de base rurales y urbanas en el Ecuador va a encontrar una vivencia eclesial muy
rica, un rapido crecimiento y una cada vez mas clara formulacion de una teologia
popular que procede de una experiencia de fe y de comunidad.

Las Comunidades EclesiaSes de base son un acontecimiento significativo en
nuestra Iglesia. Han nacido en el proceso pastoral que se desarrolla en el pais. El
texto de Opciones Pastorales es el fruto en gran parte de la reflexion hecha en ca-
da Dibécesis sobre Sos textos de Puebla; reflexiones que fueron retomadas en Asam-
blea General de la Conferencia Episcopal y delegados de todas las Diécesis del pais,
Sacerdotes, Religiosas, Seglares al tomar en sus campos de accion y compromisos
a las Comunidades Eclesiales de base; recoge las experiencias que se viven a nivel
nacional, las valora y las impulsa sefialando tareas muy concretas; ve en las comu-
nidades de base la respuesta a la descomposicion familiar, la pérdida de valores cul-
turales, la falta de formacién politica, vivencia comunitaria de la fe, organizacion
popular (P.P. 212). En el No. 214 aplica a las Comunidades Eclesiales de base los
criterios fundamentales de la evangelizacién expuestos en el No. 59. Veamos el tex-
to.

“Conseguir mediante una adecuada formacion que los miembros de la CEB to-
men conciencia de su responsabilidad cristiana, tanto dentro de la Iglesia como de
la sociedad; participen en la construccion de la iglesia en forma activa y coordina-
da, asumiendo su compromiso evangelizador y misionero y llegando a desempefiar
diversos ministerios; asuman la mision profética de anunciar la palabra y de denun-
ciar lo que se opone ai plan salvifico de Dios; iluminen la realidad con la Palabra
de Dios, para transformarla, y celebren el misterio de liberacion del pueblo por me-
dio de los sacramentos, especialmente de la Eucaristia; participen de las luchas por
los derechos del pueblo, formando parte de las organizaciones populares, con su res-
ponsabilidad personal propia.

Y puesto que el Ecuador esta ubicado en el contexto histérico de A.L., carac-
terizado por un proceso revolucionario, participen activa y criticamente en este pro-
ceso, que tiende a la creacion de una nueva sociedad, a fin de realizar en ella las exi-
gencias evangélicas de la justicia social y del amor fraterno*.

En los numeros siguientes insiste en la educacion, en la fe, la reflexion y sis-
tematizacion teoldgica sobre el misterio de Cristo, respeta las modalidades con las
gue se van desarrollando las comunidades, coordinarlas a nivel local y nacional, en
comunién con los obispos.

En nuestro medio el origen y la motivacién central de las comunidades y las
organizaciones populares que han surgido con su impulso es la fe en Cristo, el deseo
de construir el Reino en comunién con los Obispos y la Iglesia Universal en cuanto
gue manifiestan y realizan la salvacion integral. Cristo es el centro de la vida de las

47



Comunidades, su muerte, su resurreccion, su entrega para liberar a los hombres de
toda forma de servidumbre. Todos los integrantes tratan de identificarse con El, ca-
pacitandose para "amar hasta el extremo" como El nos amé.

La comunidad es animada por la Palabra de Dios, parte de los diarios aconte-
cimientos para iluminarlos a la luz de la fe, buscando el compromiso transforma-
dor, individual y comunitario, planificando y evaluando sus acciones, procurando
gue el evangelio se haga vida en la comunidad, en las organizaciones. Denuncia con
palabras y con hechos los atropellos, la injusticia, la opresién que se hace contra las
personas y los pueblos y por eso recibe el precio de su profetismo. Las comunidades
llaman a la conversion personal, al cambio de la sociedad y de modelos de Iglesia
contrarias al espiritu de JesuUs, se busca un mayor compromiso en la lucha por la jus-
ticia y el amor fraterno. Las comunidades celebran la fe, dando sentido comunita-
rio a la piedad popular, buscando participaciéon y encarnacion; la oracion comunita-
ria, los cantos, los sacramentos, la lectura de la Palabra de Dios ayudan a celebrar la
fe, el amor solidario y liberador, la accién profética.

Este amor solidario ha llevado a las comunidades a estructurar formas de or-
ganizacion popular con caracteristicas propias, no han surgido las organizaciones
como una segunda etapa, como algo separado, han surgido més bien en la experien-
cia de vivir lo que Cristo significa para la comunidad, la forma como el Reino de
Dios se realiza desde sus esfuerzos por tener un pedazo de tierra para trabajar, un
techo, un trabajo asegurado, luz, agua, escuelas, mejor precio a sus productos, sa-
lario justo, para construir una sociedad mas humana.

Transcribimos textualmente la sintesis del trabajo de grupos y plenarias de un
encuentro nacional en el que encontramos la autocomprension de las comunidades
eclesiales de base.

POR QUE NOS LLAMAMOS COMUNIDAD ECLESIAL DE BASE?

Comunidad:

Nos llamamos comunidad porqué:

- formamos como una familia (jovenes y adultos, varones y mujeres).

- nos sentimos semejantes, jguales entre todos los miembros,

- compartimos el amor (no tenemos intereses lucrativos o egoistas).

- somos una célula organizada y organizadora: estamos unidos y nos reunimos
con asiduidad.

- compartimos nuestro tiempo y nuestras cosas

- compartimos los mismos ideales

- actuamos en comun (trabajo mancomunado)

- tenemos un mismo fin, que es buscar la liberacion hacia una nueva sociedad.
sin cerrarnos entre los miembros de la comunidad, antes abriéndonos a nues-
tros semejantes y manifestando nuestra solidaridad con ellos.
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Eclesial:

Nos sentimos comunidad eclesial porqué:

somos convocados por Cristo y queremos seguirle viendo en él el primer revo-
lucionario que entregd su vida por amor.

a imitacion de las primeras comunidades cristianas

escuchamos la Palabra de Dios que nos retine en comunidad y nos ilumine.
participamos del sacerdocio de Cristo

somos Iglesia viva, constituyendo células eclesiales de amor

estamos unidos a los pobres (sacerdotes y obispos) no queremos estar sepa-
rados de ellos

cuestionamos a la Iglesia desde dentro, para que sea fiel en todo a Cristo

somos esperanza de la Iglesia, una especie de renacimiento eclesial

celebramos nuestra fe a partir de las luchas y esperanzas no contentandonos con
rezar

compartimos la fe cristiana y velamos por ella, participando en la evangeliza-
cion.

participamos como animadores en los actos sacramentales.

damos testimonio de que la Iglesia es fermento de un mundo nuevo, de una so-
ciedad justa y fraterna.

De base:

es el

Nos llamamos comunidad eclesial de base porqué:

asi como Cristo fué pobre y se identifico con los pobres, la Iglesia de Jesucristo
nace de los pobres que toman conciencia de la situacion de explotaciéon y mar-
ginacion y se comprometen por la liberacion

el pueblo pobre y oprimido que se organiza es la base del edificio de la iglesia

Las comunidades eclesiales estan constituidas por gente humilde que ha optado
por los mas pobres y por otras personas mas acomodadas que han tomado la
misma opcion

partimos de la situacion real de nuestro pueblo

se busca adquirir una conciencia critica de nuestra realidad y del papel de las
clases explotadas

buscamos una linea de masas: no nos encerramos en la comunidad ni en el
conjunto de las comunidades, sino que partimos de la situacion de las masas
del pueblo y orientamos nuestro trabajo a las masas no organizadas.

servimos a los intereses comunes del pueblo

somos fermento y semilla de una nueva sociedad igualitaria y fraterna.

El é&specto caracteristico que nos ditingue de otras comunidades cristianas,
DE BASE. Indica que nuestra opcion fundamental es por los pobres y su pro-

yecto histérico, en seguimiento de Jesucristo Pobre. Desde los pobres que forman

49



estas comunidades, la Iglesia anuncia el Reino de Dios e invita a la conversiéon de
todos los hombres. Las CEB son anticipo de! Reino de Dios al comprometerse por
la justicia y por la fraternidad.

COMUNIDADES CRISTIANAS DE BASE - COMUNIDADES CRISTIANAS CAM-
PESINAS - IGLESIA DE LOS POBRES - NUESTRO CAMINAR ECLESIAL Y
POLITICO

En el Ecuador el movimiento de Iglesia en la linea de Puebla Medellin y Op-
ciones Pastorales, ha pasado de una primera etapa de contradicciones intraeclesia-
les, a una presencia activa, creadora en el seno de los sectores populares, de los po-
bres de nuestro pais; obreros, campesinos, sectores poblacionales, indigenas, negros.
En comunion de fe, servicio, eucaristia y mision (el movimiento) estd vinculado
a las Iglesias locales y nacionales. Es verdad que aunque todos los obispos firman
el documento de Opciones Pastorales no todos estan de acuerdo con esta forma
de vivencia eclesial, por la que se asume comunitariamente la vida y misiéon de la
Iglesia y su compromiso y vocacién de servicio en la historia, en la que se actua-
liza la Pascua del Sefor en términos de liberacion, de transformacién revoluciona-
ria, de santificacion.

La Coordinadora Nacional de Comunidades Cristianas Campesinas y la de
Comunidades Urbanas tiene una presencia en las organizaciones populares y a tra-
vés de ellas en las distintas centrales sindicales y movimientos a los que éstos estan
afiliados; desarrolla’ una reflexion teoldgica—politica de nuestra experiencia; ejer-
ce la coordinaciéon a nivel latinoamericano con sectores populares y movimientos
de lIglesia, los encuentros regionales, publicaciones, talleres; la presencia de algunos
obispos a su interior le garantiza un caracter eclesial. Todo esto entre otras cosas,
constituyen acciones que van fortaleciendo nuestra presencia en la vida de la Igle-
sia nacional y latinoamericana.

La Iglesia desempefia en nuestra sociedad un papel importante; esta presen-
cia es criticada cuando se fundamenta en el compromiso que tiene con el poder eco-
nomico y politico, cuando se preocupa insistentemente y no como sacramento de
salvacién, comunidad de servicios. La Iglesia ecuatoriana ha realizado serios esfuer-
zos por aplicar a nuestra realidad los enunciados de Vaticano Il, Medellin, Puebla.
Las tendencias y conflictos que se dan en su seno, tenues si comparamos con los
paises vecinos, responden a su vez a la estructura econémica—politica y a la coyun-
tura actual de nuestro pais.

La pluralidad de opciones estratégicas no es fuerte y en el seno de la Confe-
rencia Episcopal se hace todo esfuerzo por mantener la unidad. Las ambiguedades
y la falta de unidad se dan cuando se pasa a la practica y las estrategias pasan a la
practica en las que se descubre la representacion que las Iglesias diocesanas se ha-
cen de si mismas, del mensaje que trasmiten, del "Dios" del que se da testimonio,
del tipo de organizacion interna y del comportamiento religioso, y de como esas es-
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trategias religiosas responden a su vez a estrategias politicas vigentes en la sociedad.

El movimiento que anima a las Comunidades Cristianas de Base, a las Organiza-
ciones Populares, ha partido de la eleccién de un instrumento de andlisis de la rea-
lidad que incluye una posicién ético-politico, nuestro compromiso practico-po-
litico. La presencia eclesial en el proceso de liberacion ha supuesto partir de un de-
terminado analisis de la situacion de nuestro pueblo.

Asi mismo hablar de teologia de la liberacion no ha supuesto una simple ma-
nifestacion de reformismo eclesiastico, sino una ruptura decidida con el analisis de-
sarrollista en el plano socio—politico. Ha supuesto debatir y aclarar posiciones ideo-
légico—politicas que permitan establecer claramente distintas opciones frente a la
euforia inicial, creada por Vaticano y Medellin, y el repliegue a posiciones intra—
eclesiales, de vagos principios proclamatorios y genéricos, sin asumir los problemas
estratégico—tacticos que supone la concreccién histérica de la liberacién, y la fe en-
tendida como praxis histérica de liberacion.

Teoldgicamente supuso un alejamiento del eje central primero de la fe enten-
dido como un cuerpo de doctrina, una practica cultural y un acercamiento al ele-
mento profético como denuncia y praxis; asom6 entonces el tema de la conflicti-
vidad al introducir la lucha de clases como concepto de analisis operativo.

Nuestra presencia permanente en el seno de las masas tuvo su primer impac-
to al desbloquear y debilitar la superestructura representada por los colores burgue-
ses tradicionales y pseudocristianos introyectados en nuestro pueblo. El paso de una
conciencia cristiana a una conciencia histérica es un aporte fundamental a nuestro
entender para que nuestro pueblo recobre el pasado como explicacion del presen-
te y proyeccién del futuro.

La ahistoricidad ha sido siempre un elemento fundamental para una religion
usada desde y para la dominacién. Es en la superestructura, y no sélo en la infra-
estructura, donde se han eternizado bloqueos a cambio. Aqui toma relevancia un
elemento bésico de la fe cual es el compromiso y la tarea de crear el hombre nuevo,
no s6lo como producto espontaneo de las nuevas estructuras, sino a la vez como res-
puestas al llamado de una permanente conversion.

Hemos pasado por una profunda conversién al intentar ser consecuentes con
nuestra opcién por los pobres; conversion fundamentada, por otro lado, en su acer-
camiento al ser del pueblo. El descubrimiento de su ser, de su cosmovision su racio-
nalidad, sus mitos y ritos, su organizacion social, sus formas de autodefensa, su reli-
giosidad, su articulacion al mercado y al sistema. Esta realidad rompi6é nuestros es-
quemas mentales y resquebrajo nuestra supuesta sélida formacién filos6fico-teolo-
gico, nuestra forma de entender lo politico y la politica.

La confrontacion diaria con la cotidianidad del pueblo nos lleva a entender
que en todos los aspectos de la vida se presenta y representa lo politico, y que por
lo tanto es necesario participar en la politizacion de todas las esferas de la vida so-
cial; politizacion que entendemos como la conciencia de que toda la actividad tie-
ne una dimensién politica y que las implicaciones de este hecho, analizadas concre-
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tamente en una situacion histérica, coyuntura! determinada, llevan a una accion y
a una responsabilidad ética. Toda ética politica del orden establecido, tiende a es-
trechar el campo de lo politico, despolitizando areas de la actividad humana. Por
eso la ampliacion o el entendimiento de la nocién de accion politica va ligada a un
proceso de cambio o al mantenimiento de las estructuras vigentes.

Trabajando sobre la religiosidad del pueblo hemos descubierto paulatinamen-
te, que en ésta se manifiestan de forma profunda y concentrada sus suefios, sus es-
peranzas, sus reivindicaciones. En esos espacios abiertos por la reflexion, por la
investigacion—accion, los sujetos se expresan solidarios de manera totalizante. Alli
hemos descubierto que los violentados por el sistema tienen que liberarse desde el
ambito de la violencia que los condiciona, articulando dialécticamente la situacion
existente, histéricamente interiorizada en su conciencia.

La lucha popular como lucha humanizada representa un trabajo que genera
excedentes socio—culturales, 6 si se quiere simbolos y mitos, cuya intencién prac-
tica, profunda, es la de estar en disponibilidad para el hombre en situaciones de su-
frimientos, alegria, amor, muerte. Asi, el mito, el simbolo, lejos de ser irreal y ena-
jenante es parte esencial de la dimensidn ética de la autoidentidad.

El capitalismo hace de la religion una mercancia, se apropia de esos exceden-
tes socio—culturales, los pervierte haciéndoles ahistoricos, usandolos como una for-
ma de incorporacion al sistema.

En esos ambitos, aparentemente tan subjetivos en las relaciones diarias, en las
formas de comportamiento, en sus concepciones, hemos descubierto coémo los pro-
blemas van mucho maés alla de la relacion capital—trabajo. En tales ambitos se gene-
ran nuevas formas de lucha y conflicto que generalmente son consideradas como
secundarias; las relaciones familiares, las creencias, la ritualidad, la medicina, el trans-
porte, la tierra, etc.

Este descubrimiento nos llevd necesariamente a dejar un lenguaje generaliza-
dor, cargado de ambigliedades teorico—politicas, incapaz de entender el ser del pue-
blo, para profundizar y analizar la presencia y conformacion histérica de las étnias
y sus particularidades. No podemos tener un mismo lenguaje semantico igual para
el montuvio manabita, para el negro esmeraldefio, para el indigena de Cotopaxi, €l
chazo lojano, el Shuar, el obrero, el poblador. Es necesario comprender las caracte-
risticas regionales, las formas como se desarrolla el capital, como se introduce y repro-
duce en la economia, en la ideologia, y a la vez las estrategias de supervivencia y acu-
mulacién en su situacién concreta y actual.

Desde nuestra practica vemos clara la necesidad de una radicalizacion tedrica
para pasar de un analisis economista—obrerista hacia la comprension de la muitila-
teralidad de la expresién popular.

Al hablar de poder popular, de hacer del saber del pueblo poder del pueblo,
hemos llegado a plantearnos la politizacién de todas las esferas de su vida ponien-
do en crisis una concepcién del poder cosificada, que hace referencia Gnicamente
a la constitucion del aparato del Estado, de las clases y los partidos politicos, a la
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separacién de lo politico y lo privado. Se requiere un analisis del poder totalizador,
en el que se da cuenta acabada de su funcionamiento, como relacién social de clase,
como proyecto de acumulacién, como funcionamiento de micropoder que genera
contrapoderes. El poder dominante esta presente en la tecnologia, en el aparato
escolar, en las autoridades parroquiales, al interior de la Iglesia, en el comercio, en
las instituciones, en ios programas del Estado, en los medios de comunicacion, etc.

Si logramos una comprension de la sociedad ecuatoriana en su diversidad, si
radicalizamos nuestra percepcién del poder como elemento que cruza todas las re-
laciones sociales, nos encontramos con la riqueza del ser popular, pero sobre todo
con las formas de resistencia y contrapoder que ha generado en su vida diaria. Ejem-
plo de estas formas de resistencia estd en las luchas por elecciones de autoridades
parroquiales, en asambleas populares; el control popular de las escuelas; la denun-
cia de la medicina liberal y la recuperacién de formas comunales del cuidado de la
salud; los trabajos comunales; las formas comunales de autofinanciacién para la mo-
vilizacién; la accién de las comunidades urbanas y rurales incorporadas a las organi-
zaciones populares, la recuperacion de la racionalidad en la produccién y la lucha con-
tra los nuevos modelos de desarrollo; la creacién permanente de nuevos signos y sim-
bolos, que expresan, las vivencias de lucha del pueblo; las formas de comunicacién
popular y creacion de expresion cultural; la recuperacion de la historia; la investiga-
cién accion como forma de ciencia popular y alternativa frente a la ciencia oficial
y académica.

La no percepciéon del ser popular y el intento nuevamente agitacional conlle-
va la incapacidad de convocar, persuadir y organizar al movimiento popular y se
tiende a reemplazar al pueblo por concepciones partidarias verticalistas, mecanicis-
tas, dogmaticas, en las que muchas veces se repite el mismo esquema en el que se
fundamente la Iglesia tradicionalista. La ortodoxia por encima de ortopraxis, la se-
paracion de teorias y practica; la referencia textual a los libros y autores sagrados;
la ausencia de autocritica; la ritualidad para la iniciacion e ingreso al "sancta san-
torum”; el adoctrinamiento permanente, etc.

Entender al Estado, y las relaciones sociales especificas que genera con su for-
ma de dominacion; entender el capital no s6lo como proyecto de acumulacion sino
también como ejercicio ideoldgico y de poder, nos esta llevando a descubrir una
nueva dimension, la capacidad de oposicion que tienen los sectores populares en
su cotidianeidad.

Un problema politico y teol6gico largamente debatido entre nosotros es el de
la autonomia del movimiento obrero y campesino frente a la Iglesia y el de la iden-
tidad de la Iglesia al interior del movimiento popular.

En el Encuentro Nacional de Comunidades Campesinas Cristianas se llegd a
tipificar las distintas experiencias tenidas a lo largo del pais: a) comunidades cristianas
gue han nacido como fuerza paralela al movimiento popular y que estan en proceso
de integracion; b) comunidades integradas en el movimiento popular; y, ¢) comuni-
dades cristianas que estan enfrentadas a los movimientos sindicales y politicos.
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Indudablemente hay peligro de paralelismo, como el caso en el que nace de la
Iglesia un movimiento popular diferenciado, de reeditar tercerismos, lesionando
al movimiento popular; el caso de la instrumentalizacion y la reduccién politica
de la Iglesia. Estos problemas se van clarificando en la practica, en la dinamica in-
terna del movimiento popular y de la Iglesia de los pobres. Alli va naciendo la teo-
ria que ayuda a clarificar las mutuas exigencias de lo politico y lo teol6gico. ElI mo-
vimiento popular afirma su autonomia en la medida en que la Iglesia afirma su au-
tonomia y en la medida en que, afirme a la vez su caracter.

La autonomia del movimiento popular exige que la Iglesia no se convierta
en poder paralelo y sea realmente comunidad de fe. La exigencia politica se con-
vierte asi para la Iglesia en una exigencia teoldgica de constante conversion a su di-
mension sacramental y creyente y de la misma forma esta exigencia teol6gica se
convierte para el movimiento popular en una exigencia politica basando su poder
en el poder de clase y no al amparo del poder eclesiastico.

Esta experiencia de acompafiamiento al proceso de organizacién popular nos
ha llevado de lleno a afrontar los distintos aspectos del proceso; lo politico, lo or-
ganico, lo tedrico.

La politica referida al movimiento popular y al pueblo como sujeto histori-
co de cambio; lo organico referido a todas las formas de organizaciéon e institucio-
nes que va creando el pueblo en su proceso de liberacién y la instancia tedrica que
es la que transforma la experiencia de organizacion y lucha del pueblo en teoria
del cambio.

La préactica politica liberadora no es pues una categoria abstracta sino que
esta cargada de toda una racionalidad historica concreta, en lo politico, organico
y tedrico.

Esta préactica supone un sujeto historico determinado que esta presente en
las clases populares y el conjunto de fuerzas revolucionarias. Supone un proyec-
to histdrico, una alternativa que va disefiandose como sociedad del futuro.

La construccion del hombre nuevo, del socialismo, de la civilizacion, del amor,
supone a la vez elementos indispensables para su construccién: un programa, una
estrategia, una tactica. Esta practica politica tiene su propia racionalidad y exigen-
cia para el cristiano. La identificaciéon es plena, sin ninguna idea anterior, sin nin-
gun intento de bautizar la practica politica.

El sentido cristiano se descubre y construye inmerso en la lucha de los po-
bres. Hay como una pérdida y recuperacién de la identidad cristiana que se realiza
en la préactica politica. Eso implica para el cristiano un proceso de continua conver-
sién, la entrega de la propia existencia identificada con la causa del pobre. La préac-
tica politica, organica y teorica nos lleva a encontrar un nuevo sentido al evangelio,
a la figura de JesUs, a nuestra oracién, a nuestro compromiso, a nuestras celebra-
ciones culturales.

Esta nueva forma de pensar y obrar que define a la Iglesia popular ha provoca-
do el rechazo y la condena de algunos obispos que ven a la Iglesia de los pobres como
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una Iglesia paralela, una anti—iglesia. La Iglesia de los pobres no es fruto de una pe*
lea intra-eclesial, no nace en contra o al margen de los obispos, nace por el contra-
rio desde la Iglesia convocada por los pobres. En ella el pobre no es el objeto de
evangelizacion y amor preferencial por parte de la Iglesia como una actitud pater-
nal. A diferencia de esa actitud tradicional, la iglesia popular reconoce que el po-
bre es sujeto evangelizador y constructor de la Unica y universal Iglesia. El proble-
ma no es sélo eclesioldgico sino politico y es lo uno porque también es lo otro; la
contradiccion se da entre Iglesia de los pobres e Iglesia jerarquica marcada por las
caracteristicas de cristiandad que ve falsamente en la Iglesia de los pobres un po-
der alternativo que amenaza las estructuras eclesiales. La crisis de cristiandad y el
surgimiento de la Iglesia popular es la contradiccion fundamental desde los afios
60 y seguira siendo en esta década; ella nos indica el camino a seguir.

Nuestro compromiso cristiano con el pueblo, con el ser popular, significa una
profunda relacién con la organizacion popular, con la lucha y movilizaciones de cam-
pesinos, pobladores, obreros, indigenas. No entendemos nuestro trabajo como se-
parado del &mbito politico, al contrario, nos consideramos inmersos en él.

La Iglesia de los pobres tiene una nueva lectura del ser popular, en el que en-
fatiza la necesidad de politizar todas las practicas; no solo la explotacién por las
modalidades que asume el capital y poder, sino también los elementos que hacen
parte en su forma de vida, su cultura, la religiosidad; porque eso es el pueblo, fuer-
za verdadera de la liberacion nacional.

Nos interesa aportar también con la diversidad de las comunidades y organi-
zaciones que se encuentran en espacios regionales diferentes de la Costa, la Sierra
y el Oriente; con nuestro método de trabajo que permite la mas amplia expresion;
ya que los puntos de vista de pueblo no se contraen a las necesidades de la teoria
y del programa, sino que, crean ese programa en la medida de que recuperan su es-
peranza, su fe, su creatividad y capacidad transformadora. Al poner al debate la di-
versidad del sujeto social, pensamos en la necesidad de unir lo diverso en su progra-
ma. Para unir lo diverso es necesario concomitantemente una lectura mas general,
gue tome en cuenta los proyectos de dominacién, las politicas globales del Estado
y el capital, la unidad entre la lectura del Estado sobre la Sociedad Nacional y una
lectura desde el ser popular al Estado Nacional.

En la actual coyuntura politica se hace necesario un fortalecimiento democra-
tico de las organizaciones populares, hay que pasar de las formas de resistencia es-
pontanea, de los contrapoderes creados por el pueblo a programas mas soélidos, alter-
nativos, que puedan disputar al Estado y al capital un espacio. En este sentido, son
las bases, los oprimidos los que tienen la palabra, son los actores privilegiados y no
simples acompafiantes de un proceso que no controlan. No se trata de hacer de la
organizacion popular una simple correa de transmision de consignas elaboradas en
el dmbito politico, sino posibilitar mecanismos que sustenten su propia politicidad,
esa es nuestra comprension dé lo que consideramos fundamental en la actual situa-
cion.
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Nuestro pais heterogéneo y diverso, no s6lo en sus paisajes y su geografia, lo
es también en su gente y en las modalidades de desarrollo capitalista. Esto signifi-
ca que todo programa liberador debe basarse en la especificidad de los ambitos re-
gionales y locales, alrededor de los que se organizan las expresiones populares.

Este contexto nos obliga a repensar radicalmente nuestro ser cristiano y nues-
tro ser como Iglesia. No sirve ya la aplicacion de viejos conceptos; es la necesidad
de vivir y pensar la fe desde categorias distintas esto produce temores, inquietudes,
pero diariamente se presenta la urgencia de responder al llamado del Sefior.

"Deja tus hermanos, deja tu padre y tu madre, abandona tu casa, porque la
tierra gritando estd no traigas nada contigo, porque a tu lado estaré es hora de lu-
char porque mi pueblo sufriendo esta"

0SAYTI”



VISION PASTORAL DE LA RELIGIOSIDAD POPULAR

Angel Salvatierra

1. INTRODUCCION

Iniciamos esta reflexion sobre la religiosidad popular (RP) indicando el propési-
to de la misma y su relacién con otras visiones.

Objetivamente hablando, la realidad es la misma para todos; pero puede mi-
rarse bajo angulos diferentes. No es la misma la vision de ia realidad que tienen un
economista, un politico, un historiador, un artista o un filésofo. Interpretan una
misma realidad desde angulos y con objetivos diferentes. Tales visiones son en si
mismas validas y complementarias. Tanto mas rica sera una visién determinada cuan-
to mas en cuenta tenga otras visiones distintas.

La Iglesia busca y trata de ofrecer una visién de la realidad desde !'a perspec-
tiva pastoral como una exigencia y un derecho de su misién propia. Como agente de
pastoral deseo ubicarme en esta perspectiva al hablar de la RP trataré de justificar
este propésito y, a la vez, indicar los aspectos propios de una visiéon pastoral de la
RP.

Las reflexiones siguientes son fruto de una larga experiencia de trabajo pas-
toral en equipo en sectores campesinos de Ecuador. Revelan una forma de compar-
tir la vida del pueblo y de servirle. Deseamos que este estudio ayude a un acerca-
miento al pueblo creyente de ios paises de Latmoamérica.

1.1. EXIGENCIA DE UNA VISION PASTORAL

La Iglesia requiere de una vision propia de la RP para su labor pastoral. Es-
ta tiene como objetivo Gltimo la evangelizacion del hombre concreto dentro de su
cultura, de su circunstancia, de sus coordenadas espacio—temporales, de sus creen-
cias y tradiciones religiosas. Evangelizar af hombre concreto conlleva evangelizar
a los pueblos y culturas. Todo esto implica conocer la RP y partir de ella para ia
evangelizacién.

En alguna época no llegd a tematizarse debidamente esta exigencia. Hasta se
lleg6 a pensar que la labor evangelizados estaria por encima de los condicionamien-
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tos historicos. Seria una tarea ahistdrica y atemporal, donde la realidad concreta y
la cultura de los pueblos tendrian poco que aportar al contenido y préactica de la
evangelizacion. Asi ésta estuvo vehiculada por la civilizaciéon occidental, de suerte
que se confundian en la practica civilizacion occidental y proceso de evangeliza-
cion.

Casi hasta nuestros dias la liturgia catélica utiliz6 como Unica lengua el latin
y llevo los ritos y simbolos de la liturgia romana a los demas pueblos, desconocien-
do la religiosidad y expresiones culturales propias de éstos. Este hecho explicara
el sincretismo patente u oculto que se ha producido como consecuencia de un pro-
ceso de imposicion cultural.

El Concilio Vaticano Il consagra definitivamente para toda la Iglesia una pas-
toral que parte de la realidad concreta de cada pueblo y de cada hombre. Las Con-
ferencias Episcopales de Medellin y Puebla haran otro tanto para nuestro Continen-
te LA (Cfr. Documentos de Puebla: “Primera Parte: Vision pastoral de la realidad
latinoamericana®). La Conferencia de Puebla es el mayor esfuerzo de nuestra Igle-
sia LA por encarnar el evangelio en la cultura y religiosidad de nuestro pueblo y
llevarlo al hombre concreto de nuestro Continente. Todo ello es seguir la pedago-
gia de la biblia. En el N. T. tenemos el testimonio de la Iglesia naciente, que rom-
pe amarras respecto del judaismo para abrirse a los pueblos greco—romanos. El pri-
mer Concilio de Jerusalén marca para toda la Iglesia la exigencia de evangelizar a
los hombres concretos a partir de su propia cultura y formas de religiosidad. San Ire-
neo recogeria esta pedagogia pastoral con aquella frase: “Lo que no es asumido no
es redimido*.

1.2. CARACTERISTICAS DE UNA VISION PASTORAL DE LA R.P.
1.2.1. Vision de fe.

La visién pastoral de la RP es una vision a la luz de la fe. Comprende la RP
desde el misterio de Dios, que se comunica y revela al hombre. Tiene una referen-
cia esencial a la Palabra de Dios, que explicita la autocomunicacién de Dios al hom-
bre. Esta clave de lectura es ajena a otras visiones de la realidad: la del cientifico,
la del artista o la del filésofo, aunque sean creyentes. No entra en competencia con
éstas ni es parelela a ellas. La luz de la fe lleva a valorar y tomar en cuenta las demas
visiones de la RP como formas de acceso a ésta; hasta necesita de ellas.

1.2.2. Vision integral

La visién pastoral quiere ser una vision integral. ;En qué sentido lo es? En €
sentido de alcanzar la RP en sus aspectos fundamentales concretos, desde una dimen-
sién de totalidad. No en el sentido de acumular todas las demés visiones de la RP
dentro de un orden jerarquico, subordinandolas a la visién propia. Tendriamos una
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enciclopedia; pero no una vision pastoral. Ademas tal enciclopedia no haria justicia
a la autonomia y valor propio de cada una de las visiones de la RP. Menos aun pode-
mos hablar de visién integral en el sentido de un conocimiento exhaustivo y defini-
tivo de la RP.

La visién pastoral no contempla la RP con los ojos del cientifito. Este tiene
una metodologia propia, marcada por las exigencias de observacion y experimenta-
cién que le llevan a formular leyes y teorias interpretativas de los hechos a un nivel
empirico. Una caracteristica es el ateismo metddico. Asi el soci6logo de la religién
analiza los comportamientos de los creyentes prescindiendo de la fe, pues ésta no en-
tra en el campo de la observacién cientifica. Por su parte la visién pastoral no puede
menos de tomar en cuenta los resultados de la vision cientifica. Son un medio de
acceso a la RP. Recoge sus aportes y los interpreta a la luz de la fe. De esta suerte
valora la ciencia en si misma, reconoce su autonomia y se sirve de ella. Los datos
cientificos aparecen envueltos en una dimensién distinta: la de la fe.

Para poder utilizar el aporte de la ciencia es preciso dejarse conducir por ésta
segln su método propio. S6lo asi se evita el simplismo del que utiliza unos datos u
otros o los rechaza por “razones pastorales“ nada mas. Durante mucho tiempo la I-
glesia rechaz6 las explicaciones cientificas del origen de la humanidad como contra-
rias a la vision biblica sin conocer ni experimentar el método cientifico. Lo propio
de la vision pastoral es esa lectura en una clave distinta a la de la ciencia; la luz de la
fe. Esta lectura esta precedida de otras, que son otras tantas maneras de acceso a la RP.

Lo mismo podemos decir de la vision del politico, del artista o del filésofo.
Cada una de ellas llega a la RP desde una perspectiva propia. Todo ello interesa a la
pastoral, en cuanto que desea llegar al hombre concreto en todas sus coordenadas y
valora las otras visiones desde la suya propia, que es una dimension de totalidad.
De este modo, siendo integral, es asimismo una vision integradora, a reconocer el
aporte especifico de las demas formas de acceso a la realidad.

1.2.3. Con preocupacion pastoral

No se trata s6lo de comprender la RP a la luz de la fe, sino de orientarla y e
vangelizarla o, mejor, de evangelizar al hombre a partir de su realidad concreta. Tal
vision estd al servicio de la practica pastoral. No es, pues, una visidon especulativa o
estética. Desde luego ninguna vision es puramente especulativa o estética. Siempre
lleva, al menos implicita, una orientacién practica o responde a una orientacion
practica. Pero cabe una visién de la RP con ojos de artista que intenta descubrir los
valores estaticos o potenciarlos, sin preocuparse de transformarla. Cabe igualmente
una vision filoséfica que intenta una interpretacion especulativa de las cosas a la luz
de los primeros principios del ser, que tampoco se preocupa de cambiar la realidad.
No todos los artistas y filésofos concuerdan con tales visiones. Los filosofos de la
praxis las critican como visiones jdeologizadoras y alienantes. No obstante, son formas
posibles de contemplar e interpretar la realidad.
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Por contraposicion a ia visién del artista o del fil6sofo, la del politico es justa-
mente una visién que trata de orientar la practica social de las personas en orden al
bien comun por medio del ejercicio del poder. Bajo este aspecto practico se asemejan
la vision pastoral y politica. Sin embargo,,se distinguen en cuanto a sus objetivos
altimos y medios.

Tener finalidad practica no es sindnimo de utilitarismo. Este reduce la reali-
dad a algin aspecto particular y se pone a su servicio exclusivo. La vision pastoral
correcta, lejos de ser reductiva, es integradora, como hemos sefialado antes. Y lejos
de estar al servicio de un solo aspecto particular, es un servicio que alcanza a la tota-
lidad.

Desde una vision pastoral correcta se deben denunciar ciertas visiones pasto-
rales estrechas que tienen mucho de utilitarismo al valorar las cosas sélo como ser-
vicio al "apostolado”, entendido éste de manera muy recortada. Asi se desconoce
el valor propio de las realidades y ciencias humanas, que so6lo seran evangelizadas
cuando sean asumidas en si mismas. En el caso de la RP esto da pie a actitudes impo-
sitivas de los agentes de pastoral. Muchos de ellos siguen esta tendencia. La RP es
analizada y juzgada desde el prisma exclusivo de ia religiosidad oficial de ia iglesia,
supuestamente evangélica y pura. Para evitar este peligro las ciencias nos ayudan a
acercarnos a la RP y a interpretar los datos empiricos en sus coordenadas propias.

Vision pastoral no es sinénimo de vision de los agentes de pastoral. Hay que
tomar en cuenta la vision misma que el pueblo tiene de su propia religiosidad. E! pue-
blo se va evangelizando desde y con su RP. Si bien la vision propia del pueblo resulta
ingenua y mitica, es refiejo del alma popular, es expresién de su propia vivencia
religiosa. Cualquier otra vision esta en deuda con ella y debe partir de ella.

2. AREAS DE LA RELIGIOSIDAD POPULAR

Vamos a recoger en este capitulo los rasgos principales de caracter empirico
de la RP, agrupandolos en tres éareas: devocional, sacramental y moral. No abunda-
remos en detalles. Damos por supuestas las manifestaciones mas frecuentes de la RP:
bendiciones, rezos, procesiones, peregrinaciones, ritos sagrados, etc. Pretendemos,
mas bien, describir los rasgos generales de ia RP. En forma de ejemplo o0 en casos
particulares nos alargaremos en detalles concretos que avalen o clarifiquen nuestras
afirmaciones.

2.1. AREA DEVOCIONAL

Un primer aspecto fundamental de la religiosidad popular es la relacion con
los seres sagrados. Esta se dirige propiamente a las personas; pero en el pueblo llega
también a los mismos objetos sagrados como imagenes, cuadros o santuarios, que
con frecuencia suplantan a la persona representada por ellos. Se incluye en esta area,
en primer lugar, la relaciéon con los que el pueblo considera los "santos de su devo-
cion".
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Se incluye asimismo en esta area el culto a los difuntos e incluso la relacién
con el Malo o los espiritus malignos, estimados como personas sagradas con poderes
maléficos, a las que hay que aplacar.

En el culto a los difuntos se distinguen dos situaciones: a) El difunto conside-
rado como especie de santo para la familia: se le recuerda y venera con asiduidad.
Su recuerdo es motivo de union para la familia. Su "presencia" se hace sentir como
bendicion para ella, b) el difunto que pena y causa malestar a los vivientes. Es el
caso del padre que muri6 sin dar la bendicion a sus hijos o de cualquier otro fina-
do con el que se mantuvo una relacion de enfrantamiento o enemistad. El difunto
se venga, molestando a las personas. Su "presencia" es turbadora. Se aparece de
noche, perturba el suefio y la tranquilidad. La relacién con él es semejante a la rela-
cion con el malo.

Dentro de esta area podemos distinguir tres formas de relacion: alianza, con-
trato y temor. Adelantamos que estas tres formas no se excluyen necesariamente.
Las dos primeras suelen ir unidas, prevaleciendo una u otra por motivaciones perso-
sonales o por costumbres heredadas. Habitualmente tampoco falta la relaciéon de te-
mor, como temor reverencial o temor al castigo. El temor al castigo es prevalente
respecto del Malo, los espiritus malignos o las animas que penan. Con todo, también
se presenta ante los santos de devocion.

2.1.1. Relacién de alianza

Esta relacion esta incluida en lo que denominamos "devocién a los santos",
dando a la palabra "santo" todo el alcance que le da el pueblo. El santo de devocidn
es una persona sagrada, con la que podemos tener una relacion directa, porque es
concebida como persona proxima a hombre. Es una persona sagrada con la que és-
te ha hecho una alianza, es su aliado celeste, al que se acoge con confianza y que
vela por el bienestar material de la vida presente y por la salvacion eterna. Dentro
de este concepto se considera como santos ia Santisima Trinidad, Jesucristo en sus
diferentes denominaciones (Nifio Dios, Jesus del Gran Poder, el Sefior de los Milagros
etc.), la Virgen en sus multiples advocaciones, los santos canonizados por la Iglesia
y todas las personas a las que el pueblo de hecho rinde culto religioso (como la Nifia
Narcisa de Jesus o el Hno. José Gregorio Hernandez). Tienen un carécter similar
los finados de ia propia familia, que son reconocidos como intermediarios ante Dios
y cuyos ejemplos luminosos son fuente de inspiracion de buenas obras. Teniendo
en cuenta la condicion esencial de proximidad y familiaridad, cada advocacién dis-
tinta es un santo al que el pueblo venera especialmente.

Hay una referencia Gltima a Dios mismo. El pueblo cree en Dios; pero en su
devocion no se dirige directamente a El en cuanto Dios, sino a los que reconoce co-
mo santos de su devocion, considerados como seres especializados intermedios, con
los que el hombre se conecta en forma directa, dada su especial proximidad. Dios es
el Ser Sagrado por excelencia. La relacion con El esta mediada por la conciencia de
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total dependencia en el ser y obrar y hasta por el temor. Para el pueblo Dios se en-
cuentra alejado en la inmensidad de los espacios; es el Gran Sefior que dirige los des-
tinos de todas las cosas por intermedio de sus agentes, los santos; que infunde vene-
racion y respeto y a quien se debe agradar para contener su ira

2.1.2. Relaciéon de contrato

La relacion de alianza tiene caracter de gratuidad. Es un encuentro desintere-
sado entre personas que se estiman. Expresa el reconocimientos de la persona mis-
ma del santo, valorando la amistad con él. Con todo, tal relacion nunca es pura en
el devoto. Se une a una relacion interesada, que la describimos como “relacion de
contrato®.

Esta relacion tiene naturaleza de contrato, "doy-des", entreel devoto y el san-
to que se venera en vista de la obtencién de algin beneficio deseado, caso siempre
de orden material. Mientras la relacion de alianza tiene un caracter duradero, la de
contrato por si misma es pasajera, y puede deshacerse luego de alcanzado el bene-
ficio impetrado y cumplidas las obligaciones tomadas por el devoto. Es tipica de las
promesas que se hacen con objeto de obtener un "milagro”. El hombre se compro-
mete a realizar algunos actos (oraciones, penitencias, limosnas, buenas obras) con
la finalidad de conseguir algun favor.

En esta area el santo aparece, sobre todo, como el ser poderoso que protege
al que se acoge a él. Esta concepcion es bien nitida en los santos concebidos como es-
pecialistas en socorrer en determinadas situaciones, p.ej., San Antonio o Santa Rita.

Dos son las caracteristicas principales de esta area: a) La relacion con el santo
es ocasional, e. d. cuando ocurre algin problema concreto o necesidad especial. Ob-
tenida la gracia y realizado el acto de accion de gracias o la promesa, el fiel se olvida
de! santo protector, b) La otra caracteristica es la finalidad utilitaria de los actos.
No se busca una relacion de amistad, sino comprometer al santo a conceder el be-
neficio pedido, con lo que éste acredita su prestigio y poder. Es una expresion de
esta area el castigo del santo que no cumple lo solicitado: por ejemplo quebrar o
acuchillar su imagen.

2.1.3. Relacion de temor

Los seres sagrados son reconocidos por el pueblo como seres poderosos, a los
que hay que contentar o aplacar, cuando estan "bravos". La relacion con ellos estd,
pues, cruzada por el temor sin que éste destruya necesariamente la relacion de amis-
tad. De entrada vale diferenciar el temor reverencial y el temor al castigo.

El temor reverencial, por si mismo, acompafia a respeto que se tiene al san-
to. Es consecuencia de la relacion de alianza con una persona sagrada, tenida en alta
estima, de la que el devoto se siente dependiente y orgulloso de su amistad.

El temor al castigo ofrece una situacion bien diferente. Es consecuencia del
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incumplimiento de la relacion de contrato o de la inseguridad ante el Malo. Te-
niendo en cuenta las variantes en la devocion a los santos, cabe unir ante ja misma per-
sona temor reverencial y temor a su castigo. La relacion con el Malo tiene diferen-
cias irreductibles y, por ello, la consideramos en el apartado siguiente.

El temor al castigo tiene su expresion maxima en el miedo a infierno. ;Hasta
donde hay verdadera conciencia de castigo eterno? La idea de castigo eterno pare-
ce inducia por la predicacion cristiana, pero no ha entrado en el alma de los campe-
sinos de la Costa del Ecuador, con lo que tenemos relacién pastoral directa. Un cas-
tigo eterno por parte de Dios o de los santos les resulta incomprensible e inconcebi-
ble.

2.1.4. Relaciéon con el Malo

En la introduccion a esta area indicamos que también incluiamos en ella la
relacion con el Malo, por ser considerado como una persona sagrada con poderes
sobrehumanos, aunque maléficos. Esta relacion ofrece caracteristicas propias y opues-
tas a la devocion a los santos, si bien guarda alguna similitud con ella, habida cuenta
de la mentalidad popular.

El pueblo considera al Malo como independiente de Dios, cual si tuviera algo
asi como entidad propia. Se le llama de diferentes maneras: el Malo, el Maligno, el
Diablo, el Cachudo. Se aparece a las personas, y puede tomar posesion de ellas. Su
poder se manifiesta por ciertas enfermedades (mal aire, mal de ojo, diferentes cla-
ses de susto) y a través de las personas que se sienten poseidas. Entre éstas se inclu-
yen las animas o finados ""que penan”, que andan vagando, se aparecen y molestan a
los vivientes.

Los vivientes se encuentran como indefensos ante el Malo. De alguna manera
tratan de aplacarlo o ahuyentarlo. Los brujos, los curanderos, Jos médiums espiri-
tistas y también los sacerdotes son los intermediarios a los que acude el pueblo.
A veces recurre a sus santos protectores. Un recurso muy extendido es el agua ben-
dita que se riega o se toma para ahuyentar a los malos espiritus.

Esta relacion con el Malo esta marcada por la inseguridad y el miedo, que so-
brecogen ai hombre indefenso. No hay relaciéon de alianza o amistad, salvo casos de
perversion.

2.2. AREA SACRAMENTAL

Estd mediada por los sacerdotes u otras personas investidas de un poder mi-
nisterial dentro de la Iglesia. En ella se realiza el culto oficial de ésta y es el canal
principal de la gracia salvadora de Dios desde un punto de vista teoldgico. Algunos
de estos ritos litdrgicos han entrado a formar parte esencial de la RP. Son aquellos
que ritualizan las etapas de la vida: el bautismo, la primera comunion, el matrimo-
nio y los ritos fanebres. En cambio, la participacién habitual en la eucaristia y la
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recepcion de! sacramento de la reconciliacion, que darian continuidad al area sacra-
mental, estadn ausentes de la mayoria del pueblo.

La vida de la Iglesia como comunidad de cristianos se actualiza principalmente
a través de esta area sacramental. De ahi que la persona que frecuenta los sacramentos
es el cristiano practicante que mantiene contacto habitual con la Iglesia y sus sacer-
dotes. Para los demas fieles la relacién con el sacerdote es algo muy esporadico y sin
significacioén vital en su experiencia religiosa.

Si bien los sacramentos en si mismos son expresion de la religiosidad oficial
de la Iglesia, su practica entre el pueblo revela la articulacion entre la RP y la oficial.
Por consiguiente, deben analizarse tomando en cuenta ambas. Vamos a poner algin
ejemplo significativo.

La celebracion del bautismo manifiesta la concepcién de la vida que tiene el
pueblo. Envuelve aspectos caracteristicos. Se unen a sentido teolégico fundamental
de hacerse hijo de Dios y entrar a formar parte de la familia cristiana aspectos como
el dejar de ser moro o auca, el librarse dei mal aire o de la enfermedad y concepcio-
nes culturales acerca del sexo, que indican cierto complejo de culpa en cuanto a las
relaciones sexuales, etc.

Vamos a atender a lo que significa eso de dejar de ser moro o auca, que equi-
vale a otra expresion similar en el fondo, que también usan algunas personas: dejar
de ser animalito. Ser moro o auca se contrapone a ser cristiano. Cristiano viene a
ser término sin6bnimo de persona humana. De ahi que, en ciertos populares, cristia-
no se opone a animal. Justamente el bautismo es el rito por el que la criatura empie-
za a ser cristiana, e. d. persona humana. Antes del bautismo no es todavia persona
humana en sentido pleno; es, pues, como un animalito.

Todo esto confunde a nuestros esquemas mentales. Veamos como se ha ope-
rado esta trasposicién: cristiano igual a persona humana. Vemos aqui, por un lado,
el reflejo de una evangelizacion que, para reconocer a ios indigenas como personas
humanas, los empujé a bautizarse. Pero, por otro, descubrimos la concepcion del
hombre que tiene el pueblo: el bautismo es el rito por el que la criatura se constitu-
ye como persona humana al ser acogida por la comunidad cristiana. Implicitamen-
te se sugiere que el nacimiento biolégico no constituye plenamente a la persona
humana. Esta necesita de la comunidad para realizarse como tal. El bautismo es el
rito que expresa esta intuicion profunda. De ahi, pues, por este sacramento se hace
cristiano, e. d. persona humana y, en cuanto tal, es también acogido como hijo de
Dios. No hay duda de que se halla aqui un contenido teol6gico profundo que se de-
be rescatar para la evangelizacion de! pueblo.

Entre los indigenas que viven en la Sierra de! Ecuador (Cordillera de ios Andes)
se da un doble rito matrimonial. Realiza, primero, el matrimonio segun la Iglesia y,
después, hacen sus propias ceremonias, sin las cuales los conyuges no quedan bien
casados. Este ejemplo nos ayuda a comprender que, cuando no hay duplicidad de
ritos —como en el caso del bautismo—, la concepcién de la vida que tiene el pue-
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blo va involucrada en el rito oficial. De ahi la necesidad de rescatar ésta en su ori-
ginalidad y no s6lo como reflejo de la religiosidad oficial.

Somos conscientes de que en la exposicion sobre el bautismo hemos pasado
de una descripcion empirica a una interpretacion vaiorativa. Nos hemos adelanta-
do en nuestro discurso para explicar que en el area sacramental se conjugan la RP
y la oficial.

2.3. AREA MORAL

Esta &rea abarca el conjunto de actos humanos que no son propiamente reli-
giosos. No obstante, hay una vinculacion notoria entre la moral y la religion, prin-
cipalmente en el cristianismo, que justifica su inclusién dentro del estudio de la RP.

Todavia cabe hacer otra advertencia. Esta &rea se extiende mas alla de la mo-
ral individual al conjunto de actos que vinculan a las personas humanas entre si y
que regulan su comportamiento en sociedad. La RP guarda una clara vinculacion
con el conjunto de relaciones sociales.

Descubrimos algunos rasgos morales en la relacion con los santos: fidelidad
en cumplir las promesas, agradecimiento por el beneficio conseguido, etc. Esta, ade-
més, la caridad cristiana como actitud que inspira un compromiso moral en todas
las situaciones. Sin duda el pueblo la valora grandemente como exigencia de ayu-
da a nuestros semejantes. Con todo, el comportamiento moral del pueblo es mas
bien una actitud inspirada en sus propios valores culturales que respuesta a un com-
promiso cristiano. En esta perspectiva vamos a presentar el area moral. La subdivi-
dimos en moral individual—familiar y moral social.

Para una valoracion del comportamiento moral del pueblo téngase presente
la dificil situacion humana en que se encuentra. Las normas morales concretas pro-
ceden de situaciones a menudo infrahumanas, en las que la vida ensefia a subsistir
con medios poco limpios para un observador extrafio. De ahi, pues, trataremos de
describir el comportamiento moral evitando dar juicios de valor ético.

2.3.1. Moral individual y familiar

Unimos en un mismo apartado la moral individual y familiar, ya que, con fre-
cuencia, se entrecruzan: por ejemplo, en lo relativo a la moral sexual. Ademas entre
el pueblo lo individual esta muy inserto en lo familiar y comunitario, hasta quedar
practicamente absorbido en ello en comunidades indigenas. Por supuesto, tampo-
co cabe una demarcacién rigida entre moral individual-familiar y moral social. No
obstante, esta Ultima tiene una consistencia propia que merece destacarse. Recoge-
mos aqui algunos de los grandes principios morales que rigen la vida del pueblo. No
pretendemos una descripcién proiija de su comportamiento moral. Procuramos des-
tacar la vinculacion entre la religion y la moral popular.

En las relaciones familiares el padre tiene la autoridad plena y exige obedien-
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cia ciega a los demas miembros de la familia; exige sumision total. La obediencia
asi entendida es una de las principales normas morales. Esta situacién comienza
a cambiar al entrar en contacto con el mundo moderno. La religion sacraiiza la au-
toridad paterna y la de! varon respecto de la mujer. El varén es cabeza de la fami-
lia e imagen de Dios Padre.

Esta concepcion de la autoridad acarrea el autoritarismo paterno, que no du-
da en flagelar a los hijos por motivos muchas veces leves. Acarrea asimismo una ac-
titud de sumisién pasiva en el hijo obediente, que piensa cumplir con ello con la vo-
luntad de Dios. A su vez conlleva una distorsion de la imagen de Dios mismo, como
alguien que castiga e infunde temor. Esta situacién tiene como contrapartida la ab-
negaciéon proverbial de la madre. EI amor en la relacion madre—hijo resulta norma
fundamental de la ética familiar.

La comprensién es también norma basica; pero en la practica se queda muy
recortada. No lleva a la igualdad entre ios miembros de la familia ni a la verdadera
amistad. La comprension es una especie de ideal, que se reduce en el mejor de los
casos a no cometer abusos de autoridad. No entran el didlogo y discusién en comudn
de los problemas como exigencia ética y menos aun la corresponsabilidad.

En la relacion entre los sexos se reproduce el mismo esquema. El varén domi-
na a la mujer y le exige obediencia ciega. La mujer debe someterse a esta autoridad,
aceptando en ciertos ambientes indigenas como expresion de afecto la brutalidad
del esposo que la maltrata. Si alguien se interpone cuando el varén maltrata a su mu-
jer, ésta misma sabe salir a defenderlo: 'Tara eso es mi maridito".

La moral sexual esta atravesada por el machismo. Por mas que haya una censu-
ra tedrica de la infidelidad del vardn, en la practica apenas influye. La mujer, en cam-
bio, debe ser sumisa y fiel al marido y comprensiva con sus deslices. El tener rela-
ciones con mujeres se considera signo de virilidad y, por ende, expresién de una
moral sexual sana. Por el contrario, se desconfia del varon que no tiene relaciones
con mujeres y se le critica como invertido.

Esta concepcion moral esta a la vez cruzada por ideas acerca del sexo como
algo sucio y malo, que hay que ocultar. Se deja sentir el peso de la religién cristiana
acerca del pecado original, de algin modo relacionado con la desnudez de nuestros
primeros padres. Hay aqui también residuos ancestrales propios de la religiosidad
pre—colombina. Ciertos ritos purificatorios de la mujer, de caracter religioso, res-
ponden a esta mentalidad.

2.3.2. Moral social

El pueblo valora mucho la caridad como exigencia de ayuda a nuestros seme-
jantes. Son abundantes las pruebas de desprendimiento, hospitalidad y solidaridad
que dan fe de ello. La referencia al mandamiento del amor fraterno es muy frecuen-
te. A menudo el pueblo define al cristiano por el amor a sus semejantes. Quedan tam-
bién vestigios de constumbres solidarias anteriores a la llegada de los espafioles, que se
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conservan hasta nuestros dias. Entre éstas podemos citar la “minga'# (trabajo colec-
tivo en beneficio de toda la comunidad con cierto ambiente festivo) y el “cambia—ma-
nos*“ (ayuda que consiste en echar una mano gratuitamente en el trabajo que alguien
tiene que realizar en su parcela propia). Aunque la dominacién llevada a cabo duran-
te cuatro siglos ha modelado interiormente al pueblo, en situaciones de emergencia
vuelven a asomar las virtudes comunitarias, manifestdndose un gran desprendimien-
to en favor de los demas y un sentimiento vivo de pertenencia a la comunidad, robus-
tecidos por la caridad cristiana. A pesar de todo, la caridad asi practicada no afecta
a las estructuras sociales. La caridad que se expresa en forma de limosna o ayuda es-
pontanea a los demas no interfiere en el mundo de explotacién e injusticia. En esto
juega también un rol la religion al sacralizar la propiedad privada.

El respeto a la propiedad privada se ofrece como norma basica de la convi-
vencia social. Esta tiene un caracter sagrado, sin hacer consideraciones respecto de su
origen y del cumplimiento de la funcién social. Se fomenta el temor al comunismo
como atentatorio de la religién y de la propiedad privada inviolable, sin hacer las
necesarias distinciones y consideraciones de cada caso.

La RP sacraliza las relaciones sociales imperantes. Enumeramos algunos as-
pectos, que dan consistencia ético—religiosa al tejido social: respeto a las tradicio-
nes de los mayores, el compadrazgo y el conjunto, de relaciones que se despiertan
y mantienen alrededor de la fiesta religiosa.

Respeto a jas tradiciones

El respeto a las tradiciones de los mayores estd por encima de toda discusion.
Implica: a) La sacralizacion de la autoridad (paterna, social, religiosa): sacralizacion
de la persona que tiene alguna responsabilidad o autoridad en todo el ambito so-
cial. b) Sacralizacién de ciertos actos (ritos, danzas, gestos, etc.) con motivo de
acontecimientos importantes a nivel familiar o social: bautismo, matrimonio, fies-
ta religiosa, elecciéon de cabildo y otras autoridades de la comunidad, etc. En lo posi-
ble hay que contar con la presencia del sacerdote para todos estos actos, asi no sean
propiamente religiosos, c) Sacralizacion de ciertos lugares (santuario, cumbre de los
montes, la tierra misma, etc.)

El compadrazgo

El compadrazgo entre padres y padrinos con motivo del bautismo es la rela-
cion social méas fuerte después de la de padres—hijos. Es la base de las relaciones
interfamiliares. Es maés fuerte que la que se establece entre padrino y ahijado. En-
tre compadres no cabe la pelea; las relaciones sexuales entre ellos tienen gran censura
social, parecida al incesto. El compadre interviene como mediador en la familia y
su-voz es autorizada para resolver los conflictos.

El hacendado ha solido ser el padrino de los hijos de los indigenas que traba-
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jaban en la hacienda. Si consideramos que el bautismo conlleva el reconocimiento
de la identidad humana, se comprende que la relaciéon de compadrazgo sirve para
sacralizar el respeto y sumision respecto del hacendado. Las relaciones de domina-
cion quedan encubiertas.

Si bien ha cambiado bastante esta situacién, la gente pobre sigue eligiendo
como padrinos de sus hijos a personas acomodadas que den proteccion a la fami-
lia.

El compadrazgo se ha extendido a otros acontecimientos: Primera Comunién
de un hijo, Confirmacién, bendicién de alguna imagen, etc. Esta extensién consoli-
da lo que hemos dicho del bautismo; pero en ningln caso otras clases de compadraz-
go se igualan en importancia al del bautismo.

La fiesta religiosa

La fiesta religiosa es la principal manifestacion colectiva de la RP. En ella se ex-
presan todas las areas de las que venimos hablando. Pero sélo queremos aludir a su
significacion en el &mbito socio—moral.

La fiesta religiosa es expresion de la identidad del pueblo. Junto a lo estricta-
mente religioso hay otros muchos elementos de caracter social y folklérico—recrea-
tivo, que recogen aspectos propios de la cultura popular.

Normalmente la celebracidn estd a cargo de uno o varios priostes (— encarga-
dos de la fiesta), que cubren los gastos y se responsabilizan de la ejecucion estricta
del ceremonial, hasta en sus minimos detalles. Omitirlos traeria gran censura social
al poner en peligro el equilibrio de la comunidad. El cumplimiento de este encargo
acarrea prestigio social. Aceptar este servicio es una norma social ineludible, asi que-
de empefiada la persona para toda la vida.

3. MOTIVACIONES PROFUNDAS

Para conocer la RP debemos adentramos en el alma popular. No se trata, en
sentido estricto, de un andlisis de las causas de las manifestaciones religiosas. Las
causas pueden ser externas: por ejemplo, el proceso de evangelizacion. No asi las
motivaciones profundas, por las que tratamos de llegar a la profundidad del alma
popular, de leer por dentro lo que el pueblo siente y vive en su ser mas intimo.

Comprendemos que no es facil descubrir las motivaciones profundas de la
RP cuando procede uno de una cultura diferente a la del pueblo. Seria necesario
tener su misma experiencia para conocer adecuadamente esas motivaciones. De ahi,
pues, nuestras reflexiones tienen un cierto caracter de aproximacion. Nos dejare-
mos conducir por los hechos y manifestaciones exteriores. jOjala acertemos en nues-
tro empefio!
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3.1. SENTIDO DE DEPENDENCIA TOTAL DE LO SAGRADO

Lo sagrado abarca la totalidad de la vida del pueblo. EI hombre se siente en
referencia radical y dependencia total de lo sagrado. Esta dependencia expresa en
Gltimo término la relacion con el absolutamente Otro. Como Alguien del que pro-
cede todo.

Este sentido de dependencia viene envuelto en el misterio que desborda vy,
por ello, produce temor y necesidad de recurso a lo sagrado para tenerlo propicio.
Este misterio es experimentado como algo totalmente otro en relacion a lo huma-
no y a lo césmico, aunque mediado por esto Gltimo. De ahi el sentido de nulidad
e impotencia del pueblo, que se expresa a menudo en la tendencia al conformismo
y fatalismo.

Lo sagrado se manifiesta y encarna a través del mundo sensible. Los cienti-
ficos conocen este fenbmeno con el nombre de "hierofania". Lo sagrado se mani-
fiesta en lugares, cosas y personas sagradas. Es la historizacion de lo sagrado, que acep-
ta limitarse, para revelar asintéticamente lo absolutamente Otro desde ahi.

En el pueblo LA se expresa esta hierofania en las areas devocional y sacramen-
tal: personas sagradas (los santos, los difuntos, los ministros de la Iglesia), ritos sagra-
dos (sacramentos y practicas religiosas), lugares y objetos sagrados (santuarios, tem-
plos, imagenes, la tierra misma, la montafia sagrada).

La referencia al Malo entra en esta perspectiva. El Malo es el reverso de lo sa-
grado. Esto tiene su "hierofania" caracteristica: personas (animas que penan, posei-
dos) ritos (hechiceria, brujeria), lugares (casas embrujadas, cementerios, sitios apar-
tados y solitarios).

El aspecto de misterio que sobrecoge y espanta esta latente en la manifesta-
cién del Malo.

3.2. PROYECCION Y LIBERACION DE ANGUSTIAS

La limitacion unida a la necesidad impele al hombre a recurrir a los seres sa-
grados para librarse de sus angustias, la pobreza y enfermedad preferentemente. La
religion ayuda al pueblo a superar obstaculos y obtiene a veces los que é mismo lla-
ma "milagros”. Con todo, a menudo no se alcanza una solucion eficaz de las angus-
tias. La religion ayuda a una liberacion de ellas al proyectarlas en los seres sagrados.

Hay una gran identificacion con aquellos santos que han vivido la dura expe-
riencia del sufrimiento: principalmente Cristo Crucificado y la Virgen Dolorosa.
Esta identificacion estd mediada casi siempre por sus imégenes. Imagenes sangran-
tes que parecieran horrorosas ante una sensibilidad estética resultan privilegiadas
de la piedad popular.

La liberacion de angustias viene a través de mediaciones, no a través de pen-
samientos o jdeas. La mediacion privilegiada es el contacto con el santo sufriente
a través de una oracién bafiada en lagrimas o sobando su imagen.
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Esto produce conformismo en ja vida (resignacion). Ven que no pueden lle-
gar a lo perfecto o que no pueden alcanzar lo que desean. La vida es para gozar; pe-
ro nos toca sufrir en este "valle de lagrimas", y se resignan a ello.

Tal liberacion comporta inmediatismo y evasion. En cuanto se puede hay que
gozar de la vida, sin preocuparse de soluciones a largo plazo.

3.3. AFIRMACION DE LA IDENTIDAD DEL HOMBRE Y DEL PUEBLO

La religion conduce al hombre a afirmar su identidad personal y al pueblo, a
defender su identidad colectiva. El pueblo se ha visto despojado de sus bienes ma-
teriales, de sus instituciones politicas y hasta de gran parte de sus expresiones cul-
turales. Ha perdido el poder; le han arrebatado la responsabilidad histérica. Pero
no han podido despojarle de su religiosidad. Ella es un refugio para la cultura po-
pular y un medio para conservar la dignidad e identidad como persona humana y
como pueblo frente a las varias formas de dominacién que se le han impuesto.

Por el bautismo la criatura es reconocida como persona humana en el seno
de la familia y de la comunidad. Es alguien. No es un animalito. EI nombre que se
le pone ratifica una vocaciéon. En la relacién con los santos se da una fuerte perso-
nalizacion. El pueblo cree que sus peticiones son escuchadas por Dios y los santos.
Ellos no le ningunean.

La religion es lugar de convocacion familiar y popular. En la fiesta religiosa
el pueblo celebra su identidad con signos de amistad y fraternidad. En ella recobra
vida la cultura popular que sigue resistiendo a la cultura occidental impuesta. Los
ritos, danzas y cantos y el vestuario actualizan una tradicion cultural que perdura
gracias a la religion.

3.4. HUMANISMO POPULAR

En la vinculacion entre religion y moral el pueblo expresa su concepcién acer-
ca del sentido de la vida y de las relaciones interpersonales. Dicha concepcion resis-
te el embate de la cultura dominante con el apoyo de la religion. Presenta un espec-
tro variado, correspondiente a la riqueza del humanismo popular.

La vida es el principal don de Dios. La economia tiene como objetivo la sub-
sistencia, e.d., la satisfaccion de las necesidades basicas. El pueblo trabaja para vi-
vir, no para ganar o acumular riquezas. Los valores primarios son aquéllos que ayu-
dan a una convivencia armoniosa: la amistad, la colaboracion, la hospitalidad, la
alegria, la amabilidad, la solidaridad.

Lo material y lo espiritual van unidos. La dicotomia fe—vida no es propia del
pueblo. Para éste lo material y sensible es manifestacion de lo espiritual y sagrado.

La fiesta es la celebracion gozosa del sentido de la vida. El pueblo busca dis-
frutar de la vida. Cualquier motivo es excusa para una fiesta, aun el trabajo comu-
nitario (la minga). No obstante, no se trata de hedonismo, por cuanto no van a la
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blasqueda de! placer por el placer. Es méas bien la celebracién comunitaria del senti-
do de la existencia. Dicha celebracion se expresa igualmente, y hasta con mayor
vigor, en la lucha, en el sufrimiento compartido y en la abnegacién. Hay siempre
una referencia implicita o explicita a Dios que da sentido Ultimo a la fiesta.

Existe cierta vinculacién entre la religion y la justicia social. Hablariamos del
deseo de justicia y de liberacién de la injusticia por proyeccion en los santos. El
pueblo espera la justicia de Dios y recurre a los santos de su devocion pidiendo ven-
ganza para sus opresores. Mas que de resignacion pasiva cabria hablar de anhelo frus-
trado de justicia.

35" INTEGRACION EN LAS RELACIONES SOCIALES

La RP es el principal medio de integracion en las relaciones comunitarias y so-
ciales y constituye un vinculo de union del pueblo. Las manifestaciones religiosas del
pueblo son un medio de socializacion.

La RF es reflejo de las relaciones sociales y, juntamente, las refuerza. EI com-
padrazgo refleja la estructura social (el padrino es el hacendado) y refuerza esta es-
tructura a sacralizarla. Las relaciones sociales tienen asi cohesion y consistencia.
Las autoridades se hacen presentes en momentos privilegiados de orden religioso:
ciertos sacramentos —bautismo y matrimonio— y fiestas religiosas. Suelen tener
puestos y roles reservados. La religién contribuye eficazmente a robustecer el pa-
pel de la autoridad y a mantener el orden social.

La RP conlleva necesidades de orden material: subsistencia de las personas
y ofrendas a los santos. La fiesta religiosa atrae a los comerciantes. Asi el comer-
cio busca su legitimacién en la esfera religiosa. EI comercio, por su parte, desarro-
lla las necesidades que le traen algin beneficio y trata de controlar la fiesta religio-
sa. Con frecuencia ios comerciantes son los encargados de organizaria. Hay fiestas
creadas por éstos: dias del padre y de la madre, que de hecho son fiestas religiosas
para el pueblo.

3.6. TENDENCIA A SENSIBILIZAR

El pueblo no vive de ideas abstractas, sino de lo sensible y concreto: aconte-
cimientos, problemas, ritos, simbolos. El tacto es uno de los sentidos privilegiados.
Al pueblo le gusta ver y tocar. La musica dice mas que la letra. El gesto y movimien-
to sugieren més que el concepto. El rito tiene mas fuerza que la palabra; tiene efica-
cia por si mismo.

Lo sensible como tal se presenta como manifestacion de lo sagrado: en la ima-
gen se encarna el santo de devocidn; en el catafalco se hace presente el difunto.

4. INTERPRETACION VALORATIVA

En este capitulo ofrecemos una visién de la RP recogiendo sus valores posi-
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tivos y sus ambigliedades y desviaciones. Todo juicio de vaior suele tener mucho de
personal y subjetivo. El acercamiento al pueblo por el trabajo pastoral y las refle-
xiones que los agentes de pastoral hacemos a la luz de la fe son la base para esta
valoracién.

Sin hacer una referencia explicita a la biblia para justificar cada afirmacion,
hacemos notar que la perspectiva para este juicio es la construccion del Reino de
Dios, tal como es proclamado por Jesls: un reino de hermanos que se reconocen
como hijos del mismo Padre, del que los pobres son los principales constructores.
Lo que promueve esto es positivo y lo que lo obstaculiza, negativo.

El Reino de Dios es tarea histérica. Lo sagrado, en primer lugar, es Dios mis-
mo y, como imagen suya, el hombre. Este en la perspectiva del Reino es correspon-
sable: e.d. hace la historia. De esta suerte lo sagrado es la historia y no la naturale-
za por si misma, sino en cuanto que contribuye a la tarea histérica de la construc-
cion del Reino.

Esta conciencia historica es el aporte cultural mas importante del pueblo ju-
dio, capacitado por la revelacién divina.

4.1. LA FE COMO RAIZ DEL ALMA POPULAR

La dependencia total de lo sagrado tiene como referencia uUltima a absoluta-
mente Otro, e.d. a Dios mismo. Revela, por consiguiente, la fe del pueblo como re-
ferencia consciente a Dios, reconocido como fundamento y fin del hombre y de to-
do el universo. He aqui la raiz del alma popular. EI hombre se experimenta como
relacionado radicalmente con Alguien mayor que él, del que procede en la existen-
¢i y que lo jala hacia Si.

Por ser absolutamente Otro y superior hay experiencia de misterio. Esta ex-
periencia alcanza al hombre entero en todos los planes y dimensiones: lo material
y lo espiritual, lo afectivo y lo racional, lo individual y lo social.

La experiencia de Dios tiene sentido liberador para el pueblo, aunque no ha-
ya descubierto todas sus potencialidades. Desde Dios y por Dios reconoce la digni-
dad de todo hombre, por indigente que sea. Hay una fuerte personalizaciéon en las
relaciones religiosas: Dios es Alguien que inspira confianza, que nunca defrauda
ni desprecia a nadie. Los pobres tienen conciencia de que Dios estd de su parte; es
su defensor. Aqui radica su fuerza colectiva.

Dios se manifiesta y se comunica al hombre, por ser la realidad Ultima, més
intima y profunda. Se manifiesta a través de las realidades sensibles. Hay aqui una
apertura a la autocomunicacion de Dios. Por ello el pueblo estuvo y sigue abierto
a la manifestacion de Dios en Jesucristo. Aqui radica la apertura a la evangeliza-
cion.

Veamos seguidamente algunas ambiguedades. El hombre quiere poseer y domi-
nar lo sagrado. En eso consisten los peligros de idolatria y magia. EIl hombre de men-
talidad moderna puede equivocarse al juzgar apresuradamente como idolatria o ma-
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gia ciertas manifestaciones de ia RP. La devocidén a un santo o el apego a su imagen
ordinariamente no excluyen la referencia a Dios como el absolutamente Otro y el
Unico digno de adoracién en sentido estricto. No nos debe confundir el lenguaje
popular que "adora" a los santos, pero sin dar a esta adoracién el sentido fuerte que
s6lo vale de Dios. Pues bien, las manifestaciones de devocion a los santos son for-
mas de hierofania, que al pueblo le parecen tan validas como la manifestacion de Dios
en Jesucristo. Hay que verlas en esta perspectiva. Cabe hablar de insuficiente evangeli-
zaron; pero no tanto de idolatria, sobre todo, si consideramos la tendencia a sensi-
bilizar tan propia del alma popular.

Algunas préacticas que buscan dominar las fuerzas sobrenaturales para obte-
ner resultados empiricos tienen sabor magico; al menos se prestan a peligro de ma-
gia. El juicio concreto debe tener en cuenta algunos rasgos de la vida del pueblo:
deseo de liberarse de sus angustias y de la situacion de marginacién e impotencia.
Son, pues, recurso de debilidad antes que profanacion de lo sagrado. El conformis-
mo y fatalismo son también manifestaciones de esa misma impotencia.

4.2. EL MALO COMO PROYECCION DE LA LIMITACION HUMANA

Contra la opinién del pueblo estimamos que el Malo no tiene consistencia
propia en la RP. Adquiere consistencia en referencia a lo sagrado, como su rever-
so, como lado negativo de lo sagrado que no es propicio a hombre, por la limita-
cién o culpa de éste.

Por su propia grandeza lo sagrado sobrecoge y espanta al hombre débil y pe-
cador. Este proyecta tal experiencia de limitacion, vacio o culpa en la existencia
del Malo. Este es el reverso negativo de lo sagrado.

Lo sagrado-divino y el Malo no son dos entidades auténomas equivalentes,
pero de signo contrario. Lo sagrado—divino es lo Unico consistente en si mismo,
la Gnica realidad radical, de signo positivo. Pero el hombre experimenta esta rea-
lidad como atravesada por lo negativo de su propio ser limitado. De este modo el
bien y mal se experimentan como polos opuestos de la misma realidad. Van uni-
dos. Ciertos fenomenos religiosos descubren esta dualidad, que, sin embargo, no
es propiamente dualismo para nuestro pueblo.

El santo de devocién que es muy milagroso es, a la vez, considerado como
muy bravo y vengativo. Los difuntos de la propia familia son recordados con res-
peto carifioso y con temor. Y Dios mismo es visto como el Sefior todopoderoso
gue, a revelarse, espanta y sobrecoge al hombre. Es el caso de Moisés que se tapa
el rostro, temeroso de mirar a Dios que se le manifiesta en la zarza ardiendo.

Ciertos fenédmenos "sobrenaturales” (casas embrujadas, donde ocurren cosas
horripilantes) parecieran ser manifestacion directa del poder del Malo. Pero, cuando
pudieron ser analizados, se ha descubierto en su origen el complejo de culpa (por
ejemplo, por un asesinato o violacion ocultos) o de frustracién (celos). Tales fené-
menos a menudo contienen un sentido de protesta social contra la explotacion.
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El rico explotador estd poseido del Diablo y, al morir, anda penando como casti-
go de Dios.

El Malo expresa el lado sobrecogedor del misterio que espanta al hombre de-
pendiente y débil. Todo lo sagrado y divino es visto como lo que el hombre maés
anhela y espera y como lo que le interpela e incomoda. El hombre busca sacudirse
el cuestionamiento e interpelacion de lo sagrado proyectandolo en la existencia del
Malo. Este es la proyeccion de la propia limitacion humana ante lo sagrado que no
resulta propio al hombre, sobre todo cuando éste carga con un complejo de culpa.

4.3. LIBERACION Y ALIENACION

El hombre necesita satisfacer sus necesidades basicas. Ante la impotencia pro-
cura liberarse de las angustias, proyectandolas en los seres sagrados. Esto resulta
inevitable cuando no hay soluciones directas y eficaces de los problemas. Tal libe-
racion es ineficaz en el plano mismo de la necesidad material, por €j., la enferme-
dad; pero tiene una funcion en el piano sicolégico o espiritual. Se debe reconocer
esta funcién, que no deja de tener algin valor.

Cabe hablar en este caso de conciencia alienada, porque no descubre las cau-
sas reales y soluciones eficaces de los problemas. Pero hemos de reconocer asimis-
mo que la liberacion por proyeccidon de angustias resulta inevitable, supuesta dicha,
conciencia. Una simple desvalorizacion tedrica de ella es ineficaz. La Unica salida va-
lida es la que provoca una nueva practica que libere realmente de la situacion angus-

tiosa.
Para juzgar este aspecto de la RP se debe considerar la manipulacion ejercida

por quienes estan en el poder. La estructura de poder dirige la liberacion de angustias
del pueblo hacia una religion pasiva y alienante. Manipula el sentimiento religioso
para sus intereses. Reprime las manifestaciones que pueden llevar a una liberacion in-
tegral del pueblo. El juicio de la alienacién religiosa recae, en primer lugar, contra
los que manejan al pueblo y lo mantienen dormido y sumiso.

Esta manipulacion nunca es total. La cultura del pueblo se sigue mantenien-
do. La religion es afirmacion de la identidad del pueblo y refugio para sus expresio-
nes culturales propias. Hay pues, una gran resistencia cultural contra los patrones
de vida foraneos. Este dato manifiesta que el pueblo, aunque se halla dominado,
no esta totalmente vencido. Hay en él un potencial de liberacion.

Lo mismo cabe decir de la capacidad de subsistencia del pueblo, especialmen-
te del pueblo indigena. Reducido a una situacion de despojo casi total, ha sido ca-
paz de subsistir durante siglos en condiciones realmente infrahumanas. Su religiosi-
dad lo ha ayudado a encontrar un sentido a su vida infrahumana. Vale la pena resis-
tir y vivir dando testimonio colectivo de un proyecto de vida distinto al de los do-
minadores; de ahi la capacidad de esperar contra toda esperanza.
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4.4. LUCES Y SOMBRAS DEL HUMANISMO POPULAR  HLACSO-sibtiotecd

En el conjunto de manifestaciones de la cultura popular se descubre el respe-
to a la dignidad de la persona humana como valor fundamental, tanto en las rela-
ciones interpersonales como en las socio—econémicas. La persona humana tiene una
esencial referencia comunitaria, pues dentro de la comunidad se realiza como per-
sona y es reconocida como tal. Esto es el primer principio del humanismo popu-
lar.

Enumeramos algunas facetas que avalan las afirmaciones anteriores.

La economia tiene como objetivo la subsistencia de cada miembro de la co-
munidad. De ahi la exigencia de compartir y solidaridad.

La fiesta es expresion colectiva del sentido de la vida como afirmacion de la
persona comunitaria. Si hay algin ahorro, normalmente forzoso, no es para acu-
mular, sino para celebrar y festejar algun acontecimiento de la propia familia o de
la comunidad. El pueblo celebra en la fiesta su ser comunitario.

De ahi se reconocen como valores fundamentales los que responden a esta
perspectiva: amistad, hospitalidad, alegria, colaboracion, solidaridad, abnegacion.
El sentido de la eficacia, del ahorro de plata o tiempo, del rendimiento producti-
vo, de la seguridad personal estdn, por el contrario, practicamente ausentes. Al me-
nos no se consideran como valores estimables por si mismos, si bien cierto sentido
de eficacia es imprescindible. El pueblo ha encontrado soluciones eficaces a sus pro-
blemas de subsistencia.

La mentalidad popular es totalizadora. Abarca al hombre entero. No hay dico-
tomia o dualismo en sentido propio. En tres aspectos: sensibilidad—razén, indivi-
duo-comunidad, fe—vida. Su tendencia a lo sensible y concreto es una forma de
vivir la totalidad sensible—racional del hombre. La religion se presenta referida a
hombre entero, y no sélo a lo racional o espiritual. El sentimiento religioso abar-
ca al hombre completo. El individuo esta integrado en la comunidad; es persona
en ella y por ella. La fe no esta aparte de la vida, sino en total relacién a ella. Da
sentido a la vida y se expresa en todos los acontecimientos de la existencia. Lle-
ga también al ambito de la justicia, revelando de algin modo el anhelo de justicia
en el recurso a los santos protectores. La dicotomia fe—vida es propia de una prac-
tica religiosa en medios burgueses, en los que ha penetrado la privatizacion de la
fe; pero no en ambientes populares.

Este conjunto de aspectos parecieran ofrecer un humanismo puro e integral,
exento de egoismo y limitaciones. Nada maés alejado de la realidad. Por ello hemos
de ver las sombras del mismo, no poniendo las luces por un lado y las sombras por
otro, sino comprendiendo que luces y sombras son dos caras de una misma reali-
dad. Tampoco se deben absolutizar tales luces y sombras. Son tendencias o insis-
tencias de una forma de ser y actuar.

La comunidad reduce el ambito propio de la persona. Las tradiciones y cos-
tumbres sociales no admiten contestacion. Transgredirlas es negar el ser de la comu-
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niad y, por ende, el individuo queda rechazado y anulado. La religion favorece esta
tendencia, al sacralizar esas tradiciones y costumbres. No queda espacio para la li-
bertad de conciencia. Se favorece el gregarismo.

Falta sentido de responsabilidad histérica como resultado de lo anterior. La
fuerte tendencia a mantener la tradicion lleva a rechazar todo cambio. No hay cam-
bio bueno. Los cambios estan sin mas censurados. La religion robustece esta tenden-
cia al subrayar el réspeto a la tradicién como valor sacro incuestionable. Esto no es
una censura de toda religiosidad popular. La del pueblo judio alcanzé un grado emi-
nente de sentido de la historia, en referencia a Dios liberador. Pero no es asi como
nuestro pueblo vive su religion.

La tendencia a sensibilizar revela la indole del “pensamiento popular". Es de
caracter particular y concreto. Mostrando un aspecto positivo por el lado de la tota-
lidad, es a la vez sintoma de falta de desarrollo de lo racional. Los aspectos parti-
culares y concretos absorben el pensamiento popular. Se le escapan los aspectos uni-
versales y abstractos. De ahi la reducciéon de la dimensiéon comunitaria al propio
grupo humano. Falta conciencia critica para ver los aspectos generales de la perso-
na humana, como su conciencia o libertad, o factores generales de los grupos huma-
nos, como opresion, marginacion o explotacion. La religion apoya de hecho esta ten-
decia, al aferrarse el pueblo a costumbres y devociones religiosas, hasta advocacio-
nes determinadas, como algo determinante de su vivencia religiosa.

La unién fe-vida estd muy recortada en la practica como consecuencia de
una conciencia alienada. Si bien toca el campo de la justicia como anhelo, falta con-
ciencia de responsabilidad historica colectiva. EI conformismo y la resignacion mues-
tran un anhelo frustrado de justicia, tal vez mas como signo de impotencia que de in-
diferencia o quemimportismo.

En este juicio general hay que tener en cuenta lo que anotamos anteriormen-
te de la manipulacién de los que detentan el poder. Se requiere echar una mirada glo-
bal al proceso de dominacion operado en L.A. desde la Colonia. La necesidad de au-
todefensa ha llevado al pueblo a refugiarse en su cultura y religiosidad como Unico
ambito propio. Esta autodefensa explica, en parte, reacciones como la oposicién a
cualquier cambio. Juicios extremadamente severos no tienen en cuenta este dato.
Lo negativo es, en buena medida, reflejo de la dominacion social y cultural.

5 DOMINACION CULTURAL

La RP es el resultado de una articulacién cultural. Este es un dato histérico
de suma importancia para leer por dentro (- entender) la RP. Cada vez se puede
hablar menos de culturas puras. Hay articulaciones culturales: e.d. sintesis que son
resultado de la relacién entre varias culturas. En el caso de L.A. la RP es el produc-
to de Ila religiosidad pre-colombina y la evangelizacién cristiana. Este fenomeno
se desarroll6 en el marco de la dominacién colonial y guarda este signo. La evan-
gelizacion vino traida por los conquistadores. Esto no es un juicio de valor contra
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el proceso de evangelizacion, sino la constatacion de un dato tal como es percibido
por los indigenas. Los conquistadores no traen sélo la evangelizacién, sino toda su
cultura, que se presenta como superior y dominante. Ante ella la cultura indigena
gueda como dominada y en situacion de inferioridad. De la articulacién entre am-
bas surge la RP latinoamericana.

Vamos a dar un juicio de valor sobre los elementos positivos—liberadores y
negativos-alienantes de las dos culturas articuladas. Lo hacemos en base a la pers-
pectiva del Reino de Dios, de que hablabamos en el capitulo anterior.

5.1. ELEMENTOS LIBERADORES
5.1.1. En lacultura dominada

a) Sentido comunitario, solidario, de acogida.

b) La economia al servicio de la subsistencia de las personas. El trabajo al
servicio del hombre.

c) Resistencia colectiva: capacidad de subsistir en condiciones infrahumanas.
Reconocimiento y defensa de los valores propios con capacidad de lucha
y organizacion subterranea para ello.

5.1.2. En la cultura dominante

a) Conciencia de la historia: el hombre gestor de ésta. No existe el destino
como independiente del hombre.

b) Aplicacion de la ciencia a la naturaleza: la técnica como dominio de la
naturaleza para ponerla al servicio del hombre, para que no sea hostil
aél.

c) Conciencia personal: la persona como conciencia critica ante el mundo
y la sociedad con derechos inalienables.

5.2. ELEMENTOS ALIENANTES

5.2.1. En la cultura dominada

a) Sacralizacion de la naturaleza que lleva a una visién magica y a una visién
ciclica de la historia. Origina comportamientos magicos, conformistas o
fatalistas.

b) Tradicién entendida como estancamiento: simple fuerza de la constum-
bre. Engendra pasividad y falta de vision critica.

c) Interiorizacion de la dominacién: de ahi procede la falta de conciencia
del conflicto cultural, el complejo de inferioridad y la tendencia a la imi-
tacion mecénica.
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5.2.2. En la cultura dominante

a) Absolutizacion del crecimiento economico: la economia en funcién de
la acumulacion creciente del capital. EI hombre subordinado ai trabajo,
y éste en funcion de la ganancia. El dinero vale més que la persona. La
persona vale por lo que tiene; no por lo que es. El motor de la historia
es el interés individual: de ahi el individualismo, la competencia, el arri-
vismo y el consumismo artificial.

b) Imposicién: la cultura dominante se considera como universal y supe-
rior. Se impone por la fuerza de las armas, despreciando o manipulan-
do las culturas "inferiores".

c) Poder basado en la fuerza, no compartido, sino entregado a las élites,
para que sean correa de transmisién de la cultura dominante.

En esta breve presentacién de ambas culturas hallamos la raiz de los valores
y contravalores de la RP, si afiadimos el significado profundo del evangelio. Creemos
haber aportado con ello un aspecto fundamental a la comprensiéon profunda de la
misma. Con alguna frecuencia se oyen criticas demasiado generales e ingenuas que
ponen todo lo negativo del lado de la cultura occidental y todo lo positivo del lado
de las culturas aborigenes. Por supuesto hay quienes invierten los términos. La rea-
lidad es mucho mas compleja, cuestionadora y rica. ;Por qué no pensar que las cul-
turas articuladas contienen riquezas latentes insospechadas? Las criticas excesiva-
mente negativas de la cultura occidental en el fondo suelen ser farisaicas. Proceden
de quienes han sido educados en ésta. Su capacidad critica proviene de ella. En es-
tas circunstancias el rechazo de la propia cultura encubre un complejo de culpa de
signo negativo. Es mucho maés enriquecedor dejarse cuestionar por las culturas autdc-
tonas para llegar a sintesis mas ricas, sin dejar de reconocer los aspectos positivos
de la propia cultura.

5.3. ACULTURACION SINCRETISTA

Con la presentacion de los rasgos alienantes y liberadores de la cultura domi-
nada y dominante tenemos base para una valoracién global de la RP en cuanto domi-
nada.

La dominacion produce el fenédmeno de aculturacién y sincretismo. Este fe-
némeno es simultaneamente signo de resistencia y de aceptacion. La dialéctica re-
sistencia-aceptacion muestra una situacion de conflicto cultural. Se trata de una
articulacion cultural distorsionada. La cultura dominante cubre la cultura domina-
da, pero la penetra s6lo parcialmente, como a la brava. Tal penetracion es al mo-
do de la cultura dominada. Es decir, ésta crea una sintesis distorsionada. Por un la-
do, refleja y rechaza la cultura dominante y, por otro, expresa la cultura dominada
en forma no—oficial o encubierta.
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Desde luego, se acepta todo aquello que corresponde a las tendencias de la
cultura propia: por ejemplo, la exigencia de hierofania en lo sensible y concreto
encuentra eco en los santos traidos por los evangelizadores y en las miultiples proce-
siones. El pueblo se aterra a todo esto como el exponente més idéneo de su propia
cultura.

En otros casos se provoca un rechazo de las formas de la cultura dominante.
De ahi la terquedad del pueblo ante las innovaciones y cambios propuestos por la
Iglesia oficial. Son considerados, en principio, como agresiones a la propia identi-
dad.

No pudiendo expresar en los ritos oficiales de la Iglesia su propia cultura reli-
giosa, el pueblo recurre a practicas no—oficiales: por ejemplo, el matrimonio propio
de los indigenas y el ritual de la fiesta patronal y de los velorios de difuntos.

Hay una variante de esta Gltima tendencia: expresar la propia cultura en for-
ma encubierta: e.d. sirviéndose de las expresiones de la cultura dominante. Esta es
la faceta mas caracteristica y cuestionados del sincretismo religioso. El pueblo "re-
crea" su religiosidad tomando pie de la religiosidad oficial que se le impone. Pone-
mos un ejemplo.

Los indigenas veneraban a la Pacha—mama como divinidad femenina fecun-
dados. Para ellos lo femenino y materno es apertura a la divinidad frente a lo mas-
culino y paterno, que es agresivo y dominador. A esto se aflade que el Dios Todo-
poderoso del cristianismo se asimila a la imagen del patron que domina. Parece, se-
gun esto, bastante probable la hipotesis de que el arraigo de la devocién a la Vir-
gen en Latinoamérica tiene como base la adoracién precolombina a la Pachamama.
En esta devocion el indigena expresa "subrepticiamente" su veneracion a la Pacha-
mama a la par que su protesta contra el sistema de dominacién. Simultdneamente
destaca el aspecto de amor y fecundidad de Dios segun la sensibilidad popular. El jui-
cio del pueblo contra el sistema de dominacién alcanza al mismo proceso de evan-
gelizacion en cuanto sirvi6 de vehiculo y justificacion para aquélla. Esta hipotesis
no pretende ser la explicacion completa de la devocion popular a la Virgen; pero
si recoge elementos a tener en cuenta.

Este conjunto de aspectos explica: a) la resistencia a reconocer y aceptar los
valores de la cultura dominante; de ahi el empecinamiento en mantener ciertos ritos,
practicas y creencias que nos parecen ahistéricos desde la cultura occidental, b) La
distorsién de los valores de la propia cultura. Al penetrar la cultura dominante, pro-
voca rupturas en los valores culturales autoctonos. Se da una inclinacion creciente
hacia el individualismo y arrivismo, que ponen en peligro los vestigios de costum-
bres comunitarias y solidarias ancestrales, c) La creacién de una sintesis que impli-
ca nuevas posibilidades. Entendido esto como un proceso en marcha, que hay que
potenciar, pues abre perspectivas insospechadas de evangelizacién y liberacion.
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6. EXIGENCIAS DE EVANGELIZACION

Basados en una practica pastoral en equipo, reflexionada a la luz de la fe, con-
cluimos este trabajo recogiendo algunas exigencias para la evangelizacion de la RP.
Las agrupamos en tres apartados: 1) Practica de liberacion historica. 2) Método.
3) Actitudes pastorales.

6.1. PRACTICAS DE LIBERACION HISTORICA

El Concilio Vaticano Il fue una gran sacudida para la Iglesia. Uno de los as-
pectos que cuestiond fue el de la liturgia, incentivando la exigencia de una renova-
cion litargica. Algunos llegaron a pensar que ésta seria la punta de lanza para otros
muchos cambios necesarios. La experiencia ha mostrado que quienes empezaron
por la liturgia se quedaron en ella. En la actualidad se estaria dando incluso una in-
volucién litargica. Quienes plantearon como lo primero y fundamenta! el transfor-
mar la realidad misma fueron méas audaces en las renovaciones litlrgicas. Este he-
cho denota que la primera exigencia de evangelizacion es transformar la realidad
de injusticia, marginaciéon y pecado. De aqui brota una auténtica conversion que
trae como consecuencia otros cambios necesarios: en la liturgia, en la teologia, en
la espiritualidad. Las expresiones y simbolos litdrgicos por si mismos no son media-
cion adecuada de liberacion. La mediacion fundamental no es simbdlica, sino real e
histérica. No basta cambiar las expresiones, sino transformar la historia real de los
hombres.

Enumeramos algunas exigencias de esta practica de liberacion:

— Tarea de conscientizacién: ayudar a tomar conciencia critica de la situa-
cion, analizando sus causas y consecuencias. La Palabra de Dios leida, en comuni-
dad estd comenzando a ocupar un puesto central en la RP. La lectura comunitaria
de la Palabra de Dios, hecha por el mismo pueblo, le estad ayudando a leer su reali-
dad a la luz de la fe y adescubrir la dimensidon histérica.

- Préactica de liberacion: se requiere una liberacion real que llegue a las cau-
sas y consecuencias de las situaciones de opresion y esclavitud. Solo asi el pueblo
se libera de sus angustias, superando una proyeccién alienante de las mismas en el
area devocional. Esta liberacion es un proceso colectivo de organizacion y lucha
en contra de la mentira e injusticia y en pro de una sociedad justa y fraterna.

— Celebracion de la fe: la liturgia debe celebrar momentos importantes de
las luchas de liberacion del pueblo y expresar en gestos reales el compromiso soli-
dario del pueblo con otros hermanos necesitados.

- Ayudar a que el pueblo recupere la fiesta religiosa, alli donde esté acapa-
rada por personas influyentes o comerciantes, para que sea vivencia de comunidad
y fraternidad y el pueblo vaya recuperando su poder.
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- El sujeto primero de este proceso es el pueblo sencillo, los pobres segin
la biblia. Ellos son los primeros evangelizados y evangelizadores, portadores de la
causa del Reino de Dios. El proceso de liberacion debe hacerse desde el pueblo, con
el pueblo y para el pueblo.

- Esta transformacioén histérica no se realiza s6lo en el compromiso personal,
carismatico, de los lideres. Requiere de grupos organizados. Estos con sus lideres o
animadores deben estar vinculados a la gran masa de los pobres.

- La Iglesia como institucion estd comprometida en esta tarea. No es sélo pro-
pia de grupos minoritarios de cristianos.

6.2. METODO

Método' y tarea histérica van unidos. En el método agrupamos aspectos de la
misma tarea de liberacion, que nos revelan un procedimiento correcto para ella.

- Coherencia entre practica de liberacion y celebracion de la fe, entre praxis
humana y ritos religiosos.

- Partir de lo concreto: accion—reflexion-accion.

- Participacion real del pueblo a todos los niveles: preparacion de celebracio-
nes con responsabilidades compartidas, recuperacién y creacion de signos, simbolos
y expresiones populares, didlogo.

- Rescatar el contenido teol6gico y el simbolismo de las practicas religiosas
populares, para elaborar una teologia popular y evitar que las expresiones de fe y los
ritos se vuelvan signos vacios.

- Tener en cuenta los momentos mas importantes de la RP, que suelen ser las
grandes fiestas de Navidad y Semana Santa, las fiestas patronales y ciertos aconteci-
mientos familiares y sociales. Otras celebraciones litdrgicas dicen poco al pueblo.

- Partir de los valores del humanismo popular. Estos deben ser tomados co-
mo aspectos fundamentales del anuncio del evangelio, haciendo practico el princi-
pio de encarnacion formulado por San lIreneo: "Lo que no es asumido no es redi-
mido".

6.3. ACTITUDES PASTORALES

Los agentes de pastoral son los que mantienen en buena medida una religiosi-
dad alienante o impulsan una evangelizacion liberadora. De ahi, pues, conviene revi-
sar sus actitudes para que la RP sea potencial de evangelizacién liberadora. He aqui
algunas exigencias:

- Amor y respeto al pueblo: acercamiento y estima del pueblo, compartien-
do su vida, y dejandose cuestionar por su situacion y evangelizar por sus actitudes
de acogida, desprendimiento y solidaridad.

- Trabajo pastoral en equipo con analisis de la realidad en todos sus aspec-

81



tos y evaluacioén de los resultados y deficiencia, a la luz de la fe.

— Respeto critico de la RP: apertura a las expresiones de la cultura y religio-
sidad del pueblo, para conocer y valorar las motivaciones profundas del alma popu-
lar. Desde ahi vendra el cuestionamiento a Jas desviaciones y el apoyo a los elemen-
tos positivos de la RP. Tener en cuenta lo que hemos anotado mas arriba sobre el
proceso de articulacion cultural, para no poner s6lo de un lado los aspectos liberado-
res o alienantes.

— Cuestionar las actitudes ingenuas de muchos agentes de pastoral y, para ello,
tomar en cuenta las aportaciones de las ciencias sociales. Hay agentes de pastoral
gue, con poco sentido critico o con bastante hipocresia, hacen una defensa cerra-
da de La RP alegando que "todo es puro, limpio y sano".

— No manipular la RP para mantener el poder social o econémico de los agen-
tes de pastoral o para mantener una pastoral tradicional que legitime la situacion de
injusticia en que vive el pueblo. Una de las exigencias para esto serd deslindar lo sa-
cramental y econémico, buscando formas voluntarias de financiamiento.

— Revisar las actitudes impositivas de los agentes de pastoral que suelen jus-
tificarse en la supuesta ignorancia del pueblo o en nombre de un proyecto de evan-
gelizacién que descalifica o no toma en consideracién ni las motivaciones ni las ex-
presiones de la RP.
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RELIGIOSIDAD POPULAR: REFLEXIONES CRITICAS
SOBRE UNA EXPERIENCIA (%)

J. Comblin

Se parte del siguiente interrogante: El hecho de hablar de Cristo, no ha per-
turbado un poco la encuesta? Los hombres corresponden al contenido?

UBICACION DEL PROBLEMA.

Qué es la religiosidad? Cuando decimos religiosidad popular estamos hablando
de dos cristianismos: el nuestro que lo creemos bueno, vy, el del pueblo, el de ellos. . .
Usamos esta expresion cuando nos situamos fuera del pueblo. Esta es una expresién
ambigua porgque supone que hay personas que no tienen esa misma fe.

Cual es el problema?
Por qué hemos perdido esa fe que fue la de nuestros abuelos?
Por qué hemos sido infieles a esa/eligion?

El problema es la division que se ha producido tanto en la Iglesia como en la
poblacién. Una vez que uno se ha salido del pueblo y ha pasado por las escuelas, es
muy dificil comprender lo que piensan los otros.

Se llega a tener un vocabulario distinto. Se llega a decir palabras diferentes
con contenidos distintos en unos casos, y en otros, se puede estar diciendo lo mis-
mo con palabras distintas. Qué es Jo que hay detrds de todo esto? No podemos adi-
vinar los pensamientos que estdn detras de las palabras; es mejor ver las acciones,
los comportamientos, las actitudes, y, ver en qué circunstancias se invoca a Jesus. Cua-
les son los canales o los caminos para conocer a Jesus? No es el libro, el Evangelio,
lo que lleva al pueblo a un conocimiento de Jesus, porque la mayoria no lee o lee
poco. Ni siquiera en las misas se lee bien. Lo que entra por el Evangelio es poco. Las
mayorias no conocen aJesus por el Evangelio.

LA IMAGEN COMO MEDIO DE CONOCIMIENTO DE JESUS

Si no es el Evangelio, de donde viene el contenido del conocimiento de Jesus?
Viene de las imagenes de Jesls que se ha mostrado a pueblo. El tipo de contenido

(*) Este articulo forma parte de un encuentro celebrado en Riobamba en Julio
de 1983i en él se recogen algunas fases del trabajo que nos han parecido com-
pletar las aportaciones del autor.
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que entra por los ojos es méas sencillo que el que entra por los oidos. Las imagenes
que se han difundido entre el pueblo revelan que el conocimiento que tiene de Jesus
es muy sencillo y no puede ser expresado en palabras. Hay una serie de temas que se
repiten con insistencia: el Cristo crucificado, sufriente, y temas que se ignoran o se
silencian: Cristo rey, emperador, Cristo victorioso, resucitado.

Las imagenes se seleccionan porque el conocimiento que se adquiere por los
ojos queda fijado mas hondamente que cualquier otra forma de conocimiento. Por
ejemplo la evangelizacion en el momento de la colonia se cuidaba de presentar un
Cristo victorioso, resucitado por las consecuencias fatales que podia tener en el es-
clavo que habia que someter. Algunos evangelizadores que no entraron en este tipo
de evangelizacion, fueron devueltos a Espafia bajo el pretexto de no tener vocacién
para América Latina.

Existen dos formas de mostrar y difundir las imagenes:

imagenes fijas o estéticas que se exibe en los templos,
las procesiones, que es el movimiento de las imagenes con el cual se identi-
fica el pueblo.

Transmitir un conocimiento al pueblo a través de una expresion verbal, se ha-
ce muy dificil porque no hay una experiencia directa ni una visualizaciéon del conte-
nido.

A qué lleva la identificacion del pueblo con estas iméagenes? La experiencia de
los jesuitas de insistir con la imagen del Sagrado Corazén, en las campafias de evan-
gelizacion, ha demostrado el éxito de utilizar este canal para las mayorias del pueblo.
Esta imagen se origind en el Siglo XVII. Mas tarde los franciscanos hicieron lo mis-
mo con la imagen del crucificado. Lo que importaba era llegar al pueblo y no tanto
el contenido que se transmitia.

No es facil cambiar las imagenes porque hay una resistencia inmediata a causa
de la identificacion. Pero no es imposible. Ninguna de las imagenes existentes ha sur-
gido espontaneamente.

En los ultimos siglos no se ha dado importancia a las imagenes. Por eso no han
evolucionado. Hay una interrupcion de doscientos afios porque la Iglesia ha dado
prioridad a los métodos intelectuales de férmulas, discursos para formas élites. Esto
ha demostrado que la Iglesia, siguiendo los principios de la escuela vigente, ha ocu-
pado un método de seleccion y no de formacion. Es una metodologia que lleva a una
clasificacién de las personas.

El problema sigue sin solucién dado que el abismo entre élites y masas es cada
vez mayor. Incluso las CEB han tenido dificultad de alcanzar a las masas porque no
existe canal de comunicacion.

El problema se plantea asi:

Como dar un contenido nuevo a las masas?
Como lograr un lenguaje comun entre élites y masas?
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Cudles son las imagenes que pueden dar un nuevo contenido?

Las religiones que tienen éxito actualmente son las religiones orientales, como
la hindd y las animistas africanas. Estas religiones reprimidas en épocas anteriores,
ahora que tienen posibilidad de expresarse atraen adeptos porque han venido por un
canal adaptado al medio. Estas religiones se basan fundamentalmente en iméagenes y
liturgias y carecen de contenidos conceptuales.

Junto a la imagen es necesario mezclar el gesto y la expresion corporal. Estos
gestos se han perdido para los intelectuales. El pueblo necesita de los gestos porque
no puede expresar su fe de forma abstracta como los intelectuales. Los gestos estan
también seleccionados. Se reserva al pueblo el gesto de caminar, de acompafar a la
imagen, estar de pie, arrodillarse; este Ultimo que significa subordinacion y someti-
miento. El gesto de los intelectuales es permanecer sentados, es la actitud de quien
escribe. EI mundo moderno ha desintegrado al cuerpo, lo ha convertido en una ma-
quina, asi ha quitado todo valor al gesto y a la expresion corporal.

El canto es una forma de gesticulacion. El canto religioso popular ha sido aban-
donado hace unos 200 afios y reemplazado por cancionetas que no son cantos reli-
giosos porque no expresan un contenido de fe. Las letras antiguas eran repetitivas
y facilmente asimiladas por las masas.

La burguesia se ha olvidado que el cuerpo tiene un lenguaje y que no solo
funciona la cabeza. Asi la ilusion del intelectual es comunicar al pueblo su forma
cultural de expresar la fe creyendo que es la mejor. Esta religion intelectual no tiene
salida porque no va a llegar nunca a las masas.

A pesar de todo esto la Iglesia se va intelectualizando. Es una forma de buscar
la seguridad, por un lado conceptualizando todo y reduciendo la fe a definiciones
y féormulas a las que el pueblo deberia "ascender"; por el otro, silenciando conte-
nidos para evitar las reacciones del pueblo. Como ejemplo el triunfo de la vida, la
resurreccion. Por eso no se han desarrollado imagenes en este sentido.

Como va a permitir una Iglesia intelectualizada que se expresen en su interior
las masas populares? CO6mo podemos discernir que el conocimiento que tiene el pue-
blo a partir de las imagenes de Jesus, el Dios hecho hombre, o es una pura represen-
tacion?

El conocimiento de Jesucristo se da a través de personas concretas que son i-
magen de El. La fe en las imagenes se hace real cuando se encarna en una persona.
Para que esa fe sea fe cristiana necesita modelos concretos que lleven a una realidad
vivencial. Esta es la fe que da vida a las imagenes. Cuando no se da este tipo de mode-
los no hay evangelizacion posible. Las imagenes son necesarias para reconocer el he-
cho. No se puede evangelizar prescindiendo del evangelizados

Sin embargo, no hay una metodologia para fabricar cristianos. La planifica-
cién pastoral no puede revelar el surgimiento de santos. Cuando aparece un cristia-
no auténtico, imagen viva de JesUs es necesario aprovecharlo y saber mostrarlo. No re-
ducirlo a su grupo familiar. Para evitar que las imagenes vuelen al cielo es indispensa-
ble darles un contenido humano. No se puede reemplazar a las personas por discur-
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sos. La presencia de personas asi es carismatica y no aparece con la misma densidad
en todos los lugares y en todas las épocas. Esto plantea un problema pastoral: abrir
las posibilidades de crecer y desarrollarse a quienes tienen este carisma. Obtener
este carisma no es cuestion intelectual, es cuestion de hacer lo que hizo Jesls. Hay
muchas personas que funcionan como santos aunque no se reconozcan con lenguaje

eclesiastico. La masa se convence por la actuacion de estas personas.
La tentacion esta alla donde no se deja actuar al Espiritu, o se pretende man-

tener el orden establecido y se da la lucha enconada por el poder, la ambicién. Hay
personas con el carisma de liberar de estos demonios. Los demonios, cuyas imagenes
han variado muy poco, son fuerzas no puramente humanas que quitan la libertad a
las personas.

RELIGIOSIDAD Y LIBERACION DEL PUEBLO

¢,Qué busca la gente en Jesucristo? ;Por qué son atraidos por las imagenes?
¢Cudl es el movimiento que lleva a esa gente a la imagen? ;Qué es lo que les convoca y
el cambio que se produce en ellos?

Lo que buscan es la vida, el animo, la fuerza para vivir. El problema de la vi-
da ha dejado de ser problema para sacerdotes y religiosos y asi pueden dedicarse
a otras actividades hasta a planificar la liberacion del pueblo.

La liberacion para la gente de América Latina es algo vital. Los problemas
son el pan de cada dia, como sobrevivir a las enfermedades; el espacio para vivir
es tan reducido y siempre lleva a peleas; la vida es una continua lucha.

La exigencia de esta liberacion se concretiza en como tener fuerzas para vi-
vir? Jesus es el que da fuerzas para vivir, la incredulidad es un lujo de los burgue-
ses. La gente pobre necesita de Dios para vivir porque su porvenir no esta asegura-
do. Sin embargo, la gente sabe que si bien Dios le da la fuerza, ellos deben hacer
algo.

;Como pensar en otra liberacion si no tienen la fuerza para vivir/ El suple-
mento de energia s6lo puede darlo JesUs; pero, eso, serda solo una ilusién? Si reco-
mienza cada dia abriéndose para la vida, no es ilusién, es fuerza real. La religion da
fuerzas para vivir pero es algo individual. El signo de la santidad es pensar en los
demas, alli la religion se hace cristiana.

Tanto por arte de los politicos como por parte de la iglesia hay una incom-
prension de esta lucha de liberacion del pueblo. Sinembargo el pueblo actuara a otro
nivel cuando haya condiciones histdricas para ello.

Lo bésico para el pueblo es la vida. Los partidos politicos han fracasado con
el pueblo porque no parten de su necesidad elemental de subsistencia. Desde el pue-
blo la liberacion se orienta hacia la posibilidad de vivir. Hay que colocarse en la nece-
sidad real de liberacion del pueblo.

Muchas veces las devociones quieren ser desviadas por los ricos y por €l clero,
pero el pueblo no cae en este tipo de manipulaciones.
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TRABAJO EN GRUPOS
PREGUNTAS

1.- Enumerar las imagenes que mas fuerza tienen en el pueblo. Sefialar las tres prin-
cipales.

2. -¢Qué habra que hacer para rescatar el valor liberador en estas imagenes?

3. -¢Qué nuevas iméagenes liberadoras debemos buscar.

RESPUESTAS DE LOS GRUPOS

1. -Una imagen que aparece constante en todos los grupos es la imagen del JesUs
del Gran Poder. Otra imagen bastante frecuente es la del Nifio Jesis. A nivel
nacional se nota que la imagen de mayor acogida es la del Sagrado Corazén.
Y en la Costa el Cristo del Consuelo.

2.- Como método para rescatar el valor liberador en estas imagenes se propuso
lo siguiente:

- No quitar imagenes y procesiones pero tampoco fomentarlas.

- Dar a conocer la historia de Jesus, la razén de la imagen, confrontando
con el Evangelio.

- Identificar las necesidades del Pueblo relacionadas con una imagen.

- Mirar cobmo una imagen es sentida en el pueblo y descubrir las implica-
ciones liberadoras.

- Hacer la distincion entre los intereses econdémicos, los vicios, las utiliza-
ciones y la devocioén del pueblo.

- Asumir las fiestas preparandolas con el pueblo y teniendo en cuenta sus
iniciativas.

- Potenciar los valores del Reino alli presentes.

- Estos valores son: el compartir, la generosidad, la posibilidad de relacion
con Dios. Hay valores como la capacidad de convocatoria, de reunién y
de organizacion que se ponen de manifiesto con motivo de las fiestas y de
las iméagenes.

- Relacionar las imagenes con la problemética social. Personificar las image-
nes.

- Rodear a las imagenes de personas, circunstancias.

- Conscientizacion de los agentes de pastoral para que asuman la religiosidad
popular en unién con la comunidad cristiana mediante una conversion
efectiva al pueblo.

Un grupo ha sefialado valores especificos que se debe rescatar en las siguientes

imagenes:

- En JesUs del Gran Poder: el valor de la Cruz y del sufrimiento dentro
del proceso de liberacién: aprender a dar la vida por los demas.
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- En el Santisimo: La identidad de Cristo con el hombre. La solidaridad
como forma de encarnacion. La asimilacion y la vida.

— En el Sagrado Corazon: rescatar el Cristo familiar que reina por su cora-
z6n, proyectar este reinado a todos los ambitos: social, politico, econé-
mico.

El Grupo de los Campesinos sefial6 que las tres imagenes de Jesucristo en el

pueblo son: los misioneros campesinos, los catequistas y los responsables com-

prometidos con las comunidades en un plan de liberacion.

Las nuevas imagenes liberadoras que han propuesto los grupos son:

— Una imagen de vida y de resurreccion que se vincule, mediante la celebra-
cién, a experiencias de vida y de esperanza.

— Imagenes de vida comunitaria.

- La imagen de un Cristo encarnado en el hombre pobre y comprometido,
ya que el "hombre es la verdadera imagen del Dios de Jesucristo".

— Imagenes vivas entre las personas: obispos, sacerdotes, campesinos que han
dado su vida en la lucha por la justicia.

- Imagenes de Cristo obrero, indigena, negro.

- Imagenes de un Cristo autéctono.

INQUIETUDES QUE HAN SURGIDO

1.-
2.-
3.-

4.-
5.-
6.-

7.-
8.-

Buscar las causas que llevaron a la degradacion del valor de las imagenes.

¢(Como compaginar gestos y ritos con contenido y reflexion de la Palabra?
;Como concretar la iniciativa de buscar lo liberador de las imagenes y las ima-
genes liberadoras?

;Qué método hay que seguir para asumir la religiosidad popular?

¢La oracién ante la imagen, es o no alienacién?

Corresponde a la Iglesia permitir nuevas formas de expresion religiosa del pue-
blo?

¢Es cierto que el pueblo no se deja utilizar?

¢;Cémo pasar de una expresién individualista a una expresion comunitaria?

ACLARACION A LAS INQUIETUDES SURGIDAS EN LA PLENARIA

José Comblin

Para el tratamiento de estas inquietudes se ha hecho la siguiente constatacion

histérica:

Cuando llegaron los misioneros habia una distancia insalvable entre su lengua-

je y la civilizacién oral que encontraron. Asi no se dio ningln contacto entre las dos
culturas. El mensaje no llegé al pueblo.

Hasta ahora, en los seminarios, los futuros sacerdotes aprenden un modo de

pensar y de hablar distinto.
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En la Colonia no se produjo la evangelizacién a través del Evangelio ya que
reemplazaron el Evangelio por el catecismo que respondia mas a sus categorias men-
tales. No se ha anunciado a Jesucristo por la palabra. Esta evangelizacién no ha pene-
trado en las masas. No hay restos visibles de tal evangelizacion. Lo que quedd es el
conocimiento que dieron las imagenes. Este fue el medio para conocer a Jesus.

DEGRADACION DE LAS IMAGENES:;

La degradacion de las imagenes se produjo cuando el sacerdote abandoné las
imagenes como medio de evangelizacion. Las utilizé Gnicamente en el sentido finan-
ciero. El desprecio por las imagenes ha impedido su evolucién. La representacion
de Jesucristo es la del espafiol del siglo XVI, y ésto ha llevado a una fijacion de las
formas y a Una disminucion del contenido. Las imagenes no han evolucionado como
medio de dar a entender a Jesucristo, aunque el fetichismo esta mas en la mente
de los sacerdotes que en la de la gente. Siempre se ha pensado que los campesinos
tienen mentes inferiores y necesitan medios inferiores. Han dado imégenes sin vida.
Las iméagenes se han fetichizado y han perdido su humanidad.

La gente se ha acostumbrado a cierto tipo de imagenes y se resisten a toda ima-
gen nueva. Cuando se les presenta un Nifio Jesls negro la gente se resiste a creer por-
que estd acostumbrada a la imagen tradicional de un nifio blanco y rubio. Esto ha
sido un menosprecio hacia los pobres.

¢Por qué ha disminuido el valor real de las imagenes? Porque evocan cuestio-
nes y situaciones pasadas que no tenfan vigencia histérica actual. Como ejemplo
vemos que junto a un Crucificado se representa los soldados segun el siglo XVI, XVII
o XVIII de Espafa, y no se toma los soldados ecuatorianos del siglo XX.

A partir del siglo pasado los sacerdotes han dado mas valor a su predicacion
con la ilusién de que algo podian dejar, aunque el contenido ha sido muy débil. A
fines del siglti XX qué se puede hacer para rescatar las imagenes después de 500 afios
irreversibles? ;Hasta qué punto la imagen puede ser rehecha, revalorizada?

El problema es mas bien de artistas y artesanos que deben buscar algo que pue-
da convencer a la gente que nos viene a escuchar. El artista habitualmente copia las
imagenes ya existentes; no hay creatividad porque nunca oyeron hablar de esos otros
rasgos liberadores. Los artistas deben tener inspiracion nueva para crear nuevas ima-
genes. Se ha dado una interrupcién del didlogo entre sacerdotes y artistas. Un reen-
cuentro favoreceria el resurgimiento de nuevas imagenes.

GESTOS Y RITOS

La degradacion de la comunidad degrada las fiestas y viceversa. Lo que ha
degradado los ritos colectivos ha sido la penetracion de la nueva civilizacién. An-
tes eran fiestas controladas, expresiones de la comunidad con la participacion de
todos. Otro factor que ha contribuido a esta degradacion ha sido la penetracion
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de los comerciantes/ el deseo de promocién porque la sociedad moderna ofrece mas
cosas. Se ha producido pues una corrupcion de las fiestas y de la ritualizacién.

¢Hasta qué punto se pueden reconstruir las fiestas?

Otra cosa importante es rehacer los gestos, expresion corporal, etc. y esto sé-
lo podemos hacerlo con la gente que tenemos cerca, con la que tenemos contacto.
Es dificil hacer una reeducacion en este sentido ya que habria que buscar una imagen
fuerte y unos medios de comunicacion adecuados, pero de todas formas, esto és una
pretension idealista. Sélo se puede intentar algo con grupos a nuestro alcance, que
pasarian a ser también "grupos élites", fuera de la relacién popular.

Africa ha conservado un tesoro en gestos que sera su aporte a la humanidad.
Es contradictorio creer que los intelectuales, sin cuerpo, puedan crear gestos.

El clero, con su cultura, es el mayor obstaculo en la evangelizaciéon. El pro-
blema es que ellos no estan convencidos de esto y abrirles los ojos no sera tarea fa-
cil.

Hay un rechazo de parte de la Iglesia a las formas de expresion del pueblo.
Como ejemplo, tenemos la misa de los quilombos (republicas negras independien-
tes) del Brasil, en Joao Pessoa, que Mons. Pires, y desde la Sta. Sede, prohibié ha-
cer misas con formas culturales negras. La misa con las formas actuales no es capaz
de despertar a los muertos ni a los vivos. Es pobre de expresion y la participacion de
las masas no existe. Una liturgia viva nunca podra ser creada por intelectuales sino a
partir del tesoro de la humanidad que es lo que tiene valor para todos. Estos gran-
des tesoros proceden del Africa y ia India, alli vamos a encontrar la herencia de la hu-
manidad. Si no es recuperado por la Iglesia sera fuera de ella.

;Como convencer al clero que ellos son el mayor obstaculo para la evangeliza-
cion?

La participacién formal, en las Misas, con respuestas aprendidas, no es parti-
cipacion. El pasado de la cristiandad ha sido casi destruido. #

VALOR LIBERADOR DE LAS IMAGENES

La imagen de Jests del Gran Poder, no explica que Cristo muere como ser-
vicio a los otros. Es el que aguanta hasta el final, soportando sus sufrimientos, per-
manece él mismo (se salva) pero no se visualiza esa entrega de su-vida por los otros;
no hay iméagenes que expliquen ese mensaje. El servicio a los otros es novedad del
Evangelio y viene dado por la presencia de otra persona que da su vida por los de-
mas, es Cristo quien se encarna en esa persona. No hay método de economizar la per-
sona.

No se escucha materialmente esta explicacion, y es tan nueva, que hay que verlo
para creerlo. Cuando se ve a un sacerdote no llama la atencién como alguien que viva

para los demas, se ve que eso es su profesion.
La Unica manera de fabricar santos es que se viva y se contagie a los demas.
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Colocar a las personas junto a otras que viven por el préjimo. No hay un método pa-
ra fabricar gente asf, esto es un carisima, un Don de Dios.

ALIENACION

La alienacion se da, cuando la persona en lugar de buscar su perfeccion per-
sonal estd subordinada a otra. El término es ambiguo. Vistas asi las cosas, el mas
alienado fue Jesucristo que no vivié para él sino para los demas, pero lo suyo fue
una alienacién voluntaria y consciente, no por fuerza u obligacion.

La religion aparta de las luchas conscientes y sociales, esta es la vision del op-
timismo racional: esta que da pie al marxismo tradicional para decir que la religiéon
es “opio del pueblo®. Marx cree que la razén entré en la humanidad y que es el mo-
tor que mueve a los hombres.

Marx explico la religiébn por las relaciones econémicas, que son el reflejo de
explotacién y dominacion de unas clases sobre otras. Esto da pie para pensar que
él nunca tuvo una experiencia religiosa y no vié nunca ningdn modelo religioso cris-
tiano. Marx no vivié con el pueblo, era aristocrata, fil6sofo, sin experiencia de los
obreros sino por los libros; asi no puede imaginar el por qué de lo religioso.

Gran parte de la burguesia sigue siendo incrédula, viven aislados del pueblo
y tienen una vision fabricada por ellos mismos de lo que es el pobre o el obrero.
Lenin reconoce que la revolucion no se hace por los obreros sino por un partido
revolucionario de profesionales. Ninguna revolucion del Siglo XX se ha hecho con
la teoria marxista.

Donde triunfan los partidos marxistas ellos mismos se convierten en nueva
religion, la que se mostr6 como vencedora. Todos los paises comunistas tienen sus
imagenes, en la Unién Soviética se venera a Stalin, la doctrina no se entiende y no
importa. La adhesién al movimiento se hace contemplando la imagen y no compren-
diendo la doctrina.

El hombre no es sélo razon. La vida no se reduce a esquemas racionales. La
religion procede del cuerpo, que es el que tiene miedo a la enfermedad, al hambre.
El hombre normal tiene miedo, es un sentimiento biol6gico. Se vive con miedo y
en miedo. No igual el intelectual que siempre puede encontrar recursos para vivir
bien. Tampoco tienen inseguridad los religiosos porque tienen el porvenir asegura-
do.

No sucede lo mismo con el obrero o el campesino que tienen miedo porque
saben que perder el empleo es perder el pan. Para vencer el miedo no basta el racioci-
nio. Cristo es el hombre que vencié el miedo. Se necesita una motivacion fuerte para
obligar a dar la vida. No hay motivacién humana posible que lleve a eso. Hace falta
motivaciones fuertes, religiosas, para vencer el miedo a la muerte.

Cuando se ataca a la religion, se ataca la razon de vivir, el suplemento que da
fuerzas, que ayuda a vivir. La burguesia es incapaz de comprender la religion como
fuerza de experiencia, de vencimiento del miedo; es incapaz por lo tanto de entender
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el papel de la religion en la motivacién de la vida.

El marxismo contemporaneo revisa su actitud ante la religion. Los paises que
no se emancipan de la ortodoxia rusa no pueden revisar la religién, no lo quieren
revisar porque no saben a dénde les va a llevar la revision. Ahora se ve que el hom-
bre es muy complejo. Desde los origenes de la humanidad hay religiones muy ligadas
a la vida. EI marxismo no ha tocado cuestiones como la muerte. Sin embargo en los
medios populares y campesinos la muerte es muy cercana. El racionalista estd muy
protegido y en caso de guerra vuelven a la religion.

Lo dnico que convence es la convivencia con la gente religiosa, no esquemas
racionalistas. Un ejemplo muy concreto lo tenemos en R. Garaudy y su encuentro
con el hombre africano a quien no le interesa lo econémico, sino cantar, conversar,
liturgia, las fiestas.

EXPRESIONES DEL PUEBLO

La posicion juridica del clero es privilegiada. Es muy dificil que en el pueblo
pueda penetrar su expresion. El clero es receptor de la teologia que le da categorias
de poder. Hay una barrera cultural como en la sociedad civil contemporanea, cons-
truida bajo el mismo modelo. Los que han aprendido la doctrina, tienen el poder
supremo. Los dirigentes de un pais se escogen en un grupo reducido de "selectos"
de la clase que ostenta el poder. Las sociedades burocraticas son fuerzas desintegra-
doras. Impiden asociaciones fuertes de fuerzas populares. A veces logran sembrar la
division de todo, se*da la atomizacion de las personas. Y la television favorece la dis-

traccion individual.
En la Iglesia, en la clase clerical no hay un interés grande, y las Conferencias

Episcopales, no han convencido a las mayorias del clero y se teme que los nuevos
sacerdotes se desintegren aln mas. Al pueblo se le considera sujeto de su accion;
materia que van a trabajar.

rEn el obispado latinoamericano, después de Medellin, bajé el interés. La vie-
ja méaquina de la diplomacia romana ve cualquier movimiento como una amenaza
al sistema verticalista que provoca siempre reacciones muy fuertes. Son muy astutos
y saben descubrir el peligro en cualquier Conferencia Episcopal. Todo viene de arriba
hacia abajo. Los laicos siempre estan recibiendo no pueden expresar su aspiracion.

IGLESIA POPULAR

;Donde esta? La psicosis que hay en torno a la Iglesia popular es combatirla,
ésto actla como factor de intimidacion. El sacerdote se repliega ante este peligro
porgue actia solo si se siente protegido y no le gusta tomar posiciones arriesgadas.

El clero, va a favorecer la expresion popular?

Los Nuncios prohiben a los obispos africanos venir a América Latina porque
es peligroso, sélo podran aprender malas cosas ...
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RELIGION Y FIESTA ANDINAS: RECONCEPTUALIZACIONES

J. Sanchez-Parga

Tanto la fenomenologia de las religiones como la historia comparada de las
religiones (1) han acometido un aislamiento de lo religioso, dotdndolo de una falsa
especificidad, y cuya consecuencia ha sido una larga serie de interpretaciones del hecho
religioso segmentado de la realidad socio-cultural en la que se sitia siempre. Aunque
el método antropolégico, en las obras de los clasicos, corrige este desenfoque de
perspectiva, al comprender la religién en cada sociedad intimamente articulada a to-
das sus estructuras econdmicas, politicas e ideoldgicas, €l riesgo de asignarla a deter-
minados espacios, como las fiestas y los rituales, y de seguir indagando su esencia
en los mitos y en las creencias de cada pueblo hace que lo religioso tienda a quedar
siempre circunscrito a un aspecto o a realidades particulares dentro de una determi-
nada sociedad y cultura.

No ha sido extrafio por ello que los primeros colonizadores, cronistas y misio-
neros en América al encontrarse con algunos pueblos, sobre todo selvaticos, dejaran
el testimonio de una carencia o de una negacion como pueblos "sin religién y sin
Dios" o con una aversion u hostilidad a todo lo religioso. (2). Fue la constatacion
de una falta de instituciones, préacticas, sectores sociales y creencias religiosos y cere-
moniales lo que les indujo a concluir la ausencia de religion en tales pueblos, en la in-
capacidad de entender que dicho fendmeno religioso podia estar muy presente de
manera difusa por toda su realidad socio cultural.

Es este mismo criterio el que en la actualidad orienta las indagaciones religio-
sas hacia lo que la religién ofrece en cada grupo como lo mas especifico y mas re-
presentativo. Con todo se ha logrado un cierto avance al integrar en la comprension
de las manifestaciones religiosas, fiestas, ceremoniales y rituales, la consideracion
de componentes econdmico productivos, socio-politicos y culturales. Pero no se ha
conseguido descentralizar todavia del todo esa supuesta especificidad de lo religioso
ubicdndolo mas alla de tales espacios 0 manifestaciones mas convencionales.

Tales presupuestos van a condicionar, como observaremos mas adelante, toda
una metodologia de la investigacion del fenédmeno religioso y muy concretamente
de la fiesta.



La religion en los Andes

Los estudios sobre la religién en las sociedades andinas han solido incurrir en
dos procedimientos que circunscribieron limitativamente la comprension de la comple-
ja naturaleza del fendmeno religioso:

a) Una orientacién, que se remonta ya a la misma obra del Cronista inca GAR-
CILASO DE LA VEGA, y que tendra su portavoz actual mas representativo en A.
METRAUX (3), identifica la religién andina en las instituciones del incario, en el
sistema de creencias y ceremoniales religiosos y de fiestas instaurado por las clases
dominantes y constituido en ideologia de Estado. Este enfoque, adoleciendo de una
arqueologia de lo religioso en los Andes, tendié a ignorar la religiosidad de las socie-
dades pre-incaicas, y quizas también la supervivencia dé muchas de las creencias
y practicas religiosas tanto durante el imperio del Cuzco como después bajo la domi-
nacion espafiola y la "estirpacion de herejias" iniciada por Toledo. Es este substra-
to religioso de las sociedades andinas el que sigue siendo importante de recuperar
para entender incluso hoy muchos de los comportamientos vigentes en dichos gru-
pos.

b) El otro abordaje de las religiones andinas ha quedado atrapado en los es-
quemas de cristianizacion iniciados por el régimen colonial, al proyectar sobre ellos
una lectura con categorias cristianas y cristianizantes de su universo religioso. Esta
metodologia, que ha tenido sus primeros portavoces en B. DE LAS CASAS y B. DE
SAHAGUN, quienes descubrieron ya valores cristianos en los indios de América,
sigue condicionando estudios mas actuales sobre la religiosidad de los grupos andi-
nos (4); y en muchos casos sigue también condicionando las practicas pastorales
y de evangelizacion de tales grupos, al basarse en el supuesto mas o menos implicito
de que tales grupos son de hecho cristianos o directamente cristianizables, sin que
ello implique —o haya implicado— una transformaciéon radical de las estructuras
sociales, ideoldgicas y culturales de tales grupos.

Estas dos maneras de atajar el problema religioso andino, e incluso esta conse-
cuencia pastoral que es ya por si misma una interpretacion, relevan en el fondo de esa
comprension parcial de lo religioso como fendmeno particular y también especifico,
y que por ello mismo puede ser indagado haciendo una abstraccion relativa del resto
de las estructuras que componen un grupo o sociedad. Es muy curioso que sea pre-
cisamente esta metodologia de investigacion del fenémeno religioso la que contra-
dicen los procesos histéricos y politicos de conquista y colonizaciéon en los Andes.
Ha sido atestiguado con evidencia que tanto los incas en sus campafias de conquis-
ta y colonizacion del Tahuantisuyo, como después los espafioles, "evangelizaron”
también a su manera y tuvieron su propia politica de "estirpacion de herejias (5);
ello formaba parte de las transformaciones socio econ6micas y politicas de su inte-
gracion de las diferentes etnias al imperio del Cusco.

Por esta razon resulta obligado que la investigacion del fenémeno religioso se
reinscriba al interior de un andlisis mas global de los procesos ideolégicos y cultura-
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les, y de aquellas condiciones socio econémicas donde aquellos encuentran su sopor-
te mas objetivo. Ya que es tomando en consideracién la complejidad de lo religioso
gue éste se clarifica transparentando su intima articulacion con la globalidad social.

La complejidad del fenomeno religioso obedece a dos razones principales:
una de tipo estructura!, en cuanto que él sintetiza y condensa en sus raices ideol6-
gicas méas profundas la cultura de un grupo y todas sus estructuras sociales; otra, de
caracter histérico, o quizas mas precisamente arqueoldgico, en el sentido que la re-
ligiobn de un pueblo se conforma siempre como un precipitado de sucesivas estrati-
ficaciones, en el que elementos residuales pueden tener una vigencia tanto en sus
formas originarias como en posibles adaptaciones, y nuevos elementos pueden ha-
ber sido integrados tanto con un sentido nuevo como con sentidos "apropiados”
muy diferentes. Por esto, es quizads en el ambito religioso donde resulta mas difi-
cil viviseccionar tradicion y modernidad, la supervivencia de antiguas significacio-
nes a través de la adopcién de préacticas y creencias nuevas.

Si quisiéramos esquematizar la religion del indigena de los Andes, salvadas
las diferencias entre los distintos grupos étnicos, habria que reconocer que ni es la
religion antigua y tradicional de sus antepasados, ni tampoco la religion cristiana
importada por la colonia y reproducida por las evangelizaciones posteriores. Mas
bien habria que aceptar el hecho de una sintesis original!, y que muy a pesar de to-
das las apariencias ya ha dejado de ser uno de sus componentes y quizas nunca sera
del todo el otro. Es, por recoger la imagen de SOUSTELLE, ese nuevo cauce sur-
gido de la confluencia de dos rios diferentes (6).

En consecuencia, hasta qué punto resulta valido aproximarse a fenémeno
religioso de los actuales grupos andinos a partir de los esquemas de su religion tra-
dicional legados por los antiguos documentos de la arqueologia o de los Cronistas,
o de aquellos otros esquemas pautados por su reciente cristianizaciéon? Por otra par-
te, esta nueva sintesis que parece presentar la religion de los grupos andinos no pue-
de ser investigada Unicamente por un andlisis de los elementos que la componen;
mas certero seria orientar el estudio hacia los mismos procesos de conformacién
de dicha sintesis, para ir despejando de ellos los mecanismos, sentidos y dinamicas
que la han llevado a cabo. X

Tales perspectivas para reenfocar el estudio de las religiones en los Andes su-
ponen una ruptura metodolégica, que implica el recurso a materiales etno-histéri-
cos y etno—graficos alternativos, diferentes de los que se han venido utilizando por
lo general hasta ahora.

Una primera propuesta, ya sugerida mas arriba, consiste en la relectura interli-
neal de aquellos Cronistas como GUAMAN POMA y COBO, que recuperan mas
datos e informacién sobre las sociedades y culturas preincaicas o subordinadas a la
dominacion del Cusco que los que pueden ofrecer, por ejemplo, otros autores como
GARCILASO DE LA VEGA o MOLINA, "el Cusquefio, o CIEZA DE LEON. Esto
permitiria ya una primera decantacion del universo de creencias y practicas, cul-
tura y ceremoniales de las sociedades andinas de aquellas otras institucionalidades
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por la colonizacién del Tahuantisuyo. A este material podria afiadirse otro comple-
mentario y muy ligado a él: los informes de ALBORNOZ y de multiples visitas rea-

lizadas sobre todo en Perd y Bolivia (7).
Otra linea a ser revisada es la interpretacién de la mitologia andina; hermenéu-

tica ésta que no parece haber superado la fase de nutrirse de referencias etnograficas
(influencia de la antropologia norteamericana) (8), o que de caer en el exceso de la
hermenéutica estructuralista de los mitos no nos legaria mas que una mitologia sin
sociedad (9). EI método puede dar aqui un paso tanto mas en falso cuanto que los mi-
tos de un grupo méas que contenidos de su religion expresan una sociologia, y s6lo
pueden ser interpretados como experiencia religiosa en la medida que cifran las creen-
cias que un grupo social tiene de si mismo.

En la perspectiva ya apuntada de captar la "formacion socio religiosa" de los
grupos andinos, un método original es el que abren las investigaciones sobre el arte,
que como el de T. GISBERT muestran de qué manera en la iconografia colonial
se van plasmando no sélo expresiones de la religiosidad tradicional del mundo an-
dino sino también toda una ldgica de transformaciones y asimilaciones de los an-
tiguos cultos y creencias en su contacto con la religion cristiana: I8gica de superviven-
cias y de adaptaciones religiosas (10). Las posibilidades de este campo se han reve-
lado amplias y en ocasiones insélitas para la indagacion de una antropologia religio-
sa. Tal es el caso méas particular que parecen presentar a su vez los disefios Salasacas
en los trajes ceremoniales de fiestas (11), donde la organizacion y figurativa del es-
pacio textil manifiestan una concepcion del mundo, cuyo alcance mitico y religioso
despeja su sentido a la luz de los codigos sociales del grupo.

Dentro de esta misma linea se ubican estudios iniciados por ZUIDEMA (12)
al sugerir como la representacion del espacio, de la misma manera que la represen-
tacion del tiempo, esta sujeta a simbolizaciones de caracter ritual y religioso; y de
la misma manera que hay ceremoniales de la temporalidad destinados a transcender
y celebrar determinados ciclos y periodos, también existen ceremonias que trans-
cienden territorios y distancias, consagrando algunos lugares o marcando el carac-
ter religioso de otros. Tal fendmeno puede ser observado en los desplazamientos
y ocupacion de diferentes espacios que tienen lugar en el transcurso de las fiestas
en el mundo andino.

La religion y las fiestas

Las fiestas siguen constituyendo un amplio y tentador territorio de estudios
sobre la religiosidad de los grupos andinos. Los trabajos antropoldgicos sobre el tema
son numerosos y ricos en todo el area de los andes (13), pero la moderna tendencia
de las investigaciones incurren en un cierto sociologismo, que so6lo puede ser tacha-
do de defectuoso en la medida que no recuperan la sociologia del mismo fenémeno
religioso, de la magia, del ritual, del tabd, de lo totémico o del fetiche, elementos
todos estos investidos, o ya muy ocultados, en el desarrollo de la fiesta. Con esto
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no se critica el analisis sociologico de la fiesta, como el de cualquier otra manifes-
tacion religiosa, sino su extrapolacion al margen de los elementos que la definen .

La proliferacién de estudios sobre la fiesta se ha prestado a interpretaciones
aventureras aplicando, de manera demasiado mecénica, categorias trasladadas de
otras areas culturales muy diferentes, sin verificar el criterio de una «analogia entre
ellas y las correspondientes precisiones conceptuales. Tal ha sido el caso, relativa-
mente frecuente, en el empleo de la teoria sobre el potlach para explicar un pres-
tigio competitivo, que si bien se da en sociedades muy diversas tiene sentidos y fun-
ciones estructurales inconfundibles dentro de cada una de ellas (14).

Un comportamiento y sensibilidad cientificos mas correctos estan abriendo
nuevos derroteros para la investigacion de la religion y de la fiesta en el mundo in-
digena de los Andes, integrando a ambos fenémenos componentes de la realidad so-
cio econ6mica y politica de los diferentes grupos o de las comunidades particula-
res. Pero este intento de obtener una comprension mas total y coherente del hecho
religioso no se agota en detectar su vinculacion con la simbolica y ritmica de los ci-
clos agricolas, con los mecanismos de prestigio y organizacion social, con las instan-
cias del poder al interior de cada grupo (15). Nos parece que un paso ulterior y defi-
nitivo debe consistir en desenclaustrar la fenomenologia de la religion y de las mis-
mas fiestas de aquellos objetos y espacios sociales especificos, de aquellas sus ma-
nifestaciones en préacticas y tiempos particulares, para llegar a entender la religiosi-
dad de cada grupo eny a partir de las estructuras sociales propias.

Esto no excluye la adopcién de un paradigma de andlisis que pueda articular
los tres componentes esenciales que parecen definir la religion de los grupos andi-
nos (y que podrian ser generalizables a otras latitudes del continente) en su periodo
de conformacion después de casi cinco siglos: a) la coexistencia y estrecha relacién
0 asociacion de elementos del cristianismo colonial con aquellos aut6ctonos; b) el
papel social de lo religioso y de su ritual de emulacién, prestigio y cohesion sociales,
tanto al interior de cada grupo como de los grupos entre si; ¢) funcion psicolégico—
ideoldgica como ceremonial de transcendencia y de sublimaciones tanto espacio
temporal como de las condiciones de existencia de un grupo social.

La magia, el totemismo, el tabl, la hechiceria y el fetichismo que han sido
adscritos a la esencia de la religion y de lo religioso a partir de los estudios de las
religiones primitivas, no hacen ya objeto de consideracién en los estudios mas moder-
nos de las religiones, tengan estas un estatuto muy diferente al de las primitivas, co-
mo son las que nosotros practicamos, o0 sean practicadas por grupos sociales que sin
ser del todo moderno, ya no son tenidos como tan "primitivos". Esta desconsidera-
cién por lo magico, lo totémico, los tabus v lo sacrificial (en la medida que han per-
tenecido a la esencia de lo religioso) no dejan de plantear un problema al método
del andlisis y de limitar la comprension profunda de muchos de los fenémenos reli-
giosos que siguen poseyendo un componente de estas cualidades, mas o menos mo-
dificado o camuflado bajo significaciones diferentes sin llegar a eliminar las mas
originarias.
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Una concepcion moderna y secularizada de la religion, incluso los enfoques
sociales, econdmicos y politicos aludidos mas arriba, no pueden prescindir de escru-
tar estos otros aspectos mas ancestrales e intestinos de la experiencia religiosa, pero
no como meras adyacencias o elementos tangenciales sino intimamente enlazados
o inscritos en aquellos. En este sentido nos pareceria correcto la indagacion de los
sacrificial, por ejemplo, en instituciones como la del potlach o en esos otros dispen-
dios de bienes y dinero que tienen lugar también en las fiestas andinas. Ignorar las
formas sacrificiales que existen en todas las sociedades es pasar por alto el importan-
te caracter sustitutivo y desviatorio de la violencia que funciona necesariamente en
ellas, para proteger a la colectividad. Sin comprender una economia de la violencia
que transfiere real o simbdlicamente hacia determinadas victimas la agresion intes-
tina de tensiones, rivalidades y conflictos, tampoco se pueden procesar los meca-
nismos sociales de naturaleza religiosa tendientes a restaurar la armonia de la co-
munidad y a reforzar su unidad social interna. En otros casos es el caracter preven-
tivo de ciertas practicas que por su misma funcién disefian ya el dominio de lo reli-
gioso.

Lo que por otra parte puede defraudar en una antropologia religiosa sobre
los grupos andinos es encontrar la experiencia de lo sagrado, de la creencia y la ri-
tualidad circunscritas a espacios muy particulares y los mas institucionalizados, como
si dicha experiencia religiosa no atravesara otros aspectos supuestamente profanos
como son los de las relaciones sociales, los productivos, los relacionados con la sa-

lud-enfermedad, etc.
Estas negligencias de comportamientos mas cientificos sobre el anélisis cul-

tural no dejan quizas de encontrarse influenciadas por una ideologia bastante exten-
dida sobre la denominada "religiosidad popular”’, la cual es considerada con indul-
gencia o menosprecio como un subproducto de formas religiosas superiores sin to-
mar en cuenta que el fenomeno religioso, probablemente més que ningdn otro fe-
nomeno social, se encuentra atravesado por diferencias ideoldgicas profundas que
en Ultima instancia estan determinados por posiciones y conflictos de clase dentro
de cada sociedad. El error en el que incurren tales juicios sobre la "religion popular"
es que la apreciacion critica se basa no en un criterio social o de clase sino religioso,
cuando ante cualquier fenomenologia de la religiébn es precisamente la experiencia
religiosa de los sectores populares donde mas auténtica y originalmente se manifies-
tan las esencias de lo religioso.

En este preciso sentido, y volviendo a una observacién inicial, constituye un
desenfoque del estudio de la religiosidad de los grupos andinos el segmentarla de
las particulares condiciones socio-econdmicas y de sus procesos histéricos; son ta-
les procesos, y también su relativa marginalidad ideol6gica lo que obliga a recono-
cer en la religién de estos grupos peculiaridades muy propias.

Los componentes socio econdmicos, la economia de prestigio y de dispendio
que las fiestas religiosas ponen a prueba; la ritualidad de "pasaje" que tiene lugar
en ellas; lo uno y lo otro vinculado al sistema de cargos; todo esto encuadra cierta-
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mente la fiesta, pero no circunscribe ni agota sus significaciones religiosas.

Hay en la fiesta indigena algo que la diferencia sustantivamente de otro gé-
nero de festividades: una seriedad del ritual mas profunda y quizas mas estricta que
el aparente desorden y las manifestaciones bulliciosas. Quien la ha vivido por den-
tro habrd hecho la experiencia de la importancia que sus protagonistas prestan al
pape! (sin duda muy poco ensayado, pero muy interiorizado por una transmisién
de generaciones) que les toca representar. La esencia del rito, a diferencia de los he-
chos de la historia, que pueden ciertamente repetirse, reproduce la repeticion exac-
ta de los gestos, y cuyo sentido puede muy bien rebasar la conciencia de su ejecucion.
Tras la fachada de la pantomima hay que entender la necesidad de una mimetiza-
cion. La busqueda del puesto exacto de cada uno de los actores en el momento pre-
ciso responde al mismo imperativo de reproducir una escena, cuyo sentido puede
ciertamente escapar a los protagonistas, pero que en el inconsciente colectivo es el
que los convierte en "sujetos" de una accién cuya dinamica y significaciones se pier-
de en el pasado social mas o menos remoto del grupo.

La fiesta constituye un momento y un sistema de intensas transfiguraciones
sociales, que van desde los mismos espacios ocupados por el ceremonial hasta los ro-
les desempefiados por sus diferentes actores. Simboliza de manera muy particular
estas mutaciones la importancia que ocupan siempre en la fiesta el disfraz y la mas-
cara. Complejo fenémeno plantea esta necesidad de disfrazarse y enmascararse, ya
de antigua funcién maégica en las sociedades primitivas (16), anterior al vestido, y
que indefectible y ritualmente practican todas las sociedades aun las mas modernas.
De origen mitico o legendario, muchos de los disfraces y mascaras tienen que ser in-
terpretados dentro de un sistema complejo de simetrias y oposiciones vigentes entre
ellos, y que releva de la misma hermenéutica que los mitos. Segun esto, una mascara
por si sola no tiene sentido sino inscrita en el cédigo de la mascarada y en relacion
con el sentido que las otras mascaras adquieren dentro de una determinada situacion
o contexto significante. Analoga es la funcion del disfraz. Tras lo uno y lo otro cabe
descubrir en la fiesta esa pulsionalidad colectiva, que es también una regulacién so-
cial, hacia las transgresiones rituales; esa necesidad de subvertir, aunque sélo sea cir-
cunstancialmente, el orden de una sociedad, de trastocar los roles sociales, de esce-
nificar la experiencia imaginaria de un otro orden utdpico, tanto producto del deseo
como del mismo funcionamiento social que necesita regularmente descongestionar
sus controles y mecanismos represivos. Este fendmeno, analogo a otras formas de
transcendencia a las que aludimos mas adelante, tiene un caracter tan religioso co-
mo aquellas. ~

Tampoco la musica y el trago son meras ambientaciones mas o menos profa-
nas del sentido religioso de la fiesta. Ambos componentes, tan esenciales de lo fes-
tivo no son extrafios a lo religioso, contribuyen a alcanzar ese "trance" a dos nive-
les respectivos por una transcendencia del ritmo y de la inspiracion; mientras lo uno
transpone los comportamientos normales de la corporalidad, lo otro abre a todos los
participantes a estados de euforia y de conciencia no habituales, que les permite a
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su vez formas de comunicaciéon o de comunioén tan acordes con el acontecimiento
festivo como con su virtualidad religiosa.

Frank SALOMON en su estudio Killing the Yumbo: a ritual Drama of Northern
Quito (17) no sélo propone una indagacion axaustivade una fiesta religiosa particular
en una determinada zona de la Sierra ecuatoriana, sino que ofrece una metodologia
y hasta una pedagogia de la investigacion de este género de fenomenos religiosos. A
ello se refiere explicitamente el autor cuando se propone los "several plans" de analisis
(p. 203). Estudiar este trabajo de F. SALOMON en términos formales, la légica de
sus procedimientos analiticos, el sistema de relaciones conceptuales que establece
en ese doble movimiento que va de las condiciones y relaciones sociales de un gru
po, y su articulacién a la sociedad nacional, a la produccion de los objetos y prac-
ticas culturales condensados en la fiesta religiosa, es lo que podria constituir un mo-
delo ted6rico metodolégico para aplicar, con la analogia del caso, en las posibles inves-
tigaciones particulares sobre fa fiesta religiosa andina. Y de sus mismas conclusiones
cabria recoger el desafio de "el concepto de Unidad transandina en el mito y ritual
locales" (p. 204). (18).

Aproximaciones y propuestas

Entre los terrenos no desbrozados por las investigaciones de la religion en los
andes cabe mencionar aquellos que ocupan las practicas y eventos cristianos en los
gue de manera diversa participan los campesinos indigenas de la Sierra. Una tarea de
esta naturaleza no puede dejar de combinar una sociologia de la religion con un
acercamiento méas antropoldgico a dicho problema. Lo que aqui se plantea es un
analisis sobre el cristianismo que se supone practican los grupos indigenas andinos,
y el sentido que se puede despejar del modo como participan de los ceremoniales
e ideologia cristianos, y el que ellos mismos prestan a las diferentes instituciones
y préacticas de dicha religion. En otras palabras, qué sectores sociales, en qué volu-
men y ocasiones concurre el campesinado indigena a los rituales, celebraciones y
sacramentos cristianos?

A este respecto es interesante constatar un comportamiento muy discrimina-
do del indigena andino frente a las diferentes practicas del cristianismo: su asisten-
cia a la misa en determinadas circunstancias y por muy especificos motivos y ra-
zones, su absoluta y casi generalizado desinterés por otros espacios de la sacramen-
talidad cristiana.

Resulta importante a este mismo nivel reconstruir el discurso del sector indi-
gena sobre el cristianismo, sus creencias, sus ritos; tras la aparente simplificacion,
fragmentariedad y esquematismo de su comprension de la religion cristiana, se pue-
de bien entender como dicha experiencia religiosa, carente por otro lado de traduc-
cién en la lengua quichua, no se encuentra integrada a los otros sistemas de creen-
cias del grupo. Mas aln, aparece con bastante evidencia como en sus referencias
a "las religiones", cuando se trata de distinguir entre catolicos y evangélicos, el cam-
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pesino indigena mas que establecer diferencias doctrinarias o confesionales alude
siempre a sectores y comportamientos sociales diferentes. Nos referimos aqui al
nivel del discurso.

Ello no significa que el cristianismo sea periférico a la religiosidad del campe-
sinado andino, sino que solo algunos de sus aspectos se encuentran asimilados a la
experiencia religiosa indigena. Cudles sean estos aspectos y qué caracteristicas o mo-
dalidades tenga dicha asimilacion es lo que puede jlustrar las méas propias particula-
ridades de la religioén de los grupos andinos. Observemos tres de estos aspectos.

1. - El campesino indigena recurre en un gran porcentaje a los sacramento:
del bautismo y del matrimonio. Ambos episodios religiosos se encuentran en reali-
dad condicionados por un tramite legal y administrativo: el registro civil de ambos
sucesos sociales. Ahora bien, en ambos casos el rito eclesidstico no es més que un even-
to o acto secundario dentro de un ceremonial mas amplio, que tiene lugar en los circu-
los familiares y comunales, y donde otro sistema de ritualidades ofrecen una mayor
y mas intensa participacion. Tiene lugar aqui una coincidencia y superposicion de
dos ritualidades sobre analogas experiencias religiosas de un mismo fenémeno so-
cial; la imposicion de una de ellas por una ideologia dominante no ha llegado a abo-
lir ia otra, ya que aquella no es mas que el tramite de ésta, cuya significacion reli-
giosa predomina sobre la otra: la mistica de los simbolos sociales de todo nacimien-
to sobre la mistica cristiana de los simbolos del bautismo.

No es este el momento de emprender un analisis del matrimonio indigena, de
recorrer sus fases (fiahui tanta, flahui mailiai, achimama ricui, quillpai, tumin . . )
de todos los elementos y personajes que intervienen en él; pero es de notar como el
vocabulario quichua del ceremonial estd ya influenciado por denotativos castellanos
(cazarai, disimpifiu, gashtu .. .), a los que sin embargo se les sigue prestando una sig-
nificacion propia del rito socio religioso tradicional. En algunas zonas indigenas se
llega a plantearse entre las familias de los dos contrayentes la opcion por celebrar
un matrimonio tradicional o un "matrimonio moderno", en cuyo caso hay un des-
plazamiento hacia el espacio y liturgia cristianas, sin que pierda peso el ritual fami-
liar.

2. - El hombre andino muere sin recurrir a los auxilios de la iglesia cristianc
por lo general, pero el muerto, su cadaver en particular, es objeto de especiales aten-
ciones religiosas: misas, responsos, entierro en lugar sagrado, etc. Esta manifestacion
de la religiosidad indigena presenta una légica de comportamiento en cierto modo
contraria a la del caso anterior. Es el culto a los muertos tan profundamente arraiga-
do en la tradicién andina y tan propio por lo demas de todas las sociedades agrico-
las, lo que deriva hacia una participacion de una ritualidad mortuoria también muy
tradicional del cristianismo, por muy diferente que sea el sentido que tal ritualidad
tenga en la religion cristiana y en la andina; la convergencia de ambas ritualidades
traduce una divergencia de sentidos: mientras que el cristianismo deposita en su ce-
remonial una creencia en la resurreccién y en el mas alla, la muerte para el indigena
reanuda los lazos familiares y sociales tanto entre los deudos supervivientes como en-
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tre estos y sus muertos. Para la ideologia religiosa del hombre andino tépico domi-
nante, mas que en el cristianismo, es que la sociedad de los muertos y la de los vi-
VOS No son ajenas entre si.

Si por una parte el indigena ha asumido en sus cultos funerarios elementos
de la ritualidad cristiana, por otra parte, el cristianismo de la sociedad mestiza se ha
ido penetrando de una sociologia mortuoria caracteristica de los grupos andinos,
segln la cual, muy esquematicamente, los muertos sobreviven en la memoria soli-
daria de sus familiares, y éstos a su vez se integran a la sociedad de aquellos.

Una primera consideracion del ceremonial del entierro en las sociedades andi-
nas nos llevaria a anotar una gran variedad de formas aun entre las etnias o gru-
pos de un mismo pais. Ya dentro del ritual mortuorio hay diferencias sobresa-
lientes segun se trate de un difunto nifio o célibe, de un casado y en algunas
partes de un curaca. A pesar de los elementos cristianos que pueden intervenir,
la ausencia o exclusién muy frecuente del sacerdote aparece sustituida por un
"orador" o "maestro rezador". Y muchas fases delritmocomo el "fandancui”
(una especie de "danza de la muerte" que ya los Cronistas del incario atesti-
guan), la importancia de la comida (el "buda api", o la que se deposita fuera y
dentro del féretro), la purificacion del cadaver, y el ritual de transferencia
al difunto de alguna grave dolencia de uno de sus familiares enfermos, la "hor-
tigada", etc. relevan de una necroldgica y una necropractica muy diferentes de
la sacramental jdad cristiana y de su culto a los muertos.

3.- Es curioso constatar la adopcion por el campesinado de los Andes de la ima-
ginaria cristiana. Casas y templos indigenas se encuentran profusamente decorados
de imagenes y motivos de santos, virgenes y cruces, estampas y estatuillas. Si algo
de la evangelizacion espafiola prendié con fuerza en la sensibilidad y experiencia
religiosas del indigena americano, y en particular en el andino, fue la figurativa de
objetos religiosos y de ritos procesionales. Hay que reconocer que este aporte muy
preciso del catolicismo espafiol venia a nutrir una sensorialidad religiosa y un sis-
tema o modalidad de creencias, un caracter advocatorio y patronal, que tenian ya
sus precedentes andinos (19). Asi mismo la representacion del santoral cristiano
ambienta, por ejemplo, las casas de "yachac" y curanderos, ya que el recurso invo-
catorio a estos objetos del cristianismo forma parte del ceremonial terapéutico. El
rito, por ejemplo, para "quitar el mal aire" o "mal viento" comienza con la advo-
cacion "Jesucrifiur Jesucrifiu,"y hace referencia a la filiacion divida del paciente
—"Caipa diuspa . . . fiucaca diuspa churimi cani"—. Para otras curaciones el yachac
hace sucesivas invocaciones a los cerros de su devocion y después a los santos mas
reconocidos y a las Virgenes atraen la mayor piedad popular: Quinche, Bafios, Lajas.
La suplica final que sintetiza la letania es harto significativo: "Tucuillagu tantarishpa
jampipashun; jampipaichic Tucuillagu, chiquicunata anchuchispa saquipaichic". Son
las ancestrales divinidades de los runas y las del cristianismo las que operan y coope-
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ran ("tucuillagu™) en la curacién, quedando asi expresada la simbiosis religiosa del
actual hombre andino.

Anélogas coincidencia o asimilacién encontramos en la sacralizacién del espa-
cio. No olvidemos que conocer las divinidades supone la capacidad de localizarlas
y de nombrarlas; y que en la tradicion andina es el origen magico mitico de ciertos
lugares lo que los diviniza y les confiere una fuerza sobrenatural. La existencia de
lugares sagrados tan caracteristica del cristianismo y de la religion andina, y por otro
lado tan com(n a otras grandes religiones, ha supuesto también en los procesos de cam-
bio de la religiosidad indigena una transposicién en parte sustitutiva de sus antiguos
lugares sagrados a los lugares consagrados por el cristianismo. Los cerros y las mon-
tafias lejos de competir con los santuarios se complementan como acabamos de ver
mas arriba. E incluso se encuentran ubicados en alturas o junto a lagos o rios, obe-
deciendo menos a influencias directas del mundo andino que a una simbologia y
mitologia religiosas, a una "morfologia de lo sagrado” de caracter mas universal (20).

Pero todo lugar de culto impone también un desplazamiento religioso y una
experiencia de peregrinajes, de éxodos y hégiras, lo que supone toda una mistica de
gue la salud o la salvacion estd en un "alld" distante. Es éste, el de la religiosidad de
los santuarios y peregrinajes, con todas sus implicaciones econémico socioldgicas,
otro topico fecundo para la investigacié*n ;clb;&e#la religiéon en los Andes.

El estudio de la religion de los grupos andinos, exponente de los mismos pro-
cesos y de la misma complejidad estructural que presentan los otros fendmenos cul-
turales, en los que se encuentra directamente inscrita, ofrece la prueba de que el
circulo de la dominacién cultural no esta del todo cerrado, ya que la asimilacion
no ha conseguido imppner en estos grupos sociales todos los puntos de vista del
colonizador. Los procesos de sincretizacion religiosa, que con distintas modalida-
des se han jdo operando seglin regiones y casos particulares, lejos de significar una
dominacién y aculturacion religiosas univocas, ya que tales procesos son universa-
les a toda historia de la religién y de la cultura, responden mas bien a una raciona-
lidad de supervivencia que actGa por apropiaciones y adaptaciones, aunque su légica
y tendencias no siempre resulten faciles de discernir.

Por otro lado, la religiéon constituye una unidad cultural dentro de la estruc-
tura social de un determinado pueblo o grupo étnico, que es la que instaura un co-
digo de significaciones y de interpretaciones comun tanto para el fenémeno religio-
so como para las otras unidades culturales que la integran. Por ello, lo que ocurre a
interior de lo religioso y su misma comprensién no puede ser algo diferente ni desli-
gable de los otros ambitos socio culturales: la produccion, la tecnologia, la politica,
etc. Aunque haya que reconocer, sin duda, que lo religios© se manifiesta como una
unidad cultural hipercodificada y por ello de muy complejo descifraje.
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NOTAS

Esta es la linea impuesta desde A. BERTHOLET. Religionsgeschichtliches
Lesebuch, 1926 hasta G VAN DER LEEUW, La Religién dans son assence et
ses manifestations, Paris, 1970, y después aplicada en las monografias délas di-
ferentes areas culturales, como fueron las clasicas sobre Mesopotamia de T.JA-
COBSEN, The Treasures of Darknes, 1976 o sobre Egipto de S. MORENZ,
Aegyptische Religién, 1960. A su vez la extensa obra de MIRCEA ELIADE
ofrece perspectivas nuevas, pero siguiendo siempre la de una fenomenologia
de la religion sin sociedad.

Los testimoniso son numerosos desde ACOSTA hasta LA MOTHE LE VAYER
(1653-62) no tenian siquiera el nombre apelativo de Dios, como tampoco
aquellos (indios) de México y del Cuzco (los cuales sin embargo fueron en-
contrados con alguna apariencia de religién) Y basta el pensamiento ilus-
trado de VOLTAIRE no fue menos sensible a estas carencias del todo apa-
rentes: “no teniendo culto religioso, no tenian tampoco ningun sacrificio que
hacer... no habia leyes entre ellos... s6lo el instinto los gobernaba... pues tam-
poco existia Estado entre los salvajes” (Essai sur les moeurs et I'esprit des na-
tions, 1761, t. Il, p. 365s).

A. METRAUX, Religiéon y magias indigenas de América del Sur, Madrid, 1973;
A quechua messiah in Eastern Perd, American Athropoligist, vol. XLIV, 1942,
p. 721-725; Fetes religieuses et développement communautaire dans la région
andine, Archives de Sociologie des Religions, n. 13, 1962, p. 121-126.

El méas clasico y representativo autor ecuatoriano de esta tendencia esJ. JIJON
y CAMARNO, La religion del imperio de los incas, Quito, 1919.4

M. M. MARZAL, Estudios sobre religion campesina, Pont. Univ. Cat. del Peru,
1977. La obra mas caracteristica de este género en el Ecuador serta la de F.
AGUILO, El hombre del Chimborazo y su mundo interior, Cuenca, 1978.
Aunque otros estudios mas cientificos como el de M. V. RUEDA, La fiesta re-
ligiosa campesina, Educ, Quito, 1982, adolece de una misma ideologia. Con-
firma esta apreciacién su primer capitulo (pgs. 21-43), y muy particularmen-
te la cita del Documento de Puebla que parece sintetizar el pensamiento del
autor: “La religion del pueblo latinoamericano, en su forma cultural mas carac-
teristica, es expresion de lafe catélica”



(5)

(6)

(M

(8)

9)

(10)

(11)

“... entonces adoraban otras cosas tan viles; mas no después de los Incas, que
les prohibieron todas” (GARCILASO DE LA VEGA, Comentarios Reales,
Lib. II, cap. V). Muchos episodios del relato sobre la conquista 'y coloniza-
cién del Tahuantinsuyo por los diferentes incas reflejan los procedimientos
de estirpacion empleados. En otro pasaje el Cronista explicita Iq l6gica de la
colonizacién incaica: "... tampoco les quitaban las costumbres que en su anti-
guedad teman, como no fuesen contrarias a las que ellos mandaban guardar”
(ob. cit. lib. Il cap. X). Con todo no se le escapa al cronista una observacién
pertinente sobre la evangelizadon espafiola: “Muchas semejantes (buenas) oca-
siones se han perdido con los indios para haberles predicado el Santo Evan-
gelio sin armas” (ob. cit. Lib. VII, cap. XVI).

J. SOUSTELLE, Los cuatro soles. Origen y ocaso de las culturas, Madrid, 1969.

Cfr. P. DUVIOLS, Un inédito de Cristébal de Albornoz, Journal de la Société
des Américanistes, t. LVI-1, ps 7-17, Paris 1976. La lutte contre les réligions
autochtones dans le Péru colonial: l'extirpation de l'idolatrie entre 1532—et

1660, Institut Francais d*Etudes Andines, Lima—Paris, 1971; MILLONES DE
SANTA CLARA, L. Las informaciones de Cristébal de Albornoz, CIDOC,

Cuernavaca, 1971.

La critica ha sido formulada por C. LEVI-STRAUSS en La voie des masques,
Paris, 1979.

Hacia esta tendencia se inclinarian estudios sobre el &rea andina como el de
HENRIQUE URBANO, Del sexo, el incesto y los ancestros del Inkarri. Mito,
utopia e historia en las sociedades andinas, Allpanchis, XV, n. 17—18, 1981,
p. 77-103.

T. GISBERT. lconografia y mitos indigenas en el arte, La Paz, 1980.

Mérito de este estudio es haber ilustrado los proceso de transposicion o trans-
ferencia y asimilacién que se operan entre las creencias, devocionesy cultos
andinos con los objetos e ideologia cristianos de la colonizacién.

Es por ejemplo muy ilustrativa la elocuente la exposicién de cdmo iconografia
y mito van transfigurando la divinidad de las montafias en la Virgen Maria,
por una analogia de simbolos comunes (Pachamama-fecundidad, Marta-mater-
nidad divina), o como las creencias en antiguas huacas toman formas del santo-
ral cristiano.

Este estudio esta siendo iniciado por H. HOFFMEYER, y sera objeto de un
articulo preliminar en fecha préxima.
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(12)

(13)

(14)

(15)

(16)

7)

(18)
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R. T. ZUIDEMA, The ceque systm of Cuzco: the social organization of the
capital of the Inca, Layde, 1964; La parenté et le cuite des ancetres dans trois
communautés péruviennes; un compte rendu de 1622 par Hernandez Principe,
Signes et langages des Amériques. Recherches Amérindiennes au Quéhec, vol.
I, n. 1-2, Montreal, 1973.

Los estudios mas representativos en el érea ecuatoriana son los de BROWN-
RIGG, L. Ann. El papel de los ritos de pasaje en la integracion social de los ca-
flaris quichuas del austral ecuatoriano, Revista de Antropologia 3: 203-244,
1971, Cuenca; GONZALEZ, S. El pase del Nifio, Cuenca, 1981.

En la obra de El pase del Nifio Susana Gonzalez incurre precisamente en tal
simplificacién sin reconocer que la “lucha por el prestigio” en los andes se
inscribe en un complejo sistema de reciprocidades y redistribuciones socia-
les, que le confiere tanto en sus formas como en sus contenidos caracteris-
ticas muy particulares, y que no pueden ser confundidas con las practicadas
por la sociedad kwakiutl. Otras distinciones que la autora pasa por alto es la
gue existe entre “destruccion” y “consumo” de bienes, y que precisamente
interviene en las dos modalidades de sacrificio: el de “holocausto“y el de
“comunion”. %

Esta metodologia ha hecho ya historia y tradicién en aquellas antropologias
fuertemente influenciadas por las teorias sociolégicas de la religion, que tien-
den a considerar ésta Unicamente como factor de cohesién social del grupo
en todos sus aspectos, y de continuidad de sus tradiciones sociales. Cfr E. E.
EVANS-PRITCHARD, Tehories of Primitive Religion, Londres, 1965. En
esta linea se orientan trabajos como los de V. CARRASCO.

Tres estudios esenciales al tema son: GRIAULE, AL, Masques dogons, Inst.
Ethnol. Paris, 1938; LEVI-STRAUSS, C., La voie des masques, Paris, 1979;
BACHELARD, G., Le droit de rever, p. 201-215, Paris, 1970. Es muy extra-
flo que al estudiar la fiesta andina las referencias a las mascaras que partici-
pan en ella se limiten a subrayar su significado etnografico més inmediato
y por supuesto mas obvio. Defecto analogo al que criticAbamos maés arriba
sobre la interpretacién de los mitos, con la consiguiente omisiéon de aplicar
una teoria berméutica ya elaborada sobre la mascara y reelaborada por el
estructuralism o.

Publicado en Cultural Transformations and Ethnicity in Modern Ecuador pp.
162-208. University of lllinois Press, 1981.

Los materiales que recoge
el citado libro de AL V. RUEDA, La fiesta religiosa campesina, refleja un uso



(19)

(20)

demasiado quimico del método analitico, al descomponer y aislar empirica-
mente los elementos que conforman la fiesta religiosa. El analisis (incluso com-
prendido etimolégicamente) supone una re-composicién de las relaciones con-
ceptuales o conjuntos significativos de un determinado fendmeno social; va mas
alld de una clasificatoria de los hechos para alcanzar una reorganizacién logica
de su estructuray funcionamiento internos; no se limita a enunciar una estruc-
tura (estructurada) de elementos que por constituir una realidad determinada
necesariamente mantienen una relacion entre st\ sino a pensar una estructura
(estructurante) que dé cuanta de las relaciones formales entre ellos.

Seria oportuno consultar a este respecto las transcripciones que GUAMAN
POMA hace de la piedad indigena expresada en las oraciones cristianas, com-
parandolas con aquella advocaciones mas tradicionales. Es la similitud de la
forma la que incluso podemos encontrar hoy en los rituales indigenas de Ota-
valo. Cfr. Nueva Crénica, ns. 826-837; 190-191. 225. 285. 304. 309. Otro
estudio sobre el tema ofrece MENESESt T.y Nueva traduccion de proceso o
himnos quechuas del cronista Cristébal de Molina, el cusquefio, Documenta,
t. 4: pp. 80-111, Lima.

MIRCEA ELIADE, Tratado de Historia de las Religiones, Madrid, 1954.
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EL MUNDO RELIGIOSO DE LOS SHUAR
visto desde afuera
ALACSO-BHioteza

Juan Botasse»

Son basicamente dos las preguntas que se suelen escuchar con respecto al mun-

do religioso de los Shuar (pero no solamente de ellos):

1
2.—

¢Tienen los Shuar alguna forma de religion?

¢Porqué los misioneros no los dejan en paz con sus creencias en lugar de obs-
tinarse en quererles imponer una cantidad de cuentos, que, en definitiva, les
resulta siempre extrafios?

La primera pregunta, especialmente en el pasado, ha recibido una respuesta

negativa y de alli naci6 una cantidad de actitudes e iniciativas que noy parecen mas
que discutibles y que examinaremos brevemente. La segunda se la oye especilamen-
te en nuestros dias y parece venir de espiritus iluminados, pero ha dejado de tener
sentido y de ser actual.

Vamos por partes, y empecemos por la primera pregunta.

*hkkkhkk

Para tener una jdea de lo negativo que ha sido antafio la respuesta al primer

planteamiento serd suficiente citar al azar algunas afirmaciones de autores antiguos.

“Es tal la condicién del jivaro, tanto es su indiferencia con respecto a la reli-
gion (no conoce ninguna), son tantas como tan variadasy bdarbaras sus supers-
ticiones y se hallan tan aferrados a ellas que ... a no ser por un gran milagro
de la Divina Providencia, no creo llegue a convertirse en uno, grande o chi-
co” (1).

El que asi escribe es el franciscano Padre Luis Torra, por el afio 1895. Mas de

un siglo y medio antes, en 1720 el presbitero Juan Bautista Sanchez de Orellana,
oidor de la Audiencia de Quito, escribia al Rey de Espafia, para pedirle ayuda con
el fin de someter definitivamente al Pueblo Shuar.

“Esta nacion es tan infeliz, si otra algunay entre las indianas, cuanto es mas
desgraciado el enfermo que, teniendo a la vista su eficaz remedio, perece por
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falta de piadosa mano que se lo aplique, que no es el que muere,porque nun-
ca supo nivié su antidoto ” (2).

No son mas optimistas los misioneros dominicos.

“Dificil, muy dificil es la conversién de las tribus jivaras. El jivaro es pérfido,
astuto, soberbio, egoista, interesado, vengativo, asesino, amigo del ocio y del
placert enemigo de toda ley o traba que obste a su absoluta independencia;
embrutecido en lo material y sensible, no aspira sino al utilitarismo de la vi-
da presente. La religion es un juego para élf si de ella ha de sacar partido: ho-
cese cristiano si le dais cuatro varas de una tela insignificante y con frenesi
pide el bautismo diez o veinte vecesy aunque haya sido bautizado otras tan-
tas . . . Con la mayor religiosidad, postrado a vuestras plantas, con las manos
y los ojos al cielo, rezara y cantara las alabanzas del Redentory de su Divina
Madret si le pagais cuatro agujas, pero al punto, armandose de una sardénica
risay de una incredulidad glacial, pondrase en actitud picara y desdefiosa, si
tratdis de reprimir sus demasiasf con el aterrador pensamiento de la muerte y
de la eternidad” (3).

Igualmente negativo el juicio del Salesiano P. Carlos Crespi. Escribia por los
afios veinte: “Los Jivaros fio son religiosos en el verdadero sentido de la palabra”
(4). Y en 1943 el Pasionista P. Eutiquio Ruiz, hablando de los Huanbizas de Peru,
gue pertenecen a la etnia jivara, valoraba su religiosidad segin el criterio méas cla-
sico.

“Por lo que toca al dogmat segun los datos que pude recoger,yo no vif ni su-
pey que tuvieran estatua o imagen alguna que representara al Ser Supremo,
Gnico en quien creenypero de manera tan vagay tan oculta en su poder (este
atributo es el que predomina) que para ellos ni castigo ni recompensa parece
que hubiera, ni menos los preocupara. En finy su creencia corre pareja con su
moral” (5)

Se podria seguir citando, pero la jdea ya queda clara: segun la opinion corrien-
te, los Shuar no tenfan religion; a lo sumo tenian algunas supersticiones groseras.
Esta vision de las cosas iba paralela con la otra, hija de la mentalidad etnocéntrica
de la época: ellos tampoco tenian cultura, habiéndose estancado en el largo proce-
so de humanizacién o, tal vez, habiendo sufrido una degradacién y un retroceso.

En esto concuerdan todos, creyentes y "cientificos", inbuidos de las jdeas positi-
vistas y del evolucionismo del momento.

Limitémonos a los misioneros. Hasta casi llegar al Concilio Vaticano Il ellos
no habian sufrido grandes conflictos internos, porque su iniciativa se basaba en un
presupuesto axiomatico: el mandato de Cristo de ir y hacer discipulos. El convenci-
miento de la unicidad de la cultura era muy arraigada en ellos, como en todos los
europeos, que, hasta en épocas muy cercanas, han tenido la serena seguridad de su
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superioridad cultural. Con estas premisas los sacrificios personales, aun mas duros,
eran afrontados con entusiasmo y sin vacilaciones, porque las motivaciones y las me-
tas eran transparentes. Para los misioneros el (nico universo legitimo era el biblico-
cristiano, desde el cual ellos juzgaban y, eventualmente, condenaban.

La visiéon teolédgica catdlica, que no considera la naturaleza humana totalmen-
te corrompida, sino sélo herida por el pecado, hizo a los misioneros catélicos mas
tolerantes que los protestantes, con respecto a las costumbres de los pueblos, pero
no podemos afirmar que en América su actitud haya sido muy flexible. El catolicis-
mo llegé al Nuevo Mundo desde una Espafia marcada por la epopeya de la Recon-
quista, preocupada por defender su unidad, impidiendo toda infiltracién a la Refor-
ma, empefiada en purificarse de rezagos judios y moros. Las intemperancias de la In-
quisicion hay que verlas en este contexto, como también la actitud con los indigenas,
al momento de construir el imperio americano.

Puestas estas premisas es mas facil comprender las actitudes impositivas que
a veces tomaron los misioneros. Unos parrafos del P. Torra, ya citado arriba, ilus-
tran este concepto.

“Al jivaro no le basta la persuacion, el consejo, la palabra, sino que necesita
del temor, de la amenaza, de la fuerza. No quiero decir con esto que haya
que imponerles la fe, la religion cristiana y forzarlos a que la abracen; nada
de eso. Sino a la manera que de ciertos nifios no se puede conseguir docili-
dad ni aplicacién sino por medio de la represiéon y del castigo, de igual mo-
do, todo salvaje, especialmente el jivaro, que tanto es mas nifio, cuanto mas
viejo, necesita de una autoridad revestida o apoyada de un aparato de fuerza
que le baga entrar en razén y le aplique a mirar por sus intereses temporales
y eternos” (6).

De paso se podria afiadir otro elemento que los catdlicos del Ecuador maneja-
ron con finalidades polémicas. A fines del siglo XIX habia triunfado la Revolucién
Alfarista y la polémica entre el mundo catélico (casi identificado con el Partido Con-
servador) y el mundo liberal (anticlerical, librepensador, progresista en ciertos cam-
pos) se hizo violenta. Cuando los misioneros describen la sociedad shuar como un
universo de depravaciéon y desenfreno ponen este hecho en relacién con su falta de
religion. La conclusion es obvia: el triunfo de los liberales, que quitan el nombre
de Dios de la Constitucion, el crucifijo de las aulas y la catcquesis en las escuelas,
llevara al Ecuador a un estado parecido de ruina lamentable.

Los afios han pasado, y felizmente, las cosas se ven con mayor serenidad o,
por lo menos, con menor simplismo. Sin duda hoy se conoce mucho mas la menta-
lidad shuar. A la pregunta si los Shuar tienen una religiéon, ninguna persona seria que
los conozca puede contestar negativamente, con tal que la religion no la quiera defi-
nir tan sélo con las limitadas categorias de su pequefio mundo (como seria pretender
gue tengan estatuas, sacrificios o altares, tal como hacia el P. Enrique Vacas Galin-
do) (7). Quien lea Jos 13 tomos que ya ha publicado "Mundo Shuar" sobre la mi-
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tologia de este pueblo, queda asombrado al ver la compleja y profunda que es su cos-
movisién y las respuestas que ha sabido dar a los eternos interrogantes del ser humano.
En su comparacién causan ilaridad las ingenuas formulaciones religiosas de los pri-
meros catecismos bilinglies, escritos por misioneros que conocian muy imperfecta-
mente su lengua y, mas adn, su cultura.

No intento ni siquiera presentar en resumen algo de esta realidad, porque esto
rebasaria los limites y el tema de este articulo. Pero, estando asi las cosas, parece
que la segunda pregunta (;No seria preferible que los misioneros los dejaran en paz?)
deberia recibir una respuesta automaticamente afirmativa. Dejando a un lado las es-
peculaciones sobre la respuesta que se podia dar a la pregunta en siglos o en décadas
pasadas, hay que admitir que la cuestién en nuestros dias se ha vuelto perfectamente
retérica. Eso de "dejar en paz" a los Shuar, o a los indios que sea, en las selvas ama-
zonicas, hace rato ha dejado de tener sentido, por el simple hecho que "ya no viven
en paz", desde que la sociedad envolvente los esta estrechando por los cuatro costa-

dos y esta penetrando en lo méas intimo de su mundo. La imagen de urt shuar que
vive con toda armonia de sus seguridades y tradiciones, acosado por un misionero

obsesivo, que quiere inculcarle abstrusos conceptos de nuevas divinidades, nuevas
virtudes o nuevos pecados, podra tener fundgmentacion histdrica, pero hoy por hoy
es fruto de fantasia. Los que acosan al indigena son las compafiias petroleras que
violan su territorio; las carreteras, que descargan una avalancha de colonos; las pis-
tas de aterrizaje que traen avionetas cargadas de turistas, de productos de pléastico,
de radios de pilas y de camisetas baratas; los comercientas que llegan a todas partes;
los funcionarios publicos, que miden las tierras, las delimitan y ofrecen préstamos;
las autoridades militares, que se llevan a los muchachos al cuartel y les ensefian valo-
res sin los cuales antes habian vivido sin problemas; las escuelas, cuyas ensefianzas
subvierten todas las jerarquias del saber y de los valores que estos pueblos tenian . ..

Frente a este ataque frontal y sin via de escape, el Shuar como todo indigena
amazonico (no hablo del indigena andino, porque su problematica es otra), esta per-
diendo rapidamente sus antiguos cuadros de referencia, que le daban seguridad y con-
fianza en la existencia, pero no tiene ni tiempo ni calma suficiente para elaborar nue-
vos y asi corre el riesgo nada tedrico de irse a la deriva, flotando en el mar de un
caos espiritual completo. Seria absurdo querer conservar al indigena "tal cual es"
(ademas ;quién tiene derecho de "conservar" a quien? -cada grupo humano, deci-
de lo suyo), pero tampoco se puede pretender que asimile en dos por cuatro cualquier
novedad. Cada ser viviente tiene su ritmo: pretender que ingiera y digiera a toda ve-
locidad una cantidad exorbitante de alimento no es fortalecerlo, sino matarlo. Es
lo que sucede hoy con los pueblos indigenas, que habian vivido més aislados.

Los salvadores que se les presentan hoy son muchos: les ofrecen organizacién
politica, préstamos bancarios, estatutos de sindicatos o de cooperativas, cursos de
capacitaciéon. Sobre todo, les ofrecen nuevas divinidades: la patria, el progreso, la
ciencia, la tecnologia, la ganancia rapida ., . Pero a un hombre a quien se le ha res-
quebrajado la coherencia de su cosmos, todo esto no es suficiente para darle una nue-
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va vision completa de conjunto, que proporcione sentido a su existencia. “Si nues-
tros dioses han muerto, ¢para qué seguir viviendo?” decian ya los indigenas del siglo
XV, después del paso destructor de las tropas de Hernan Cortés.

Darcy Ribeiro nos narra de indios brasilefios que "se han dejado morir", des-
pués de la penetracion blanca en su territorio, porque no hallaban ningin sentido en
el nuevo tipo de vida que se les prospectaba.

Esta situacion el misionero actual no la crea, sino que la encuentra ya dada.
Puede que alguno la quiera aprovechar solamente con la finalidad de hacer un pro-
selitismo que le permita su afirmacion personal o para "integrar" a sus neofitos la
"civilizacién" occidental, en la que tiene una fe ciega. Nunca han faltado personas
de horizontes angostos, ni tampoco faltardn. Es algo méas que lamentable ver a cier-
tos "ministros de Dios" que luchan para conquistar su pequefio feudo e introducir
divisiones religiosas en medio de comunidades indigenas ya muy debilitadas por mil
otros factores. Ellos, si, cualquiera sea la etiqueta que exiben, harian mucho mejor
en volver asu casay "dejar en paz" a la gente.

Pero los hay también que a esa gente se acercan con humildad y gratitud, por
haber sido aceptados; se ponen en plan de aprendizaje e intentan sobre todo com-
prender. Aprovechando cierto conocimiento de las dos culturas, la envolvente y la
indigena, acomparfian a esos pueblos por el largo camino de la adaptacion, lleno de
incognitas y de sorpresas amargas. Lo maés dificil y urgente no es dar respuestas sec-
toriales a una serie de necesidades inmediatas, como la alimentacién, la salud, la vi-
vienda, la escolarizacion . . . Vivir es importante, si no se reduce a un simple sobre-
vivir. Lo que cuenta es no perder de vista los motivos por los cuales, existen enormes
segmentos de la generacion joven que han encontrado ya resueltos todos los proble-
mas de tipo material e intelectual, pero encuentra absurda la existencia y se entrega
a la evasion de la droga, ain con la lucida sensacion de estarse autodestruyendo.

Si se excluyen algunos ancianos, hoy no existen indigenas que conserven in-
tacta su religion. Frente a la medicina quimica, la radio, la avioneta, el dinero . . .
algo de lo antiguo ha cedido para siempre y han entrado en el camino de una crisis
sin regreso; como los campesinos del paramo que se han convertido en albafiles y
obreros en las grandes ciudades; nunca volveran a vibrar con la misma intensidad, al
compas de antiguas celebraciones de tipo cosmolégico.

Pero el hombre no puede vivir sin hallar una respuesta a los supremos interro-
gantes que envuelven su existencia, es decir, no puede vivir sin una religion. Si en
un determinado momento las respuestas que tenia pierden sentido, su situacion se
vuelve dramatica. Es muy importante que encuentre a alguien dispuesto a acompa-
flarlo en buscar una salida a los mil problemas del vivir diario, pero si éste le ayuda
también a encontrar nuevos puntos de referencia en la nueva situacion que lo rodea,
le proporcionara el servicio mas apreciable. Los Shuar, como muchos indigenas, a-
plastados por la avalancha de la llamada civilizacion occidental, pueden hallar en el
encuentro con el mensaje evangélico el punto focal que logre coagular sus energias
espirituales y proyectarlos hacia el futuro.
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EL MUNDO RELIGIOSO DE LOS SHUAR
ESTUDIADO A TRAVES DE S»S MITOS

Siré M. Pelltzaro

Los mitos no son cuentitos inventados para entretener a los nifios, sino verda-
deras historias sagradas, inspiradas en la naturaleza, para inculcar en los Shuar una
conducta de vida, un ritual, una teologia, el origen de las cosas y del mundo. Por
esto es necesario empefiarse a fondo en el estudio de los mitos, con una constan-
te observacion del medio ambiente y de la vida de los Shuar, para comprenderlos,
pues el nativo no puede explicarnos su sentido, porque para él es un hecho de expe-
riencia tan natural, que no puede expresarlo en términos de reflexion.

Pretender examinar en un solo articulo el contenido de toda la mitologia shuar
seria acometer una empresa imposible. Aqui me limitaré a un sector de ese univer-
so mitolégico, el que se refiere a la eterna lucha entre Etsa e lwia.

*#*#*

Cuando un hombre descubre en la naturaleza un comportamiento andlogo
al suyo, lo utiliza como tema para expresar su misma realidad, o sea, hace un mi-
to.

Los temas mas comunes de toda la mitologia son: sol, luna, tierra y vegeta-
cion, que estan vinculados con las realidades humanas: madre, hijo, muerte y vida.

El sol, la luna y la vegetacion, con su continuo nacer y morir, para volver a
nacer, son una imagen clara del hombre que nace, muere y vive en sus hijos en un
ciclo sin fin. El sol naciente que ahuyenta las sombras aterradoras de la noche, es
como un valiente (Etsa) que lucha contra los gigantes y los monstruos (lwia).

El sol radiante que preside Ja actividad humana durante el dia con su luz y
calor, es como un maestro que ensefia toda clase de trabajo a sus hijos (Etsa civilizador
de los shuar).

El sol radiante que con sus rayos hiere los 0jos, es como un guerrero 0 un ca-
zador que traspasa a sus victimas con sus flechas (Etsa cazador, Etsa traspasa a lwia
con su lanza), o como un rapaz que clava sus ufias (mitos Ayumpum, Churuwia,
Chuank ...)

El sol naciente es como un nifio brioso o un gran fuego en la noche (Etsa ni-
fio habil, Etsa llevado a la casa de Iwia).
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El disco brillante del sol es como una diadema de vivos colores, como las co-
ronas de plumas o los collares de mullos o de colas de aves de los shuar (adornos
de Etsa). El sol al ocaso es rojo como la sangre, el achiote o los pequefios ajies pican-
tes como el fuego, sembrados en las huertas shuar (Etsa come ajies, se pinta con
achiote).

Asi que un valiente cazador o guerrero, armado de lanza o saetas, coronado
de plumas vistosas y pintado con achiote, es como un sol (Etsa) que puede desa-
fiar a los enemigos, las fieras, las sombras de la noche y dedicarse a toda clase de
actividad, seguro de triunfar.

En la mitologia el sol puede tomar no sélo la forma de guerrero, cazador o
maestro, sino también de todos los animales amantes del sol, o sea, de los diurnos,
como monos (janchu o Tsere), lagartijas (Sumpa), picaflores (jempe), ardillas (Ku-
nampe), hormigas (Patach’), y de los animales mas agresivos y fuertes, como los
rapaces (Churuwia, Chuank, Yapu), el jaguar (shiashia) y la anaconda (Panki).

La luna con su gran variabilidad, est4d asociada al hombre débil e incumpli-
do, que cambia de parecer y de actitud con frecuencia (lwia al querer matar a Jan-
chu u Patéch). El ciclo lunar esta asociado con el ciclo menstrual de la mujer y, por
lo tanto, con todos los aspectos biolégicos y de la fecundidad del hombre (Mito
de Tsunki). La luna como astro que anda en la oscuridad de la noche y que presi-
de a las relaciones intimas de los hombres, se asemeja a los noctambulos que bus-
can aventuras libidinosas y amorosas de toda clase (Mito de Kaka, Ma .. .)

Luna clara y luna oscura, se asemeja a dos mellizos, uno'activo y valiente co-
mo el sol (Etsa) y el otro débil y sensual como la luna (Nantu). Si los dos mellizos
son vistos como dos aspectos de la misma luna, expresan la solidaridad en la ambi-
valencia, la unidad en la pluralidad, armonia entre individuo y sociedad. Si son vis-
tos como sol y luna que nunca se encuentran juntos, los dos mellizos de los mitos
seran antagonistas, que se persiguen hasta la muerte (en este antagonismo mitico
se funda la costumbre de matar a veces a uno de los dos mellizos al rato de nacer).

La estrella de la tarde se hace siempre mas luminosa porque llega la noche
y la estrella de la mafiana se debilita siempre mas porque llega el dia. Lo mismo ocu-
rre con la luna. Si se asocian estos dos aspectos se piensa en un valiente con dos mu-
jeres, con una tiene suerte y prospera, la otra trae solo problemas y se arruina (shuar
casado con Tsunki y la otra mujer de la casa).

Al cambiar la luna hay noche oscura y lluvias torrenciales que fecundan la tie-
rra o la inundan. Por eso la luna expresa aventuras oscuras y tragicas, el diluvio y la
muerte (mito de Tsunki).

En la mitologia se identifica la luna con los animales nocturnos, o que viven
en las cuevas, como el buho (Ampush iwianch'), la lechuza (Auju maldecida por
Etsa); con los animales cornudos, como el venado (Japa iwianch') por parecerse sus
cachos a los cachos de la luna. También las culebras, sobre todo las venenosas, se
asocian a la luna en su fase final o inicial (Titink napi y el diluvio). Las ranas (Kaka)
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y los peces también se asocian por tener forma lunar, (lwia manda animales noctur-
nos para atrapar a Etsa).

La noche es como la gran cueva en donde se esconde la luna para sus aventu-
ras (la mujer con el pato, espiada por Iwia). Lo mismo piensa'de las cuevas oscuras
en donde viven los animales lunares.

La misma tierra es identificada con la luna negra. De la tierra salen las plan-
tas y de sus cuevas los animales, asi como salen los hijos de las entrafias de la ma-
dre (mito de Nunkui que crea plantas y animales).

La tierra es una madre virgen porque produce la vegetacién antes que inter-
venga el agricultor a sembrar en ella.

Pero es fecundada también por la lluvia que llega del cielo entre truenos y re-
lampagos al cambiar la luna y por la luz y calor del sol (en la mitologia shuar to-
do viene del agua; ver origen a Etsa .. .)

La tierra es también la madre que traga a su hijo (la semilla) para darle una
nueva vida (si la mujer shuar da a luz en la huerta, en el suelo, es para que la tierra
lo reconozca como hijo y cuando esté sepultado en ella, lo resucite con una nue-
va vida. Etsa también, sepultado en la tierra, debajo del poste, resucita con una nue-
va vida).

La vegetacion (madre de Etsa) y el arbol de la vida (Uwi) en particular, es
como una madre que produce sus frutos. La mitologia habla de ella como de una
madre que muere al nacer su hijo. El hijo de la planta (semilla, Etsa) sembrado en la
tierra (sepultado con el poste por Iwia), a su vez nace, crece y se transforma en plan-
ta hermosa, llena de vida, cargada de flores y de frutos, como un joven en plena
juventud (Etsa resucitado). Es una idea generalizada en la naturaleza que de la muer-
te de la madre nace el hijo: la luna nueva aparece después de la vieja, el sol es nuevo
sélo después de sepultarse en la matriz de la noche que destruye el nacer, la planta
nace después que la semilla se descompone en la tierra; planta madre se arranca para
cosechar sus tubérculos.

Asi que la tierra, la noche, la semilla y la planta son como la matriz de una mu-
jer que produce hijos fuertes y valientes como el sol, o aventureros libidinosos como
la luna, que seran sepultados de nuevo en una matriz (matrimonio fecundo), para
nacer mas gloriosos y mas numerosos (descendencia).

(La mujer estéril es vista como quien ataja el ciclo perenne de la vida, algo
monstruoso y anormal en la naturaleza).

Casi toda la naturaleza puede ser vista como una matriz, pero se prefiere la
noche como matriz natural que guarda el sol y la luna (lwia atrapa a Etsa). Por su
aspecto tenebroso es vista también como una gran caverna en donde los monstruos
cuidan los grandes tesoros de la vida que llegaran a la luz con el nuevo dia (ios ni-
flos prisioneros en la cueva, cuidados por los lwianch’), saldran a la luz por medio
del humo de aji que es el mismo Etsa; el gigante Takea tiene prisionero el fuego en
la cueva y Colibri, que es el mismo Etsa lo casa a la luz, al servicio de los shuar. ..

Todos los animales femeninos poseen una matriz real, pero la mitologia ha-



bla siempre de los mas fecundos, como los ratones (Katip ensefia a dar a luz; es una

hipotesis de Nunkui, la madre tierra, que también es una matriz), las ranas . ..

También las casas y las ciudades pueden ser vistas en la mitologia como ma-
trices de las cuales salen los hombres.

Todos estos simbolos lunares, solares y terrestres, en la mitologia pueden an-
tropomortizarse en la siguiente forma:

- Hijo (solar) sol naciente Etsa; lunar luna nueva Nantu. terrestre Ila
semilla  Etsa): encarna el nacimiento como triunfo sobre la muerte y como
participacion al valor de la vida.

En contexto teista se ve como el duefio de la vida que suplanta al dios malo
(la muerte, lwia).

- Nifio: revela la fuerza en la debilidad. Es visto como un ser poderoso que lle-
ga del otro mundo para ayudar a los shuar y que hay que tratarlo bien para
que no se regrese (Nunkui maltratada).

- Hija (la vegetacion: aparenta debilidad, pero tiene una fuerza oculta: la vida.
Da origen a la vegetacion y es maltratada por los hombres que la entierran vi-
va (siembra) o la chamuscan (la comida).

En contexto teista trae todas las cosas con su palabra o con su soplo creador.
Por las faltas cometidas contra ella, entra el mal en el mundo.

Virgen (tierra no cultivada, vegetacion espontanea): concibe, pero no se sabe
de quién (maméa de Etsa): todo nacimiento es fruto de una concepcién miste-
riosa pues, nadie conoce d* momento preciso en el cual entra lavida en el mun-
do.

En contexto teista es un artificio para hacer comprender que se desconoce el
origen de Dios.

- Madre (matriz): victima gloriosa de la muerte, pues de su muerte nace la vida.

En contexto teista, la figura de la madre injerta a Dios en el grupo humano,
como un miembro del grupo.

- Mellizos: dualismos humanos: fuerte y débil, bueno y malo, casado y soltero.
Nantuy Etsa, dos hermanos actian en el mito del Panki, de las Estrellas, del
Washi aménari, del Tsénkutsénku, ... La integracién de los dualismos es
manifestada con el acuerdo y colaboracion de los dos hermanos; la tension o
pugna entre los dualismos es manifestada con los desacuerdos y peleas entre
los hermanos.

En contexto teista, el mas fuerte impone su voluntad sobre el mas débil, pero
le ayuda y tiene pena de él.

Se nota claramente que los simbolos en contexto teista, pierden en parte su
valor de simbolos y se transforman en un ropaje literario cargado de emotividad.

Cuando el hombre descubre en la naturaleza la presencia personal de un Ser
Superior, reelabora toda la mitologia mistérica en contexto teista. Entonces viene la
moralizacion de los arquetipos naturales y varias otras alteraciones.
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Al querer el indigena hablar de la creacion, necesita imaginar y, entonces habla
de un creador que manipula algo preexistente. (Etsa crea las aves con las plumas me-
tidas en la cerbatana).

Como tampoco se puede admitir que un Dios bueno, haga cosas que lastimen
o hagan sufrir a los hombres, se debe introducir en la mitologia a un Dios malo que
crea espinos y barrancos . . . (lwia, persiguiendo a Janchu, crea espinos, lomas y ba-
rracos). Como se tiene la necesidad de reconocer la superioridad o la unicidad del
Dios bueno, se introduce en el mito una serie de desafios en los cuales el adversario
queda siempre derrotado (Etsa e lwia, Janchu y Iwia, Sumpa e lwia, Tinkishapi e
Iwia, Patachi e lwia, Shushui e Iwia).

La accion creadora necesita de un testigo para que el indigena no esté pregun-
tando a cada rato: y quién lo vio? Si el testigo es el hombre (Mito de Nunkui), la
mitologia no hablard de la cracion del hombre. Entonces se inventaran unos artifi-
cios curiosos y, a menudo eréticos, para demostrar que Dios dio al hombre el poder
de reproducirse (Tsunki sopla el piripri en los genitales, la mujer se origina de un hom-
bre que juega erGticamente con otro hombre, los genitales colgados originan a los ti-
gres .. .).

A fuerza de antropomorfizar, sobre todo por el hecho de que en el hombre
hay una dualidad (bueno-malo), se confunde a adversario (lwia) con el hombre
primordial testigo de la creaciéon y se hace de los dos un super-hombre, inspirado
en los temas: sombras nocturnas, muerte . . . (muchos shuar dicen que Iwia es el
Adan de la Biblia). Como las sombras de la noche estan antes que la llegada del sol,
asi resulta en los mitos que el super-hombre testigo y adversario es preexistente a
Dios (lwia come a la madre de Etsa, antes que este nazca). Lo que no ha nacido,
tampoco debe morir (no es como la luna), por eso se debe explicar la realidad de la
muerte y del dolor como causados por faltas morales (La mitologia shuar no habla
de la creacion del hombre y afirma que los hombres no tenian que morir. La muer-
te fue originada por la falta de los malos uwishin, Amarta .. .).

Ademas de los antropomorfismos, se utilizan en los mitos los zoomorfirmos.
Dado que el mismo tema se puede reemplazar con sus hipdtesis, el tema sol puede
ser expresado como cazador o guerrero, como nifio y también, como colibri, mono,
ardilla, saltamontes, anaconda . . .

Si el mito habla del sol o de Dios como rapaz, debe ser acercado por medio
de un cadaver; si la hipdtesis es el colibri, hay que acercarlo por medio de una flor
y asi el mito se hace mas fantastico y casi absurdo (Los gallinazos se acercan con
los namur para comerse a los fallecidos en la guerra; el colibri se acerca para chupar
las flores de tabaco que crecieron sobre la tumba de lwia .. .).

En contexto teista no se rechazan los zoomorfismos, porque los rapaces, €l
jaguar y la anaconda expresan mejor que los antropomorfismos el terror religioso y
la fuerza de Dios.

Si en el mito hay algo que parece pornografico, no se debe clasificarlo en se-

guida como malo y buscar de destruirlo, pues un mito que muere, es una civilizacion
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gue muere. Como en la mitologia se quiere dar una imagen total de la condicion
humana, participada a todos los niveles (hombre, animal, planta, astro), son inevita-
bles también los temas biologicos y los fendmenos de la reproduccion presentados
en todo su realismo (Katip ensefia a dar a luz a la mujer; Iwia quiere matar a Janchu
golpeandole los genitales: explica por qué dicho mono tiene los genitales hechos
asi.. .).

Sélo cuando un indigena pierde de vista los arquetipos miticos, vienen las ma-
las interpretaciones y las desviaciones, asi como sucede con las personas corrompi-
das que interpretan a su manera ciertos pasajes de la Biblia.

A pesar de dominar todos los mecanismos miticos, no se llegard nunca a una
correcta interpretacion de un mito, si no se conoce el ambiente natural y social del
indigena. Para saber si se trata de un mito mistérico o de un mito teista, hay que
conocer si el indigena invoca al personaje mitico y teme sus maldiciones, 0 si sim-
plemente repite lo que el personaje ensefid en el mito.

Por lo tanto, para una sana interpretacién hay que conocer:

— El contexto emocional (la naturaleza, costumbre de animales, exigencias de
plantas. . .).

— El contexto social (estructuras familiares y politicas).

- El contexto religioso moral (ensefianzas, correcciones, explicaciones .. .).

- El contexto ritual (celebraciones, plegarias. . .).

Una interpretacion que estd en pugna con dichos contextos es una interpre-
tacion puramente subjetiva y eronea.

INTERPRETACION DEL MITO DE ETSA.

NARRACION DEL MITO INTERPRETACION TEMATICA

1- Iwia se come la madre de Etsa. — El hombre come la vegetacion.

2- Iwia no come dos huevos duros, - El hombre no come la semilla que guar-
gue guarda sobre una piedra. da para la siembra.

3- El pato empolla los huevos y - La tierra guarda la semilla sembrada
nacen Etsa y Nantu. y nacen las nuevas plantas.

4 -  Etsa se alimenta de ajies. — El aji es la hipotesis de Dios Sol, y

por lo tanto, es utilizado en los ritos
para ahuyentar a los malos espiritus.

5- lwiay varios animales noctur- - Los hombres dudan los cultivos hasta
nos cuidan la huerta, hasta atra- la cosecha.
par a Etsa.

6- Etsa es llevado a casay & - La cosecha es llevada a la casa y ali-
limenta de varias maneras a menta al hombre.

Iwia.



11—

13—

Cuando se terminan los alimen-

tos, Etsa, soplando las plumas

de la cerbatana, crea nuevamen-
te las aves.

Iwia sepultado, revive.

Iwia atrae con las flores de taba-
co aColibri que lo auxilia.

Iwia resucitado clava a Etsa con
el poste de la casa.

Etsa nace con una nueva vida pa-
sando por el interior del pilar.

Etsa resucitado, vuelve a cazar
mucho para el goloso Iwia.

Iwia vencido por Mono, Lagarti-
ja, Grillo, Hormiga y Etsa.

Una nueva siembra en la tierra (torto-
la) trae nuevos abastecimientos.

El hombre muerto, continlda viviendo

en su descendencia.

Valor ritual del tabaco: atrae la ayuda
de Dios.

Por todas las generaciones los hombres
siembran las semillas utilizando el pin-
cho de labranza.

Valor ritual del poste de la casa: cami-
no por donde pasa Dios para ayudar a
los hombres.

Las nuevas plantas cultivadas alimen-
tan a los hombres hambrientos.

Las varias generaciones humanas pasan
y la semilla produce siempre nuevos a
limentos para la vida de los hombres.
Superioridad del Dios bueno sobre el
Dios malo.

Detalles de cosmogonia: las aves tienen
el cuello largo porque fueron chupadas
por lwia.

La hormiga estd muy delgada entre la
cabeza y el abdomen, porque fue entor-
nillada por Iwia. Hay hojas con huecos
porque los grillos los hicieron para comer-
se a Iwia que habian quemado. La la-
gartija tiene rayas o surcos en el vientre
porque se raspd con el cuchillo de gua-
dda.

El machin tiene un pene parecido a un
palito porque fue golpeado por lwia ...

CONTEXTO EMOCIONAL DEL MITO DE ETSA

El hombre hambriento es como un antrop6fago que se alimenta de sus victi-
mas, es como la oscuridad de la noche que hace tener miedo y hace desaparecer de
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la vista todas las cosas, como el hambre que hace morir a la gente, como los dolores
de parto que asustan y hacen morir a las mujeres. Se trata de un tema lunar y por
eso el mito lo reemplaza con sus hipotesis, las aves nocturnas para atrapar a Etsa.
La mujer que da a luz es como una planta que da fruto, la tierra que produce la ve-
getacion, el agua que nos da los peces, la noche de la cual sale el sol cada mafiana:
se trata de matrices que por ser intercambiables entre si, se tom6 en el mito la figu-
ra de la mujer, del pato y de la tortola.

No se habla del esposo de la madre de Etsa, porque esta inspirada en la vege-
tacion espontanea.

El nifio que nace, crece vigorosamente hasta reemplazar al padre, que muere y
revive en su descendencia, es como la planta que nace, crece y renace al ser sembrada,
es como el sol que nace, crece y muere en la noche para volver a nacer al amanecer:
es un tema de optimismo y actividad y, por lo tanto, solar. El mito utiliza por lo tan-
to, las hipotesis solares, los animales diurnos: mono, ardilla, lagartija, grillos, colibri,
hormiga y otras hipotesis como el aji.

El mito puede resumirse en estas palabras: el hijo de la virgen, muerto y resu-
citado. La narracién esta cargada de emotividad, porque, a causa de los temas inter-
cambiables, utiliza toda la naturaleza que rodea al shuar, haciéndola significativa.

CONTEXTO SOCIAL DEL MITO DE ETSA.

El niflo hasta los nueve afios se entretiene en la casa o en la huerta, matando
con el nanku (canuto) que le hace el papa, los moscos, las mariposas, los pajaritos . . .
como hacia Etsa de pequefio. Después de los nueve afios ya comienza la iniciacion
a la caza con la cerbatana. La cerbatana no se usa nunca para matar hombres en la
guerra. El arma del guerrero es la lanza, reemplazada hoy con la escopeta. En efecto
Etsa, no utiliz6 la lanza para la caza, sino para la guerra. Cuando un hombre va a
cazar, se pinta con achiote y lleva corona de plumas de colores encendidos como
Etsa.

La casa también se contruye como hizo Etsa, clavando primero el poste ritual.
Para la casa se utilizan las cinco clases de madera utilizadas por Etsa para la cons-
truccion de las flechas, se hace ia repisa o escondite para el cazador en donde hay
los frutos de yapit y demés plantas nombradas en el mito.

El sistema de guerra es la astucia, fingiéndose amigos intimos de la futura vic-
tima.

CONTEXTO RELIGIOSO DEL MITO DE ETSA.

Los ancianos shuar hacen complir a sus esposas y a sus hijos todas las prescrip-
ciones de Etsa, para que no sean maldecidos por él. Se toma a Etsa como una per-
sona poderosa, que vigila a los shuar, que viene en su ayuda y que maldice a los que
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no le obedecen. Cuando se inicia a un hijo a la caza, se le hace tragar bastante hu-
mo de tabaco para que se acerque Etsa y luego se cantan los "anent" de caza que
cantaba Etsa.

El hombre que va a cazar con su cerbatana, nombra a Etsa en sus anent (ple-
garias) para que ponga a su alcance la presa deseada. En la celebracion de la tsantsa,
los guerreros se dirigen al sol todas las tardes que preceden la celebracion, para ro-
garle que lleve el alma del asesinado al reino de las sombras y que no venga a moles-
tarlos. Asi que Etsa es para los shuar un verdadero Dios, duefio de las aves y de las
almas. Por lo tanto'el mito de Etsa hay que interpretarlo en clave teista.

- Nace de una mujer shuar, pero se desconoce su padre. Es un artificio para de-
cir que nadie conoce el origen de Dios, pero que es también uno del grupo, un
shuar que busca los intereses del grupo.

- Se pone al servicio de Iwia: es un Dios bueno que ayuda aidn a los malos.

- Mata a lwia de muchas maneras, pues él es superior a Iwia y no se deja domi-
nar por él.
Crea los pajaros y las cosas utiles al hombre, ensefiandole la caza y la cons-
truccion de la casa, para que el hombre sea feliz. Libera al hombre de sus ene*
migos los Iwia, porque él es el defensor de los hombres. Es lwia, el Dios ma-
lo, quien crea las hierbas cortantes kurichip, los espinos, los barrancos y las
montafas para atrapar a los hombres y comérselos.

Esta historia estd cargada de emotividad porque lwia, el Dios hnalo esta ins-
pirado en las sombras negras y frias de la noche, la muerte, el dolor y el hambre;
mientras que el Dios bueno, Etsa, esta inspirado en la luz y el calor del sol, la juven-
tud llena de fuerza y vida, el fuego, el cazador que no deja faltar nada, el guerrero
invencible que da confianza y seguridad.

CONTEXTO RITUAL DEL MITO DE ETSA.

Aln un observador superficial se da cuenta que los shuar van a buscar la fuer
za de los espiritus a la orilla de los rios y, sobre todo, en donde hay grandes cascadas
gue impresionan por el viento helado que producen; castigan a los nifios golosos y
ladrones, metiéndolos con la cara sobre el humo de aji; en las celebraciones y ritos
toman y fuman tabaco; celebran ritos alrededor del poste central de la casa. Esto
nos hace entender algo mas del mito de Etsa.

— Etsa nace a orillas de un gran rio: el rio es visto como un lugar sagrado en
donde el hombre se encuentra con la divinidad.

— Etsa se alimenta de ajies y por eso se hace fuerte e invencible: la fuerza de
Dios estd en el aji. Todos los espiritus diabdlicos, narran los mitos shuar, se
alejan con el humo de aji, pues es la fuerza de Etsa.

La planta de tabaco que naci6 en la tumba de Iwia, atrae a Colibri que es una
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hipétesis de Etsa. Se toma y fuma tabaco en los ritos shuar, pues con el tabaco
se atrae a la divinidad.

Puede haber la tentacién de querer hacerse titanes o super-hombres como
Iwia, dominando a Dios con el tabaco, pero el mito pone bien en claro que
Iwia no pudo nunca dominar a Etsa.

- Iwia clava a Etsa con el poste de la casa, pero este pasa por el interior del pos-
te y se manifiesta con una nueva vida. Se celebran los ritos alrededor del pos-
te, pues este es el camino de Dios que subiendo y bajando por su interior, ayu-
da y se manifiesta a los hombres. Este poste tiene la misma funcién del arbol
césmico, pues la casa shuar es vista como un microcosmos. En el arbol cos-
mico, la palmera ampakai, se salvaron del diluvio los antiguos shuar, subien-
do por el poste se salvé nunkui de la'persecucion de los nifios. Es el poste el
punto de encuentro con Dios y el punto de apoyo por el cual Dios domina
y gobierna el mundo.

A MANERA DE CONCLUSION

Si los misioneros tomaran en cuenta estas realidades en su trabajo de evange-
lizacion, no se afanarian demasiado en construir capillas que nada dicen al shuar y
valorizarian mas los ritos en los rios, cascadas y alrededor del poste; no usarian hu-
mo de incienso para que la oracion suba hasta Dios, sino humo de tabaco para que
Dios se acerque a escucharnos y socorrernos; no harian exorcismos con agua bendi-
ta para que salga el demonio, sino que se quemarian ajies benditos. La cruz de Cris-
to seria intronizada en el poste central de la casa para que los shuar comprendieran
gue es el camino de Dios; en lugar de la lampara del Santisimo, se colocaria un fo-
gon shuar siempre encendido, pues representa a Etsa prisionero de Iwia, al Dios con
nosotros.

Todos estos signos son comprendidos por los shuar y estan cargados de una
emotividad tal que es capaz de mantener viva la fe de un pueblo.

Hay algo mas: el misterio encerrado en toda la naturaleza y expresado en los
mitos, que en resumen suena asi: el hijo de la virgen muerto y resucitado, se reali-
z6 en Cristo. Por lo tanto Cristo es el realizador historico de la mitologia y toda la mi-
tologia shuar es una profecia de Cristo.
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LOS CONFLICTOS RELIGIOSOS
EN LAS COMUNIDADES INDIGENAS
DE LA SIERRA ECUATORIANA (¥

Lucia Zalamea

1. ANTECEDENTES

La expansidon dei capitalismo en el mundo agrario es una fuerza muy pode-
rosa que afecta el sistema existente alterandolo en diferentes ritmos a nivel regio-
nal y zonal. Ei modelo de desarrollo que se implementa tiende a crear concentra-
cién de capital y actta contra la reproducciéon de las estructuras materiales y sim-
bolicas de los sectores campesinos indigenas.

El capitalismo impulsa procesos de desarrollo basados en "modelos empresa-
riales" que implican el rompimiento de los vinculos comunitarios y el surgimien-
to de desigualdades internas. Esto visualizado en el contexto campesino tiene una
alta significacion. La destruccion de formas de control y solidaridad comunal, es a
lavez el rompimiento Jel sentido de la fiesta, de la minga, del prestamahos, etc.

La estructura tradicional apoyada en la trilogia Cura Parroco—Terratenien-
te—Teniente Politico, como sistema de dominacion imperante se va rompiendo,
generando entonces las condiciones para nuevos vinculos con el "mundo exterior".
Esta apertura se hace mas evidente luego de iniciado el proceso de Reforma Agra-
ria el mismo que determina:

a) El surgimiento de nuevos sujetos campesinos;

b) La vinculacién con nuevos actores v.g. Agencias de desarrollo, Iglesias evan-
gélicas, movimientos sociales y politicos, Estado, etc. que van copando una
serie de espacios.

La presencia de nuevos actores no es tan solo un hecho externo sino que re-
quiere de un condicionamiento interno, de un reacomodo de los diferentes facto-

(*) Eipresente articulo es fruto de las reflexiones parciales que hace el grupo de
trabajo de CEPLAES responsable de una Investigacion en marcha,y mediante
la cual se busca entender como y por qué surgen los conflictos religiosos en las
comunidades indigenas de la Sierra Ecuatoriana. Dentro de dicha Investigacién
se da un tratamiento especial a la accion que realiza en el pais Vision Mundial.

El grupo estd conformado, ademéas de la autora, por Merecedes Prieto,
Vicente Pélit, Ramiro Moncayo, Alicia Garcesy Marta Freire.
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res y actores de la comunidad y de una decision politica. En este contexto el Es-
tado pasa a jugar un rol preponderante; se supone que éste se responsabiliza de los
sectores marginales, de procurar un cierto tipo de ordenamiento social y de organi-
zar los espacios dejados por la estructura anterior. Sinembargo, hay una falta de ca-
pacidad, técnica, financiera y sobre todo politica dada la correlacion de fuerzas exis-
tente. Al momento el campo de accion de lo externo es tan amplio, la concurrencia
de "programas de desarrollo" se ha acrecentado al punto que Instituciones y Agen-
cias interfieren entre si, sin claridad en sus metodologias. Es alli donde el Estado
entra en contradiccion con las agencias privadas.

Es importante enfatizar algunas caracteristicas del proceso de la ruptura que
sufre la estructura tradicional.

En realidad, de la trilogia expuesta, hay una continuidad en la dominacion
que ejercen el Cura y el Teniente Politico sobre un contexto de campesinos "au-
téonomos". El rol desempefiado por el Terrateniente pasa a ser cubierto por el Es-
tado sin mayor eficacia. Hay una serie de espacios abiertos que son captados por
diferentes actores. La apertura intensifica ia movilidad social y crece la organiza-
cion campesina. La Iglesia Catdlica se "diferencia" internamente; frente a un sector
tradicional surge otro "liberador". Las Iglesias protestantes aparecen con ofertas
concretas que al parecer, son respuestas "oportunas" a las demandas campesinas.
Entonces surgen conflictos que desde la estructura se irdn agudizando para expre-
sarse a través de lo religioso.

La siguiente graficacion podria ayudar en ia comprensién del problema:

2. EL CONFLICTO: UNA HIPOTESIS DE TRABAJO

La presencia en el ambito rural de las Iglesias protestantes (1) abri6 espacios
entre los campesinos para la "conversion”. Los misioneros debian conquistar a los
indigenas "no del todo cristianos". Las modificaciones y la multiplicidad de acto-
res a nivel de la esfera social acrecienta contradicciones y favorece los conflictos. La
expresion de los mismos a través de lo religioso enfrenta a campesinos de las comu-
nidades indigenas del Pais. Esto sobre todo a partir de la década de los 60 . La vio-
lencia desencadenada por estos problemas ha dejado como saldo, en mas de una
oportunidad la muerte de comuneros. Las organizaciones Campesinas—Indigenas
han expresado reiteradamente su preocupacion por esta situacién, sinembargo se
ven impotentes de establecer una estrategia de trabajo que les permita enfrentar
y superar dindmicas conflictivas de éste u otro tipo. El Estado, al permitir el accio-
nar auténomo de las Instituciones privadas de desarrollo no se ha preocupado de
disefiar paralelamente una metodologia de control y seguimiento de las activida-
des desplegadas por éllas.

Si bien las Iglesias protestantes se presentan en el Pais desde el siglo pasado,
es solamente a partir de los afios 60 y como consecuencia de los cambios operados
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en el ambito agrario, que cuentan con un espacio para desplegar su accién misione-
ra entre las comunidades campesinas—indigenas/ Estas lIglesias en algunas areas lo-
gran llenar el vacio dejado por la ruptura del sistema de dominacién derivado del
régimen hacendarlo. En ciertas regiones serranas van copando también los espacios
abiertos por el rompimiento de las instancias de poder local y regional. En éllas,
el sacerdote catélico era una de las piezas claves en la dominacion ejercida por la ha-
cienda hacia las comunidades "libres" y sectores huasipungueros. El proceso de trans-
formacion agraria obliga a la Iglesia Catolica a renovar y adecuar su mensaje. La idea
del cambio predominante en esos momentos pasa a ser base del nuevo contenido.
Sinembargo, no toda la Iglesia Catélica se integra al mensaje liberador; permanece
un sector tradicional que internamente entra en pugna con la nueva lIglesia la que
debido a su adecuaciéon empieza a mantener una presencia preponderante entre los
sectores indigenas. La Iglesia Catolica es aun predominante y es la mas poderosa del
pais. Sinembargo para algunas iglesias protestantes ios grupos catolicos portadores
de un "cristianismo popular" no son del todo cristianos y no estan siendo alcanza-
dos plenamente por Dios. Esto quizas mantiene vivo el conflicto inter—iglesias.

La ruptura del sistema tradicional no sélo afecta el plano estructural y de de-
tencién del poder, sino que consecuentemente la esfera simbdlica de la comunidad
campesina—indigena sufre alteraciones. Los cédigos que rigen Jos comportamien-
tos campesinos se reacomodan con las diferentes presencias v.g. La lIglesia Catolica
Tradicional, La Iglesia Popular/Progresista, la Iglesia Evangélica/Protestante, etc.
Podriamos ejemplificar la situacion refiriéndonos al cambio en el sistema de valo-
res que sufre una comunidad indigena. Asi inicialmente la concepcion indigena del
mundo se basa en la naturaleza, ella nutre y revitaliza las actividades de la comuni-
dad, es la reguladora de las relaciones sociales. Hay una imbricacién de la comuni-
dad en el cosmos. Con la presencia de la Iglesia Catolica la esfera simbdlica se ve
superpuesta y sustituida en sus cédigos, cambian las expresiones pero no los conte-
nidos, el caso ejemplificador lo constituye la fiesta campesina (El Inti Raimi/San
JuanlL El catolicismo oprime como vinculo de poder, obliga a determinados compor-
tamientos y se ve compelido a respetar ciertas esferas v.g. lo magico—festivo. Pero
el catolicismo tradicional institucional no solamente fijo ciertos cddigos religiosos
en la esfera de valores del mundo indigena, sino que ademé&s se constituydé en una
herramienta basica en la aceptacion de las formas de dominacion terratenientes-
indigenas (2>; asi como de discriminacién étnica y de clase (3).

El espacio tradicional simboélico sufre toda una serie de cambios, producto
a su vez de los cambios operados en la Iglesia Catolica y el surgimiento de sacer-
dotes y de un pensamiento ideolégico "progresista". Aqui aparece el ingrediente
politico pues el campesinado con la apertura de la estructura tradicional se vera
afectado por la movilizacion social y politica. Tendremos entonces una "politiza-
cion" de la iglesia junto a un campesinado "politizado". Finalmente, las Iglesias
evangélicas/protestantes irrumpen en la esfera de valores e introducen codigos con
énfasis en lo individual y a una formula de comportamiento que exige el ser "Lim -
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pi6 Sobrio y Decente". Ello aparece no solamente como una practica de vida dia-
ria, sino como el pragmatismo de la insercién en el capitalismo y en la consolidacion
de una clase media burguesa. Aqui es necesario diferenciar el tipo de mensaje que
las iglesias evangélicas difunden en las comunidades. Si ellas pertenecen a sectas mj-
lenaristas (que son la mayoria), entonces su discurso insistird en la terminacién y el
fin total del mundo. Este mensaje al ser acogido por el campesino lo lleva a pensar
en el rompimiento del sentido de sus ritos, fiestas, forma de vida, etc. En el caso
de la Iglesia Luterana con una orientacion si se quiere mas "optimista" pondra én-
fasis en la practica diaria del evangelio.

Paralelamente, surgen cédigos como resultado de la priorizacion que la Igle-
sia Evangélica hace de lo individual, de la familia como unidad monogamica, de la
conversién comci hecho consciente e inconsciente a la vez y que es resultado de la
crisis de una serle de factores estructurales — sociales ideolégicos que hacen la vida
de Igs actores.

Para precisar la argumentacion en torno al conflicto podriamos sefialar tres
ideas que recogen los planteamientos elaborados:

a) El cura y el teniente politico son figuras que permanecen con la ruptura. El

cura puede o no adecuarse al cambio, cuenta con el espacio necesario para
ello. De todas formas es un actor social que ie da cierta continuidad a la es-
tructura.
Una preocupacién central vendria a ser el determinar ios espacios en los cua-
les tiene cabida la iglesia protestante. Podria ser en aquellos ocupados por sa-
cerdotes progresistas o quiza por los mas tradicionales. Se podria decir que
el Sacerdote catdlico tradicional ya no satisface las espectativas creadas por
todo el proceso de cambio y que la iglesia progresista, a*su vez, deja vacios
al enfatizar en una primera etapa un discurso demasiado estratégico (v.g. "so-
cialismo") sin un plan inmediato concreto.

b) La iglesia protestante de alguna forma aparece con un mensaje moderado, mas
democratico. En sus contenidos aparece la revalorizacion de lo indigena, el pri-
vilegio del individuo y el afianzamiento de sus valores personales, etc.
Posiblemente este tipo de mensaje se adecle méas al momento, a las condicio-
nes de la esfera social.

c) Al sefialar lo religioso como conflicto, debemos referirnos a los campos de ac-
cién definidos por los actores (lglesia Catélica y Protestante) como suyos. Aqui
aparece el "temor" manifiesto de la Iglesia Catélica a perder adeptos. Hay otra
parte de caracter méas bien politico y que se refiere a los efectos que podrian
causar diversos proyectos en juego (muodhos de ellos facilitados por las Igle-
sias Evangélicas) y que involucran a la comunidad, a su participacion en mo-
vimientos populares, etc.

Por otro lado resulta que lo religioso o quizd de manera mas amplia lo ideol6-

gico se constituye en la fuente principal de reproduccion comunal, toda vez

que lo material se encuentra practicamente destruido.
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3. EL ACCIONAR DE LAS AGENCIAS PRIVADAS DE DESARROLLO, DE LAS
IGLESIAS EVANGELICAS; Y SU IMPACTO

Habiamos sefialado que las Agencias Privadas de Desarrollo y las Iglesias Evan-
gélicas si bien mantienen una alta vinculacion, también se caracterizan por su espe-
cificidad en el sentido de sus objetivos (v.g. priorizacion de lo material para las Agen-
cias, énfasis en lo espiritual para las Iglesias Evangélicas). La vinculacion en muchos
casos viene dada por la presencia de Agencias e lIglesias en determinados proyectos
de desarrollo comunitario.

Cualquier proyecto de desarrollo tropieza en su implementacion con ciertas
barreras sociales, econ6micas, etc., al mismo tiempo, éste define una esfera simbo-
lica y cultural en la cual un sinnUmero de nuevas jdeas, creencias y normas van a ser
introducidas. La superposicion de valores y codigos en los grupos humanos afecta-
dos ocasiona una crisis ideoldgica lo que significa, a su vez, el surgimiento de mejo-
res condiciones para la transformacion cultural. Los dmbitos de referencia para el
trabajo que las Iglesias Evangélicas efectian entonces, estan constituidos a mas de
la esfera simbdlica mencionada, por una esfera social en la cual se jmplementan es-
fuerzos encaminados al desarrollo material de los grupos campesinos indigenas (4)
(Cfr. NORAD, 1983).

Los niveles que sufren el impacto de la accién de las Iglesias Evangélicas po-
drian delimitarse en tres: uno socio—econémico, un segundo de estructura de po-
der y finalmente el simbodlico. La interrelacion entre ellos es total, de modo que
la ruptura al nivel mas estructural tendra su correlativo a nivel de la esfera de va-
lores.

La implementacién de los programas de desarrollo impacta jnicialmente en
la esfera estructural. Las comunidades campesinas indigenas aceptan los proyec-
tos presentados por las Agencias Privadas de Desarrollo pues éstos representan al-
ternativas econdmicas del momento. A diferencia del lento tramite que significan
los proyectos del Estado, las agencias privadas ofrecen toda una variedad de faci-
lidades vg. adjudicacion inmediata de los fondos, poca exigencia en la presentacion
de documentos, etc.

Las modificaciones que surgen a nivel socio—econ6mico tienen que ver con
alteraciones en las dindmicas comunales, en los sistemas de reciprocidad, cambios
en los patrones de consumo ocasionados por la retencion y distribucion de exce-
dentes, niveles de ahorro, etc. Variaciones en las relaciones de trabajo. Es decir, un
afianzamiento de un modelo empresarial basado en lo individual en detrimento de
lo comunal y colectivo.

En lo que tiene que ver con la Estructura de Poder, quizd lo central podria
ser la ruptura del poder interno de las comunidades. Con el surgimiento de los pro-
gramas evangelistas se iran gestando cambios en los sistemas de cargos, en la iden-
tificacion y funcionamiento de los lideres indigenas.

La familia sufre transformaciones y bien podria pensarse que en el modelo
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modernizante ésta pasa conjuntamente con sus redes de parentesco a detentar ma-
yor poder en las comunidades y a ejercer nuevos mecanismos de dominacién y con-
trol.

A pesar que la gran mayoria de comunidades fueron reductos absorvidos por
el poder tripartito del Terrateniente-Cura parroco y Teniente Politico, sinembar-
go, el rompimiento de la trilogia en cada una de ellas no ha sido semejante. La aper-
tura hacia lo externo significara la intromisién y crecimiento de diversos procesos.
En unos casos el Estado tendra mayor presencia; en otros las Iglesias Protestantes
interferirdn y obstaculizaran el accionar gubernamental. En todo caso estos acto-
res externos son poseedores de recursos y las comunidades deben captarlos. Este
juego significa paralelamente captar poder o transferirlo hacia el interior de los gru-
pos campesinos indigenas.

A nivel de la esfera simbdlica, debemos enfrentarnos con un alto grado de
complejidad debido al surgimiento de un sinnimero de cédigos y valores que res-
ponden a comportamientos diferenciados, actitudes, convicciones y creencias.

Las variaciones en el sistema de valores parten desde los cambios operados
en la forma de concebir y efectuar las fiestas, los rituales, la medicina curativa tra-
dicional, los oficios religiosos. Un aspecto importante es la conversion y aqui un
rol central juegan el mensaje/discurso evangélico (basado en la biblia) como meca-
nismo eficaz en el proceso de ganar adeptos.

La esfera simbodlica no es tan sélo el en torno de codigos religiosos, es la ma-
nifestacion ideoldgica de las practicas socio—econdmicas, politicas y culturales. La
superposicion de todos ellos causa una crisis y entonces se hace necesaria una sali-
da, una alternativa, una identificacion del grupo indigena como tal. Las Iglesias Evan-
gélicas defienden su accionar arguyendo el ofrecer al indigena la posibilidad de una
autovaloraciéon como persona pero olvidan su referente méas importante: la comu-
nidad y el restablecimiento de los principios de solidaridad y crecimiento colecti-
VvO.

4. ALGUNAS EXPLICACIONES A LOS CONFLICTOS RELIGIOSOS

Los valores culturales, ideas, normas, etc. tienen significados diversos, ambi-
guos, de alli la necesidad de relacionarlos con los procesos de desarrollo econémi-
co-social concretos que tienen lugar en una determinada estructura. La relacion
gue se establece entre la religion y ei trabajo de desarrollo exige una clarificacién
de las ideologias de los diferentes actores. La multiplicidad de ellos, como hemos
seflalado anteriormente, no sélo causa problemas en la esfera social en la cual bus-
can espacios concretos, sino sobre todo a nivel de la esfera simbdlica de las comu-
nidades. Los conflictos pueden ocasionarse en virtud de la ocupacion de esta ulti-
ma esfera por parte de una Iglesia con fuerte poder vg. la Iglesia Catdlica, la que
debe soportar la intervencion de nuevas iglesias con codigos diferentes.

Pero (Cuales son los factores que se constituyen en la base de los conflictos?
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Algunos son previos a la presencia de las Iglesias, otros se desarrollan junto al accio-
nar externo.

— Por un lado, los entornos campesinos indigenas que se pueden definir co-
mo "marginados" y que manifiestan un empobrecimiento creciente no han sido
precisamente prioridad del Estado. Los sistemas nacionaies de salud, educacion,*
infraestructura, etc., en la mayoria de los casos, no han llegado a tales reductos.
El rol jugado por el Estado a fin de cubrir espacios en estos casos no ha sido eficien-
te. La entrada de Agencias externas no puede sino justificarse a nivel de "benefi-
cio" econémico.

— Se ha dado una intensificacion en la lucha por el poder al interior de las
comunidades. Si bien todo tipo de liderazgo comunal tiene vinculacién a redes de
parentesco, en el caso de los evangélicos se buscaria una nueva legitimidad del li-
derazgo. Ello se refiere a no buscar cierto grado de sabiduria o habilidad intelec-
tual en los posibles lideses sino otro tipo de caracteristicas como por ejemplo: ser
alfabeto/ hablar espafiol, relacionarse, etc. Es decir, se trata de afianzar un lideraz-
go més moderno que no podria estar presente en otros grupos.

— Las innovaciones introducidas por las Iglesias Evangélicas destruyen la di-
namica de intercambio interna de la comunidad; hecho que da lugar a su vez a pro-
cesos de estratificacion, a la implementacién de nuevas pautas de consumo y a una
primacia de criterios individuales en la dindmica de reproduccion social y econémi-
ca de las comunidades campesinas indigenas.

— El discurso emitido por las Iglesias Protestantes presentaria nuevas alter-
nativas en contextos de ruptura de los cddigos de comportamiento simbdlico, y de
una crisis en la esfera de valores. Estas alternativas darian posibilidades econémicas
a las comunidades, las mismas que de esta forma encontrarian puertas de escape a las
restricciones que marca la dinamica tradicional.

Las estructuras tradicionales y modernas exponen una serie de valores y en-
tre ellos se podria hablar de un proceso de continuidad y discontinuidad al mismo
tiempo. Sinembargo, la intervencién y supremacia de una determinada estructura
podria significar el fortalecimiento de un modelo coexistiendo con otro muy débil.
El desencadenamiento de los conflictos permitiria visualizar la existencia de dos mo-
delos: uno comunal/coiectivo y otro empresarial/individual que podrian contrapo-
nerse.

Se tiende a identificar el modelo empresarial como afianzado por el accionar
de las lIglesias Evangélicas. En la implementacién del misma, el sector protestante
pone en juego ciertos principios que pasan a ser dogmas de vida (vg.- limpieza, so-
briedad, decencia) y que constituyen elementos basicos de sectorizacion respecto
del resto de ios grupos campesinos indigenas, ayudandolos a diferenciarse y a con-
cebirse como agrupaciones suigéneris.
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(1)

(2)

(3)

(4)

NOTAS

Ellas son financiadas en su mayor parte por Agencias Privadas de desarrollo. En
algunos casos estdn vinculadas en su accionar pero mantienen su especifici-
dad.

Este hecho se agrava toda vez que en Ecuador las Ordenes religiosas fueron
grandes terratenientes basta la Revolucién Liberal.

La lIglesia Catélica fue siempre una iglesia de “blancos” muy alejada y ajena
a la cultura indigena. La historia narra la prohibicién que tenian los indige-
nas para ingresar a las 6rdenes religiosas.

Esta motivacién ba justificado la presencia por ejemplo de Vision Mundial
en las zonas rurales del pais. Esta Agencia de Desarrollo apoya la gestién y
misién de diversas iglesias protestantes a las cuales esta vinculada. Can jliza
fondos recogidos a través de diversos mecanismos para programas de apoyo
en infraestructura, tiendas comunales, etc. “surgidos desde las comunidades”.
Funciona con un pequefio equipo central de técnicos y con promotores de
las comunidades que son a la vez lideres de las iglesias evangélicas a nivel lo-
cal y que se desempefian como administradores de los distintos proyectos.
Su accionary al igual que el de otras agenciasy ha desatado grandes controver-
sas y conflictos en algunas comunidades en las cuales se implementan sus pro-
yectos. Las acusaciones vertidas con respecto a esta agencia son las de propi-
ciar la division de las organizaciones indigenas, de orientar los beneficios uni-
direccionalmente a los indigenas evangélicos, de incentivar el individualismo
y acrecentar los procesos de diferenciacion social al interior de las comunida-
des. Vision Mundial plantea que su aporte desde 1979 ba estado dirigido a
los marginados y al desarrollo nacionaly a una basqueda de cambios profun-
dos en los sectores campesinos indigenas respetando credos religiosos y poli-
ticos.
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LA RELIGIOSIDAD POPULAR DESDE LA IGLESIA EVANGELICA:
UNA EVALUACION CRITICA (#)

Victor Hugo Vaca

INTRODUCCION.—

Este trabajo debe ser visto mas como una presentacion de constataciones. Es
imperioso para ios sectores evangélico—protestantes realizar algin tipo de investi*
gacion sobre la religiosidad popular tanto a nivel urbano como rural. Una interpre-
tacion objetiva de esa religiosidad podria servir de fuerza dinamica que ayude al
pueblo a encontrar los caminos de su liberacion.

A partir de los afios 60 se han dado nuevas situaciones sociales y politicas
en el continente que han obligado a los cristianos a pensar seriamente.

Unos para apoyar cambios radicales en las estructuras nacionales, otros para
alentar un reformismo sin cambios estructurales, pensando sanitariamente que la
sociedad es buena, sélo que esta enferma; y, por fin, otros para apoyar el statu—
quo.

Es por los afios 60 que nuevos vientos teolégicos e ideoldgicos soplan por el
continente. Algunos en forma huracanada que han conmovido las bases eclesiales.
La revolucién cubana contrapone un nuevo modelo de desarrollo latinoamericano
y obliga a los teo6logos y creyentes a pensar que Dios si puede funcionar en una so-
ciedad no capitalista. Las formas clasicas del pensamiento teoldgico se resquebra-
jan. La reflexion sobre el Reino de Dios y su justicia cobra actualidad. Los tedlogos
nos hablardn que la historia de la salvacion se da en un proceso constante de libera-
cion, con hombres concretos y en situaciones reales.

Dentro de ese ver histérico tenemos que admitir que los conquistadores espa-
floles con sus aliados religiosos conquistaron la tierra, la fuerza de trabajo, la cultu-
ra, la religion. La religion operé6 como un instrumento extra—econémico de domi-
nacién. Los Dioses de los conquistadores "vencieron" a los dioses de los conquis-
tados. Luego se establece una tregua de sobrevivencia, mediante la cual la religion

(*) EI texto nos ha sido ofrecido por la Iglesia Evangélica Unidad del Ecuador.
Su autor es coordinador de la Pastoral Rural Ecuatoriana,y miembro de la
Comisién de Educacion Cristiana de la Iglesia Evangélica Unida del Ecuador.



de los vencidos se mezcla con la religién de los vencedores. Les "permite" practicar
algunas de sus tradiciones, mitos y leyendas, las cuales pasaran a ser parte del "fol-
klore nativo".

Federico Gonzélez Suérez a referirse a la crueldad de la conquista y la colo-
nializacién y del nuevo hecho religioso nos dice que los indios "Nunca se resignaron
a obedecer a los espafioles, ni menos a servirles, siempre aborrecieron a los blancos
y buscaron el modo de sustraerse a su servidumbre. La instruccién religiosa la reci-
bieron de mala gana y su conversion a cristianismo no fue nunca sincera, porque
en secreto conservaban la adhesion a sus practicas superticiosas. Mas adelante escri-
be que “£/ trabajo por ligero que fuera, les era odioso y la sujecién al misionero,
al cabo se les hacia aborrecible; al principio la novedad les halagaba y los retenia;
acudian con gusto a la iglesiay presenciaban embelezados la celebracién de la misa;
después satisfecha la curiosidad, no solo no les agradaban las ceremonias del culto
sino que les eran fastidiosas y molestas; como les habian de ser deleitables, si igno-
raban el significado sobrenatural de ellas?..."

Lo expresado nos permite ver que la religiosidad forma parte de un hecho
de dominacién econdémica, cultural, social; es el resultado de una practica y expe-
riencia de vida historica—social lo cual implicara un caracter y contenido de do-
minacion clasista en la cultura y la religién.

Los dominados, consecuentemente, tendran que practicar una cultura y una
religion subalternas.

Para una mejor comprension de la religiosidad popular, es importante no ol-
vidar el pensamiento de Antonio Gramsci, que se encuentra reflejado en su teoria
de la cultura, la cual estd basada en el concepto de hegemonia. Esta hegemonia viene
a ser la capacidad que tiene la clase dominante para imponer sus objetivos y conte-
nidos de mando, educacién y conduccion ideoldégico—politica sobre las clases do-
minadas. La hegemonia y dominacion ejercen funciones coercitivas y control, a
través de las instituciones del Estado. La iglesia es otro elemento de la superestruc-
tura social que sirve a los intereses de la clase hegemonica.

El problema de la ideologia es para Gramsci una "Concepcién del Mundo";
es una manera de ver, entender, concebir, sentir, vivir el mundo.

Gramsci decia . . . “una ideologia se podria decir, si al término ideologia se
le diera el significado mé&s alto de concepcion del mundo que se manifiesta impli-
citamente en el arte, en el derecho, en la actividad econémica, en todas las mani-
festaciones de la vida individualy colectiva". ..

La concepcion del mundo no es, por tanto homogénea. En la sociedad se pre-
sentan diferentes estratos culturales que se superponen, se mezclan, combinan. Sin
embargo, hay una concepcion hegemonica que es la "oficial". Frente a esta hegemo-
nica, oficial, hay otra que aparece dialécticamente: una cultura subalterna, popular.
Esto quiere decir que la cultura popular, subalterna, existe como contraposicién a
la hegeménica, oficial. En la sociedad, la matriz de la cultura popular son las clases
subalternas, la matriz de la cultura oficial seran las clases hegemonicas.
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Sin embargo, no hay una sola cultura popular. Por la misma ambigiiedad ideo-
légica y de préactica politica vive incoherente y fragmentariada. Al respecto Gramsci
considera que al hablar de la cultura popular “es necesario también distinguir diver-
sos estratos: los fosilizados, que reflejan condiciones de vida pasadasy que son,por
lo tanto, conservadoras y reaccionarias: los estratos que constituyen una serie de in-
novaciones frecuentemente creadoras y progresivas, determinadas espontaneamente
por formas y condiciones de vida, el proceso de desarrollo y que estdn en contrac-
cién, o en relacién inversa con lo moral de los estratos dirigentes ”

Ahora, entendiendo con religiosidad las formas como un pueblo practica
la religion, debemos decir de que la religiosidad forma parte del patrimonio cul-
tural de un pueblo. En cuanto a la religiosidad popular se deberia interpretar co-
mo la practica de la religion por parte de la clase subalterna o la cultura subalter-
na. Esta préactica de la religiosidad popular se opone a las formas religiosas hegemo-
nicas “oficiales". Como no hay una sola cultura popular, tampoco hay una sola re-
ligiosidad popular.

En Ila cita histdrica de Federico Gonzalez Suarez, éste nos deja ver con mucha
claridad, por un lado, que existi6 una imposiciéon para implantar la religion oficial:
por otro lado la resistencia del pueblo nativo para no dejarse dominar por concep-
tos religiosos sobrenaturales, que no le son entendibles. Con el andar de la historia
se puede hablar actualmente de una existencia de una religiosidad popular, practica-
da por un pueblo marginal, que en términos de Gramsci seria la cultura subalterna.

LOS CRISTIANOS PROTESTANTES. -

Por el siglo 19 aparecié6 un gran movimiento misionero protestante con gran-
des influencias de la teologia europea y teologia norteamericana.

Hay una gran influencia de la teologia monofisista que enfatiza la divinidad
de Jesls y que minimiza toda la humanidad de Cristo y los padecimientos que tuvo
como hombre, como ser histérico. Un gran sector de esas empresas misioneras pro-
testantes enfatizaron la predicacion espiritualista, la salvacién del alma y un cam-
bio de vida individual.

Se plantea, una conversién individualista. En su prédica, se dice que el creyen-
te para su salvacion debe separarse del mundo; de este modo el nuevo creyente po-
dra recibir los beneficios de Dios. Esta corriente se la conoce con el nombre de fun-
damentalismo y marca una ruptura entre la concepcion de iglesia y de mundo. So-
bre esto Conteris comenta: “La Mision de la Iglesia es predicar el Evangelio y aten-
der a la salvacion espiritual del hombre. Su mayor preocupacién por las determi-
nantes econémicas y sociales de su condicién. Esto ha conducido a caer en un nue-
vo maniqueismo en que el espiritu es afirmado como la realidad verdadera, mien-

tras que la dimension social corresponde al mundo, a una falsa o secundaria reali-
dad”,
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Este nuevo movimiento misionero consideré que todos los problemas de ti-
po moral y problemas sociales que afectaban en nuestros paises se debian a una in
fluencia negativa de la Iglesia Catolica Romana. La Iglesia Catélica Romana ha-
bia fallado, segun sus criterios, y era importante una evangelizacion protestante
en los Pueblos Latinoamericanos. Otros sectores misioneros, influenciados por la
Reforma, coinciden en la jdea que en América Latina era importante un cambio
social. EI Congreso Evangélico Panamericano de Panamd, reunido en 1916, asi lo
afirmé. Tras de estos pensamientos nuevos de cambio social en América Latina,
que fueron llamados por otros sectores "Evangelio Social", ha ejercido una gran
influencia el pensamiento de Max Weber, con respecto a su ética protestante. El
concibié que existe una estrecha jnterrelacion entre las formas de vida religiosa y
las estructuras de la sociedad. Y admite pues que en las sociedades protestantes €
desarrollo econémico y social se ha puesto de manifiesto en grado superior a las
sociedades dominadas por el catolicismo.

Con el enfrentamiento de estas dos posiciones los movimientos misioneros
en América Latina han tenido sus avances y sus estancamientos, tanto en la implan-
tacion de sus ideas como en la organizacion de las iglesias.

En materia de religiosidad popular el Protestantismo se presenta como una
ruptura y una negacion de la cultura popular.

Al principio los conquistadores habian dominado a los dioses nativos.

Los Protestantes consideran que no tienen que dominar nuevos dioses, pero
si las formas tradicionales de practica religiosa. El nuevo convertido a protestantis-
mo tiene que ser totalmente diferente a viejo orden, a sus practicas religiosas an-
teriores. La fe de los Protestantes es concebida como algo activo y muy individual.
El nuevo cristiano protestante debe dar la honra y gloria a Dios en tanto que tra-
baja, se esfuerza, se sacrifica como individuo. Esto es lo contrapuesto con la fe ca-
télica que era muy pasiva, todo espera de la divina providencia, cuando ella lo pueda
o lo quiera, espera el gran milagro, o sacarse la loteria o hallar una "huaca".

En la fe Cristiana—Protestante la practica es cristuiogica. Estd méas centrada en
Cristo que en la Virgen Maria. Pero en su teologia y en su pastoral considera que la
Mision de Cristo es ahistérica, descontextualizada. No es critica. Las Buenas Nue
vas de Cristo a los pobres, estdn tomadas en sentido espiritualista. Con ello se nie-
ga que el sacrificio de Cristo es por cambiar todo un sistema de explotacién y mise-
ria.

En esta nueva versién protestante practicamente se niega la lucha de clases.
Los nuevos convertidos protestantes se manifiestan en forma triunfalista, pues ellos
ya tienen la salvacion. Su salvacion es individualista y por tanto todas las conquistas
gue pueden hacer son individuales. Cristo les va a solucionar sus crisis "personales".
Esta es una clara penetracion de la ideologia individualista que constrasta con la
practica tradicional comunitaria. Por ejemplo, la minga va mas alla dei uso de la
fuerza colectiva para desarrollar un determinado trabajo. La minga es una vivencia
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y practica comunitaria. Se mezclan el trabajo, la fiesta como las manifestaciones
culturales de la danza, su musica y aun el uso de la chicha.

La celebracion de los bautizos, de los santos también tiene una forma de ex-
presion comunitaria. Con la entrada de la nueva concepcién protestante ya no se ce-
lebran los santos.

Ahora se celebrardn cumpleafios y se introduce el Happy Birthday. Los nuevos
cristianos-protestantes vieron en la minga un elemento de pecado pues all4 se dan-
za y se emborrachan. Como un sucedaneo, en algunos sectores rurales la minga es
transformada en la reunion evangelistica. La gente coopera con alimentos para dar
a personas que llegaran de dentro y fuera de su comunidad. La danza y la musica
es reemplazada por las nuevas canciones evangélicas.

Lo positivo de todo esto es que en su nueva practica religiosa protestante
muchos de los indigenas han sido sacados de la tirania y explotacion de los cantine-
ros. Es muy cierto que muchos de esos campesinos al dejar de invertir sus pequefias
economias en el alcohol, o en otro tipo de cosas mundanas, ahora puede ahorrar
(en la practica no hay un ahorro — lo que hay es una transferencia de dinero de un
gasto u otro) y puede hacer compras, por ejemplo: compra camas, compra radios,
compra televisores, vestidos, etc.

Del concepto de la vida abundante expresado en Juan 10:10 se medird en la
forma y rapidez que tengan los nuevos convertidos de adquirir mas y mas cosas.
Nadie se opone a que las personas tengan los elementos basicos que les permite vi-
vir més adecuada y decentemente. Pero la vida abundante sobrepasa los limites del
consumo y busca no una satisfaccion individual sino una satisfaccién colectiva. Con
la idea consumista del nuevo creyente se produce una alienacién econémica. Pues,
s6lo le interesara todo lo que pueda beneficiarle individualmente. No le interesara
en absoluto una practica politica y un cambio de las estructuras econdémicas y so-
ciales. Todo tipo de solidaridad en la lucha de los pobres por los cambios, seran vis-
tos como algo fuera de todo el contexto biblico y practica religiosa.

LA BIBLIA. -

Es muy importante reconocer que el cristianismo protestante introduce la
lectura de la Biblia y los nuevos cristianos se sorprenden en la medida que su cono-
cimiento se posesiona de los versiculos. La Biblia deja de ser un misterio, un obje-
to manejado sélo por doctos y sabios de la teologia, los sacerdotes y los mismos
misioneros. Ahora, €l pueblo se da cuenta que si tiene capacidad para entender mu-
chos de los pasajes biblicos.

Anteriormente para poder entender algo de la doctrina cristiana necesitaba
de intermediarios; el nuevo convertido tiene la capacidad para desenvolverse solo
frente a la lectura biblica.

Sin embargo, esta lectura tiene caracter muy espiritualista. Su caracter funda-
mentalista le hace aceptar textualmente cada uno de los versiculos sin conectarlo
con la realidad en la cual se produjo o se dijo. Es una lectura descontextualizada y
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por tanto alienante. El nuevo convertido aprende largos versiculos biblicos que los
va a repetir en todos los momentos posibles. Asi demuestra sus nuevos conocimien-
tos biblicos. Adquiere una nueva actitud: triunfalista. Se siente en capacidad de
criticar la moral de los demas o de acusarlos y aun de condenarlos.

Este tipo de ensefianza y préactica llevara al nuevo convertido a separarse del
mundo que en este caso es el de su comunidad. Y para esta actitud se ampara en San
Pablo, Il Corintios 6:14-15. Ver Dios Habla Hoy “No se unan ustedes en un mismo
yugo con los que no creen. ;Por qué tienen en comln la justicia y la injusticia? ;0
cémo puede la luz ser compafiera de la oscuridad? No puede haber armonia entre
Cristo y el diablo, ni entre un creyente y un incrédulo”. La aplicacion de estos ver-
siculos le llevard a una concepcién de un mundo satanizado. Para poder salvarse de él,
tiene que fugar de este mundo. Hay un corito muy popular en los medios evangéli-
cos que dice "ya no soy mas de este mundo - soy del reino celestial”.

En sus comienzos del aprendizaje del cristianismo, el nuevo protestante, no
recibe instruccion sobre los instrumentos como combatir a Satanas, y al conjunto
de las estructuras injustas de la sociedad. No ve que la explotacién, la miseria, €l
hambre son consecuencias de las condiciones satéhicas del sistema socio—econd-
mico imperante. De este modo el nuevo cristiano también se unird a los catélicos
gue defienden el sistema y tratan por todos los medios, de perpetuar la injusticia
social.

Es importante que los sectores protestantes, que tienen dentro de sus iglesias
a una mayoria perteneciente a la clase subalterna, promuevan re—lectura de la Bi-
blia con una re—interpretacion de la historia ecuatoriana. La historia que recitan los
sectores protestantes y catélicos es una historia elaborada por la burguesia.

LA LITURGIA.—

La liturgia catdlica clasica us6 el latin. Practicamente estuvo fuera del alcan-
ce del pueblo. La misa tuvo todo un cardcter magico, sobrenatural, incomprensible
para el pueblo, como bien lo manifesté Gonzalez Suarez. El Sacerdote y sus acéli-
tos son los Unicos que pueden celebrar la misa. En los sectores protestantes la litur-
gia es mas participativa. Quiebra todas las formas secundarias de reverencia. Ahora
son todos los evangélicos, dentro de su congregacion, los que pueden celebrar y re-
cordar el sacrificio de Cristo. Sus intérpretes biblicos son los propios miembros de la
congregacion. Sus dirigentes y lideres van surgiendo "democraticamente" y dentro
del seno de la congregacion. Su predicador no es un ser que monopoliza los signos
biblicos y los signos de la salvacion. El lenguaje que utiliza el nuevo lider religioso
es un lenguaje popular. La terminologia técnica —profesional— teoldgica del sacer-
dote desaparece casi de raiz en la practica de las congregaciones protestantes. A
nivel popular esto es muy importante porque los convertidos al protestantismo ven
que no es fundamental una formacion de alto nivel para poder interpretar y transmi-
tir algunos conceptos biblicos. En sectores indigenas el pastor es otro indigena que les
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hable en su propio idioma. La congregacion indigena lo respeta como a un herma-
no - otro igual.

Sin embargo todos estos factores revolucionarios dentro de la practica religio-
sa no han sido aprovechados al maximo por sectores protestantes. El pueblo anal-
fabeto para poder leer la Biblia ha tenido que por su propia cuenta "alfabetizarse".
Esto es digno de mencidén en los sectores evangélicos. Pero lamentablemente esa al-
fabetizacion ha sido a medias. Pues no le ha ayudado para llegar mas alla, en el apren-
dizaje del contexto social, a descubrir las causas de sus problemas a enfrentar las de-
mandas de la salvacion total del hombre frente a ia indigencia y la opresion.

Es bueno reconocer que la lengua quichua ha sido revalorizada en sectores
protestantes. Anteriormente el quichua, como es sabido, fue menos apreciado. En
el sector evangélico el quichua es el elemento mas idoneo de comunicacion popular
a nivel individual y colectivo entre el pueblo creyente y los misioneros. Este hecho
va a permitir que los sectores nativos indigenas tengan mayor aceptacion por los mi-
sioneros que hablan la lengua materna. El sistema, de circuito cerrado para transmi-
tir por radio mensajes y una serie de comentarios de como mejorar ciertos aspectos
de su vida practica es muy relevante. Sin embargo las ensefianzas quedan nuevamente
a nivel individual. El elemento justicia que nos habla el evangelio no es ignorado.
El mejoramiento de la vida se lo sigue considerando como el sacrificio individual
y no el producto de las conquistas colectivas.

LA MUSICA Y EL CANTO.—

La musica y el canto fueron dos elementos importantes introducidos por los
misioneros como parte de ia liturgia y como parte de la alabanza que el pueblo evan-
gélico protestante debia hacerlo. Nuevamente viene la lucha contra la tradicion po-
pular y su practica musical. Los nuevos evangélicos van a luchar contra la musica au-
téctona, introduciendo himnos sagrados europeos y norteamericanos, en muchos
casos su musica folklérica. Esto es recibido en el pueblo como una mdsica sagrada.
Todo lo suyo era pecaminoso. Esta es una nueva forma de hacer distincion entre el
pueblo salvado y el inconverso.

La letra de las canciones es una expresion de grito, dolor, angustia, que vive la
gente y un renunciamiento a la vida terrenal. Revelan un escapismo de su situacion,
una huida, en vez de un enfrentamiento para transformar esa realidad. En el mes
de noviembre pasado se realiz6 el V Congreso de la Pastoral Rural Ecuatoriano (es-
te es un movimiento nacional de iglesias, congregaciones y cristianos evangélicos).
Uno de los eventos del congreso fue un concurso de musica y canto con el tema
;"dénde estd tu hermano?" Una de las varias canciones que tuvo bastante acogida
fue, justamente una que muestra la tristeza, el dolor, los problemas personales, los
problemas de salud. En otra parte de los versos muestra la incapacidad de la cien-
cia para resolver los problemas de la gente. Hay protestantes de nivel popular que
rechazan la intervencion de las ciencias como algo fuera del contexto religioso.

142



No se reconoce que la ciencia son también un instrumento de Dios y que de-
ben estar al servicio de! pueblo. Es muy cierto que las ciencias y servicios médicos
han estado y estan muy distante del alcance popular: tanto por el costo, como por
la escasez de estos servicios; éstos se concentran en las grandes urbes para atender
a los sectores mas privilegiados de la sociedad. A ese nivel popular, la esperanza ab-
soluta estd en la cura divina. Sin embargo, en estos dos ultimos afios, algunos secto-
res protestantes que trabajan en salud, estan formando los llamados promotores de
salud. En una cierta medida la formacion de estos promotores de salud marcan una
desmitologizaciéon de la ciencia. Se trata de poner los cuneeiTTriiNit
la salud al alcance del pueblo. También hay sectores que estan incorporando el cono-
cimiento, las practicas médicas y farmaceas populares. Es una combinacion de la
sabiduria popular con las ciencias. La cancion en referencia es la siguiente:

Qué triste es ia vida (Pasillo)

Que triste es la vida, vivir sin Jesucristo,

esa alma esta perdida, no tiene salvacion.

Oye amigo querido, si te encuentras enfermo,
olvida esa inmundiciay entrégate al Sefior.

La cienciaya no puede con las enfermedades,
la sanidad divina solo la da el Sefior.

Una mujer lloraba con un flujo de sangre,

pero llegé el momento que Cristo la sano, (bis)

Dentro del referido Congreso, se hicieron valiosos aportes sobre la religiosidad
popular, evitando llevarla a un populismo y recogiendo la mas positiva en una pers-
pectiva de salvacion integral. Se hicieron esfuerzos por sentar criterios sobre teolo-
gia de la tierra a un nivel eminentemente popular. Siguiendo el hilo de canciones,
aqui estd otra que se cantd en el congreso que contrasta totalmente a la cancion
anterior. Su autor es el Pastor Evangélico Sergio Gonzalez, él presenta dentro de la
comunidad protestante un nuevo canto popular, una exhortacién para marchar ha-
cia la liberacion.

Paz, Justicia y Libertad (cueca)

Este pueblo ecuatoriano, buenas nuevas tieneya, (bis)

El Evangelio cristiano, amor predicando esta (bis)
Libertad, libertad, amor proclamando esta (bis)

Jesucristo vino al mundo, a darnos liberacion (bis)

la gracia 'y perdén profundo de Dios nos es grato don (bis)
Vamos ya, vamos ya hacia la liberacién (bis)
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En forma general diriamos que los aportes del protestantismo en materia de
religiosidad popular pudieron haber sido de una relevante influencia para lograr que
el pueblo cristiano se inserte en un proceso de salvacién y liberacion integral. Si no
se hubiera puesto el énfasis en la sola "salvacion del alma" olvidandose los padeci-
mientos del pueblo oprimido se habria dado grandes saltos histéricos en este Ulti-
mo siglo.

Es importante que los sectores protestantes revisen en sus conceptos y com-
prensién de la cristologia desde la practica y vivencia ecuatoriana. No deberiamos
tomar lasexperiencias humanas de Jesls como algo meramente simbdlico—espiritual.
Deberia interpretarse como uno de los aspectos fundamentales de la encarnacion
de Dios en Jesucristo y por tanto una encarnacién con los dolores y sufrimientos
del pueblo.

La salvacién triunfalista protestante deberia ser interpretada como un proceso
historico de salvacién, en el cual los sectores populares serian los sujetos en esa his-
toria y no meros objetos de salvacion.

La fe de los creyentes debe ser una fe encarnada en el diario trajinar. La fe co-
tidiana debe estar iluminada por Jesucristo que vivié, sufrié, murié, y resucité. Mien-
tras haya la injusticia, la explotacién, y la miseria, del pueblo, Cristo seguird crucifi-
cado; la resurreccion vendra en el proceso de liberacién. La religiosidad popular como
intento de nueva concepcion cristologica debe llevar al pueblo a comprender al Je-
sus histérico y 3 la historia de JesUs, viviendo las angustias, y las esperanzas del pue-
blo.

El pueblo evangélico debe comprender una vez méas que la historia de la salva-
cién viene de Cristo y pasa a través de la proclamacién de las buenas nuevas a los po-
bres, la liberacion de los oprimidos (Lucas 4:16—18). Pero a la vez los pobres deben
comprender que no s6lo por la gracia de ser pobres ya tienen la salvacion. La religio-
sidad popular debe ayudar a que se comprenda que s6lo cuando los pobres tomen
para si el proyecto histérico de liberacion y sean en si los luchadores por la libera-
cién, entonces las esperanzas de la salvacion seran una realidad.

Es el papel de los no—pobres el de solidarizarse profundamente en este proce-
so salvifico, para lograr la implantacién de la justicia y del amor del Sefior. Recono-
cemos toda nuestra limitacion humana; pero estamos interpelados por la Palabra de
Dios y obediencia a El a transformar el mundo.

“Asi que, hermanos mios, les ruego por la misericordia de Dios que se pre-
senten ustedes mismos como ofrenda viva, consagrada y agradable a Dios.
Este es el verdadero culto que deben ofrecer. No vivan ya segdn los criterios
del tiempo presente; al contrario, cambien su manera de pensar para que asi
cambie su manera de viviry lleguen a conocer la voluntad de Dios, es decir, lo
que es bueno, lo que le es grato, lo que es perfecto .

Romanos 12:1—=2
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LA RELIGIOSIDAD DEL NEGRO ESMERALDENO (#)

Bertha lIsabel Garcia F.

Antes de empezar a disertar acerca de la religiosidad de! negro esmeraldefio,
es importante hacer un predmbulo referente a la situacién del negro, y su proble-
maética en general.

Sobre los restos de la poblacion aborigen exterminada por los conquistado-
res, comenzd a gestarse una nueva poblacién fruto de la fusién de elementos espa-
fioles, indigenas y negroide (africanos). Las diversas tradiciones, creencias y costum-
bres traidas por los africanos fueron adaptadndose miméticamente a las condiciones
socio econd6micas y geograficas que imperan en este nuevo mundo, a la vez que fue-
ron conforméndose durante largos cuatro siglos lo que seria la cultura afro-america-
na y esencialmente la cultura afro—ecuatoriana.

A las raices fundamentalmente hispanas y africanas, se fusionaron otras etnias
que con el pasar del tiempo facilitaron la asimilacion lenta pero a la vez progresiva
de hébitos exdgenos, los mismos que eran impuestos por la cultura dominante, aban-
donando de esta manera y obligadamente parte de sus costumbres regionales. Debi-
do a esta fusién y sedimentacion de los aportes culturales africanos con el de las otras
etnias (hispanica — indigena) procedencia exacta del sincretismo expresado a través
de la religion, folclor, y mitologia de indudables antecedentes africanos.

Los africanos provenian de las méas diversas areas culturales que se distinguen
a partir de las mas simples organizaciones tribales hasta los reinos perfectamente or-
ganizados que se diferencian entre ellos por el lenguaje (dialectos), costumbres y
concepciones religiosas.

Durante los siglos de la Trata y Trafico Negrero, no podriamos establecer exac-
tamente el numero de tribus que fueron traidas a América, ni tampoco es posible
establecer el porcentaje que fue exportado al Ecuador, ya que no se disponen de
datos confiables que nos den la pauta mas o menos aproximada del numero de es-
clavos traidos a Ecuador durante estos periodos.

Muchas de las formas de vida que tuvieron originalmente estos emigrantes tu-§

(*) Esta colaboracién nos ha sido entregada por el Centro de Estudios Afroecua-
torianos con sede en Quito.
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vieron que ser adaptadas al medio y continuaron evolucionando en el pais un tanto
independientemente de la cultura africana originaria, adquiriendo de este modo
caracteristicas propias, ya que el negro africano se aferr6 a lo poco que habia podi-
do salvar de sus culturas africanas en ellos arraigadas, durante siglos y siglos, para
poder asi mantener su integridad y condicion humana, negada por los esclavizado-
res, a manera de nexo con su antigua vida libre.

Ya en nuestro pais los negros se adentraron en las selvas esmeraldefias donde
se multiplicaron y se adaptaron a la nueva situacién que para ellos significaba vivir
lejos de su tierra natal, en donde sufrieron tormentos y crueldades que una raza de
conquistadores les imponian, asi como por ejemplo la religion que es muy diferen-
te a la suya; la misma que empezd a desempefiar su papel despersonificador apenas
estos negros tocaban tierra firme y lo hacian mediante la aplicacion de una tormen-
tosa, azarosa e indeclinable presion psicolégica y fisica cuya imposicion comienza
con el bautismo forzoso a los esclavos.

Producida la independencia de América se pens6 que los negros obtendrian
la ansiada libertad, mas no fue asi, porque el proceso de emancipacion tiene tam-
bién aparte de otras caracteristicas, la de ser racista esencialmente.

No todas las razas alcanzaron la libertad cuando terminé el predominio de las
potencias colonizadorasl los negros continGan siendo esclavos, la libertad siempre
ha estado ausente de las perspectivas mentales de los negros. Es decir, que la decla-
racion de la Independencia y posteriormente la declaratoria de la Carta de la manu-
mision (libertad) dictada por el presidente Urbina (1851) no han alterado, ni alte-
raron en nada la situacion del negro, ya que subsisten adn en la actualidad supedita-
ciones de tipo econdémico y social; es decir, que sélo fue un simple cambio de yugo,
se cambiaron Unicamente, la situacion de esclavos con cadenas por la de esclavos
en busca de una remuneracion baja, hasta los extremos que impiden a negro desa-
rrollarse mas libremente, so pretexto de un falso prejuicio de raza, abolengo o cas-
ta; que alteran enormemente la desp6tica dominacion economica, para que éstas
se vean agravadas cada vez mas y mas falsas categorias.

Ahora bien, pasemos a la disertacion que ha sido puesta a nuestro cargo para
hablar sobre el tema de la religiosidad del negro esmeraldefio. Para lo cual empeza-
remos partiendo de algunos conceptos basicos, debido a que, en el pais no existe
un estudio realmente cientifico ni siquiera de tipo empirico, relacionado con este
fenédmeno de la religiosidad, debido a la falta de programas que realmente incentiven
la investigacion y cuyas trabas se expresan esencialmente a través de la economia.
Aparentemente paupérrima v del largo trdmite burocratico para poder obtener su
financiamiento.

¢La religion desempeiid o no un papel integrador, asociador, o es que en rea-
lidad es todo lo contrario?

Si revisamos un tanto la historia veremos que las misiones, cofradias, palen-
ques y demds instituciones formadas por los clérigos, tenian en propiedad un sin-
numero de criaderos de esclavos a los cuales se les predicaba la sumision, obedien-
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cia y el cumplimiento de un buen trabajo y servicio en honor de un Dios Omnipo-
tente, mientras estos no intentasen buscar su libertad, porque de lo contrario ten-
drian el castigo merecido a cada una de las faltas y pecados que cometiesen.

Creo que el papel que desempefi6 la religion, no fue nunca el de ser un instru-
mento vivificador, integrador, sino mas bien desempefi6 el papel ingrato de ser diso-
ciador y aculturizante; porque siempre pretendié mantener al pueblo sumido en
la més profunda ignorancia y miseria "pese a que es innegable que trajeron la plu-
ma, y la cultura” so pretexto de hallar en el més alld una recompensa a todas las
humillaciones sufridas.

Es evidente sin embargo, que los cénticos religiosos de ios negros, tienen un
caracter lastimero y a veces profano y pecaminoso. TALLEY dice: que se atribuye
lo profano y pecaminoso a la emocionalidad del Negro y su parcial hecho de que
el negro centraliza sus ritmos profanos en su religion africana, a través de la presen-
cia de gran numero de animales en la musica religiosa negra; de la misma manera
que centraliza sus Jubilee Songs, en la religion cristiana, (cuadernos afrocubanos).
Sin embargo sobre esto se emiten varios criterios referentes a que los canticos reli-
giosos del negro esmeraldefio son derivativos del cristianismo primitivo a cuya base
fueron instruidos los negros religiosamente.

“Después de la abolicion de la esclavitud la mayoria de negros eran conside-
rados como catdlicos, en realidad los habian presionado para que lo sean” (Poder
Bianco, y Resistencia Negra en el Per(; pag. 163 — Denys Cuche).

Contrariamente a lo expresado anteriormente se emiten ideas que tratan de
seguir ocultando la verdad y que lo Unico que persiguen es seguir poniéndonos una
venda en los ojos para que no miremos un poquito mas alld de lo que ya esta ex-
puesto.

“La conquista espafiola se movio por el hombre mas que por la ambicién vy
lo que pretendi6 fue salvar las almas, enseguida comenzaron su labor los misione-
ros” (E. Cras - Ei alma del pueblo)

Creo que es necesario seguir insistiendo que ideas como estas son las que han
venido a tapar con espesas cortinas de humo la verdadera historia del pueblo; mos-
trandonos solamente fantasias, irrealidades que si nos ponemos a analizarlas deteni-
damente sélo pueden tener lugar en mentes calenturientas.

La cristianizacion viene a ser en realidad para los misioneros una empresa de
adoctrinamiento, o mas bien el campo valdio predilecto para sembrar y cosechar
los mejores frutos; se predica la sumision, resignacion ;para qué? acaso se logra o
se logrd aliviar toda la carga de frustraciones; creo que no, mas bien creo que la reli-
gién ha sido una especie de calmante o somnifero que nos ensefia a evadir una rea-
lidad. ;Creen ustedes que hallaremos una recompensa después de muertos? Creo que
no, todo es una utopia, claro que hacerse cristiano era el Unico tubo de escape que
encontraron los esclavos a todas sus cargas emotivas y el envenenamiento moral y
psicolégico que habia empezado a gestarse en ellos, ya que era el cristianismo (aparen-
temente) quien les daba la posibilidad de obtener una poca de benevolencia de parte
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de sus amos: segun Poder Blanco Resistencia Negra de Denys Cuche .

No olvidemos que la resistencia a la esclavitud y el ya acentuado sincretismo
religioso son esencialmente caracteristicas 0 méas bien rasgos caracteristicos del Negro
Esmeraldefio, especialmente es este Gltimo el que por ahora cobra mayor importan-
cia. Ya que el Negro Esmeraldefio nunca logré tener una concepcion lo suficiente-
mente concreta de lo que era (catolicismo, evangelismo o protestantismo) el culto
cristiano por ejemplo, para expresar si asi cabe su propia religiosidad tratando de
establecer instintivamente una correspondencia entre el medio y el culto de la reli-
gion oficial y de los cuales surgen personajes mitolégicos, como el rivill, la funda,
el fantasma, brujas, el duende, el diablo, que entre otros tienen un contenido sin-
crético basico. Asi se puede plantear acerca del sincretismo religioso del negro esme-
raldefio (cristianismo - religiosidad negro—africana).

¢Qué es el sincretismo religioso?

El sincretismo religioso es una mezcla religiosa en un mismo sistema o siste-
mas religiosos de distintos fenémenos, que se da en sociedades globales; en espe-
cial todas estas sociedades vienen a ser cristianas.

El culto a los muertos proporciona a los negros otra oportunidad de sincre-
tismo religioso. En el velorio del angelito (nifio muerto) arrullos, cantos, chigualas
gue son manifestaciones de la tradicion africana y una evocacion cristiana, (los nifios
muertos son angelitos en el cielo) los nifios muertos se convertirdn en éangeles, por
lo tanto, no hay que llorarles, hay que expresar alegria y la expresion de esta ale-
gria se la hace a través de bailes, chigualas (juegos alrededor del ataud), arrullos,
utilizando bombos, crenunos. guaza, etc., excepto la utilizacion de la marimba, aun-
que esto resulte ser profano.

Estos ritos lejos de construir un mero simbolismo son para nosotros una im-
portantisima fuerza espiritual, asi como también cultural, pues es el reflejo de pro-
fundas concepciones religiosas, étnicas y sociales; hasta si bien asi lo podriamos
decir son la expresién misma de modos de conducta, en su vida cotidiana, ya que
estos rasgos como son la religion y la economia se dan en forma colectiva.

En cuanto al culto de los angelitos también es importante anotar que el ca-
so de los padrinazgos es vital; el papel que desempefia el padrino es grandisimo, es-
tos deben entregar al nifio muerto una palma, la misma que servird para que éste
"el dia del juicio final, lo redima de sus pecados", de no hacerlo asi, este al morir
no podra tener un descanso eterno.

La madrina juega también un papel importantisimo dentro de la mitologia
y religiosidad del Negro Esmeraldefio, porque ella es la Gnica que puede salvar a un
nifio o a un hombre que ha sido llevado por la tunda; la tunda es una especie de fan-
tasma (tente en el aire), toma diferentes formas de mujer u hombre (padre o madre
de los nifios), de acuerdo a la oportunidad y a la ocasion.

Dicen: que fue un angel y que por tomarse demasiadas atribuciones fue des-
terrada del paraiso, tiene una pata de molinillo y esta cubierta casi siempre de hojas

148



de algas, se lleva a los nifios 0 a los hombres y se los entunda y cuando esto sucede
suelen decir que lo Gnico que les da de comer son camarones o el tapao.

El padrinazgo, es un fenémeno de convergencia de dos instituciones una ve-
nida del cristianismo y otra de ritos, de iniciaciéon africana, en américa negra, la fu-
sién de los dos padrinazgos es una realidad Unica, no permite decir si aun es africa-
na o es ya catolica.

“El negro vive sumido en la religiéon, la misma que es concomitante con esta
mentalidad paralégica, que no analiza la causa de estos fendmenos porque asi igno-
randolos los tiene por bien sabidos " (Revista semanal Centro de Estudios Afro-
Cubanos — Fernando Ortiz)

La religion evita o se opone a todo criterio justificativo de manera cientifica,
gue se dé a determinado fendmeno (sobre humano), particularmente si éste es inso-
lito y sorprendente, puesto que la religién es enemiga de toda innovacién que se tra-
te de dar; ya que mientras mas temeroso viva un hombre del peligro malicioso o so-
bre natural, mas facilmente podra someterlo y resignarlo; ya que de esta manera
seran nulas las perspectivas de tiempo y espacio que éste se plantea, manteniendo
de esta forma un tipo de sociedad que siempre estard dependiendo de la religion.

Si partimos desde este punto de vista, tendremos como consecuencia queja
religion nunca ha servido de antidoto para aliviar en parte el envenenamiento pro-
ducto de las profundas aguzaciones de las contradicciones sociales.

El negro ha buscado y busca en cada uno de sus ritos religiosos de intensa emo-
tividad colectiva una complementacion de su vida presente, una justificacion a sus
impulsos contenidos, a sus anhelos tal y como han hecho los deméas hombres de di-
versa cultura.

Ejemplos:
misericordia
misericordia
ayayay por dios
hay por dios
hay misericordia, bis

Hay San Antonio bendito
hay misericordia

hay mi culpa y mi pena
hay misericordia

hay por Dios

punta de gaviota

hay misericordia

gavilan veni.

Hay misericordia

corre por la noche

hay misericordia

hay por Dios............. bis.
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El negro a pesar de toda ia opresién que sufrié y sufre puede fundir la misica
africana con la de los salmos litargicos y los de las ideas cristianas (en especial).

La religion viene a ser algo asi como ideal, aparentemente compensa el mal
causado y todo cuanto haya sido o signifique sufrimientos; utdépicamente ofrece es-
peranzas de que la sociedad y el mundo en si cambiarian alguna vez las condiciones
sociales imperantes, asi; los ricos se volveran pobres y viceversa, los soberbios, hu-
mildes, los negro* blancos, etc. Y como resultante tenemos un sinnimero de can-
tos que expresan paraddjicamente un cumulo de virtudes como son: amor, esperan-
za y caridad, a través de diferentes formas por cierto bastante modificadas que dan a
conocer ciertos rasgos caracteristicos y a la vez bastante sincréticos de lo que fue la
primitiva musica africana.

A pesar del alto contenido social que tienen implicitos los himnos religiosos,
es mas poderoso el efecto psicoldgico que tiene el ritmo de la musica, del canto,
de los juegos y de los bailes.

Todo esto ha venido a darle al negro esmeraldefio, una amplitud bastante so-
mera que se expresa ahora a través de una libertad bastante restringida y llena de pri-
vaciones. Por analogos motivos siempre veremos colgar en las paredes de las casas
por mas pobre que éstas sean,cuadros, estampas, amuletos, divinidades, etc.

En conclusion, la religion es un antidoto que da un alivio bastante transitorio
a todas las penas de los hombres y que pretende mantener al pueblo sumido en la
mas profunda ignorancia y miseria, siempre temeroso, de los fenémenos no justi-
ficativos empiricamente.
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JERARQUIA ECLESIASTICA Y RELIGIOSIDAD POPULAR

Entrevista a Mons. Luna Tobar

ECUADOR — DEBATE: Monsefior, como enfoca la jerarquia eclesiastica este
fendmeno relativamente nuevo de la religiosidad popular?

MONS. LUNA: Para la jerarquia todo lo relacionado con la religiosidad popu-
lar, a pesar de que las formas que adopta en la actualidad son muy especificas y di-
versas, no constituye un problema nuevo, aunque los cauces de solucién tengan ca-
racteristicas novedosas porque nuevos son sus planteamientos.

A través de los tiempos, la religiosidad popular ha tenido distintos nombres,
que respondian a diferentes maneras de concebirla. Se la ha llamado piedad o ex-
presion popular de la fe. Hoy hemos encontrado un término que quizdas ha madu-
rado en América Latina, como muchas de las nociones presentes de la teologia catoé-
lica. La jdea de religiosidad popular tiene un contenido muy profundo, muy rico en
valores, que deben ser todos individualmente estudiados y que parecen concentrar-
se en la idea de comunidad. La religiosidad popular es la expresion de fe del pueblo;
por lo mismo, es esta asociacion de ambos términos, lo religioso y lo popular, la que
condensa el sentido del fenémeno.

La fe tiene o busca expresiones a la medida de la intensidad en la que se la vi-
ve vy la intensidad de la fe tiene variantes de acuerdo a la orientacion que pedagdgi-
camente, evangélicamente, se la da a esa fe. Cuando se predica una fe para llenar de
contenidos intelectuales la mente de los fieles, la religiosidad que nace de esa predi-
cacion sera de tipo muy académico. Si en cambio se predica una fe en un ambiente
de tales o cuales condiciones sociales, una fe que se entronca directamente en esas
condiciones sociales, la expresion de fe que nace de esa predicacion sera una religio-
sidad con voces, con idiomas y con una expresion social muy diferente. Las condi-
ciones y circunstancias de los destinatarios del mensaje evangélico, st cultura y situa-
cién social, determinan la respuesta de la fe y las caracteristicas de la religiosidad
de un individuo o de un grupo.

Pienso que la religiosidad popular tiene una calificacion y una expresiéon cu-
yos origenes deben encontrarse en la fuerza de las condiciones sociales en las que
la comunidad y el individuo reciben el mensaje. En el momento actual, que es muy
especial para la Iglesia Latina, siguiendo los cauces trazados por Medellin y los que
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Puebla ha sefialado mas profundamente, los pastores han tenido una preocupacién
profunda sobre la realidad y proyeccion social de la religiosidad popular, porque
ella es hasta cierto punto el termémetro de la evangelizacion.

Como haya sido la evangelizacién sera la religiosidad del pueblo y de cualquier
grupo, habida cuenta del elemento nativo original y de las condiciones sociales de
quienes reciben el mensaje. Por otra parte, sabemos que hay culturas que se estacio-
nan, que se supeditan a sus circunstancias de tiempo y de espacio, que no se promue-
ven y por lo mismo puede haber fuerte contraste y discordancia entre el ambiente
en el que se coloca un critico y el que se vive desde la experiencia religiosa del pue-
blo. Por esa razén no se puede juzgar ni menos criticar, ni tampoco profundizar en
los valores o antivalores de una expresion de la religiosidad popular, sin estar plena-
mente encarnados en su ambiente.

ECUADOR — DEBATE: Segun usted mismo dice no basta comprender las
condiciones sociales y culturales del pueblo para adaptar a él el mensaje y la evan-
gelizacién, sino que parece ser necesario recuperar e integrar los elementos propios
de ese pueblo y de esa cultura y que son indisociables de formas religiosas también
muy propias.

MONS. LUNA: Dicha integracién debe realizarse partiendo de un principio;
no se trata tanto de un problema de adaptacion a la verdad a la mentalidad humana;
la verdad es una y la persona humana es otra; y ambas realidades representan valo-
res intocables e inalterables. La verdad que se transmite no admite cambios, es una
sola, tal cual ha llegado al hombre. Por otra parte, el hombre y |4 comunidad a quie-
nes se evangeliza poseen un valor moral que hay que respetar. Es el modo en el que
se entrega el mensaje a esta comunidad el que es susceptible de adaptaciones de tiem-
po, de condiciones sociales, de formas propias de lugar. Y el modo de llevar al pue-
blo el mensaje del Evangelio no puede ser un modo que nazca del evangelizados
ya que éste seria un modo arbitrario e impositivo; sino que tiene que ser un modo
propio del evangelizado. San Pablo definia ya el comportamiento del Evangelio y de
los evangelizadores: “hacerse todo a todos para ganarlos a todos*.

ECUADOR — DEBATE: No cree que se trata de algo méas que de un modo?
No cree que los contenidos del Evangelio no necesitan ser transmitidos, sino que
estan ya dados de alguna manera en la misma religiosidad del pueblo?

MONS. LUNA; Es exacto; todo dependerd del entendimiento que demos a
la palabra modo, en cuyo sentido puede haber una diferencia, ya que no me refie-
ro a valores modales circunstanciales, sino a lo siguiente: cuando se entrega la ver-
dad, se descubre que ella se manifiesta ya en el corazon, en la naturaleza del indi-
viduo o del grupo que la recibe; tal entrega se verifica suscitando los valores y las
verdades que ya estan realmente dentro de las personas o de los grupos; sembrar
la semilla de la Palabra de Dios es una metafora que indica que su fuerza germina-
tiva se encuentra ya radicalmente en todo ser humano. Por eso no hay contraposi-
cion entre ¢ mensaje del Evangelio y un hombre o grupo social como sus destinata-

152



rios. Creo que en el hombre y en los grupos sociales que se ponen a la escucha de la
palabra del Evangelio, estan ya presentes los valores y las verdades predicados.

Pero cada persona y cada grupo condicionados a su propio medio, a su cultu-
ra y se tiene que encontrar la manera de vitalizar dicho medio y dicha cultura, des-
pertando lo que esta dormido, suscitando lo que esta en el fondo.

Es en esa perspectiva de trabajo de nuestra misién que nos encontramos con
la religiosidad popular. Hemos dicho que todo contenido de fe exige una expre-
sién, que esa expresion en sus lineas principales y grandes contenidos constituye
todo lo que llamamos religiosidad popular; pero es evidente que en el momento
gue una persona 0 grupo comienzan a expresar lo que la fe les sugiere, con esa suge-
rencia van saliendo todos ios valores de la persona y del grupo y se van dando una
proyeccion hacia Dios, con toda su capacidad y con todas sus necesidades; y enton-
ces hemos de encontrar que toda expresion de religiosidad popular lleva consigo gra-
titud y suplica.

Educar a la gente para la identificacién propia, es llevarles el Evangelio para
que se den cuenta de su valor y, desde su calidad de "piedra desechada" por los ar-
quitectos, pero piedra fundamental, construyan su realidad de Iglesia. Esto es un
desafio gravisimo y dificil en nuestra pastoral: hacer que las personas valoren lo
que son, lo que tienen; no es un cambio tan dificil ensefiarles a canalizar sus necesi-
dades y su suplica; en la gente especialmente primitiva la stplica es espontanea, car-
gada de naturalidad; somos nosotros, los alambicados por las culturas de otro tipo,
los que suplicamos cosas verdaderamente sofisticadas, poniendo en jaque asi a la
Providencia, para que juegue entre lo natural y lo que Ilamamos sobrenatural, lo
extraordinario. Pero la gente sencilla suplica lo que realmente es necesario.

ECUADOR - DEBATE: Usted es consciente del desafio pastoral que impli-
ca para la Iglesia toda una revision de su discurso religioso, del contenido y forma
de la ritualidad y préacticas sacramentales de la Iglesia Catodlica; sin embargo se no-
ta en el lenguaje de los hombres de Iglesia, y se observa en este folleto, que por o-
tra parte parece excelente sobre Pastoral ecuatoriana, la supervivencia de una ter-
minologia todavia distante y ajena a las experiencias V expresiones del pueblo y de
su misma religiosidad.

MONS. LUNA: No lo niego. Y en realidad para muchos de nosotros es un te-
ma de diario examen de conciencia. Toda teologia tiene su terminologia. El maés
grande problema personal de muchos de nosotros es el de encasillar a Dios en una
palabra o en un vocabulario. Que nosotros utilicemos términos que no va a enten-
der nuestro pueblo, el sujeto social de la religiosidad popular, no lo niego; pero por
un lado son términos que tienen por su tradicién, por sus raices teoldgicas y biblicas,
un sentido ya muy adquirido, después de muchos siglos de haber recorrido por los la-
bios de grandes mayorias humanas; por otra parte, tras el uso de esta terminologia,
hay, sin duda, un empefio de catolicidad, de haber llegado a comprendernos por ha-
blar un lenguaje religioso comin a todos los pueblos y a todas las épocas.
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Es evidente que en muchos casos tal terminologia no sea ni facilmente com-
prendida ni tampoco aceptada. Pero la experiencia que nosotros tenemos en este
memento de teologia latinoamericana, de anunciar la Buena Nueva de Dios, de reve-
lar a nuestro pueblo su propia verdad y su destino, nos permite creer que este pueblo
comprende de manera inmediata y licida los contenidos del mensaje y que tiene
preparacion para aceptar su sentido.

El vocabulario que hemos heredado de la tradicion de la Iglesia sigue siendo
necesario, pero también es posible renovar su sentido. Cuando uno examina y ana-
liza la calidad mas adecuada de un término y comienza a buscar nuevas traducciones,
sentidos parecidos o andlogos, pero en expresiones mas actuales, se confiesa since-
ramente que no siempre es tan facil encontrarlos.

ECUADOR - DEBATE: Quizas no se ha pensado que el pueblo mismo pueda
ofrecerlos tanto en su lenguaje como en sus experiencias?

MONS. LUNA: El pueblo ofrece indiscutiblemente muchos de los términos
gue en este momento estan en el argot teoldgico del mundo. Nacidos del pueblo y
muy concretamente del pueblo latinoamericano, son no s6lo un vocabulario, sino
experiencias religiosas que se estdn imponiendo en e mundo. No nos hemos dedica-
do especialmente a esta tarea y no hay empefio linglistico entre los predicadores
del Evangelio en este momento, pero creo que si uno tuviera empefio y capacidad
o aficion, podria encontrar mucho material para un analisis sematico y linglistico
< una nueva manera y un nuevo estilo de predicar. Tarea ésta que me parece tan
importante como interesante.

ECUADOR - DEBATE: Una pregunta relacionada con ésta: si no hay dis-
curso que no responda a una institucién, no cree usted que este desafio al discurso
evangélico supone también un desafio y un cuestionamiento a las instituciones de la
Iglesia: sus ritos, su sacramentaiidad, sus normas de moral, la forma de sus fiestas?
No contradice en ocasiones la religiosidad popular los cultos de la Iglesia?

MONS. LUNA: La pregunta es honda y dicha pregunta responde a una de las
grandes preocupaciones de la Iglesia de todos los tiempos. Cuando nosotros éramos
jovenes y se nos daba clases de predicacion, de oratoria eclesiastica, sentiamos ya
entonces (hablo de cuarenta afios atras) una rebelién muy grande, porque se nos que-
ria enseflar a predicar dentro de un esquema que era literario, un esquema doctrinal
e institucional, con una racionalidad argumentativa muy particular, segin la cual ta-
les premisas deberian llevar a tales conclusiones.

Muy distinta es la preparacion que hoy exige a predicador del Evangelio, el
cual lo que tiene que aprender es a dialogar con su comunidad. Cuando el dialogo
es auténtico y realista, la comunidad comprende y acepta; mas aun, exige de sus
pastores una competencia para captar sus problemas, para plantearlos y buscar solu-
ciones juntamente con su comunidad. Es admirable el sentido comun de las comuni-
dades y la logica sobrenatural que muestran en el discernimiento de su fe y de sus ex-
periencias de vida. Si uno falsea el tema, si uno no habla con sus mismas palabras
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y con la misma tesitura evangélica, el pueblo le interrumpe a uno con una mirada,
con una actitud o con una palabra. Es buena esta iniciativa del pueblo de Dios: su
manera de desafiar a sus pastores, de hacerles ver que se salen del mensaje . .

ECUADOR — DEBATE: Al referirme a las instituciones del discurso evan-
gélico, queria preguntarle a usted cémo se conjugan o cémo se enfrentan la rituali-
dad y los sacramentos de la Iglesia con los que practica el pueblo?

MONS. LUNA: Es indiscutible que todo depende del valor que le damos a la
religiosidad popular. Una frase de Juan XXIIl cuando convoca a Concilio Vaticano
Il nos ofrece la respuesta adecuada a esta pregunta.

"El regreso a las fuentes", al origen de la Iglesia y simultdneamente a la con-
ciencia y experiencia del pueblo; esa conciencia del pueblo, ese valor del pueblo,
son instituciones para la lIglesia, que ella tiene siempre que respetar. Todo lo que
se ha dicho sobre tradicion como fuente de doctrina, lejos de excluirlas, nos mues-
tra que, entre tradicion y religiosidad popular, hay estrechos puntos de relacion,
flujos y reflujos e intercambios de multiples valores. Porque no hay menor duda
de que en la religiosidad popular, las expresiones mantenidas por la fe del pueblo
-a través de los siglos, conforman la estructura de un contenido de fe, que clasicamen
te se llama tradicion.

En este orden, Cristo actué desafiando la tradicién judia, por encontra»-a ..
bases, adulterada en sus origenes, en sus mismas fuentes y, al constituirse en sacra
mento, abolid todos los sacramentales judios, significAndonos que ya no habria mas
sacramentos que aquellos que se refieren a su persona y que son los que, a mismo
tiempo, se relacionan con los mas viejos valores de la persona humana. En esta cris-
tologia en la que se funda la Iglesia y toda su sacramentalidad, hay una clara linea
antropoldgica, evidente y meridiana: en todo sacramento, signos del amor de su
Padre, Cristo revela y exalta valores y realidades del hombre. Recorriendo desde el
bautismo, rito inicial de limpieza en toda S historia de la humanidad, hasta la ofren-
da eucaristica de los frutos de la tierra, se siente la intencién de Cristo: forma nue’/a
y sentido nuevo para todas las mas viejas valoraciones humanas.

ECUADOR — DEBATE: Como usted decia, a principio de la entrevista, la
Iglesia debe recuperar las condiciones de las comunidades populares, su misma mar-
ginalidad, incluso sus condiciones de explotacion, para integrar todos estos aspectos
en la reflexion de la fe y del mensaje evangélico. Pero esto implica en muchas cir-
cunstancias un proceso de concientizacion, que lleva en determinados casos el desa-
rrollo de una conciencia politica, en qué medida asume la Iglesia y la pastoral este
proceso y tales consecuencias?

MONS. LUNA: Debo decir en términos categdricos y terminantes que si la
Iglesia es evangélica, en todos los limites de su influencia y en todos los 6rdenes
de su presencia, no puede menos de admitir que el Evangelio lleva al compromiso po-
litico. Esto es indiscutible; el Evangelio exige de quien lo sigue el que se comprometa
politicamente por la causa del hombre.
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Ahora bien, en ia predicaciéon evangélica hay una ensefianza fundamental; pre-
cisamente de la riqueza de esa ensefianza nace la urgencia del compromiso politico;
una ensefianza profunda de los valores y del destino del hombre también en este
mundo. Por esta razén la Iglesia no tiene miedo de que un evangelizado -pensemos
en los miembros de las comunidades de base-, opten por una linea politica, porque
sabe que en la posiciéon politica que adopte ese hombre y esa comunidad, se colo-
can en la linea del Evangelio.

De esto no hay ninguna duda; pero acontece un problema. Cada partido quie-
re bautizar el Evangelio, apadrinarlo. Y vemos que en la actual estructura de las rela-
ciones humanas, es muy dificil actuar politicamente a margen de cualquier partido.
Y sin embargo no hay partidos, por muy grandes y antiguas que sean sus tradiciones
politicas en todas las naciones, que en este momento no estén en crisis. Y entonces
el problema surge al tratar de conjugar todos estos factores: crisis actual de los par-
tidos politicos por una parte, exigencia de compromiso politico desde el Evangelio
por otra, necesidad de predicar y vivir un Evangelio de manera plena pero sin vincu-
laciones ni exclusiones partidistas; la politicidad del Evangelio debe ser sin parénte-
sis, abierta, radical, pero sin falsos compromisos politicos. No hay que acobardarse
de la politicidad de la fe, y eso se lo pedimos a Dios todos los dias con humildad;
porque si por una parte estamos predicando un Evangelio integro, tampoco podemos
garantizar que ei Evangelio sea siempre seguido hasta este punto radical. Pero él,
por si mismo, si lleva a la accién publica y politica.

Pero otra cosa muy distinta, repito lo de antes, es que el Evangelio tenga un
partido politico, sea asociado o asociable a un partido politico: la universalidad y
radicalidad, adn politicas, de su mensaje, serian contradictorias con la misma idea
de partido. La contradiccion si puede surgir, ya que mientras por un lado se predi-
ca la exigencia del compromiso politico del Evangelio, la necesidad de comprome-
terse publica y politicamente, por otro lado, induce a que se metan en comunida-
des politicas que no tienen nada de comunidades cristianas. Ese es nuestro gran ries-
go. Pero tampoco seria justo que nos cruzacemos de brazos y digamos por miedo
a tal o cual partido, por miedo a tal o cual consecuencia o eleccién, que no se siga
el Evangelio hasta la radicalidad del compromiso politico. Cristo nos escupiria en
el rostro.

ECUADOR - DEBATE: Me parece muy original y casi audaz lo que usted
parece definir como el componente politizador del Evangelio. Pero en este tipo
de tesis sostenida hoy, sobre todo en América Latina por mucha gente de Iglesia,
no parece sin embargo compartida por muchos miembros de las jerarquias eclesiés-
ticas, donde lo politico aparece como un tabl peligroso para la misma dinamica
cristiana y evangelizados.

MONS. LUNA: Tiene toda la raz6n. A mi me consuela por una parte el hecho
que sea la linea de Vaticano I, la linea de Medellin y de Puebla, y la linea del Papa.
Intérpretes del Evangelio los hay muchos, y desgraciadamente la libre interpretacion
es mucho mas universal de lo que queremos; hay ultraconservadores que interpretan

156



a su modo el Evangelio, hay otros, llamémosles de ultraizquierda, que también inter-
pretan a su modo el Evangelio. Yo siempre he tenido mucho cuidado de no meter
mis pensamientos en las lineas de otros, porque son de otros, sino de vivir en la Igle-
sia, estar en el pensamiento de la Iglesia. Yo pienso que muchos obispos estamos
en la linea que le acabo de describir.

ECUADOR — DEBATE: La linea del Papa actual parece mas bien ser contra-
ria a la practicada por muchos sectores y obispos progresistas. Y hasta setnarcfuc
el Papa actual tiene dos lineas: una cuando habla de Polonia y otra cuando habla
de América Latina.

MONS. LUNA: Nosotros solemos decir que hay un abismo entre la politica y
lo politico.; lo grave es utilizar el neutro, cuando no se debe utilizar, y no utilizar
el femenino cuando se debe.

ECUADOR — DEBATE: Pero no seran éstas sutilezas del lenguaje?

MONS. LUNA: Si pueden ser. Pero creo que si uno es sincero, no aprovecha
las sutilezas del lenguaje para rehuir la gravedad del problema. Mi misién de sacer-
dote es orientar a todos los que tienen intervencion politica, que se meten en la
organizacién de grupos politicos y que actian en las tramoyas politicas de los par-
tidos. No creo que nuestra mision pueda ir mas alla de dar la idea fundamental del
Evangelio, para que lo pongan al servicio de la comunidad. Es el mismo Evangelio
que nos lleva a la obligacién comunitaria, a ensefiar todo lo que el Evangelio tiene
de contenido comunitario, para que el politico lo ponga al servicio de su comuni-
dad.

ECUADOR — DEBATE: Reconozco que si la misma politicidad del pueblo,
o lo que usted llamaria lo politico, rebasa las actividades politicas de los partidos
0 las préacticas habituales de la politica nacional, sin duda con la misma o mayor
razén quizas también la politicidad del Evangelio y la religiosidad del pueblo rebasen
las politicas partidarias. Pero hay momentos o movimientos de politicidad, como a-
quellos de liberaciones populares o* nacionales, en casos revolucionarios, donde la
presencia de la Iglesia y del Evangelio no puede estar ausente ni descomprometida.

MONS. LUNA: Asi es. No puede estar ausente. Si nosotros examinamos la vi-
da de Cristo, no podemos abstraemos de ninguna situacién en la que se encuentre
el pueblo de Dios. Ser pastor y sacerdote para dirigir al pueblo, s6lo en el momento
de paz, en las situaciones de aparente serenidad, de equilibrio y bienestar, ser un sa-
cerdote sentado en la catedra, me parece muy duro y triste destino.

Cristo dice que vino a poner fuego en el mundo, y que estd impaciente hasta
ver que se encienda. Esta frase de Cristo yo puedo entenderla de muchas maneras,
segin me convenga, pero cuando la medito profundamente, cuando la oigo decir,
"no he venido a traer la paz, sino la guerra", cuando recuerdo un Cristo que no acep-
ta injusticias, cuando veo que a Cristo no le importaba que sus discipulos hambrien-
tos se coman unas espigas mientras los ritualistas los creen sacrilegos; entonces le
siento a Cristo gritandome y pidiéndome que esté en el grito de los que gritan. C6-

157

N



mo yo puedo entonces quedarme callado? Cémo puedo yo dejar que sucedan mu-
chas cosas si mi palabra, ésta que dirijo ai pueblo que sufre, no esta llena de su mis-
mo sufrimiento?

Sin embargo reconozco que es muy dificil, en los casos concretos, dejar de
actuar por un lado y por otro criticar la actuacién de los demas. Lo méas comodo
en el mundo es ser ultracanonico; pero si el Sefior se hubiera dejado impresionar
por las filacterias de los doctores de la Ley, no hubiera llegado a decir lo que nos
dijo, y lo que todos defendemos: que uno sélo es el mandato y la ley del amor.

Sostener esto, cuando las fiJacterias exhibian tantos preceptos y, cuando mas
largas, mas justisimos y santos se creian los que las llevaban, es un atrevimiento. Y
si seguimos el ejemplo de Cristo tenemos que seguir también su atrevimiento, aun-
que este atrevimiento nos signifique lo que significé para él.

ECUADOR — DEBATE: Las comunidades de base rurales y urbanas en el
Ecuador qué perspectivas tienen y a qué dinamicas responden segin su opinién?

MONS. LUNA: Entiendo que en el Ecuador hay mas comunidades de base,
tanto urbanas como rurales, que lo que aparentemente se puede pensar que hay.
En parte, porque se han ido formando un poco a ocultas, o un poco timoratas, o
un poco ai margen de lo que se suele llamar o conocer por el nombre de autorida-
des eclesiasticas. Pero desde el momento en el que nos hemos hecho presentes los
obispos cerca de ellas, esas comunidades han demostrado en primer lugar su espi-
ritu eclesia! y su adhesion y fe en la Iglesia; y pienso que en el Ecuador, sob e todo
en el campo, crecen y crecen muy evangélicamente y muy solidariamente las comu-
nidades de base, y con maés fuerza de la que imaginamos. Ciertamente, mucho mas
que en las ciudades.

No sé si todos mis hermanos obispos piensan igual, pero creo que en las ciu-
dades el proceso evangelizador es mucho mas dificil que en e campo por razones
obvias. Y nosotros debemos confesar que nuestro trabajo en la mayoria de las di6-
cesis ha sido en buena hora entre los campesinos, y mas fructifero que entre las po-
blaciones de las ciudades.

A la gente de la ciudad la hemos tenido de hecho como nuestra, y hemos te-
nido grandes fallas en muchos o6rdenes de la pastoral urbana; especialmente en éste
gue es fundamental: el de la formacion de comunidades de base. En la pastoral ru-
ral, desde el primer momento, de Medellin a nuestros dias, al menos de lo que pue-
do decir de ésta mi Didcesis y de sus dos grandes empefios, se ha logrado mucho:
la catequesis de fondo y la formacién de comunidades cristianas de base.

ECUADOR — DEBATE: Quisiera usted afadir algo que pudiera ser intere-
sante para completar la teméatica que hemos conversado?

MONS. LUNA: Estas declaraciones son todas muy sinceras y fruto de la ex-
periencia de mis afios de Obispo; especialmente del periodo que he vivido como
Arzobispo de mi Didcesis.
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Durante mi larga vida pastoral que comencé a los 22 afios, pues tengo ya 38
afios de vida como sacerdote, la Providencia me tuvo casi siempre en la ciudad de
Quito. Entonces tuve que relacionarme mas bien con un medio capitalino y tam-
bién con determinados sectores sociales, de ahi que mi vision de hombre del mundo
y de la lIglesia estuviera muy condicionada. Pero consideré que al darme el Sefior
el Episcopado me pedia una entrega al mas pobre y al campesino de modo especia!.
Y siempre me entendi bien con el campesino, a pesar de que mi vocacion religiosa
como miembro de la Orden de los Carmelitas Descalzos, me colocara en un trabajo
ciudadano. Y después como Obispo Auxiliar de Quito tuve una buena escuela epis-
copal en el Cardenal Mufioz Vega, el cual me dio una amplia libertad de accion, lo
gue suponia una gran confianza en mi. Tuve que dedicarme a las exigencias proto-
colarias, pero también tuve la gran posibilidad y la gran suerte de poder recorrer
casi un ochenta por ciento todos los pueblos de la Arquldiocesis, y meterme entre
los campesinos. Nunca me imaginé que la exigencia de Dios iba a ser tan grande con-
migo, como al venir a la ciudad, calificada por todo el pais como la més aristocra-
tica del Ecuador, Cuenca.

Me dolia en el alma cuando me decian que a Cuenca mandan a un Obispo que
la ciudad requeria, como si me enviaran aqui para responder a los origenes de mi
familia y a cultivar a los notables de Cuenca. Se me recibié6 muy bien aqui, pero el
Sefior me entregé a quienes me habian destinado: a campesino azuayo. Y todo el
mundo sabe esto. Casi no ihe encuentran en Cuenca, porque saben que acompafiado
por alguna mulita —cuanto amo a las muias que me han llevado por todos los rinco-
nes del Azuay; me han tocado las méas raras y dificiles, pero siempre enormemente
fieles y seguras— he recorrido todos los rincones de la Arquididcesis, llegando a mis
campesinos y al Evangelio que ellos me han predicado.

Realmente aqui me he encontrado como un Obispo convertido; yo me siento
convertido por los campesinos, cambiado por ellos. Y es ahora, que siento profunda
mente la necesidad de comulgar con sus necesidades, y una urgencia interior de iden-
tificarme con la sencillez de su mirada, de su palabra de Dios, que la tienen en sus
almas . . .
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