


CONSEJO EPISCOPAL LATINOAMERICANO

33000

I#\IDIFERENTISMO

SINCRETISMO

Desafios y propuestas pastorales
para la Nueva Evangelizacidn
de Ameérica Latina.

JAIME VELEZ CORREA, S.J.

Simposio del Pontificio Consejo para didlogo con No-Creyentes y del
Secretariado para No-Creyentes, CELAM

San José de Costa Rica, 19-23 de Enero de 1992

AUXILIAR No. 8
SANTAFE de BOGOTA
1992



Disefio de portada: Olga Stella Gonzélez y Cia.

© Consejo Episcopal Latinoamericano - CELAM
Carrera ba. No. 118-31 - A.A. 51086
|SBN 958-625-241-8
Santafé de Bogotd, Junio, 1992
Impreso en Colombia - Printed in Colombia



PRESENTACION

Después de largas experiencias y didlogos, el Secretariado para No-
Creyentes del CELAM, llegé a concluir que el principal reto a la fe en
AméricaLatinase concretaba en el indiferentismo religioso y el sincretismo,
Y que precisamente esos fendmenos manifiestan una ruptura entre fe y
cultura, que es el drama de hoy, al decir de Pablo VI en “Evangelii
Nuntiandi” (20).

Cuando el Consejo Pontificio para el Didlogo con los No-Creyentes
comunico su interés por tratar con nuestra Seccion un problema actual de la
no-creencia en América Latina, fue facil coincidir en organizar un estudio
sobre tema tan urgente.

Seasignaron subtemas que, redactados por expertos, sirvieron de puntos
de didlogo dentro del Simposio tenido en San José de Costa del 19 al 23 de
enero de 1992.

La introduccion del Sefior Cardenal Paul Poupard, ademds de identifi-
car la indiferencia hoy en general, y de trazar sus origenes, mostro la
ambivalencia del fenomeno y apunté hacia algunas lineas pastorales.

Asi se pudo entrar al andlisis del tema: Ante todo aparece la historia del
fenomeno en nuestro continente, la que se remonta a la del liberalismo
europeo con las caracteristicas latinoamericanas de anticlericalismo. Des-
pués se puntualizo esa indiferencia, tanto en el contexto de la cultura con sus
dimensiones antropolégicas, como en el de la religiosidad popular.

Con ese telon de fondo, se pudo analizar el fenomeno en el contexto de
la modernidad, de esa manera aparecié como problema cultural y como
conflicto de valores humanos y religiosos.

Sin lo anterior no se hubiera podido abordar el desafio pastoral de la
increencia manifestada por el indiferentismo, porque ella plantea desde el
contexto historico-cultural unas peculiaridades hoy que deben tenerse
presentes en todo intento nuevo de evangelizar.
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Muy afin a la problemdtica del indiferentismo y que tipifica nuestra
culturaimpactadapor lafe, es el desafio del sincretismo que se estudié en dos
modalidades muy sintomdticas en nuestro continente.

Como se ve, esta complejay dificil temdtica, toca directamente los temas
de la IV Conferencia General del Episcopado Latinoamericano que se
ocupard de Nueva Evangelizacion, Promocion Humanay Cultura Cristiana.
Esa doble modalidad de increencia (indiferencia y sincretismo) retan a la
Nueva Evangelizacion para que, promoviendo al hombre integralmente, le
desarrolle los valores cristianos que han de manifestarse en una auténtica
cultura humana, la que es asi, porque es cristiana.

Estas son vdlidas razones por las que el Secretariado General del
CELAM no duda en entregar a los Delegados a Santo Domingo este estudio
que les servird de ayuda para clarificar la problemdtica de la fe en nuestra
América Latina y trazar lineas pastorales de solucion.

Para otros lectores, y especialmente agentes de pastoral, esta obra, serd
de gran utilidad, pues en ella se abordan los mds urgentes, actuales y
sintomdticos problemas que la cultura actual latinoamericana dramatiza
con la ruptura entre la fe y la vida

% % wwan s Late) Cobnm,
+ RAYMUNDO DAMASCENO ASSIS
Obispo Auxiliar de Brasilia
Secretario General del CELAM



APERTURA DEL SIMPOSIO

Homilia de S.E. Cardenal Poupard

En la concelebracion eucaristica de.apertura del Simposio sobre “El
indiferentismo religioso en América Latina alaluz de la relacién entre cultura
y religiosidad” en la Iglesia Catedral de San José de Costa Rica, 19 de enero
de 1992.

Queridos hermanos y hermanas:

Acabamos de escuchar la lectura de un pasaje muy bello del evangeliode
SanJuan. Enél se nosnarrael primer milagro de Jesus: la conversién del agua
en vino en las bodas de Cand de Galilea. A este pueblo acude Jesus, con sus
primeros discipulos, y Maria, su Madre, para participar en la fiesta del
matrimonio de alguna persona amiga o dc un pariente. Este sencillo hecho de
aceplarlainvitacion aunaboda pone de relieve laimportancia del matrimonio
enel plan divino. Manifiesta también una realidad hermosisima de nuestra fe:
Dios no es ajeno a 1os acontecimientos, grandes y pequciios, de nuestra vida
cotidiana. Jesucristo, precisamente por ser Dios, s¢ nos revela muy cercano
y muy humano: no estd como despegado de nosotros. Al contrario, nos ama
y se interesa por todo lo nuestro. Con su participacién en las bodas de Cand
nos ensefia que nada cn nuestra existencia es indifercnie a Dios: en la vida
familiar, en el trabajo, en las relaciones sociales hemos de saber encontrarle.

Comodicela Antifonade la Comunion, “‘nosotros hemos conocido el amor
que Dios nostiene y hemos creidoen EI”” (Ilo4,16). Sinembargo, por desgracia,
hoy en muchos lugares, un gran nimero de personas viven sumergidos en un
mundo materialista, lejos del Sefior, como si Dios no existiese. No atacan la fe,
pero se desinleresan de ella y adoptan una actitud de indiferencia religiosa. Su
vida trascurre en Ja oscuridad, porquc no tienen la luz traida por Cristo.

Como bien saben, este es un grave problema del mundo actual y un reto
para la Iglesia. A pesar de la profunda religiosidad de los paises latinoame-
ricanos, también en ellos se manifiesla desde hace algun tiempoeste fenéme-
no de la indiferencia religiosa, sobre todo en las grandes ciudades. Natural-
mente, €S un tema que preocupa mucho a los pastores de la Iglesia en estos
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pafses de cara a la Nueva Evangelizacién impulsada por el Santo Padre. Por
este motivo, el Secrctariado del CELAM para la no creencia y el Consejo
Pontificio para el didlogo con los no creyentes, del que soy presidente, han
organizado un simposio en esta ciudad de SanJosé de Costa Rica. Se trata de
un encuentro de Obispos y de otras personas cxpertas, sacerdotes y laicos,
para estudiar esta importante cuestién y encontrar, con la luz del Espiritu
Santo, las orientaciones pastorales oportunas.

El afno pasado Juan Pablo II se referfa a este problema asi: “Se trata de
trazar ahora, para los préximos afios, una nueva estrategia evangelizadora, un
plan global de evangclizacion, que tenga en cuenta las nuevas situaciones de
los pueblos latinoamericanos y que constituya una respuesta a los retos de la
hora presente, entre 1os que estdn en primer plano, lacreciente secularizacion,
el grave problema del avance de las sectas y la defensa de la vida en un
continente donde deja su presencia destructiva una cultura de la muerte”.

Como decfa al principio, el pasaje del Evangelio de la Misa de hoy
muestra claramente la presencia de Dios en nuestra vida y su interés por
nuestras cosas, atn las mds pequefias y corrientes. Durante su existencia
terrena, Jesucristo realiz6 muchos milagros para curar enfermedades graves
incluso para resucitar muertos. En cambio, en las bodas de Cand lo hace para
resolver una contraricdad més bien pcquefia: se habia terminado el vino para
los festejos, quizd por falta de previsién o porque habia venido mds gente de
lo esperado. La Santisima Virgen, como Madre buena, advierte enseguida el
apuro de los novios ¢ intercede por ellos ante su Hijo: “No tienen vino”, le
dice. jQué entrafiable nos resulta esta actitud de Nuestra Sefiora! Es propio de
una madre atender todas las necesidades de sus hijos. El amor de Dios le lleva
a adelantarse, sin que nadie le haya pedido nada. Este gesto de la Virgen
constituye un reflejo claro del ciudado de Dios por nosotros. jOjald sepamos
también cada uno de nosotros dar un eficaz testimonio de Dios, preocupédn-
donos de las necesidades de nuestros hermanos! La indiferencia religiosa
difundida en muchos ambientes exige de los cristianos un testimonio de
santidad de vida, una fe operativa, una caridad solicita.

Para dar a conocer a Dios y construir un mundo mds justo encontraremaos
dificultades. A veces puede parecer que Dios no nos escucha, pero no es asf.
Cuandola Virgendice aJesus: “No tienen vino”, El aparentemente no le hace
caso y responde: “Mujer, ;qué nos va a ti y a mi? Todavia no ha llegado mi
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hora. Sin embargo Marfa sabe que Jesis est4 dispuesto a atender su peticién
y arranca de sus manos el milagro. Nosotros hemos de imitar la fe y la
esperanza de Nuestra Sefiora. No podemos desanimamnos ante 10s obstéculos.
El Sefior nos escucha siempre. Si cabe, todavia mds, cuando acudimos a El
no s6lo para pedir cosas materiales, sino para solicitar su gracia para esta gran
empresa de la Nueva Evangelizacién de América Latina. Con palabras de la
Antifona de entrada, deseamos “que se postre ante ti, Sefior, la tierra entera,
que toquen en tu honor, que toquen para tu nombre” (Sal 65,4).

A pesarde la respuesta aparentemente negativa de su Hijo, la Virgen dijo
alos que servian: “Haced cuanto El os diga”. Estas palabras van siempre bien
para nosotros. Ante la tarea evangelizadora confiada a todos y cada uno de los
cristianos, sacerdotes, religiosos o laicos, Santa Maria nos sefiala el camino
seguro, ¢l tnico camino: “Haced cuanto El os diga”. Hemos de esforzamos
por poner en practica fieclmente todas las ensefianzas de Cristo. Para eso, hoy
muchas veces es necesario perder el miedo air contra corriente, porque quiza
una conducta coherente cristiana choca con el ambiente a nuestro alrededor.
Pero tenemos el aliento de la Virgen Santisima: Ella nos fortalece y nos
conduce siempre a parecernos a Cristo. Con la devocién que aqui tienen a
Nuestra Sefiora de los Angeles, pueden llegar a decir con San Pablo: Vivo,
pero no soy yo el que vivo, sino que Cristo vive en mi. Si nos identificamos
con Cristo, entonces muchas personas en torno nuestro tendrén la dicha
maravillosa de encontrar a Jesus.

El evangelio de este domingo sigue diciendo: *“‘Habia allf seis hidrias de
piedra para la purificacién de los judios, y cabian en cada una dos o tres
cantaros. Jesus les dijo: Llenad las hidrias de agua”. El Sefior pide la
colaboracion de aquellos servidores, pero no les manda algo muy dificil: sélo
llenar de agua aquellos recipientes que estdn alli. Era algo asequible, pero
habfan de obedecer, confiando en Jesuds. Y de ese modo se realizé el milagro.
También Dios pide nuestra colaboracion, pero no se trata de cosas inasequi-
bles. Nos invita a luchar por cumplir sus mandamientos en la vida diaria, a
cultivar ¢l espiritu de oracion, a frecucntar los Sacramentos de 1a Penitencia
y de la Sagrada Comunidn, a tener caridad con todos, a hacer nuestro trabajo
con amor y alegria, a vivir los deberes de justicia social. Nuestro empefio por
hacer todo esto ¢s como el agua recogida por los scrvidores de las bodas de
Cand. Dios convierte nuestra pobre colaboracién cn un vino estupendo para
saciar la sed de Dios dc nuestros contempordncos.
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Aquellos servidores cumplieron con generosidad el mandato de Jesds y
llenaron las hidrias “hasta arriba”. jOjald a nosotros no nos {alte generosidad
alahorade cumplirla voluntad de Dios! Recordemos el ejemplo atrayente de
algunos santos latinoamericanos mds recientes: Teresa de los Andes, el
Hermano Febres Cordero, la Madre Laura, el Padre Pro y los mértires de la
revolucién mexicana. Ellos y otros muchos desconocidos, que no estdn en los
altares, nos animan a ser generosos y a llenar también nosotros nuestros
corazones ‘“hasta arriba” de amor de Dios.

Termino pidiéndoles oraciones y pequefios sacrificios por el trabajo en el
Simposio que ahora comienza. América Latina es el continente de la
esperanza. Y 1os catdlicos latinoamericanos sonla esperanza de este continen-
te. Acudamos todos a Nuestra Sefiora de los Angceles para que nos ayude a
mejorar nucstro testimonio de Cristo con ocasién del Quinto Centenario de
la primera Evangelizacién de estas ticrras de la esperanza.



PARA LA SUPERACION DE LA
INDIFERENCIA RELIGIOSA

Excelencias Reverendisimas,
Queridos hermanos en el sacerdocio,
Queridos colaboradores,

Para todos ustedes mi saludo mds afectuoso y mi cordial bienvenida a este
Simposio sobre “La indiferencia religiosa en América Latina a la luz de la
cultura y de la religiosidad popular™.

Quieroempezar agradeciendo sinceramente alas autoridades del CELAM
y expresamente a Sus Exelencias Reverendisimas, Mons. Tulio Manuel
Chirivella Varela, y Mons. Fernando Antonio Figueiredo, y al Reverendi{simo
Padre Jaime Vélez Correa por la organizacién de este cncuentro, en colabo-
racion con ¢l Consejo Pontificio para el didlogo con los no creyentes, y por
su participacion en estos dias de trabajo. Desde la idea inicial, surgida hace
varios afios, ha habido que superar algunas dificultades hasta llegar felizmen-
te a la presente inauguracién del simposio.

Mi agradecimiento se dirige lambién ala Conferencia Episcopal de Costa
Rica y a su Presidente, Mons. Roman Arricta Villalobos por su calurosa
hospitalidad. Agradezco a los ponentes su trabajo, que nos facilitaré a todos
el estudio y la reflexién en comin. Gracias también a los expertos del
CELAM, alos miembros y consultores presentes del Consejo Pontificio para
el didlogo con los no creyentes y a todos los participantes en esta reunion.

1. INTRODUCCION

El Conscjo Pontificio para el didlogo con los no creyentes y el Quinto
Centenario de la primera Evangelizacién de América Latina.

Desde hace varios afios el Consejo Pontificio para el didlogo con los no
creyentes promucve encuentros internacionalcs con sus miembros, consulto-
res y olros expertos, para estudiar respucstas pastorales al grave fenémeno de
la no creencia, adecuadas a distintas zonas del mundo. Sc han celebrado ya
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varias reuniones de este tipo en Europa Central. El préximo encuentro
internacional de esa zona tendrd lugar en septiembre de este afo en Praga y
participarén en ella también algunos representantes de los pafses que se han
liberado recientemente de 1a opresién marxista leninista atea.

El pasado mes de octubre ha tenido lugar un simposio en Ottawa para
estudiar el problema de la indiferencia religiosa en los Estados Unidos de
América y en Canadd. A comienzos de julio, Dios mediante, tendremos en
Madrid una reunién para los paises mas occidentales de Europa sobre el tema
“Anunciar el Dios de la libertad en el mundo actual”.

Con estos encuentros se trata de crear ocasiones para mejorar el cumpli-
miento de la tarea confiada por el Santo Padre al Dicasterio parael didlogo con
los no creyentes, en estrecha colaboraciéon con las Iglesias locales, en este
campo de vanguardia de la pastoral.

El presente simposio se coloca en el periodo y en el ambiente de
preparacion para €l Quinto Centenario del comienzo de la Evangelizacion del
Nuevo Mundo y de 1a Cuarta Conferencia General del Episcopado Latino-
americano, que inaugurar4 el Santo Padre Juan Pablo II en Santo Domingo el
12 deoctubre y cuyo tema seré: “Nueva Evangelizacion, Promocién humana,
Cultura cristiana. Jesucristo ayer, hoy y siempre (cf. Heb 13,8)”.

El pasado 14 de junio de 1991 el Santo Padre, en su discursoa la Segunda
Asamblea Plenaria de la Pontifica Comision para América Latina, se ha
referido una vez més a la Nueva Evangelizacion que debe llevarse a cabo,
diciendo: “Se trata dc trazar ahora, para los proximos afios, una nueva
estrategia evangelizadora, un plan global de evangelizacién, que tenga en
cuenta las nuevas situaciones de los pueblos latinoamericanos y que consti-
tuya unarespuesta a los retos de la hora presente, entre 10s que estdn en primer
plano, la creciente secularizacién, el grave problema del avance dc las sectas
y la defensa de la vida en un continente donde dcja sentir su presencia
destructiva una cultura de la muerte”.

Diversos fenémenos sociales ligados al desarrollo, comolaurbanizacion,
la emigracion, las situaciones de injusticia, han dado lugar a la aparicion y
crecimientodelaindiferenciareligiosa. Gracias a Dios, lareligiosidad esmuy
fuerte en los paises latinoamcricanos. Sin embargo, los problemas que van
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surgiendo nos urgen a reflexionar para evitar, en la medida de 1o posible, la
triste experiencia de las naciones mds avanzadas, donde la indiferencia
religiosa ha alcanzado proporciones muy graves. Es importante aprender de
las experiencias ajenas y tratar de llegar a tiempo.

Nuestro trabajo durante estos cuatro dias debe estar presidido constante-
mente por una intencién pastoral. Los andlisis de la situacion son indispen-
sables, pero no son un finen si mismo. Sirven para conocer bien ¢l problema,
para tener una conciencia m4s viva de su importancia y sobre todo para
encontrar soluciones positivas. Estamos reunidos junto ala Santisima Virgen,
nolejosdellugarde su primersantuarioenlatierra firme del continente, Santa
Maria la Antigua del Darién. Con Ella nos dejaremos penetrar por el Espiritu
Santo, que habita en nuestras almas, y asi, movidos por el Amor ¢ iluminados
consu luz, hallemos propuestas pastorales paramejorar el gran trabajo que ya
se lleva a cabo.

En este discurso de apertura del Simposio trataré de ofrccerles una vision
de conjunto de la indiferencia rcligiosa para encuadrar nuestra posterior
discusiénen torno alos aspectos més sectoriales previstos para las ponencias.

2. LA INDIFERENCIA RELIGIOSA HOY

Lasituacion actual delano creencia es nueva respecto alade hace algunos
afios. El nimero de los que sostiencn teéricamente al atcismo es actualmente
muy reducido. La negacién de Dios con prelensioncs de argumentacion
racional es hoy més bien rara. Es més, como dice Eticnne Gilson: ¢l ateismo
se hahecho dilicil, “‘es lano-existencia de Dios lo quc plantca problemas”™ (E.
Gilson, L’ athéisme difficile, Vrin, Paris 1959, p.12).

Estamos asisticndo en estos afios al desmoronamicnto de las idcologias
ateas, en especial del marxismo leninismo. También estd a 1a vista de todos el
crepusculo del cientifismo: el mundo de la ciencia se ha vuelto mas consciente
de los propios limites metodolégicos. En los Gltimos afios he tenido ocasion de
comprobarlo: cn cl didlogo sobre cucstiones religiosas y melafisicas, con
frecuencia los cientificos se muestran m4s abiertos que los ¢xpertos en ciencias
humanas. Estos dltimos muchas veces no advierten los reduccionismos
antropolégicos provocados por el uso de una metodologia unilateral.
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Enelnivel de la teor{a, hoy se da poco 1a posicién “fuerte” de afirmar: “sé
que Dios no existe”. En cambio abunda el agnosticismo: “no sé si Dios
existe”. M4s ain: “no puedo saber si Dios existe”. La inteligencia, acostum-
brada aun trabajounilateral enlalinea de la ciencia positiva, se encuentra casi
incapaz de razonarmés alld de la ffsica y de 1a verificacién empfrica. Esto vale
paralos intelectuales y para la cultura de masas. El liceo y 1a universidad han
extendido mucho el agnosticismo y el escepticismo.

Si el atefsmo teérico estd disminuyendo, el atefsmo préctico, por el
contrario, ha crecido mucho. Juan Pablo II lo constata en la Exhortacién
Apostolica Christifideles laici: “enteros pafses y naciones, en los que en un
tiempo la religion y la vida cristiana fueron florecientes y capaces de dar
origen a comunidades de fe viva y operativa, estdn ahora sometidos a dura
prueba ¢ incluso alguna que otra vez son radicalmente transformados por el
continuo difundirse del indiferentismo, del secularismo y del atefsmo. Se
trata, en concreto, de paises y naciones del llamado Primer Mundo, en el que
el bienestar econémico y el consumismo -si bien entremezclado con espan-
tosas situaciones de pobreza y miseria- inspiran y sostienen una existencia
vivida “‘como si no hubiera Dios”. Ahora bien, ¢l indiferentismo religioso y
la total irrelevancia préctica de Dios para resolver los problemas, incluso
graves, de la vida, no son menos preocupantes y desoladores quc el atefsmo
declarado” (n. 34).

En las sociedades del bienestar se ha desarrollado un materialismo
préctico que ahoga la vida del espiritu més que el atefsmo oficial. En su libro
Hablar de Dios es peligroso, Tatiana Goricheva cuenta que dejo laex-Unién
Soviética y vino a Occidente para poder hablar y actuar m4s libremente. Se
asombré al conocer ese nuevo mundo de bienestar, donde todo estaba al
servicio del hombre, donde deberfa ser m4s f4cil 1a vida espiritual. Y sc llend
de tristeza al ver que ah{ los hombres se olvidaban de Dios.

No es f4cil encontrar una distincién entre ateismo practico ¢ indiferencia
religiosa. Al menos hoy, el vivir sin Dios no ¢s, en muchos casos, el fruto de
una eleccién consciente, sino la manifestacién de un desisterés por el
“problema esencial die hombre esencial” (C. Fabro, Le provedell” esistenza
di Dio, La Scuola, Brescia 1989, p. 7), que ¢s Dios mismo.

Se trata de un fendmeno grave. Hace ya més de siglo y medio el pensador



INDIFERENTISMO Y SINCRETISMO RELIGIOSOS / 13

francés Lamennais empezabalaintroducciénde su Ensayo sobre laindiferen-
cia en materia de religion con estas palabras: “El siglo més enfermonoes el
que se apasiona por el error, sino el que descuida y desdefia la verdad” (F. De
la Mennais, Oeuvres completes, Parfs 1836-37, citado por V. Miano en
AA.VV, L’indifferenza religiosa, Secretariado para los no creyentes, Citta
Nuova, Roma 1978, p. 9). Algunas pdginas después amplfa esa afirmacién:
el atefsmo, decfa Leibniz, serd la dltima de las herejfas; después vendrd la
indiferencia, pero €sta ya no es una doctrina, pues los indiferentes no niegan
ni afirman nada.

Desde esta prevision clarividente hasta la situacion actual la indiferencia
ha conquistado grandes masas humanas. Muchedumbres enteras, sobre todo
en las grandes ciudades, estdn marcadas profundamente por el materialismo
préctico y encerradas en un horizonte puramente terreno. No creen, ni rezan.
La cuestion de Dios no parece afectarles en absoluto. Practicamente el cuerpo,
la salud, la conservacién de la vida bioldgica, el sexo y el dienro son los
valores dominantes en su comportamiento diario. Estos hombres y mujeres
viven en una sociedad secularizada y, segin una expresién fuerte de Juan
Pablo II, estdn “como atrapados en un mundo materialista, sin horizonte
trascendente, como engullidos en un océano de secularizacién” (en Atefsmo
y Diédlogo, Consejo Pontificio parael didlogo conlos no creyentes, Ciudad del
Vaticano 1985, nn. 2-3, pp. 100-104).

No se trata ahora generalmenie de ataques contra la fe, sino de la
presentacion, sobre todo a través de lo mass media, de un mundo sin fe ni
oracion. Es un pseudo-mundo donde sus protagonistas no tienen fe alguna ni
rezan, donde no hay una experiencia real del sufrimiento o de la muerte.

Esté indiferencia se difunde hoy incluso entre personas que se consideran
creyentes. Demasiados cristianos parecen como incapacitados para mostrar a
losdemds, através de su vida y de manera convincente, laimportancia de Dios
para las cuestiones vitales del hombre. Es mds, con frecuencia también ellos
parecen vivir etsi Deus non daretur, como si Dios no existiese. Algunos
llegan a preguntarse: ;para qué sirve la fe? ;para qué creer? De este modo la
fe se convierte en algo insignificante e indtil.

En sustitucion de Dios, el hombre se ha forjado nuevos idolos: 1a ciencia
y el progreso tecnolégico, buenos en si mismos, se buscan como solucién
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tltima de todas las dificultades; el dinero y los beneficios son deseados a toda
costa y con todos los medios bajo la presién de la sociedad de consumo;, el
bienestar y el placer pierden su justo lugar en la vida humana y se convierten
eniltimo fin. Detrds de todos estos {dolos, se encuentraun tnico idolo radical:
el hombre transformado en dios para si mismo.

Estos nuevos idolos ponen de manifiesto la otra cara de la indiferencia
religiosa: el materialismo préctico. El hombre se ha erigido en sefior absoluto
deloterreno, pero con ello paradéjicamente se ha hecho esclavo de 1os bienes
materiales. La libertad, don divino para poder amar con amor de amistad, se
ha degradado en espontaneidad instintiva, sucesiva y egoista.

3. HACIA EL ORIGEN DE LA INDIFERENCIA RELIGIOSA
ACTUAL

Las causas de esta situacion de indiferencia generalizada son multiples y
denaturalezadiversa: vandesde determinadas posiciones filos6ficas, tcol6gicas
y culturales hasta fendmenos sociales caracteristicos de nuestro tiempo.
Ademds estas influencias se mezclan entre si y no Lodo en ellas es negativo.

En el mundo del pensamiento se observa un desarrollo progresivo de la
autonomia humana respecto a Dios. Se¢ parte desde la posicion de plantea-
mientosinmanentistas, con Descartes y Kant. Se pasa porlanegacién de Dios,
por ejemplo en Feuerbach, Nietzsche y Sartre. Y se llega finalmente a las
formas de nihilismo postmoderno, como el llamado “pensamiento débil” de
Vattimo. Aquf desaparece todo valor, todo significado ¢ incluso el mismo
sujeto humano: el hombre ha de resignarse a vivir distraido con lo efimero,
a dejarse llevar por las pulsiones instintivas de cada momento, sin la
pretension de poder hallar un sentido.

Este desarrollo del pensamiento filos6fico, teolégico y literario alo largo
de varios siglos haido formandouna culturaopucstaala [e o almargende ella.
De este modo la politica, el derecho, la economfa, la ciencia, las artes y las
ciencias humanas se han desarrollado sin la orientacién de la antropologfa
plena revelada en Cristo. Como afirm¢ Pablo VI, “la ruptura entre Evangelio
y cultura es sin duda el drama de nuestra época, como 1o fue también de otras”
(Evangelii nuntiandi, n. 20). Esa cultura, forjada sobre todo en las universi-
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dades, se ha transmitido después desde ellas a todos a través de la ensefianza
media y superior y especialmente de los mass media, que la presentan con la
fuerza del modelo vivo en carne y hueso.

Al mismo tiempo en los tltimos siglos se ha dado una profundizacién en
algunos valores de matriz cristiana. Adriano Bausola lo ha sefialado en el
reciente Simposio presinodal sobre “Cristianismo y cultura en Europa”, que
el Santo Padre me encarg6 organizar en calidad de Presidente del Consejo
Pontificio de 1a Cultura: el espiritu de libertad, junto a otros valores propios
de la modemidad como el reconocimiento de los derechos humanos o la
imaginacion creadora, tiene su origen en el cristianismo y no se encuentra en
las diversas culturas, sino es gracias a su influjo (Cristianesimo e cultura in
Europa, Atti del Simposio presinodale, Vaticano 28-31 de octubre de 1991,
“Il Nuovo Areopago” 3-4, CSEO, pp. 42-56).

En ese perfodo ha tenido lugar una progresiva toma de conciencia de la
Justa autonomia de las realidades terrenas o scculares, reconocida y asumida
en el Concilio Vaticano II. Pero el ambiente de cerrada inmanencia ha
deformado esos descubrimientos vélidos en s{ mismos. Asi la justa
secularizacion se ha convertido en secularismo, la libertad y los derechos
humanos han degenerado de modo patolégicoen autonomia absoluta. De aquf
nace, por tanto, la urgencia de proseguir el trabajo de asimilacion de la
doctrina conciliar sobre la vision teologal del mundo secular.

Ademas de estos cambios en €] mundo del pensamiento, algunos grandes
fenémenos sociales han transformado la vida humana y han borrado casi por
completo los puntos dc referencia tradicionales del hombre para orientarse en
la vida del espiritu. Se trata de la urbanizacién, la emigracion y la industria-
lizacion. No es que estos fendémenos hayan causado la indiferencia religiosa,
pero indudablemente han contribuido a su crecimiento y difusién. Estos
cambios, vividos en cl clima cultural descrito, alejan al hombre del contacto
directo con la naturaleza, producen un mundo en gran parte artificial, donde
casi todo parece serobra dcl mismohombre, y facilitan la pérdida de las raices
y de 1a memoria histérica.

Yaen el encuentro sobre “Evangelizacién y Cultura” de 1985 en Rio de
Janeiro, preparado por el CELAM vy auspiciado por el Consejo Pontificio de
la Cultura, los participantes abordamos este problema y escribimos en las
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conclusiones: “no hay por qué pensar que las formas esenciales de la
conciencia religiosa estén exclusivamente ligadas con la cultura agraria. Es
falso que el paso ala civilizacién urbano-industrial acarrea necesariamente la
abolicién de la religién. Sin embargo, constituye un evidente desaffo, al
condicionar con nuevas formas y estructuras de vida, la conciencia religiosa
y la vida cristiana” (Evangelizacién de la cultura, CELLAM, Bogot4, p.82, n.
432).

Nuevamente en la iltima Asamblea Plenaria del Consejo Pontificio para
el didlogo con los no creyentes, en marzo de 1991, varios participantes de
América Latina han sefialado la creciente secularizacién en las ciudades,
especialmente en la grandes metrépolis, donde afluye constantemente un
mimero considerable de personas en busca de mejores condiciones de vida.
Uno de los grandes retos para la Iglesia en estos pafses es el de lograr el
desarrollo, sin sufrir las mismas consecuencias negativas que éste tuvo en el
Primer Mundo.

A estos fendmenos sociales se ha sumado mds recientemente la gran
difusién de los medios de comunicacion social. Estos medios y de modo
especial la television se han convertido en los maestros de muchedumbres.
Inumerables personas absorben sin sentido critico ni discernimiento los
modelos de vida y laimagen del mundo que sc les presenta. La extraordinaria
capacidad de penetracion de estos medios y el hecho de actuar casi siempre
guiados s6lo porla ley del beneficio y del poder a toda costa, explican en gran
parte la rdpida evolucién social ocurrida en los tltimos afios.

En estos ultimos afios el crecimiento de las sectas se ha revelado como
otro elemento generador de indiferencia. Muy frecuentemente las personas
que en un momento de fervor 0 por una presion externa han cafdo en los lazos
de las sectas, después de algin tiempo abren los ojos a la realidad, se dan
cuenta del engafio y quedan profundamente desencantadas de todo lo religio-
so en general, llegando a una total indiferencia.

4. LUCES ENTRE LAS SOMBRAS

Para nuestro estudio de propuestas pastorales no basta con sefialar las
sombras del cuadro actual, sino que es indispensable ver también las luces.
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En primer lugar, en los nafses de América Latina hay que destacar la
fuerza de la religiosidad popular. La fe estd arraigada en la existencia de
muchos millones de hombres. La gran mayorfa de los latinoamericanos tratan
a Cristo y se esfuerzan sinceramente por informar sus vidas con sus ensefian-
zas. Este es un hecho importante, algunas veces no valorado suficientemente.
Hablando del V Centenario de lallegada del mensaje de Jesucristo a América
Latina, Juan Pablo II ha dicho el dfa 5 de este mes: “Lo que la Iglesia celebra
en esta conmemoracién no son acontecimientos histéricos m4s o menos
discutibles, sino una realidad espléndida y permanente que no se puede
subestimar: la llegada de la fe, la proclamacion y difusién del mensaje
evangélico en el continente. Y 10 celebra en el sentido més profundo y
teoldgico del término: como se celebra a Jesucristo, Sefior de la historia y de
los destinos de la humanidad, “el primero y més grande evangelizador”, ya
que él mismo es el “Evangelio de Dios” (cf. Evangelii nuntiardi, 7).

Adem4s es necesario no olvidar una afirmacion de Juan Pablo II en el
discurso ala Asamblea Plenaria del Consejo Pontificio para el didlogo conlos
no creyentes de 1985, refiriéndose a la Europa secularizada y sumergida en
un cierto ateismo préctico: “En los pafses de antigua tradicién cristiana, el
cristianismo no se mide con sondeos y estadisticas. Con frecuencia estéd
enterrado en las conciencias; es necesario despertarlas” (22 de marzo de 1985,
en Ateismo y Didlogo 1985, nn. 2-3, p.101).

Ademds una multitud de hombres y mujeres sin vinculacion cxpresa con
alguna religién o habiendo roto con ¢lla, procuran vivir una vida profunda-
mente humana en la familia y en la sociedad, enamorados de la bellcza, de la
verdad, de la bondad, de la libertad, de 1a justicia, de la solidaridad. jCuénto
amor hay en la vida de tantos hombres y mujeres que desde hace siglos
engendran nucvas personas a la vida, gozan con los hijos de una modesta
felicidad, abierta y participada a los demés de manera que se caracterizan por
una generosidad sin célculo! Se trata sin duda de semillas dc verdad que es
urgente llevar a su plenitud en el Verbo de la vida, que es su fuente y su
término.

Ciertamente otros muchos estdn como desencantados y han perdido
incluso la fe humana en los valores propios de la dignidad del hombre. Pero
también es verdad que, a largo plazo, vivir en la indiferencia produce una
profunda insatisfaccién y un desco de volver, como el hijo prédigo, a la casa
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del Padre. Llega un momento, antes o después, en que la sed de Dios no se
puede contener y el hombre retorna a su Creador. ;jAcaso no es significativo
que en todas partes se advierta un despertar religioso, a veces ain numérica-
mente reducido, o que muchedumbres de hombres y mujeres, de todas las
religiones o sin religién, sigan con tanto interés las palabras del Santo Padre,
especialmente en sus viajes?

Lareciente Asamblea especial del Sinodo de los Obispos para Europa, en
sudeclaracion final, hahablado del “colapasotan repentino y verdaderamente
extraordinariodel sistema, en el que tuvoun graninflujoel testimonio heroico
de las Iglesias cristianas. Incluso muchos no creyentes consideraban un
“milagro” estos acontecimicntos” (I,1). El papel del cristianismo en estos
cambios ha sido ampliamente demostrado en los testimonios del Simposio
presinodal sobre “Cristianismo y culturaen Europa” y en los del Sfnodo. Esto
ha llevado consigo una disminucién del peso oprimente de las ideologfas
ateas en todo el mundo y una valoracién més positivade la religién en la vida
contemporédneca. A la vez va generalizdndose el convencimiento de que es
necesario recuperar la memoria histérica y apreciar debidamente las rafces
cristianas de la cultura occidental.

5. DIEZ PROPUESTAS PASTORALES

1. Despertar las conciencias del mal suefio de la indiferencia no puede
reducirse a una tarea pastoral especializada, sino que requiere poner en juego
todos los recursos pastorales de la lIglesia y actuar en profundidad la
renovacién sefialada por el Concilio Vaticano II.

2. Lo més importante es que los cristianos den un testimonio eficaz del
papel decisivo de Dios para todos los problemas de la vida humana. En
definitiva, sc requiere un renovado empefio de santidad. Como ha dicho Juan
Pablo II hablando en 1985 al Consejo de la Conferencia Episcopal de Europa:
“Hacen falta heraldos del Evangelio expertos en humanidad, que conozcan a
fondo el corazon del hombre, que tomen parte en sus alegrias y esperanzas, en
sus angustias y tristezas, y scan al mismo liempo contemplativos enamorados
de Dios. Por eso hacen falta nuevos santos. Los grandes evangelizadores de
Europa fueron santos. Debemos pedir al Sefior que aumente el espiritu de santi-
dad de la Iglesia y nos cnvie nuevos santos para evangelizar al mundo de hoy”.
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3. Esto exige una autoevangelizacién de la Iglesia, como decia a la
Evangelii nuntiandi de Pablo VI, y un empefio para rehacer el t¢jido cristiano
de las mismas comunidades eclesiales, como ha recordado Juan Pablo Il en
la Christifideles laici (n. 34). So pena de disolverse en la indiferencia y de
perder la propia identdad, el cristianismo debe ir contra corriente con
respecto a la mentalidad dominante, no ha de tener miedo a pasar por
inconformista. Su regla de conducta es la que San Pablo ensefiaba a los
primeros cristianos de Roma, c¢n el corazén de la capital pagana de los
Césares: “No os conforméis a este mundo, sino transformaos renovando
vuestro espiritu” (Rm 12,1).

4. Para que la crcciente valoracion y autonomia de las realidades
temporales no se convierta en secularismo es decisivo cuidar muy bien la
formacion de los laicos, porque son ellos los que deben configurar segin el
querer divino manifestado en Cristo las estructuras temporales.

5. Eslo requicre un incremento, en extension y en profundidad, de la
tarea educativa. La cducacién laicisla prepara a 1os jovenes a la indiferencia
religiosa y los desarraiga de Cristo y de la Iglesia. La educacién auténtica, por
el contrario, es el modo de realizar el adecuado trdnsito desde el pasado al
presente mirando hacia el futuro, impidicndo la pérdida de la memoria
histérica y de las propias raices cristianas (Cf. M. Léna, Storia, memoria,
memoriale: I’ atto educativo cristiano, en Cristianesimo e cultura in Europa,
Atti del Simposio presiondale, Vaticano 28-31 octubre 1991, “II Nuovo
Areopago” (1991) 3-4, pp. 323-336).

6. La solucién de varios problemas de los pafses de América Latina
dependen de un renovado esfuerzo en ¢l campo cducativo. La religiosidad
popular ha de ser fortalecida con una mayor formacion doctrinal. De 10
contrario, sc revela fragil ante el bombardco continuo de los mensajes que
envian los medios de comunicacion social. En gran medida, 1os problemas
socialcs encuentran una mejora con lalabor de promocion de enteros scctores
ocapasdclasocicdad através de programas educalivos. Estaes unainversion
inteligentc para superar las situacioncs de miseria.

7. Hace pocos dias, cl 10 de este mes, cn la Asamblea Plenaria del
Consejo Pontilicio de la Cultura luve ocasion de recordar ante el Santo Padre
esta afirmacion suya: “el didlogo de la Iglesia con las culturas de nuestro
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tiempo es un campo vital en el que estd en juego el destino del mundo en este
final del siglo XX”. A continuacién en su discurso, Juan Pablo II quiso aplicar
esta idea especialmente a América Latina: la nueva evangelizacién estd
estrechamente ligada a un renovado didlogo entre las culturas y la fe.

8. Poreste motivo, las universidades catélicas o de inspiracion cristia-
na tienen un papel importantisimo. Si cn cllas se lleva a cabo, a alto nivel, 1a
sintesis entre fe y ciencia, constituird una luz para la orientacion de cnteras
comunidades nacionales.

9. Dentrode este cslfuerzo educativo, hemos de redescubrir]a fuerza de
la catequesis y de la homilfa. son la ocasién no de ofrecer nociones abstractas
o consideraciones tedricas, sino de presentar modclos vivos de santos, que
hagan atrayente el mensaje evangélico sobre todo para los jévenes. Figuras
Jjovenes, como Picr Giorgio Frassati 0 Marfa Gorelti, santos actuales como
Maximiliano Kolbe o Edith Stein, hijos de América Latina como Tercsa de
los Andcs, “ebres Cordero, la Madre Laura o el Padre Pro y los mértires de
la revolucién mexicana deben presentarse a la gente joven para animarles a
seguir a Cristo de cerca.

10. Una (uente segura dc cficacia apost6licaes la insercion del esfuerzo
pastoral de las [ glesias locales en el conjunto de lavida de lalglesia catblica
en todo el mundo. A este respecto, aprovecho la ocasion para anunciar que el
Santo Padrc ha aprobado el tema dc reflexién pastoral que el Consejo
Pontificio parael Didlogo conlos No-creyentes ha presentado parala proxima
Asamblea Plenaria: “Hablar de Dios al hombre de hoy”. Las diversas
circunstancias de este momento histérico muestran su oportunidad: ha
llegado de nucvo la hora de hablar con Dios a un mundo en crisis. El
correspondiente cuestionario ha sido cnviado en los tltimos dias.

6. CONCLUSION

Ciertamentc hay otros remedios pastorales que saldrén alaluz alolargo
de este simposio. S6lo he querido recordar algunos que me parecen particu-
larmente importantes de cara al futuro y aprovechando las experiencias
pasadas. trabajemos confiados y con esperanza, porque lenemos la asistencia
del Espiritu Santo, que nunca nos abandona, porque estamos bajo la protec-
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cion de la Madre de Dios, que es también Madre nuestra y porque nos gufa el
Vicario de Cristo con un magisterio profundo y actual, enraizado en la gran
tradicién viva de la Iglesia.

América Latina es el continente de la esperanza. Y los catblicos latinoa-
mericanos son la esperanza del continente. Sus tierras han sido fecundadas
por el Evangelio. El Quinto Centenario de la primera evangelizacion es un
Kairés, unahorade graciacnlahisloria. Noslodecfa el Santo Padre, al recibir
al Consejo Pontificio de la Cultura: “En este jubilco, la Iglesia propondra
verdaderamente ¢l Evangelio de Cristo a los hombres en la medida en que se
dirigird a cada hombre en su cultura y en que la fe de los cristianos mostrard
su capacidad de fecundar las culturas emergentes, portadoras de esperanza
para el porvenir”. Muchas gracias.



DE PISTOYA AL VATICANO
SOBRE LA HISTORIA DEL ANTICLERICALISMO EN
AMERICA LATINA

Prof. Alberto Methol F.

INTRODUCCION

No es simple poner un nombre o titulo adecuado al tema que debemos
desarrollar. Se me ha propuesto uno -’historia del indiferentismo latino-
americano’’-, y he barajado muchos otros, y todos por una y otra razén, me
dejan insatisfecho. Pues no pueden enunciar exactamente su proposito.
Entonces, digamos antes el propdsito, y luego justifiquemos el nombre y su
l{mites.

El proposito es trazar una historia en lineas muy generales -no cabe
pormenorizar en una ponencia- los movimicntos religiosos o irrcligiosos,
intelectuales o culturales, que tuvieron relevancia en América Latina y que
surgieron o se desarrollaron, en algiin grado, como divergentes y hostiles a la
Iglesia Catdlica, en el ciclo vital de la GRAN RUPTURA que corre entre la
Ilustracion y el comienzo del siglo XX.

En América Latina la referencia a la Iglesia Catdlica de todos los
movimientos que implican una toma de posicion sobre el sentido de la vida
y de la sociedad es inevitable, dada la presencia masiva de la Iglesia en todos
nuestros pafses. No es sélo porque pueda tomarse cualquier movimiento
espiritual y compararlo con la Iglesia, aunque no tuvieren relaciones [4cticas
directas, sino porque en América Latina todo 1o que no es la Iglesia Cat6lica
tiene -hasta hoy- un referente necesario con la Iglesia. Porque necesita de
algun modo siempre autojustificar su diferencia con la Iglesia Catdlica. Estc
es un dato de nuestra historia del que hay que partir. Quiz4 éste sea un dato
que deje deserenalgun futuro, pero hoy es asi. Noocurrecsto en muchas otras
sociedades contempordneas, donde losrelerentes necesarios pueden serotros,
por ejemplo en Hinduismo en la India o el Istam en los paises drabces.

La razon de este dalo histdrico es evidente y sencilla. En los siglos de
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formacién de América Lalina, es decir entie el XVI y X VIII, la Iglesia tuvo
el arraigo mds profundo y poderoso en nuestras sociedades, una presencia
cuasiunédnime, totalizadora. Eso hacia que todo lo que surgiera de distinto, de
diferente (atin la indiferencia), se hiciera de algiin modo contra clla. Asf fue
de hecho también. Esto plantea el problema histérico mds importante: la
[glesia Catdlica asume cn la historia muchos rostros, encarna y se realiza en
muy distintas sociedades y costumbres y entonces lo que se ponc como
divergente con ella (0 que ella pueda creerlo asi) no necesariamente le ataca
en aspectos que para la Iglesia sean todos realmente csenciales.

Puede ser mds bien en [ormas hisloricas conlingentes. Incluso puede
tratarse de formas histéricas anti-cristianas que la Iglesia podia creer compa-
tibles con ¢l cristianismo en algin momento. El movimicnto histérico es
siempre ambiguo y polivalente, rebosa de cquivocos muchos hasla inevita-
bles, y una perspectiva histérica exige justamente un gran discemimiento en
esas complejas tramas. Lo esencial cstd tan imbricado cn fo contingente, que
suseparacidn oinscrciénen nuevas contingencias s casi siempre traumatica.
Los discemimientos a su vez son historicos, acaccen dentro de 1a historia y
estdn signados por otras situaciones. No ¢s nucstra intencion cngarzaimos cn
una discusion mectodoldgica sobre los fundamentos de los criterios de
discernimiento histérico. Aqui basta con cnunciarlos. Alcanzacon scialarlos
con claridad, para no tomar a nadie desprevenido.

Nuestro criterio historico no puede tener ante todo, otra guia que la del
Concilio Vaticano Il. Este es un gran resultado histérico -que incluye de
algunamaneralas luchas historicas que vamos arelatar-, e implicaen el mds
alto sentido una autocritica y un retomarse a si misma de lalglesia Catdlica
en profundidad. Por lo que el Vaticano 11 es también marco de comprension
para nuestro actual juicio historico retrospectivo. El Vaticano Il sc hace para
nosotros un gran foco iluminador del discernimicnto histérico. Es nucstra
base eclesial més firme para la comprension de csta historia cclesial que
intentaremos rclatar, pucs esta historia cstd cn la médula misma del Vaticano
[I. Ningtin catélico hoy pucde hacer historia, sin pasar por ¢l marco del
Vaticano II. Tanto para adelante como para atrds.

Seralado el gozne -el Vaticano 11- del criterio de comprension historica
fundamental hoy en la Iglesia, queda asi fijado nuestro proposiio: una
lectura del proceso de surgimiento o insercion en América Latina de las
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grandes disidencias con la lglesia. Podemos pasar entonces a la cuestion del
nombre, que no es s6lo “nominalista”, sino que encierra también cuestiones
de fondo. S6lo abordaremos algunas, 1as indispensables para seguir adelante
€on nuestra ponencia.

Esta es una historia mds de la “diferencia” con la Iglesia, que de la
“indiferencia”. Enrigor, la“indifercncia” como hecho histéricoes reciente en
América Latina. Sélo pudo ser posible cn nuestro siglo, avanzada una
“sociedad pluralista” donde la intrinseca refercncia a la Iglesia se vuelve
menos premiosa que antes. SOlo luego de la Segunda Guerra Mundial, tal
“indiferentismo’” es mds posiblc ¢cn América Latina. Pero ala vez, cuanto més
atrds nos volvamos, mas imposible se hace el indifcrentismo, en el sentido de
“no tomar en cuenta”, de ser “ajeno”, o “neutral”, ante la Iglesia como
propucsta dc scntido de vida.

Pasemos entonces al extremo de la “diferencia”; el “anti”. La difcrencia
puede servividacomo “anti-Iglesia” de muchas maneras. Decir “anti-Iglesia”
es muy fuerle, ticne algo de senlencia absoluta, Lajante, masiva, total. De
exclusion radical. De gucrra a mucrte. Hoy momentos en la historia que las
oposiciones se viven asi. Pero la realidad conscrva siempre, a pesar de
mililancias cnemigas, sus anudaciones ambiguas, sus puntos de encuentro,
sus biencs comuncs. Eslos reaparccen visibles en olros momentos que, por el
contrario, ticnden a minimizar la “difercncia”, a diluirla de modo a veces
demasidado facil, y hasta pucden cacr cn la complacencia de las confusiones.

Entre ambos cxtremos oscila 1a historia de los hombres continuamente.
También en la Iglesia. Las conciliaciones no anulan las diferencias, las
reconciliacioncs no son confusiones. La diferencia es siempre en la historia
razén de amor y de conflicto. Hay un pasaje incesante y mutuo del “anti” y
el “con”. La ambigiiedad, cl trigo y la cizafia que crecen junios, exige
renovados discernimicntos, insulicientes, y cso serd hasta el dltimo dfa de la
historia, cuando Dios solo Icvante el trigo.

El nombre dc una “historia de las anti-Iglesias” es demasiado divisorio,
corlante, endurecido. No lo vemos pertinente. Por eso muchos apelan a un
término menos impresionante y mortifero, mdas ambiguo de suyo, mads
limitado: el “anti-clericalismo”. Su pcligro cs su cxcesiva limitacion: no cabe
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en absoluto restringir la Iglesia al “clero”. Sinembargo, tal titulo, ain con sus
notorias carencias, tiene sus justificativos.

La Iglesiaes visible e invisible. La visibilidad de la Iglesia no es toda la
Iglesia, pero si el punto de asidero para la comprensién histérica de la Iglesia.
Es una cierta visibilidad de lo invisible. Esto tiene puntos de anclaje bien
sensibles: su sacramentalidad. Esa sacramentalidad tiene un sujeto histérico
portador especial en el “sacramento del Orden”, es decir, en el Sacerdocio
ministerial del Obispo. Donde esté el obispo, estd la Iglesia, donde esté el
colegio episcopal y ¢l Papa, estd la [glesia; donde estd el Papa, estd 1a Iglesia.
Estas tres proposiciones son en realidad una sola. El Sacramento del Orden
es ¢l principio del “clero”. Y es a través del Sacramento del Orden, que
podemos seguir objetivamente el hilo histérico de la Iglesia Catdlica, su
principio de identificacion visible. De ahi que “clero” significa en la Iglesia
mucho més que una profesién especializada entre otras. Cierto, la clerecia
puede tomar multiples formas histéricas, pero su principio de identidad es
siempre el Sacramento del Orden. Es el encadenamiento espiritual encamado
de la sucesién apostélica, principio de conduccidén y gobiermnoen la Iglesia, en
el Pueblo de Dios, en el Cucrpo de Cristo. Entonces, en este marco, laideade
anticlericalismo (o clericalismo) se hace més rica y profunda. El clero es tan
s6lo por el Sacramento del Orden. De ahi que sca donde se concentra més
notoriamenle la visibilidad de la Iglesia. All{ estd encarnada su diferencia con
el Estado. Allf se juega decisivamente la relacién Iglesia y Estado, sujeta
siempre a la movilidad de 1a historia. All{ reside objetivamente la libertad de
la Iglesia antc los poderes. Con fascs de cxtralimitacién clerical sobre el
Estado, o de prelension de dominar cl Estado a la Iglesia. Entre estos dos
extremos (clericalizacién del Estado, o estatalizacion por su clero de la
Iglesia) transcurre toda la historia, con infinitos matices y situaciones.

Desde esta percepeion sacramental del clero, es evidente que todo
anticlericalismo corre €l riesgo y peligro de deslizarse a una grave “diferen-
cia” con la Iglesia misma. En el fondo, cada anticlericalismo tiene su
eclesiologfa propia, un juicio sobre la Iglcsia. Hay anticlericalismos
purificadores y anticlericalismo destructores de la Iglesia. Y el paso del uno
al otro se da asiduamente en la historia. Hay anticlericalismos catdlicos y
hay anticatolicismos que se presentan como sélo anticlericales. Y en la
factualidad histérica, presentarse ambos imbricados.
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Ensuma, es portodaestacomplejidad y riqueza a la vez que gufa histérica
visible, que el término “anti-clerical” puede suplir -por su mayor restriccion,
humildad y ala vez flexibilidad-, el de “anti-Iglesia”. De suyo, “‘anti-clerical”
incluye en su lfmite extremo a “anti-Iglesia. Reconozco, empero, que no es
totalmente satisfactorio, en tanto que parece limitarla Iglesia al clero, cuando
en realidad es “parte mimiscula” de la misma Iglesia. El atenuante ya lo
dijimos: eso “miniisculo es tan esencial para la visibilidad histérica de la
Iglesia, que no dejade ser nuncareferente, aunque no sea casi nunca el inico.

Una ultima observacién. Englobar el conjunto de los movimientos
espirituales e intelectuales diferentes de la Iglesia porel “anti” es notoriamen-
te empobreccdor. Nada se define sélo por su “anti”, por m4s importante que
éste sea, sino también por lo que “es” positivamente, por 1o que le es propio.
Y enlo que le es propio, en su complejidad, no todoimplica de suyoel “anti”,
aunque pueda ser “‘anti” al estar incluido en una totalidad hostil. A su vez, 10s
distintos “anti” porloque tienen de propio, pueden scr més “anti” entre sf que
con la Iglesia, lo que nos recuerda la complejidad del fluir de las tendencias
histéricas, de sus entrecruzamientos, de sus momentos de “oposicién” asi
como los de “alianza” cuando aparecen otros “anti”. El “anti” es plural, no
monolitico, y hay un pasaje incesante de “enemigos” a “aliados” y vicever-
sa, de modo dindmico y siempre precario. Y eso significa siempre acentuar
yaloqueacercayalo que separade unouotro “anti”’ . Nunca hay que perder
de vista esta dindmica. De tal modo, la idea de “anti” es suficientemente
genérica e indeterminada como para designar miultiples movimicntos histo-
ricosenrelaciénconlalglesia, y noexcluye acercamientos, compenetraciones
y concordias.

ACERCA DE LA LOGICA HISTORICA

Aunque haremos s6lo un bosquejo de la historia del anticlericalismo, con
ese sentido més profundo que puntualizamos, es indispensable indicar
algunos criterios bésicos de discernimicnto histérico. El principal ya lo
dijimos, es ¢l Concilio Vaticano II, en especial aqui desde la Constitucién
Pastoral Gaudium et Spes y la Declaracién Dignitatis Humanac, sobre Ia
libertad religiosa. Hemos dicho en muchas oportunidades que el Vaticano I1
asume y trascicnde, desde la l6gica de la Iglesia, lo mejor de la Reforma
Protestante y de la Iustracién. El Concilio se organizé enlre los polos de 1a
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Lumen Gentium y la Gaudium et Spes, asumiendo desde el uno a la Reforma
Protestante y desde el otro a la llustraciéon y como el surgimiento de los
movimientos “diferentes” de la Iglesia se inicia con la incidencia de la
llustracion en América Latina, tienen especial importancia para nosotros la
Gaudium et Spes y la Dignitatis Humanae. A su vez, la Lumen Gentium nos
permite ubicarnos mejor ante las caracteristicas de la formacion de América
Latina, bajo el signo de Trento y en lucha con el Protestantismo, asf como
también ahora, enestos fines de siglo XX, conlaexpansionen América Latina
del Pentecostalismo y de sectas de origen protestante.

Estas perspectivas desde “contenidos”, intentan dilucidar dentro de la
marcha de las sociedades latonoamericanas, sus modalidades situacionales.
Por eso, para un buen discernimiento, hay que hacer visibles ademds los
“poderes” que en primer lugar mantienen y mueven la sociedad humana. Hay
cuatro formas de poder bésicas. El conjunto de la sociedad estd regido,
gobermado por el Estado. Esta es la primera polencia, donde s¢ concentra la
politica. El conjunto de la socicdad necesita afirmar el “sentido™ altimo
(religioso) de lavida, y csto sc objetivacnla Iglesia, (tomada en una acepcién
muy amplia). Aquf s¢ concentran las tendencias religiosas. En tanto que una
sociedad implica un solo Estado, una socicdad pucde tener una 0 muchas
Iglesias. La relacion Iglesia-Estado cs de primera importancia historica. Los
Estados pueden querer identificarse con la Iglesia. La [glesia Catdlica no
admite reducirse a la identidad de ningin Eslado. El poder religioso es
constitutivo de todas las socicdades.

Es comindividiralasociedad en Estado, Iglesia y “Sociedad Civil”, que
serfa todo lo demés. Sin embargo, cabe en la “Sociedad Civil” una segunda
distincion: la de poderes econdmicos y poderes “culturales”. Los poderes
econdmicos (lcrratenientes, artesanos, fabricantes, comerciantes, trabajado-
res de todo tipo, banqueros, gremios, corporaciones), que estdn siempre
implicados con el Estado y la (s) Iglesia (s). También asi los poderes
“culturales”, que abarcan alos “intclectuales” (artistas, cientificos, fil6sofos,
saberes de Lodo tipo, etc.). Federico Schlegel les llama “la Escuela”, el poder
de “formaci6n”. Empleamos entonces el término “cultura” en sentido restrin-
gido. Quiz4 fucra mejor no usarlo aqui, para evilar equivocos. Podriamos
decir “potencia de las ideas”, entendidas no en sentido racionalista o
conceptualista. Estos cuatro poderes -Estado, Iglesia, Gremio, Escuela- se
despliegan confligurando una sociedad, a partir de su malteria prima social, 1as
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familias e individuos. Las distintas relaciones dindmicas que tienen esas
cuatro potencias entre si generan los distintos “tipos de sociedad” y de
predominio de alguna de las potencias sobre las otras. Tal es la “l6gica
histdrica” de esos cuatro poderes (a su vez complejos) que enunciara por
primera vez, en el siglo XIX, Federico Schlegel, proseguido en el siglo XX
por un Aloys Dempf, y que nosotros retomamos a nuestro modo.

El predominio 0 hegemonia de determinadas {ormas de lo estatal, lo
religioso 0 1o econdémico, se da siempre en estrecha alianza con la “potencia”
de los intelectuales. Ni el Estado, ni la Iglesia, ni el Gremio, pucden
determinar al conjunto sin la alianza estrecha con el sector més importantes
de la “idea”, pero los intelectuales no pueden regir la historia nunca por si
mismos, sino en tanto vinculadas intimamente a alguno de los otros tres
poderes. La Escuela va siempre subordinada y aliada al Estado, a la Iglesia o
al Gremio. En suma, se trata de un marco analitico del proceso histérico de
gran utilidad ordenadora.

Eslas nociones elementales alcanzan para nuestros objetivos de organizar
la ponencia y hacer inteligible el bosquejo histérico. La pérdida desde la
Iustracion por la Iglesia Catdlica de las élites intelectuales es esencial. Por
ejemplo, el pasaje de algunas de estas €lites a “Iglesias seculares”, como el
“atefsmo mesidnico” que se levanté en el siglo XIX y quc acaba de derrum-
barse ante nuestros 0jos, ha sido importantisimo. Este *“atefsmo mesidnico”
se asocif inevitablemente a un “estado-Iglesia” total, haciendo pic en un
sector importante del “poder econémico”. Esto es s6lo uno de los ejemplos
de una cuestion mucho més vasta y variada.

Podemos ahora pasar al disefio de nuestro esquema historico. Caben unas
ultimas puntualizaciones previas al respecto. Ante todo, no hay antecedentes,
serios, de conjunto, respecto de la perspectiva de una historia del
anticlericalismo latinoamericano. Es mucho més un enorme dmbito de
“suposiciones”, que de “explicitaciones ordenadas”. Apenas cn estos tltimos
20 0 30 afios han empezado a multiplicarse los estudios sobre la Iglesia en
América Latina. El acrecentamiento de estos estudios serd la base mas real
para comprender criticamente el surgimiento de las “diferencias”, sin some-
terse sin mds a las consignas de combale con que el anticlericalismo
tradicional ha infectado toda nuestra historiogralia.
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Por cierto, exiten buenas investigaciones sobre momentos historicos muy
acotados o sobre algiin determinado personaje. Sin embargo, no hay estudios
sistematicos respecto de las “ideas eclesioldgicas” con que realmente se
movian los actores. Lo implicito, en este orden, es excesivo. Este es un vacio
demasiado grande, tratado casi siempre con superficialidad y lugares comu-
nes por la historiografia existente. Un signo de tal superficialidad es también
la falta de estudios desde las perspectivas religiosas de nuestra literatura. Asf,
tales vacios s6lo podran ser superados por una vasta obra colectiva, de largo
aliento. Aqui las Universidades Catdlicas latinoamericanas podrian cumplir
un gran papel. Casi todo estd por hacerse todavia en estos campos, y mas
particularmente en el 4rca que ahora nos interesa, es decir desde la Ilustracién
al pensamiento mismo de la Gran Ruptura. Sabemos mucho més sobre el
Siglo XVI, desde el dngulo religioso, que dcl siglo XIX. Ademdés, si en
América Latina no hay una historia religiosa profunda a la escala limitada de
cada pafs, dificilmente aquella pueda articularsc para ¢l proceso conjunto. Sin
embargo, también aquf las cosas mcjoran sin cesar cn los Gltimos afios.

Por otra parte, hay algunas facilidades para estructurar esta historia
latinoamericana del anticlericalismo. La principal ¢s que, por ser América
Latina una Zona culturalmente dependiente, los movimientos de algunos
centros metropolilanos nos son indispensables iluminacién para nuestros
propios movimientos. Para el siglo pasado, la historia anticlerical de
Franciayde Esparia(algo menos Portugal conrelacién aBrasil), el proceso
de los Estados Pontificios en la unidad de Italia y algunos caracteres de la
historia de Inglaterra y Estados Unidos, vienen a ser en conjunto condicion
sine qua non de comprensién de nuestros propios procesos internos. Por
supuesto, la refraccion latinoamericana no es idéntica a los motores mencio-
nados, tiene su propia l6gica, pero la verdad es que sin aqucllos serfa
ininteligible. Claro que las facilidades son también dificultades, pues exigen
del estudioso latinoamericano un buen conocimiento de la historia espafiola
y francesa por lo menos, y algo menos intensamente de Inglaterra y Estados
Unidos en este campo especifico. Ni qué decir de Loda la “cuestion romana”
en su crisis paroxfstica del siglo XIX, sin la cual poco se entiende sobre la
evolucién de laIglesia entre la [lustracion y nuestros dias. No tener esto muy
claro nos dejarfa cn la periferia dc las cosas.

Es tiempo de pasar a nuestro bosquejo. Este se concentrard en el ciclo de
la Gran Ruptura, es decir, el pasaje de 1a “Cristiandad Indiana” a la sociedad
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pluralista de nuestro tiempo. Por tanto, su meollo esté en ¢l siglo XX, con su
preparacion en el siglo XVIII y algunas prolongaciones en cl siglo XX. En
realidad, atiende solo 1a primera fasc del anticlericalismo latinoamericano, que
es la de su indole fundamental, hasta cl giro eclesial que implica el [in de los
Estados Pontificios y el Vaticano como nuevo resultado. Pues desde entonces
es el ingreso en la “modemidad pluralista” junto con la cristiandad indiana.

LA ILUSTRACION

Aquf nuestra mirada es la Ilustracién en cuanto preparacion mas proxima
ala gran crisis de la Independencia de América Latina. Es decir, nos importa
desde el ultimo tercio del siglo X VIII en su incidencia directa latinoamericana.

En este tiempo, por supuesto, América Latina es absolutamente
indisociable de Espafia y Portugal. A su vez, 1a historia de Espafia y Portugal
forman una realidad en una sola historia, un s6lo 4mbito cultural dentro del
concierto europeo. El gran historiador portugués Oliveira Martins fue muy
consciente de tal verdad y fue el autor en el siglo pasado de la gran “Historia
de la CivilizacionIbérica (1879), para escribir luego, dentro de ese marco, su
historia de Portugal. Hoy esta perspectiva unitaria recobra su plena vigencia
alaluz de la formacién del Mercosur. Ahora bien, el punto culminante de la
“civilizacién ibérica” fue el siglo XVI, con su expansién mundial y el
comienzo de la generacion de América Latina, para caer después a la altura
de la paz de Westfalia, con la separacion definitiva de Portugal y Espafia. El
papel central que esa ““civilizaciénibérica” habia desempefiado en Europa, en
el momento de la terrible crisis de las “guerras de religién” -que ya comen-
zaron a ser también “guerras nacionales”-, desaparecid, y ese “‘nuicleo
irradiante” pasé a la periferia, decadente. Europa estaba dividida entre
“potencias catélicas” y “potencias protestantes”, aungue esos antagonismos
0 alianzas, se entrecruzaban con los “intereses nacionales”, 1o que llevé al
conflicto profundo entre Espafia y Francia “catélicas”. Francia contribuy6
decisivamente a la cafda de Espafia, pero a la vez la sustituy6 como “nicleo
irradiante”, principal en Europa, de la “cultura catolica” dirfamos desde
Richelieu a Luis XIV. Pero amedida que avanzaba el siglo X VIII, en su lucha
con ¢l poder protestante de Inglaterra, Francia fue cediendo terreno ante su
oponente fundamental. Por supuesto, entoda lucha y m4s atin en el cfrculode
Europa, los oponentes se interpenetran incesantemente. El hecho es que la
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Esparia dc Ilustracién dependfa ya de los polos curopcos de Francia e
Inglaterra, aunque en alianza cstrecha con Francia. Esto hacfa que la cultura
hispdnica y la Iglesia Cat6lica recibieran la mayor influencia francesa.

En este horizonte conviene precisar la situacion de la Iglesia Catélica en
Espafia y Portugal. Y su proyeccién americana. Determinar las caracterfsticas
de aquel momento eclesial, para ver cual es la Iglesia que la Ilustracién
encuentra, percibe y pretende superar. También la Iglesia en que se forja la
llustracion. Y que c¢s como el indispensable telén de fondo de la gran crisis
de la Independencia latinoamericana.

En el principio de la Iglesia indiana estd ¢l Patronato Regio, concedido
por la Bula Universalis Ecclesiae (1508), que ¢l Papado otorg6 a la Corona
ante la presion de no poder cstablecer directamentce por sf a 1a Jerarqufa en el
Nuevo Mundo. El poder del Estado sobre la Iglesia fue mucho mayor en las
Indias que en Jas zonas europeas del Imperio Hispdnico. S6lo por el
Concordato de 1753 1a Corona obluvo para Espafia los privilegios que tenfa
en las Indias, pero ahora en nuevas circuntancias cclesiolégicas.

Si bien el Estado impidi6 todo contacto dirccto entre el episcopado de
Indias y la Santa Sede (que e} Papado s6lo logré lucgo de 1a independencia de
las republicas), el pensamicnto cclesioldgico hispénico cra abiertamente
“papista”. Incluso cuando los religiosos indianos, en disidencia siempre con
los obispos, levantan la teorfa del Vicariato Regio, que impera en el Siglo
XVII, esta doctrina supone al Rey delegado del Papa, que le transfiere
potestades. Este “Vicariato Papal” es la base tradicional del “regalismo”
hispdnico. Y estoesloque vaamodificarse enel siglo X VIII conlainfluencia
del galicanismo y janscnismo franceses, donde el acento s¢ desplaza en dos
puntos esenciales; porun lado, los planteos se vuelven “episcopalistas”, y por
otro lado el Derecho Divino de los Reyes se hace no s6lo absolutamente
independiente de toda intervencién posible del Papado, sino también de
ninguna “mediacion del pueblo”, lo que contradecfa la tradicion escoldstica
tomista y suareciana hispdnicas. De tal modo, esta tradicién franccsa fue
desplazando a la hispédnica anlerior y fue asf que, para mantenerse en arraigo
nacional, se reivindicé las més antiguas Lradiciones “godas”. El hecho es que
Bossuet y Fleury, para nombrar a los més eminentcs, tuviceron influencia
incontrastable. Sin embargo, este galicanismo estd por lo comun englobado
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porlahistoriografia dentro de una denominaciénmds amplia de “janscnismo”
0 “neojansenismo”.

Por supucsto, no sc trata del “janscnismo” leolégico original, sino més
biende las perpectivas “eclesiolégicas™ de Quesncl. Estas ticnen su cxpresion
mds alta en el “Jus Ecclesiasticum” de Van Espen, ¢l canonista de mayor
influenciacn Espafia y las Indias, en todo este periodo dc la scgunda mitad del
siglo X VIII hasta la independencia inclusive. A su vez Van Espcn s maestro
directo de Febronio (portador de la linea convergente del “josefismo™) donde
la eclesiologia anti-papal llega a sus extremos. Febronio es el macstro del
te6logo portugués Antonio Pereira, la mano cclesidstica de Pombal. Y
Antonio Pereira circulaba con aquellos tanto enlos seminarios de Brasil como
en Hispanoamérica. Todas estas corrientes eclesiales alcanzan su apogeo
extremista en cl Sinodo de Pistoya de 1786 (a milad de camino cronolégico
entre laindependencia de Estados Unidos de 1783 y el inicio de 1aRevolucion
Francesaen 1789). Pistoya esunasintesisradical de regalismo y episcopalismo,
antiromano, sc propone que en adelantc quede una sola orden religiosa, etc.
Fue condenado por Pio VIen 1794.

Este era el clima de la entonces “tcologia moderna”, que desplazaba al
anterior ciclo de la teologfa escoldstica del Siglo de Oro. Escoléstica clara-
mente decadente desde el siglo X VII, principalmente a partir de la revolucion
epistemoldgica de 1a constitucién de las ciencias ffsico-mateméticas moder-
nas por Galileo y Descartes. Esta Secunda Escoldstica fue gravemente
cuestionada por su vinculo con cosmologfas aniecriorcs a esa revolucion
cientifica. Se derrumbaba por su f{sica y cosmologfa y sobreviviacnlalglesia
por el poder de su teologia. S6lo en el siglo XX el tomismo con Maritain, las
escuelas de Lovaina, y Milan, etc. logré purificarse y reconstruir su
ordenamiento epistemologico con las ciencias positivas de la naturalcza. Pero
mientras no lograba tal situacion era incvitablemente un anacronismo como
conjunto. No superarlo era signo claro de su empobrecimicnto, de su
decadencia. Tal la situacién de la escoldstica en la “Ilustracion” ¢ incluso en
el siglo XIX, cuando lucha por renovarse.

En cambio, la nueva teologfa imperanlte tenia también grandes virtudes:
acordaba mds con filosoffas modernas en la lfneca del cartesianismo, cra més
biblica, tenfa una fuerte preocupacion histérica. El discernimiento nunca es
sencillo, impide siempre el tajante blanco y negro.
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El tono espiritual era también diferente. Se preferia una religiosidad
interior severa. Biblicistas, querfan la Biblia en lengua vernicula. Enla linea
de Erasmo, eran visccralmentce anti-mondsticos. Era proverbial la sétira
contra los frailes, quizd “Fray Gerundio” fuera la obra m4s popular del siglo.
Se rechazaba la “exencién” de los religiosos ante el obispo, sostenida por
Roma. Todo esto se ligaba a que entonces la vida monéstica en su conjunto
era decadente y con grandes privilegios sociales y posesiones. Se preferia a
pérrocos més précticos y educadores que oficiantes del “misterio”, no se
apreciaban las fiestas y procesiones multitudinarias, el teatro, el culto de los
santos y sus abusos, etc. Era un cstilo lejano al barroquismo de la religiosidad
popular.

Asi, el “neojansenismo’ era la dimension “religiosa™ de la Ilustracion
Catd6lica. Un neojansenismo que cuanto més se acercaba al momento de la
crisisde la Independencia, més se radicalizabay se trasmutabaen “Josefismo”.
Incluso repercutfa hondamente la Constitucién Civil del Clero de 1790, que
desencadenala ruptura de la Iglesia con el proceso siguiente de la Revolucion
Francesa. Pistoya se volvio el modelo final del “neo-jansenismo” hispdnico.
Por unos afios, Carlos I'V sc negé al reconocimicnto de la Bula “Auctorem
fidei” por la cual el Papa condenaba a Pistoya. Y Jovellanos cscribia: “Toda
lajuventud salmantina es portroyalista. De la secta pistoyense” . Tamburini,
el te6logo de Pistoya, fue muy conocido por su obra “Vera idea della Santa
Sede”.

Lailustracion cat6lica ibérica estuvo ligada al postrer empuje de recupe-
racion y modemizacién de Esparia y Portugal, que alcanz6 su mayor intensi-
dad en la segunda mitad del siglo XVIII y cuyas m4s altas figuras fueron el
benedictino Feijoo y Jovellanos, que realizaron un extraordinario esfuerzode
“reactualizacion histérica”. Sin embargo, esta ilustracion catélica no alcanzd
ninguna gran sintesis intelectual, nunca superé el “eclecticismo”. Fue predo-
minante en los dmbitos peninsulares ¢ indianos, pero dependiente en su
conjunto de los dos grandes focos de la Ilustracion, Inglaterra y Francia que
noeran en absoluto “ilustracién catélica”, sinotodo lo contrario. De tal modo,
por consiguiente, sus posibilidades, como las de la misma Espaifia, no sélo
eran precarias, sino que iba a carecer de auténtico poderfo para no ser
arrastrada por las verdaderas corrientes hegeméonicas. Tal fue el drama de la
Hustracion catélica, que quedé como intento de “modernizacién” trunca
tanto en el orden del Estado como de la Iglesia. En esta ultima, s6lo pudo
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alcanzar sumds profunda estatura en el Concilio Vaticano ll, pero convoca-
dapor el Papado, en estrecha unidad con el episcopado mundial. S6lo hace
poco hemos alcanzado el punto de sintesis 'y convergencia de lo que entonces
aparecia divergente. La llustracion Catélica pretendia un imposible: que el
Estado absolutistareformaraalalglesia. Sololalglesiareformaalalglesia,
desde su propio centro.

De hecho, los Estados absolutistas descuartizaban a la Iglesia cn el siglo
XVIII, reduciéndola a la impotencia. Es asi como las monarquias cat6licas
obligan al Papado aladisoluciénde la Compaiifa de Jesus, blandiendoincluso
la amenaza de disolucién de todas las 6rdenes. En Espafia Ia situacion es
simbdlica: los impulsores de la disolucién con el Conde de Aranda -intimo de
Voltaire y Gran Maestre de la masoneria ¢n Espafia- y Mofiino (luego conde
de Floridablanca) un ‘“nco-jansenista”. Unidos por el comin regalismo,
convivian ambiguamente as{ la Ilustracién ‘“‘cat6lica” y digamos la
“enciclopedista”. A la altura de la disolucién de la Compafifa de Jesds, la
postracionde lalglesiay el Papado parecia completa. D’ Alembert, racionalista
materialista y director de la Enciclopedia, le escribfa entonces a Voltaire:
“Ecrasezl'inf...,merepetissincesar, eh,monDieu!; dejadla que se precipite
ellamisma; que a ello vamds aprisa de lo que creéis. ;Sabéis lo que me dice
Astruc? No son los jansenistas los que estan matando a los jesuitas, es la
Enciclopedia, mordieu, es la enciclopedia. Bien pudiera ser... En cuanto a
mi, que en estos momentos lo veo todo color de rosa, ya veo a los jansenistas
morirse el aiio que viene de muerte natural, después de haber hecho perecer
este afio a los jesuitas de muerte violenta, la tolerencia establecida, los
protestantes de regreso, los curas casados, abolida la confesion, y la infame
aplastada sin que nadie se dé cuenta” .

Precisemos que ¢l rasgo escencial de Ia Ilustracion no catdlica era el
“defsmo”. Solamente pequefias minorfas derivaron al materialismo. Su
génesis es muy clara. Las guerras de la rcligion, la divisién fraticida de los
cristianos en Europa cntre los siglos XVI 'y XVII, favoreci6 el intento de un
“ecumenismo” unificador por simplificacion de las diferencias. El Dios de la
“teologia natural” sustitufa o era por 1o menos el punto de unidad de los antes
divididos. La Ilustracion, que denominamos enciclopedista ( en el sentido

1 L. Madariaga: "El auge y el ocaso del Imperio Espariol de las Indias” Ed. Espesa-Colpe. Madrid.
1986. Pag. 581.
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amplio que incluye precursores como Bayle y como simbolo de un movimien-
to general), usé la teologfa natural contra la “teologia revelada” de las
confesiones cristianas. La tendencia “enciclopedista” es anti-cristiana. De
hecho, hubo “deistas” muy hostiles al cristianismo, o al revés simpatizantes
morales del cristianismo. El defsmo es siempre un Jano Bifronte al respecto.
Este nuevo ecumenismo defsta tuvo su mayor expresion en la Masonerfa, ya
en plena expansion en la segunda mitad del siglo X VIII, desde la aristocracia
a la burguesfa. Pero es conveniente sefialar aqui que la Masoner{a tampoco
tiene una historia “monolitica”, sino que estd atravesada por miiltiples
corrientes, condistintos propésitos y derroteros. En Esparia alcanz6 un rdpido
apogeo ya con la fundacion ¢n 1780 del Gran Oriente cspafiol por ¢l Conde
de Aranda y en las Indias el primer proceso de la Inquisicion contra la
Masoneria fue en 1785 con un veneciano “libertino”. Salvador de Madariaga
sefiala también ¢l papel del Mago Cagliostro en la fundacién de logias mas
populares y sus conexiones con un entramado masénico encabezado por un
sefaradf Ximenes y cuyo fin ya era mds radical: derribar a la monarqufa
francesa y luchar contra la Santa Sede. Enfin, es un fenoméno muy vasto y
complejo. El sistema dc las logias sccrctas prolifera y tiene gran eficacia en
regfmenes absolutistas donde las luchas sc realizan, més que con multitudes
democréticas, entre las ¢lites de circulos més oligdrquicos. Regimenes
democréticos y publicos, restringen inevilablemente el papel de las logias
secretas. Es una regla sociolégica y politica.

Quisiera certrar este planteo general, en cl que nos hemos extendido por ser
justamente el punto de partida de nucstra historia. Y si el punto de partida es
insuficiente, todo se desvia después. El cicrre 1o haremos con el ilustrado ex-
jesuita (por eso llamado “abate”) francés Guillermo Raynal, cuya obra
“Histoire Philosophique et politique des Etablissements et du commerce des
europeens dans les deux Indes” (1770) no s6lo es un gran alegato contra el
colonialismo europeo extendiéndose por ¢l mundo, sino un enfoque informa-
tivo histérico y geografico del Imperio hispdnico en América. La obra tuvo
innumerables ediciones y traducciones, y dej6 su impronta cn la ideologfa de
gran parte de la generacion criolla de la Independencia. Pocas obras tan
influyentes, y eso porque sirvi¢ para acufiar una “‘conciencia histérica”.
Diderot fue uno de los colaboradores en este libro. Su importancia estd en que
sintetiza una vision histérica de conjunto. Y lleva a su 4pice la tradicién
militante de la “leyenda negra” contra Esparia en las Indias. Es sabido por
todos que la “leyenda negra’ tuvo su nacimiento cn el uso que hicieron del
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apasionado alegato de Bartolomé de las Casas “Brevisima relacién de la
destrucciondelas Indias” (1552) losimperialismos competidores -en especial
las potencias protestantes de Holanda e Inglaterra- contra su enemiga Espafia.
La justa defensa de los indios llevé a las Casas a esta obra en conjunto
demasiado falta de objetividad. Pero que se convirtié en instrumento de
guerra ideoldgico contra la mayor potencia catélica de entonces. As{, nada
peor que el siglo del apogeo espafiol y el reino de Felipe I1. Y como enel siglo
XVIIIEspafia yanoes granpotencia, y depende cada vez mésideolégicamen-
te, va aceptando la imagen que de ella forman sus vencedores. Por eso la
“leyenda negra” dominard en el colapso del imperio, no sélo en la cabeza de
los criollos -lo que es m4s explicable, pues coyunturalmente podfa serles wtil-
, sino de los propios espafioles. Y esta “leyenda negra”, por supuesto incluye
a la Iglesia Catdlica y al Papado, cosa en la que Raynal no deja de insistir.
Bienvenida la crftica a los colonialismos, pero no a las fobias acrilicas que
todavia prosiguen esta tradicion de la “leyenda ncgra” que es, por lo comin,
completada con la visién idilica el “buen salvaje”, tan presente en obras de
Rousseau y de Voltaire, en especial en el famoso “Céndido™ y sus aventuras
porel Paraguay y El Dorado. Ahora a la altura del V Centenario, resurge con
vigorla*leyenda negra” con nuevos impulsores, y su victimanocs ya Espafia
sino la misma América Latina. Y siempre, por detrds, la enemiga conira la
Iglesia.

LA INDEPENDENCIA. DEFINICION DEL LIBERALISMO
ANTICLERICAL

El apogeo del intento de reactualizacién modemizadora de Espafia, que
es el reinado de Carlos III, se estructura sobre el modelo francés (lanto en lo
estatal como en lo eclesial) en un gran proyecto de “monarquia nacional”,
como lo expresa el historiador Céspedes del Castillo. Este modelo es
rigidamente centralizador, un gran esfuerzo de uniformar desde 1o peninsular
a lo ultramarino indiano, para formar asf una sola nacién. Esta politica, de
hecho, convertia a las llamadas entonces “Provincias de Ultramar” en meras
colonias dependientes exclusivas del poder central. Esto fue agravando entre
1780y 1808 las tensiones entre criollos y peninsulares. Las élites criollas cada
vez més prosperas tenfan cada vez menos participacion en el poder politico.
Y en el aspecto eclesial, se repite ese nuevo “pacto colonial” en los concilios
provinciales que, entre 1771 y 1774, se realizan en México, Lima, Santa Fe
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de Bogotd y Charcas, s6lo para afianzar el regalismo absoluto del Estado. El
de México tuvo como asistente el mds extremo regalista indiano Antonio
Joaquin Rivadavia, autor del “Manual Compedio del Regio Patronato”. La
disolucion de la Compaiifa de Jests rompia de hecho el dnico lazo directo de
las Indias con Roma.

Todo esto hace crisis desde 1790. Muere Carlos 111 en 1788, se inicia en
1789 el proceso de la Revolucién Francesa que abre un gran perfodo de
convulsiones europeas hasta la caida de Napole6n. Espatfia estd en guerra casi
ininterrumpida desde 1793. Desde 1797, aliada con Francia y en guerra con
Inglaterra, pierde contacto con las Indias americanas y esto culmina con la
destruccién de la flota espafiola en Trafalgar (1805). En 1808 la ocupacién
napolednica hace entrar en colapso a todo el intento de “monarqufa nacional”.
Aqui se plantea la crisis que desembocard en la Independencia y aqui se
plantea también la crisis de la Iglesia en Espafia y las Indias, arrastrada por el
derrumbe del Estado. El anticlericalismo hispanoamericano y brasilero
tendrdn en este ciclo de convulsiones su configuracion bdsica para todo el
siglo XIX y atin las primeras décadas del XX. Determinar bien las caracte-
risticas del periodo independentista, que a nuestros efectos termina en el
reconocimiento de las nuevas reptiblicas por Gregorio XVI en la Sollicitudo
Eclesiarum de 1831, es disenar la figura fundamental que tomard el
anticlericalismo en las Repiiblicas latinoamericanas durante todo el ciclo de
la Gran Ruptura.

Nos importa mds disefiar la “légica” profunda de ese anticlericalismo
y a la vez percibir su contracara, la gran evolucion de la Iglesia que le
permitird la culminacién del Vaticano I, la consolidacion de su libertad,
condicion sine qua non a su vez de la reforma eclesial del Vaticano Il. Un
extraordinario itinerario, complejo y contradictorio, por el cual la Iglesia
trascendié desde si la “modernidad” y cerré definitivamente con el
“anticlericalismo moderno” , que se vuelve cosa del pasado. Los “anti” que
lleguen en adelante, serdn de otras caracteristicas.

Nos importan los hitos significativos, sin perdernos en un infinito
anecdotario o en descripciones invertebradas. El fin de las cristiandades
europeas y de la cristiandad indiana en el siglo XIX y comienzos del XX, ha
puesto hoy a la Iglesia Catélica cn condiciones de unidad, diversidad y
libertad para evangelizar a la Ecumene mundial, como las tuvo s6lo cuando
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inicié su percgrinaje en la Ecumenc helenistico-romana. Es verdad que la
llamada “era constantina” s6lo fue universalmente supcrada por el Vaticano
II, resullado del Vaticano 1. No anticipemos mds, y volvamos a nuestro
intinerario.

Ya scrialamos anteriormente los caracleres que la Cristiandad de Espafia
y Portugal y las Indias americanas habfan tomadoen el ciclode 1a Tlustracién.
La independencia es el comienzo de la descomposicion de esas Cristianda-
des, bajo el signo de aquella llustraciéon. Vale aqui una tltima palabra sobre
esa cristiandad ibérica. Uno de sus simbolos era la Inquisicion. La célebre
Inquisicion espafiola cra un tribunal “mixto” de la Iglesia y el Estado,
controlado por ¢l Estado. Llegé a las Indias en 1570. En 1o que nos importa,
era un tribunal orientado al “interno” de la Iglesia Cat6lica. Carecia de toda
competencia sobre judios y genliles (y en América sobre los indigenas ain
conversos). Tenia sf, competencia sobre los “hercjes”, que se consideraban
cuestién “intcrna” a la Iglesia. En régimen de cristiandad, donde para el
Estado la unidad religiosa era antc lodo una cuestion polilica, la “herejfa” era
también un peligro “politico™ a reprimir. D¢ Lal modo, la cuestion se vuelve
tanto “religiosa” como “politica”. sin duda, la Iglesia pucde imponer dentro
de su comunidad “penas morales”. En sentido muy restringido también
“penas materiales” como disciplina. Esto no plantea problemas. Pcro desde
el siglo XIII comenzé algo gravisimo: se admitié para casos de herejia
también la pena dc muerte. Las guerras rcligiosas -politicas de la Reforma
agudizaron en los canonistas un enfoque “represivo” del poder eclesial. Los
herejes eran condenados a la vez por su culpa religiosa y por turbar la
tranquilidad publica. La represién a la herejia era un servicio publico. Esa
unidad conlesional de la Cristiandad tenia su objctivacién limite en la
Inquisicién. La verad es que la Inquisicién nunca fue impopular en Esparia y
las Indias. Su papel sangriento fuc extraordinariamentc cxagerado. En la
noche de San Bartolomé muericron mds “hercjes” que en todos los siglos de
la Inquisicién espafiola. En América hispano-lusitana, ¢l total de muertes de
la Inquisicién en dos siglos y medio fue un centenar, y menos ain los de
“herejfa simple”.

Enelsiglo X Vill estaba yaen plenadecadencia. Enlos reinados de Carlos
III 'y Carlos IV hubo en total cuatro penas de mucrte cjecutadas. Pero el mito
era mds importante que la rcalidad. En su fasc {inal era més un “censor de
libros” porcierto pocoeficaz. Peronada més 16gicoque el finde la Cristiandad
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indiana comenzara por la abolicién de la Inquisicién. Terminaba la fntima
confusion de lo eclesidstico y lo civil.

Pasemos a las lineas esenciales del proceso.

El conflicto comienza entre 1os reformadores neojansenistas y 10s nuevos
“tradicionalistas” alrededor de la bula papal “ Auctorem Fidei” (1794) contra
el Sfnodo de Pistoya. El impacto de la Constitucién Civil del Clero, que
terminaba en cisma y el sometimiento total de la Iglesia al Estado, en el
proceso de.la Revolucion Francesa, sus derivaciones posteriores en la
persecucion religiosa y los cultos de la Deesa Naturaleza, de 1a Razén y del
SerSupremoenlaRepublica vecina, inician lacrisiseclesial del neojansenismo.
En 1789 se traduce la obra del ex-jesuita italiano Rocco Bonola “Liga de la
Moderna Teologfa con la Modema Filosofia en dafio de la Iglesia de
Jesucristo”. Bonola estimaba que habia una *“‘conspiracion” sutil entre los
reformadores “‘neojansenistas” y los “fil6sofos” defstas y enciclopedistas para
destruir por dentro a la Iglesia. En rigor, no era “‘conspiracién”, pero si
resultaba una convergencia, como se resalta en la carta de D’ Alembert. Pero
ya Bonola sefiala al incipiente resurgir “tradicionalista” su linea de batalla.
Para Bonola era esencial detener las “reformas” eclesiales regalistas que los
“neojanseistas” propiciaban desde el Estado, para salvar a la Iglesia de una
segura destruccién. Del oscuro destino en una esclavitud administrativa con
los Estados particulares.

La década del 90 es de crisis econémica para el Estado espafiol. En 1798
esas necesidades -con la preparacion ambiental que habia significado ya la
puesta en venta total de los bienes del clero francés en 1790- impulsaron a la
Corona a la més timida venta de los bienes de instituciones caritativas,
hospitales, orfanatos. Una sexta parte de 1os bienes de la Iglesia. Comenta
William Callahan: “La ejecucion del decreto de 1798 afecté a la funcion
caritativa de la Iglesia. La erosion de las rentas y la enajenacién de
propiedades de las instituciones comprometidas en el socorro de los pobres,
redujeron sus recursos justo en el momento en que las dificultades econémi-
cas incrementaban el nimero de pobres que necesitaban asistencia...Hacia
1800 el sistema tradicional de caridad estaba en crisis. A la Iglesia le
resultaba cada vez mds dificil cumplir los términos de su contrato social con
los pobres. La “Iglesia Real” sobrevivié intacta hasta la gran sacudida
producida por la intervencion napolednica de 1808. Ahoratien, hacia 1800,
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el agresivo regalismo de Estado y sus apremiantes exigencias financieras
habian tensado la, en tiempos, comoda relacion entre el Trono y el Altar” 2.
Eselinicio de las desamortizacioncs uno de los motivos de buena parte de lo
que serd ¢l anticlericalismo latinoamericano.

En 1808 ¢s la gran quicbra del Imperio cspafiol. Es la ocupacion francesa
y la usurpacion del nuevo rey José Bonaparte. Estalla pronto fa insurrcccion,
el pueblosclevantacn una verdadera “guerra santa” contra el invasor francés,
que lenia para ¢l la imagen del “persecutor de la Iglesia”. Esta verdadera
“cruzada” popular fuc alentada principalmente por el clero regular. Los
religiosos hasta generan cl modcelo de “cura guerrillero”-que se reproducirden
la Independencia hispanoamericana, recordemos por ejemplo al mexicano
Morelos-, y, en muy otras circunstancias historicas, ¢l contepordneo Camilo
Torres y suinflucncia. Asi, el 19 de agosto de 1809 es el decrcto bonapartista
de supresién de monasterios y conventos, quedando todos sus biencs “apli-
cados a la Nacion”. Luego sc suprimen todas las Ordencs militares, las
hermandades y congregaciones y terceras 6rdencs. Y pronto s la actividad de
venla en subasta de esos bienes nacionales. En compensacion al ataque a los
religiosos, busca apoyar al clero parroquial.

En 1809 laJunta Central que encabezabala resistencia, convoca a reunion
de las Cortes. Ya no son Cortes al modo antiguo, estamentales, sino una
asamblea unicameral de diputados, elegida por un comiplicado sistema de
voto indirecto. Con algunos hechos significativos de la idcologia jansenista
de la Junta Central organizadora: cl clero regular fue totalmente excluido. De
los 308 diputados, hay 97 sacerdotes, todos del clero secular. El resultado fue
la Constitucion de Cédiz de 1812, modelo decisivo para todas 1as nuevas
republicas latinoamericanas, cuando ya independientes organizan el Estado.
Era una Conslitucion con dos rostros: por un lado eslablcce un régimen
mondérquico con division dc poderes, y preminencia del legislativo. Afirmala
soberania nacional y son abolidos los privilegios sefiorialcs y de la Igiesia,
estableciendo la igualdad ante la ley, alirma las libertades, cntre ellas 1a de
prensa, y a la vez declara, por uninamidad que: “la religién de la Nacién
espafiola es y serd perpctuamente la catolica, apostdlica y romana, unica
verdadera.”

2 W.Callahan: “lglesia, poder y Socicdad en Espana. 1750-1874". Ed. Ncrca Madrid. 1989. Pag.82.
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Asf, la contradiccion estaba en la esencia de la Constitucién de Cédiz.
Terminaba con el simbolo de la Inquisicién con buenas razones, a l1a vez que
las Cortes si bien restablecian las érdenes religiosas, decretaban la reforma de
los conventos, fijando normas reguladoras de admisién, nimero, sélo los
necesarios a la asistencia espiritual de los fieles, etc. Este decreto quedo
bloqueado hasta 1820. Por otra parte, las Cortes, en decreto posterior, ante la
desastrosa situacion econdmica, determina que el arreglo de la deuda queda
ligado a la desamortizacién de bienes comunales y eclesidsticos, a la
supresion de conventos. No pudieron realizarse las ventas desamortizadoras
por impedirlo la guerra y el regreso de Fernando VII.

Luego de la reaccion absolutista de Fernando VII contra la Constitucién
liberal de Cédiz, ésta fue respuesta en 1820 por la revolucién de Riego. (Es
también de 1820 la revolucion liberal gemela: 1a portuguesa).

La Inquisicién -que habfa sido restablecida por Fernando- volvi6 a ser
abolida, esta vez definitivamente. Pucs ya no hubo m4s la polémica anterior,
e incluso el regreso del absolutismo en 1823, dej6 a la Inquisicion abolida.
Peroigual el conflicto prosigui6. El Papado habfa restablecido a la Compafifa
de Jesus en 1814. Esta habia regresado a Espafia. Las Cortes suprimen a los
jesuitas. Luego, la “ley de monacales”, en que las Cortes quieren “racionali-
zar” el nimero de casas, con lo que suprimen la mitad, unas 800. La supresion
continué luego para todos los conventos en pucblos de menos de 400
habitantes. Entre los més exaltados contra cl cleroregularestaba Llorente, que
ya habfa estado en su liquidacién con José Bonaparte, y que tendrd gran
influencia en los comienzos del anticlericalismo latinoamericano. La oposi-
cién fue creciendo. Aquf es cuando se desata ya abiertamente una gran
hostilidad a la Iglesia, una terrible campafia satirica, ridiculizadora del clero,
que culmina en saqueos y matanzas cn casas religiosas. Es.una violencia que
se va a repetir hasta nuestro siglo, en Espafia y México. Y es a la altura de
1820-23, que empieza a desaparecer en la Iglesia de Espafia, la dltima
generacién “neojansenista” destrozada por tales avatares. La consumacién
del proceso del liberalismo anticlerical y regalista serd finalmentc entre 1835
y 1843 con la eliminacion de los religiosos masculinos y la desamortizacion
en subasta de todas sus propiedades. En cuanto a las religiosas se restringié
su mimero. Asf, se entendia que la “civilizacién” hacfa initiles a los
monasterios. La Iglesia perdia buena parte de su cuerpo “ensefiante”. Se
desamortizaron también los bienes de 1os Municipios, 10s ejidos. Demds est4
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decir, que conlra loda la retérica invocada de una redistribucion de la lierra,
lo dnico que resultd de tales subastas, inevilablemente, fue la extension de la
propiedad privada de los lerratenientes y el mayor abandono de las masas
campesinas. Esto pas6 también en los lugares de América Lalina donde el
anticlericalismo tuvo una importante dimensién desamortizadora, como en
Meéxico, Centroamérica y Colombia.

Hemos restringido nuestro proceso historico alo necesario para el disefio
de los rasgos fundamentales del liberalismo regalista cspafol, que es lamatriz
inicial del liberalismo anticlerical latinoamericano, con pocas variantes. Aqui
tenemos ya lo fundamental y las multiples vicisitudes del liberalismo
anticlerical latinoamericano, reincidirdn hasta la monotonia, de modo més
moderado 0 mds extremista, en estas mismas notas.

La division de la América hispdnica en una vcintena de pafses, repitio
veinte veces el modelo, introduciéndole distintos momentos cronolégicos.
Lo que aparenta ser una jungla de hechos a sincronizar, tiene en el fondo la
maxima sencillez. Y es que en Cé4diz naci6, y en Cddiz estdn contenidas
virtualmente todas sus caracteristicas. A su vez, C4diz liene unasignificacion
m4és amplia.

La Constitucionde C4diz de 1812 esla primera reaccién “liberal” contra las
posiciones radicalizadoras de la Revolucion Francesa y su desembocadura
“cesarista” en Napoleén. Lo que hace es rclomar la primera fase de la
Revolucién Francesa, en particular la Declaracion de los Dercchos del Hombre
y del Ciudadano. Repudialos intentos de 1a “Repiiblica” democrética jacobina.
Es un liberalismo censiltario, restringido su ejcrcicio a los que tienen “cultura”
y “rentas”, es decir, dejando fuera a la inmensa mayoria de la poblacidn,
analfabela y pobre. Este esel liberalismo de las “*Polis Oligdrquicas™ latinoame-
ricanas hastaentrandoel siglo XX. Lavoz “liberal” naci¢ enla Espafia de Cédiz,
no por azar. Y la “Constitucién” se volvié la “Charte” de la Restauracién
Francesa, y m4s atin, de su oposicién en los “doctrinarios’” encabezados por el
catSlico liberal Royer Collard, Guizot, Cousin, ctc., que triunfardn en la
Revolucién de Julio de 1830. Estos “doctrinarios” franceses tendrdn una
influencia intelectual muy importante ¢n nuestras Republicas oligdrquicas
luego de 1830. Y eso porque una caracleristica del liberalismo espafiol fue su
no tener “elites” intelectuales relevantes. Lo eran si en esa Espaiia destruida y
decadente, y eraninclusomds y mejoresque las “elites” dcl nucvotradicionalismo
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espariol, a su vezlambién dependicnte del francés. Veremos, cn cambio, quelas
minorias catolicas en las “¢élites” intelecluales Jalinoamericanas no serdn nunca
como el “tradicionalismo” catdlico europeo, por lo menos en un punto que
entonces cra [undamental: alld cran mondrquicos, acd fucron sin dificultad
alguna “‘rcpublicanos”. La monarquia no pasé de ser, en América Latina
independicnte -salvo en Brasil-, un expediente pragmético fugaz.

La afirmacién de los “Derechos Humanos™ hacia que cl liberalismo
politicc abandonara sus restricciones al ¢jercicio pleno de aqucllos derechos,
para volverse en una clapa posterior “democrético”. Pero no comenzd por ser
rcalmente democrélico. Las tendencias democréaticas y socialistas vendrdnen
la ctapa siguicnte, ya bajo el inllujo principal de Romanticismo francés
posterior a 1830. La afirmacion de los “Derechos Humanos” tampoco
implica de suyo una politica anti-religiosa. Lo que pasé es que este libera-
lismo naciente, se forjé en la matriz regalista de las monarquias absolutas,
y también ya desde los primeros pasos, en su primera etapa “liberal”, la
misma Revolucion Francesa en su enemiga con las ordenes religiosas, la
desamortizacion y fundamentalmente la “constitucion civil del clero™ abier-
tamente cismatica, fue a la persecucién y al choque con la lglesia. Cuando
la herencia absolutista del “regalismo” y el “espiritu religoso de Pistoya”
abandonen al liberalismo, se abrird simultdneamente el camino de la
conciliacion radical con la misma Iglesia y el Papado.

En suma, Cddiz seguia con el absolutismo regalista en relacion a la
Iglesia, y queria “libertades” en todo lo demds. Es decir, sobrevivia en el
liberalismo un espiritu de “cristiandad” , pero en un sentido inverso a como
ese “espiritude cristiandad” sobreviviaenlalglesia. Elliberalismo anticlerical
ensuprimerafase,combinaante lalglesiaun “absolutismo” de Estadoyuna
eclesiologia de Pistoya (aunque poco a poco ni recordara tal nombre). En
tanto que el nuevo clero -en ¢l caso de Espafia y Portugal-, venia dc una
“guerra santa” y se sentfa traicionado y giraba hacia una nucva perspectiva:
reafirmaba una nucva Alianza del Trono absolutisla con ¢l Altar, pero ¢ra un
Altar que cada vez menos querfa somelerse al “regalismo”. Para los nuevos
tradicionalistas, la “libertad” esencial era la de la Iglesia ante el Estado.
Asi, eran “reaccionarios” en lo politico, en tanto se aprestaban a librar en
el nuevo siglo, una nueva batalla -mds amplia aiin que la de Gregorio VII-
por la “Libertas Ecclesiae”, fueron evolucionando luego hacia las nuevas
formas politicas que le permitieran tal libertad.
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ElEstado ylalglesia fueronluchandoenel curso del siglo XIX y entrando
el XX para liberarse cada uno de la hegemonia del otro, y asi fue como
terminaron las “cristiandades” tanto del Estado como de 1a Iglesia, no s6loen
Europa sino en América Latina. Los fenémenos del (otalitarismo secularista,
en cambio, son epigono quc resulla de vertientes rométicas que scrdn claras
desde la segunda fase del anticlericalismo.

Pero antes todavia que rematar con la breve descripcion del naciente
liberalismo anticlerical latinoamericano que resulta de la Independencia y la
formacion de los nuevos Estados, conviene trazar el nacimiento de la
contracara del apogeo regalista quc significaron la Constitucién Civil del
Clero y los conllictos tanto con las monarqufas tradicionales, como con el
liberalismo anticlerical naciente: el “ultramontanismo’.

La Iglesia habfa reafirmado el Papado ante la crisis de la Reforma
Protestante. Este habia sido uno de los aspectos esenciales dcl conflicto. Tras
el impulso de la reforma cat6lica de Trento, las terribles guerras de religion
y Westfalia, el Papado entr6 en grave declinacién en su papel dentro de la
Iglesia Catdlica. Y esto porque, en distintas [ormas, las Iglesias locales habfan
quedado de mds en mds sujetas a los Estados, a las Monarquias absolutas.
Estas decoyuntaban a la Iglesia apropidndosc de su respectiva Iglesia nacio-
nal, y Roma quedaba asf sin la vida quc lc ¢s ser “centro” del conjunto de las
Iglesias. Un centro cada vez més importante se marchita necesariamente, deja
de ser “centro” para ser una particularidad mds, entre otras. Asi, dc hecho, la
“catolicidad” se esfumaba practicamente. No s6lo los cpiscopados estaban
sometidos a los Estados (que por ¢so impulsaban al “episcopalismo’ anti-
romano) sino que tendfan a la destruccién de las 6rdencs religiosas, de suyo
m4s “internacionales”, y por ende m4s ligadas al Papado. No s6lo vino la
supresién de los jesuitas, sino que ala alturade 1787, 1a Monarquia borbonica
habfa logrado que “porel bien y disciplian del Estado™, las familias religiosas
“todas tengan superior nacional dentro del reino”, es decir, no ¢cn Roma.

Porotra parte, Carlos Il con su pragmdticadcl exequatur sometia arigurosa
censura previa todas las bulas, breves, rescriptos y despachos de Roma, con lo
que ésta quedaba incomunicada con la Iglesia particular, cuando ¢l Estado lo
determinaba. Incluso en un conflicto entre €l Papado y el mindsculo ducado de
Parma, la Europa catélica ilustrada habl6 del “dominio temporal” del Papa, es
decir, de eliminar los Estados Pontificios. Esto era ya en 1768,
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(Qué significaban los Estados Pontificios? Un original y dificil esfuerzo
de evilar que la cabeza de la [glesia, el Pontificado, quedara como un obispo
m4s sometido ala “‘soberanfa” de un reino particular. No se queria que el Papa
fuera““subdito” de unreino particular, porque Jos otros reinos noiban a admitir
que sus Iglesias respectivas fueran gobernadas por el obispo stibdito de otro
“rex”. Entonces, para ejercer su calidad de Pastor Universal, el Papado
necesité una “soberania” temporal propia, la minima necesaria para su
independencia de todo otro poder temporal, y asi ligarse libremente con
todas las Iglesias particulares, internas a miltiples reinos. Esta es la razén
esencial de los Estados Pontificios. Més adelante retomaremos esto en la
candente “cuestién romana”, tandecisivaenel anticlericalismo decimonénico
y latinoamericano. Es que ¢ste admitfa un Pastor, perono un Pastor Universal.
Es muy grave que se evalde superficialmente todo 1o que estaba en jucgo en
la “soberanfa temporal” del Papa. Ahora se ha trasmutado en la invencién
genial de la soberanfa sobre unos pocos edificios, el Vaticano. Pero esto serd
elresultado delas grandesluchas del nuevo “ultramontanismo” porlalibertad
de la Iglesia. Esta libcrtad no es idéntica a la de un Estado particular. La
“libertas ecclesiae’ reside ante todo en la libertad del Pontificado. Porque
es la libertad unificadora del Pastor Universal, y no de un pastor particular
solamente. La desaparicion de los Estados Pontificios ponia en riesgo la
catolicidad efectiva de la Iglesia. La ancmia del Papado en el siglo XVIII
podfa llevar incluso a la pérdida de los Estados Pontificios. Y eso ocurre
cuandoenel procesode laRevolucién Francesa, el Directorioordena terminar
con el Papado, el “Gran Lama” de Europa. Asf en 1798 los franceses
comandados por Napoleén ocupan los Estados Pontificios y proclaman la
“Reptiblica Romana”. A Pfo VI se le titulé “ciudadano francés”, pero este
pontifice octogenario se negd a renunciar a los derechos de 1a Santa Sede. El
protestante Halle hasta arrancé el anillo del Papa y se produjo un saqueo de
Roma. El Papa murié prisionero en 1799. Parecfa el fin del Papado, resultado
16gico del proceso conjunto del siglo X VIII. Goethe decfa que la Iglesia habfa
pasado a la historia como una ruina ilustre. Sin embargo, el cénclave de
cardenales alcanzé a reunise en Venecia y elegir al nuevo Papa Pio VIL

En 1808, casi simultdneamente con la ocupacién de Espafia, el emperador
Napole6n anexa los Estados Pontificios al Imperio francés, el Papa protesta
y es detenido y deportado hasta su liberacion en 1814, Es en esta segunda
prisién del Papa, que comienza la resurreccién del Papado en los pueblos
catolicos de Europa, ni qué decir en la resistencia de Espafia. En el colmo de
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la derrota, el Papado renacia de sus cenizas, y el ultramontanismo tomaba
ya no solo al pueblo, sino a las nuevas “élites” catdlicas. El papado
encarnaba nuevamente la “libertas ecclesiae” . Asi aparecen obras hijas de
esta anonadamiento como “II triunfo della Santa Sede e della Chiessa contro
gli assalti dei novatori”. (1799) de Mauro Cappellari, futuro Gregorio X VI
que reconocerd a las nuevas republicas latinoamericanas. Luego Muzzarelli
“De la autoridad del PonlLilice Romano segin los concilios generales™; de los
hermanos Lamennais” De la tradicién de I’Eglisc sur I'institucion des
eveques” (1814); de Paradis” Dc la obediencia debida al Papa” (1815) y
Tradicion de la Iglesia sobre la infalibilidad dcl Papa (1820), etc. La més
impactante fue escrita porunlaico, Jos¢ De Maistre “Del Papa” (1819), donde
se pone ¢l germen de la teorfa del ““desarrollo de los dogmas”. Asi, renacia el
nuevo ultramontanismo, cuya lucha culminard en el Concilio Vaticano l y el
Estado Vaticano, para asegurar la independencia del Pastor Universal. Asi
“re-centrada” lalglesia, sélo estard en condiciones de reformarse en escala
ecuménica en el Concilio Vaticano II. Es inevitable: si la Iglesia no tiene
“centro” propio universal, su centro se vuelve o cada Estado particular si
domina alalglesia particular, osies libre, cada Iglesia particular. Las Iglesias
protestantes y la Iglesia Ortodoxa atestiguan esa inevitable fragmentacion
empobreccdora. Asf, el nacimicnto del “ultramontanismo” no define para
siempre su figura, pues ird tomando varias en el curso de mds de un siglo,
acompasado dialécticamente con las formas del “anticlericalismo”. Ahora
estamos s6lo en su primera fase.

Tenemos asi, con toda claridad, los elemcntos que configuran el proceso
del liberalismo anticlerical latinoamericano. Lo esencial dc su caracterizacion
inicial estd dicho. Corresponde terminar con el trazado de su itinerario bésico
en la fundacién de las Republicas en América Latina, hasta la crisis final de
los Estados Pontificios.

JALONES DE UN ITINERARIO

El punto de partida, estd claro, es el “‘espiritu de Pistoya”. All{ sc sintetizd
la eclesiologfa de la Ilustracién Cat6lica y su inclinacién inexorable a las
Iglesias nacionales, es decir, la fragmentacién y descomposicién de la Iglesia
Cat6lica. Ese espiritu de Pistoya abarca tahto a monarcas absolutos como a
la Constitucion Civil del Clero en la Revolucién Francesa. Es también cl
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espiritu de los “liberales™ de Cadiz. Y como hemos también anotado, es el
espiritu que anima a las élites criollas en la Independencia. El conjunto de
nuestros patriarcados fué educado en (érminos “pistoyenses’. Asimismo, por
supuesto, el conjunto del clero hispanoamericano y brasilero. Ese es ¢l telén
de fondo de las eclesiotogias difusas, atmosféricas, en la formacion de
nuestros Eslados.

Asf como se habla lcgitimamecente, por cjemplo, de un “catolicismo
tridentino”, creo que puede de igual manera cmplearse la expresién de
“catolicismo pistoyense”, “absolulismo pistoyense” y “liberalismo
pistoyensc”. Pistoya fué s6lo un Sinodo en el Ducado de Toscana, pero
concentracl “espiritu delaépoca™ cnlo referente ala reformaeclesial. Poreso
trasciende lanto el rigor cronolégico como ¢l de lugar. Es ya anlerior a la
realizacion del mismo Sfnodo. Tienc la utilidad de terminar con el uso del
termino “jansenismo”, ya demasiado alcjado del sentido original, estricta-
mente anieriorala llustracion, Y tiene la ventaja de mantener launidad de una
perspectivade reformareligiosaque no cambia en mondrquicos absolutistas,
en la Revolucion Francesa o en liberales de Cadiz y su progenie latinoame-
ricana. De tal modo ¢l “reformismo pistoyensc” no puede reducirse mecani-
camentc a [enémenos polilicos determinados, por ejemplo: si la Revolucién
Francesa es “progresista” en su lucha contra ¢l “absolutismo”, por cnde la
Constitucién Civil del Clero seria también “progresista”, olvidando que
manticne el mismoespiritu que Febronio y el déspotailustrado del emperador
José 11 de los Habsburgode Austria. Y que se prosiguc tal cual enrepublicanos
liberales...Esto evita consideraciones apresuradas. Quienes juzguen que la
libertad de la Iglesia cs un bien, no pucden crecr que el destino del clero sea
ser emplcado del Estado o que las 6rdenes rcligiosas pueden ser reguladas y
abolidas por cl Estado. No son cuestiones secundarias.

Retomemos los hitos signilicativos. En ¢l proceso de la Independencia,
pronto fué liquiddndose ¢l gran stmbolo de la Inquisicién. Por un lado, ésta
lleg6 a su paroxismo, por ejemplo, en la condena que la Inquisicién hizo de
el insurgente mexicano Morelos, con las mds atroces acusaciones dc “here-
jfa”, “materialismo” y ““atefsmo” junloconlasubversién contrala Corona. Era
la religion al servicio de la represién estatal. Contra un sacerdote guerrillero
que en su Constitucion de Apatzingén scgufa el modelo de Cadiz, pero yaen
plenareaccion absolutistade Fernando VIIen 1815. Esel dltimo gran estertor

de la Inquisicién en Hispanoamérica. Por otro lado, lo que muestra la
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velocidad de las comunicaciones, Cadiz decreta la abolicién de la Inquisicién
el 22 de febrero de 1813 y el 24 dc marzo lo hace la Asamblea Conslituyente
enlas Provincias Unidas del Rio de 1a Plata. Ala altura de 1820 yano hay més
Inquisicién en Hispanoamérica. Otros aspectos del proceso de descomposi-
¢ién de la Cristiandad Indiana son la secularizacién de los cementerios, €l
registro civil, y en especial la separacidn del matrimonio civil dcl religioso,
que fué cn su conjunto lo m4s tardio.

Asf, en el momento en quc agonizaba definitivamente, aparccio la
primera“Historia critica de la Inquisicion en Espana” (1817-19) cscritacon
gran base documental por el antiguo “afrancesado” Juan Antonio Llorente,
aunque no s6lo con numerosos errores sino con una pasion “inflacionaria” de
las victimas de la Inquisicién, como sefiala Henry Kamen. Y cuando las
nuevas Republicas se aprestaban a darse 1a nueva figura de un Estado a través
de las Constituciones, aparecié del mismo Llorente, en 1819, dedicada a los
legisladores hispanoamericanos “Discursos sobre una Constitucion Religio-
sa,consideradacomoparte de laCivil Nacional” . Esdecir, delasupeditacion
absoluta de la Iglesia al Estado. Tal la propuesta.

Desde 1810, las distintas vicisitudes de la guerra civil y lucgo de
independencia hispanoamericana se hicieron, por parte de ambos bandos, con
el mismo espfritu “regalista” que les era comun. Cuando en 1815 parecfa que
en Hispanoamérica se imponfa el poder espafiol, salvo en el Rio de la Plata,
el Papa Pio VII en encro de 1816 hacfa la Etsi Longisimo legitimista,
presionado por las potencias de la Santa Alianza. El1 Congreso de Tucuman
escogid entonces a Santa Rosa de Lima como patrona de la Independencia de
América, en 1816 a modo de reafirmacién. Pero a la altura de 1820 la
independencia era ya un hecho general casi consumado, y los distintos
Estados se pusieron a estructurar su relacion con la Iglesia. Era el surgimiento
de “‘republicas” en una escala sin precedentes, ante los 0jos preocupados de
una Europa mondrquica restauradora. Desde el dngulo religioso, lo principal
fué sin duda la undnime reivindicacién por parte de los nuevos Estados del
Patronato Regio, que se volvia Patronato Republicano. Roma no aceptaba
tal tesis de la “herencia” del Patronato por los nuevos Estados, pero debid
asumirla a pesar suyo como un hecho consumado. Demds estd decir, que tal
tesis fué siempre sostenida por notorias personalidades del mismo clero, que
justamente no querian “innovar” en cuanto a su condicion tradicional. Aqui
la “novatora” era Roma. Las nuevas repiiblicas nacian reivindicando todas
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las prerrogativas de dominio sobre la Iglesia. Lo extraordinario es que, en
el espiritu del absolutismo dieciochesco, emplearon ese dominio muchas
veces en la destruccion de la misma Iglesia y de las condiciones de la vieja
cristiandad indiana.

El modelo americano del comportamiento del nuevo Estado republicano
serd dado por la [amosa Ley de Relforma del clero de Rivadavia en 1822 en
que el Estadode porsilegislaal intemode la Iglesia. No vamos a repelir, pues
sigue en conjunto las pautas de Cadiz, que incluyc disolucién de 6rdenes,
incautacion de bicnes eclesidsticos, etc. Estd presente la influencia directa de
Llorente. Asi, ¢l franciscano Caslaficda alacaba tal reforma como un intento
de “Iglesia anglicana de Buenos Aires” Y el provisor y gobemador del
obispado, Mariano Medrano cxponia en la discusién del proyecto de reforma
que habfa creido que “no existe ningiin parentesco ideolégico entre nuestras
autoridades y las sectas de Jansenio, Febronio y Pereira” , pero que ahora
loconstataba: “Si. [Reforma! ;Dignidaddel Clero! jVentajas de laReligion!
Esta es la mdscara, con que se desfiguraron todos los falsos reformadores
desde Focio y Enrique VIII hasta Federico Il (de Prusia), la Asamblea de
Paris, el Sinodo de Pistoya y las Cortes de Cadiz... Ya os conocemos,
fraudulenta intriga... Sois discipulos de Voltaire”3. Demds esta decir, que
Medrano fué destituido por la Legislatura anticanénicamente.

En aquellos tiempos (1824) llcgaba al Rio de la Plata y a Chile la mision
Muzi, la primera en que un representante pontificio llega a tierras hispano-
americanas. Venfaconélel joven sacerdote Mastai Ferretti, quc luego serd Pio
IX. La misién fué un fracaso, no solo en Buenos Aires sino en Chile, donde
seguidamente se repetia por el régimen liberal de Freire la reforma del clero
de Rivadavia. Muzi la rechaz6 abicrtamente y publicé una carta pastoral
exortando a permaneccrunidosaRomay precaverse de los [alsos reformadores.
Esen estc contexto que debe leerse laintervencion de Leon X11*Etsi iam diu”
donde contrariamente a lo que se picnsa, el Pontifice ni condcena la indepen-
dencia ni pide fidclidad de Fernando, sino que apunta ante todo a “la grave
perturbacion de las Iglesias, de donde surgen gravisimas amenazas para
Nuestra Santisima Religion, ante la siembra incansable de la cizarfia por parte
del enemigo”. Expresa respuesta hostil a tal breve pontificio fué la reedicién

3 Guillermo Gallardo: “La Politica Religiosa de Rivadeneira “Ed. Theoria. Buenos Aires 1962. P4g. 19.



INDIFERENTISMO Y SINCRETISMO RELIGIOSOS / 51

del célebre tedlogo de Pistoya, de la siguiente forma: “Verdadera idea de la
Santa Sede, escrita en italiano por el Presbitero Don Pedro Tamburini de
Brescia, traducida por D.N.Q.S.C, quien la dedica a los pueblos libres de
América. Londres. Calero. 1826” . De hecho, el secretario de Muzi, Lalluste
sefialaba la activa propaganda cismética de las comerciantes ingleses.

L.a primera gran ola del anticlericalimso latinoamericano serd iniciada en
los afios 20 del siglo pasado, alcanzando su culminacién en México y
Centroamérica. En Méxicolas “logias y orkinas” fundadas por el representan-
te de Estados Unidos, Joel Poinsetl, antiguo hugonote, son las que llevan la
principal campafia contra la Iglesia, encabezados por Lorenzo Zavala -luego
vicepresidente del Tejas separado por los norteamericanos- y Gomez Farfas,
el patriarca del liberalismo mexicano. Gomez Farfas es el impulsor de la
reforma en 1833-34. El gobierno anterior de Bustamante caminé hacia la
renuncia de los derechos del Patronato, que fué paradojicamente reafirmado
por Gomez Farfas, como instrumento justamente de desmantelamiento de la
Iglesia. Dos frutos de Gomez Farfas: la destruccién de las misiones en las
fronteras de California a Tejas, y de todo ¢l sistema escolar -incluso el cierre
de la universidad-, para evitar que estuvieran en manos de la Iglesia, sin
suslituirlo con nada. Y en Centroamérica el triunfo de Morazdn en 1829 y su
eleccién de Presidente de la Federacion cenlroamericana en 1830 desato la
mds terrible persecusion religiosa de esta primera oleada latinoamericana. El
resultado fué el derrumbe de la unidad de las Provincias Unidas de
Centroamerica, que hasta hoy no pudo renacer.

Elenfoque de Bolivar fué diferente. Aunque formadoen el cldsico defsmo
de la Ilustracién, el Libertador comprende que los pueblos son entonces
abrumadoramente cat6licos y entiende que, ante la amenaza de la anarquia,
para los nuevos Estados, la paz y el sostén de la Iglesia son indispensables.
Bolivar es un liberal, pero en el aspecto eclesial, inicia 1o que se llamard la
politica de los “conservadores”. Buscard as{ el primero el entendimiento con
el Papado, desde 1822. Inicia el proceso de establecimiento de relaciones con
la Santa Sede, que culminard con el reconocimiento de 1as nuevas Republicas
en la “Sollicitudo Ecclesiarum™ (1831) de Gregorio XVI. En este momento
aparece tambiénla principal obra del “ultramontanismo latinoamericano”
naciente, el “Ensayo sobre la Supremacia del Papa” del dedn de la catedral
de Lima, P. José Ignacio Moreno. Es como una “suma’ contra el espfritu de
Pistoya.
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Es curioso, frente a Moreno cstd también el peruano Francisco de Paula
Gonzalez Vigil, autor de otra voluminosa obra “Defensa de la autoridad de los
Gobiernos y de los obispos contra las pretensiones de la Curia Romana”
(1848) y un “Manual dc derecho ptiblico eclesidstico” (1863) en justificacién
de “la estricta supervision estatal de toda actividad cclesiastica” al decir del
P. Klaiber®. La obra condenada de Paula Gonzalez Vigil es la del tnico
latinoamericano que figura en el Denziger. También vale indicar que la gran
obra de Moreno tuvo ecos en Europa, cosa insélita con un latinoamericano.
Hazafia que repetird luego de Medellin, Gustavo Guticrrez, en muy otras
circunstancias histéricas.

Y para cerrar esta primera fase, digamos que Brasil no constituye
ninguna excepcion al clima general latinoamericano. No s6lo por el gran
antecedente del canonista dc Pombal, Antonio Pereyra, calificado por
Elorriaga “Patriarca de los regalistas y jansenistas de toda la peninsula
ibérica”?, sino también por Cadiz. En electo, 1a revolucién liberal portugue-
sade 1820 se dauna Constitucién que siguc intimamente la dc Cadiz. Y esto
se repite en Brasil, donde muchos miembros de la primera constituyente de
1823 habian participado de los sucesos de Lisboa. Y en la Constitucion que
otorga en 1824 cl emperador, se mantienen los mismos lineamientos
religiosos. En 1855, por ejemplo, sc prohibi6 recibir novicios a las ordenes
religiosas, hasta un imaginario futuro concordato. Era sencillamente su
condena de muerte. Y en la famosa “questao religiosa” de 1872-75, la
primera gran protesta de los obispos -ya “ultramontanos’’- contrael regalismo
imperial sostenido por la masonerfa, tcrmina con dos obispos condenados a
trabajos forzados por cuatro afios. Era porque habfan publicado un documen-
to pontificio contra la masonerfa sin ¢l “exequatur” imperial. Lucgo, la
Constitucion de la Reptblica de 1891, establecio la separacion de la Iglesia
yel Estado. Los obisposentonces rcafirmaron su vocacion de independencia
de todo regalismo, pero criticaron la “separacién”. Los obispos afioraban
todavfala“‘cristiandad” que les habfa oprimido, aunque rdpidamente comen-
zaba una verdadera organizacion de la Iglesia en Brasil, libre de 1a tutela del
Estado.

4 J. Klaiber: “Religién y Revolucién en ¢l Peri. 1824-1976". Universidad del Pacifico. Lima. 1980
Pig.34.

5 M.Aguirre Elorriaga: “El asate Pradt en la Enmancipacién Hispano-Américana (1800-1830). 2da
Edicién Huarpes. Buenos Aires. 1946 pag.268.
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LLegamos aquf al corazéndel finde la Cristiandad del Antiguo Régimen:
los Estados Pontificios. Pues serd ante todo en el transito de los Estados
Pontificios al Vaticano, que la Iglesia Catélica hard su pasaje fundamental
del Antiguo régimen a la Modernidad, entendida como proceso de democra-
tizacion en la expansion de la sociedad industrial. Las transicic-nes decisivas
sonsiempre enlos “‘centros”, noen las periferias, y enel casodc laIglesia s6lo
habfa fin del “‘antiguo régimen” si también 1o habfa en su “centro”, en las
condiciones de ejercicio del Pastor Universal. Aquf se da en forma concen-
trada toda la cuestion. Por eso fué también motivo central del anticlericalismo
decimondnico. Esimposible cludireste problema, sin el cual poco se entiende
del fin de la cristiandad del antiguo régimen.

El drama comenz6 en la Revolucién Francesa. El mismo Contrato Social
de Rousseau entendfa que s6lo era admisible -y necesaria- una “religién
civil”, es decir, una Iglesia esencialmente supeditada al Estado, pues admitir
una lIglesia que se prentendiera “independiente” como la Catélica, era
anarquizar con “dos cabezas” a la sociedad (En América Latina, €l ideal
rousseauniano fué cumplido ala perfeccion porel Dr. Francia en ¢l Paraguay).

Estaba en la l6gica de la Revolucion Francesa la ambigiiedad por un
lado de afirmar sélo la cabeza del Estado, dejando a la Iglesia sin la suya
propia, y por otro lado la de “separar” bien las dos cabezas. Las “dos
cabezas separadas” , eso estaba en el planteo mismo de la Iglesia Catdlica
como distinta del Estado, por eso tal resolucion no vulneraba su esencia, en
cambio si la vulneraba el quedarse en liltima instancia sin “cabeza propia” .
El movimiento pendular de esta ambigiiedad constituird el liberalismo
anticlerical del siglo XIX. ‘

Ya dijimos anteriormente que los Estados Pontificios habfan nacido
para asegurar la soberanfa propia de la “cabeza” de la Iglesia Catdlica, sin
convertir al Papado en “‘stibdito” de un Estado particular, pues eso implicaria
en un sistema de multiples Estados particulares, que ninguno admitir{a que
“su” Iglesia respectiva fuera gobernada por el obispo de otro Estado
Particular. El dnico modo de no quedar limitado por la soberania de un
Estado particular, era que el Pontificado de suyo se transformara en Estado
soberano. De ahf el nacimiento y la fndole singular de los “Estados
Pontificios”, el minimo de Estado territorial, para asegurar laindependencia
espiritual del Pastor Universal. Esto se pone en cuestion esencialmente en
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laRevolucidn Francesa. Primero conladisolucién de los Estados Pontificios
por el Directorio, luego por Napole6n, y las prisiones respectivas de 1os
Papas Pfo VI y Pio VII. Aquf comenz6 nuestro asunto. Y bien, derrotado
Napoleon, la Santa Sede procurd 1a restitucion de los Estados Pontificios en
el Congreso de Viena 1814-1815. Las Monarquias se oponian, habfan
considerado ofensiva la reposicion por el Papado de 1a Compafifa de Jesus
y preferian “otorgar” al Papado nuevos territorios. El Papado no querfa
recibir nuevos territorios otorgados por las Monarqufas, sino simplemente
que se le restiluyera aquello a que tenfa derecho. Finalmenlte, la Santa Sede
logré sus objetivos. En 1815 los Estados Pontificios fueron restaurados.
Pero los nuevos tiecmpos eran irreversibles. Sc iniciaba el “resurgimiento”
nacional italiano. La nueva unidad nacional reclamaba a Roma como su
simbolo, y el Papado se vefa envuelto en una nueva problemaética, una nueva
amenaza para su “‘independencia”. Asf sc le plantea el paso de la transicién
ala “modcrnidad”. ;Como resolverlo? ;Cémo salvar la independencia del
Pastor Universal en otras nuevas condiciones historicas?

En 1831, apcnasclecto Gregorio X VI se ve envuelto enlas insurrecciones
populares italianas y es la inlervencion austrfaca para restablecer el orden en
los Estados Pontificios. Enesta coyuntura fué el rcconocimiento pontificio de
los nuevos Estados Latinoamericanos. La situacién entra en un paroxismo,
que s6loterminarden 1870 conel Concilio Vaticano Iy la ocupacion de Roma
por el reino de Italia.

El cat6lico Gioberti intent6 la via de hacer del Papa el Presidente de la
confederacién italiana, pero esto no cra aceptable, por cuanto el “mfnimo”
de los Estados Pontificios era totalmente supcrado, y el Papa sentia tal
“presidencia’” de Italia comoincompatible con sumision espiritual. El nuevo
Papa Pio IX intenté vias de reformas “liberales” en los Estados Pontificios
en 1848, pero pronto fué desbordado y se proclam¢ la Republica Romana
con Mazzini. Es decir, el fin de los Estados Pontificios en Febrero de 1849.
Los franceses 1o restablecen nucvamente en Julio de 1849. Era imposible
aceptar una Republica en los Estados Pontificios, porque el Papa, porlégica
se volvia “sibdilo” de un Estado Particular, que era justamente lo que los
Estados Pontificios querfan evitar. Las Iglesias nacionales no pueden
gobernar cat6licamente a las otras Iglesias Nacionales. La cuestién estd
definida en un discurso de Donoso Cortés en ocasion a los sucesos de Roma
en 1849: “Sin duda ninguna el poder espiritual es lo principal en el Papa,
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el poder temporal es accesorio; pero ese accesorio es necesario. El mundo
catélico tiene derecho a exigir que el ordculo infalible de sus dogmas sea
libre e independiente; el mundo catdlico no puede tener una ciencia cierta,
como se necesita, de que es independiente y libre, sino cuando es soberano,
porque sélo el soberano no depende de nadie. Por consiguiente, la cuestion
de la soberania, que es una cuestion politica en todas partes, es en Roma
ademds cuestion religiosa; el pueblo, que puede ser soberano en todas
partes, no puede serlo en Roma, asambleas constituyentes que pueden
existir en todas partes, no pueden existir en Roma, en Roma no puede haber
mds poder Constituyente que el Poder Constituido. Los Estados Pontificios
no pertenecen a Roma, no pertenecen al Papa, los Estados Pontificios
pertenecen al mundo catélico, que se los ha reconocido al Papa para que
sea libre ¢ independiente, y el Papa mismo no puede despojarse de esa
soberania, de esa independencia”. Aqui sc ve palente la nueva contradic-
cion; los Estados Pontificios eran una “mixtura”, un anacronismo en la
nueva era moderna democrética. ; Qué hacer? Proudhon decia: “Deponed al
Papa de su trono lemporal, y el calolicismo degenerard en protestantismo”,
0 sea, la universalidad se hard polvo, y sc disgregard en Iglesias nacionalcs.
Por eso ¢l Papado acorralado lanzé aquél célebre Syllabus antimoderno. Por
eso, sintiendoel finde los Estados Pontificios, refuerzael “centro” espiritual
con las proclamaciones del Vaticano I. Por eso, se niega a reconocer las
garantfas que Italia ofrece al Papado de su libertad. S6lo admite un acuerdo
internacional, y el Papa queda como “prisionero dcl Vaticano”. Prisionero
obstinado hasta que su prision sc volvid libertad. Debi6 pasar medio siglo
hasta los acuerdos de Letrdn (1922).

Un Gramsci comprendi6 perfectamentc la cuestién y decfaen 1920: “El
poder temporal de los papas, equvocadamente vituperado por los
semianalfabetos del “libre pensamiento”, ha sido un “modus vivendi’
histéricamente necesario e inevitable, ha sido la unica forma que podia en
siglos pasados garantizar la libertad de la Iglesia. La ley de garantias,
monumento de hipocresia y mala fe, no puede garantizar de ningiin modo
los derechos de los catdlicos. Estos tiene toda la razén de pedir -mientras
dura el actual sistema salvaje de pluralidad estatal- que ella sea
internacionalizada, que la posicion juridica de la Iglesia ‘sea regulada
internacionalmente. Pretender que el Estado italiano tiene el derecho de
legislar, con absoluta soberania en cuestiones eminentemente internacio-
nales, sobre instituciones eminentemente internacionales ~como es la
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Iglesia- s6lo porque el centro de esta institucién se encuentra en ltalia,
constituye una colosal prepotencia’®.

Los Eslados Pontificios lenfan la contradiccién de tener en si lambién un
“pucblo sccular” a gobernar, 10 que sc convirti6é cn insostenible en ¢l siglo
XIX. Eran una “mixtura”, una “hipcrcristiandad” inadmisible en el fin de la
Cristiandad. Asf, [ué 1a obstinacion “ultramoderna’ la que [inalmente gesté
la salida nunca vista antes por nadic: ¢l Vaticano. A pesar de sus inercias de
cristiandad -y quiz4 incluso a causa de cllas- tuvo cl “ultramontanismo” el
sentido dc cudl cra ¢l problema “clave” a resolver. Decimos “clave”, por que
sin ésle, ningln otro problema podia resolverse bicn. La “clave” posiergl y
malentendié muchos problemas, pero al realizarse la clave, puso las mejores
condiciones para rcsolverlos bicn. El Vaticano, esa extraordinaria novedad
histérica moderna, que permite la “modermnidad cat6lica”, es s6lo la soberanfa
de unos pocos edificios, con un “aparato de gobicrno” (curia) exclusivamente
dedicado al gobierno del “pueblo religioso” que habita fuera, dentro y
disperso en los multiples Estados. Es dccir, el Vaticano ha alcanzado una
naturaleza cxclusivamenle religiosa, no secular. Es conel Vaticano Iy conla
“ciudad del Vaticano” que se alcanz6 la centralidad de 1a “libertas eclessiae”
para las condicioncs de una socicdad moderna mundial pluralista. Y ¢se
centro ¢s 10 que permitird lucgo la “rcforma de la Iglesia”, desde dentro,
compartida eccuménicamente, que ¢s ¢l Concilio Vaticano II. Los dos Conci-
lios Vaticanos abren propiamente 1a cra modema de la Iglesia Catdlica. S6lo
se entienden plenamente, juntos. Son los dos primeros concilios -salvo el de
Jerusalén- en que no fueron invitados representantes de los Eslados. El
Vaticano I es el secgundo concilio, luego de Jerusalem, realizado “sin
cristiandad”, es decir, sin participacion del Estado. Es el Concilio del fin de
la Cristiandad, del fin de los Estados Pontificios. Es el Concilio de la
“autocentralidad eclesial”. Desde esa libertad la Iglesia podia abrirse al
mundo nuevamente.

Se comprendc nuestro tflulo: ¢l marco generatl ¢s dc Pistoya al Vaticano,
entendiendo por “Vaticano” la amplia polivalencia unificada que inicia
abiertamente la “modernidad catélica™; pues significa tanto los dos Concilios
Vaticanos como a la “Ciudad del Vaticano™.

6  Melchiorre, Vigra, De Rosa:” Framsci”. Attd Nuova cditrice. Roma. 1979. Pég.164.
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Faltarfa ahora pasar a la segunda fase -y final- del anticlericalismo
latinoamericano, que s la “separacién” de la Iglesia del Estado. Que empieza
asf a separarse de la “dominacién” del Estado sobre la Iglesia, del viejo
espiritu de Pistoya. La primera “separacién’ -que indica esta segunda fase que
va montada a caballo en ]la primera fase- fué en 1a enmienda constitucional
colombiana de 1853. Esta serd la lfnea ascendente, que se impondrd finalmen-
te sobre la del dominio del Estado sobre la Iglesia. Tanto, que el cierre de este
ciclopuede fijarse reciénen 1991 en México, donde se regularizatal situacién
de “separacién” que, aunque afirmada desde los tiempos de Judrez y Lerdo,
habfa encubierto siempre una real dialéctica del fin de la Cristiandad Indiana,
de su pasaje a la modernidad, nos exigirfa un abordaje cultural de nuestros
pueblos y élites, de losnuevos Imperios dominantes, de las relaciones intermas
entre sus distintas potencias. Nos exigirfa el andlisis de nuestra realidad
histdrica con los instrumentos que enunciamos sobre al “légica histdrica”.
Los enunciamos para hacer sentir aquf su ausencia. Quedan entonces paraotra
oportunidad.



LA INDIFERENCIA RELIGIOSA
EN EL CONTEXTO DE LA CULTURA Y
DE LA RELIGIOSIDAD POPULAR

Alfredo Garcia Quesada

1. LA CULTURA: CULTIVO DEL HOMBRE

En su memorable Discurso a la UNESCO de junio de 1980, el Papa
planteaba una aproximacion ala cultura que expresa la esencia de la dindmica
cultural, esto es, la comprension de la cultura como la forma como el hombre
se cultiva a si mismo. Decia el Papa: “El hombre, que en el mundo visible es
el Unico sujeto 6ntico de la cultura, es lambién su tinico objeto y su fin. La
culturaes aquello através de lo cual el hombre, en cuanto hombre, se hace més
hombre. “‘es” mas, accede més al “ser”...”".

Remitiendo la cultura al 4mbito del ser y, m4s en concreto, al dmbito del
ser de la persona, el Papa establece las bases para entender el sentido més
esencial de la cultura. La cultura no es, fundamentaimente, un “dmbito
objetivo”, ajeno a la constitucién misma de la persona, como aparece en las
formulaciones funcionalistas o estructuralistas, sino que s €l proceso mismo
mediante el cual el hombre busca su realizacién como hombre?.

Cuando el Papa habla del hombre “en cuanto hombre” esta afirmandola
necesidad de remitimos a la naturaleza ontoldgica del hombre como criterio
bésico para comprender la cultura. Pues, en cfecto, si la cultura es el cultivo
del hombre, ;c6mo se puede pretender un cultivo del hombre si se desconoce
quién es ese hombre que se pretende promover?®.

1 Juan Pablo 11, Discurso a la UNESCO, Paris, 2/6/1980,7.

2 Puede verse que este sentido de la cultura es particularmente enfatizado en Gaudium et spes 53,
cuando se indica que la cultura busca generar un “nivel verdadera y plenamente humano”. También
en Puebla 386 y 391 que consignan el citado documento conciliar.

3 EnsuDiscursoa la Universidad de Coimbra el Papa decia: “As{ el hombre como ser cultural... no
es prefabricado. El debe construirse con sus propias manos. Pero, ;segiin qué proyecto? ;Qué
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Era cslo lo que el Papa subrayaba cuando, en cl Brasil, decfa: “La
verdadera cultura ¢s humanizacion... La cultura tienc como final esencial
promover cl scr del hombre... Todas las diversas formas de promocion
cultural radican cn la cultura animi scgin la expresién de Cicerén: la cultura
del pensar y del amar, por la cual el hombre sc ¢leva a suprema dignidad en
su mds sublime donaci6n que es el amor”.

La cullura sc cxplica a partir de lo que ¢l hombre “cs” y no simplemente
en base a lo que ¢l hombre “hace” o “expresa”. De esta forma, no basta decir
que Ja cultura ¢s “expresion del hombre” o “el 4mbito no natural que influye
en el hombrc”, sino quc ésta es, en su sentido mds genuino, promocion del
“hombre en cuanto hombre” .

El haber perdido de vista el horizonte de la metafisica, y con ello a la
persona, llevé a muchos a entender la cultura como un dmbito objetivo
escindio de la persona. Asf, Tylor verd en la cultura “un conjunto de
productos™, Skinnner “un repertorio de costumbres™® y Kroeber “una masa
de reacciones motoras aprendidas y transmitidas™, por citar s6lo algunos
ejemplos.

Comprender la cultura como “aquello a través de 1o cual el hombre sc hace
mds hombre” significa entender que el centro y el dinamismo esencial de la
cultura es el “acto humano’’ como tal. Precisamente ¢l propio Papa, cuando
Cardenal Wojtyla,escribfaun artfculocn donde explicabaque el “acto humano”
revela a la persona y, de alguna forma, la constituye. “‘El acto humano -decfa-
es simultdncamente transitivo e intransitivo. Es transitivo, en la medida en que
vamds alld del sujcto, buscando una expresion o un efecto en el mundo exteno
y, asi, s¢ objetiviza en algin producto. Es intransitivo, en la medida en que
permancce en el sujeto en el cual determina la cualidad y el valor...”.

modelo, si es que existe alguno, debe tencr ante sus ojos?... Y aqui, como ¢s sabido, pararece la
imponancia dc la antropologia f{iloséfica™. Juan Pablo 11, Discurso a la UNiversidad de Coimbra, 15/
05/1982, 2.

Juan Pablo 11, Mensaje al Mundo de la Cultura, Rio dc Janciro, 1/7/1980,1.

Edward Tylor, Primitive Culture, Londres 1891, P.1.

B. Skinner, Ciencia y Conducta Humnana, Fontanclla, Barcclona 1969, p. 383.

A.L. Kroeber, I/ concetto do cultura, 11 Mulino, Bolonia 1972, pp. 86-87.

Karol Wojtyla, // problema del constituirse della cultura attraverso la praxis umana, cn Rivista di
filosofia neoscolastica, n. 49, 1977, p.515.

[ e
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Esta perspectiva sc encucntra presente en diversos andlisis que el Papa
hace dela culturaodela actividad cultural como, por ¢jemplo, en su reflexion
sobre el trabajo en Laborem Exercens °. También sc pucde apreciar en la
Gaudium et Spes cuyo capitulo relativo a la “actividad human”'® constituye
un rico tratado sobre la temética de la cultura.

Entender a la cultura como la “actividad humana” por la que el hombre
busca ser hombre no significa reducir la. cultura a un 4mbito individual o
privado. el propio Papaexplica que “‘el hombre la crea (ala cultura) y, mediante
ella, se crea a si mismo... Y al mismo tiempo, crea la cultura en comunién con
los otros. La cultura es expresién del comunicar, del pensar juntos y del
colaborar juntos los hombres™'. Y esto es asf, porque el propio ser del hombre,
manifestado en sus actos, es escncialmente relacional. El hombre no puede
construirse cn cuanto hombre fuera de la comunién con los otros'2.

Por otro lado, comprender la cultura en base al ser del hombre, no
significa perder de vista su sentido més sociol6gico como “forma de la
sociedad”*?, en expresion de Cristopher Dawson; o como “estilo de vida
comdn”'*, en términos de Puebla. Por el contrario, significa comprender que
toda esa dimensién transitiva de la accién del hombre -0 de los hombres- se
ha plasmado en forma comunitaria, animando as{ nuevas acciones que tienen
su carga tanto intransitiva. Se trata de comprender, en dltima instancia, que
la cultura es accion generada por personas y que se dirige a las personas.

“En las dos accpciones fundamentales de formacion del individuo y de
forma espiritual de la socicdad, 1a cullura -dice el Papa- tiene en vista la
realizacion de la persona en todas sus dimensiones... El objetivo primario de
la cultura es desarrollar al hombre en cuanto hombre, al hombre en cuanto
persona...”'s.

Pienso quc la indiferencia religiosa, vista en el contexto de la cultura,

9 Ver Juan Pablo ]I, Laborem exercens, 9.

10 Ver Gaudium et spes, 33-39.

11 Juan Pablo II, Mensaje a los jovenes, Gniezno-Polonia, 3/6/1979.

12 Ver las reflexiones del Papa sobre “Pcrsona, Comunién, Don” en Mulieris dignitatem, 7.
13 Cristopher Dawson, Religion and Culture, Shecd and Ward, Londres 1948, P. 48.

14  Ver Puebla, 386

15 Juan Pablo 1I, Discurso en la Universidad de Coimbra, 15/5/1982, 3.
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debe ser analizada desdc esta perspectiva de la cultura como cultivo del
hombre y no como una variable que aparece en un 4mbito objetivado que
ocultaria el ser personal. Creo que de esta forma se pucda evaluar, en su
magnitud mds esencial, como la indiferencia religiosa, en cuanto que afecta
a las culturas, incidc esencialmente en el ser mismo de la persona y como la
religiosidad popular, en cuanto expresion de la cultura como cultivo del
hombre, responde a las necesidades més profundas del ser humano.

2. CULTURA Y RELIGION

Es, pues, desde una adecuada comprension del hombre en su estructura
metafisica, como podemos comprender ¢l sentido originario de la cultura. Y
es también desdc esta prioridad antropolégica como podemos descubrir la
esencial relacion que cxiste entre cultura y religién. Picnso que esta relacién
religion y cultura no debe scr afirmada, ecn un primer momento, por el hecho
particular, empfricamente demostrable, dcl “sustrato cat6lico” de la cultura
latinoamericana, sino a partir de la constitucién propia del hombre quien es,
en su ndcleo més profundo, esencialmente teologal.

Lasinventigaciones antropolégicas, socioldgicas e histéricas nos dicenque
lareligion s el dinamismo originario de las culturas y esta afirmaciénes de la
mayor importancia. Nuestro continente ¢std marcado en sus mismas rafces por
la fe cat6lica y esto ¢s una concrecién preciosa del ser cristiano y una cantera
riquisima para ofrecer posibilidades de humanizacion a otras culturas.

Pero, lo que hace que, en ultima instancia, exista una relacion esencial
entre cultura y religion es la verdad sobre el hombre manifestada en la
Revelacion: el hombre fue creado a imagen y semejanza del Dios Amor vy,
desde esta comunién, dcbe impulsarla cultura, es decir, cultivarse a sf mismo,
generando asf un 4mbito especificamente humano'®. La religién y la cultura

16  “Desdeel segundo relato del Génesis, ¢ incluso antes en el pecado fontal, el ser humano aparece como
un auténtico crcador de culura. “Formados, pues, de la ticrra todos los animales del campo y todas
las aves dcl ciclo, fos hizo Yahveh Dios desfilar antc el hombre para ver como los llamaba, y para que
el nombre de todos los sercs vivientes fucse aquel que les pusiera el hombre” (GEn 2,19). El Dios de
la Naturaleza y de la Historia, ¢t Crcador, ... para que mediante la designacién del nombre vaya
tomando distancia del mismo y vaya “humanizado’ su contorno natural” (Luis Fernando Figari, El
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estdn ancladas cn el propio dinamismo del ser y ésla ¢s una verdad olvidada
por nuestro mundo modemno.

Habiendo vistoque laculturaes ‘el cultivode] hombre™, descubrimos que
la cultura estd esencialmente ligada a la religién. Desde el inicio mismo de su
actividad cultural el hombre sc descubre como un scr precario y contingente,
como un ser que no “csta ahi” desde si mismo sino que ha sido puesto ahf; la
experiencia del hombre como scr “religado” -cn cxpresion de Zubiri' es, la
experiencia mds profunda y més cotidiana quc la persona puede tener de sf
misma, en un horizonte en donde el poder subjetivista no ha asfixiado el
horizonte de la realidad y del misterio.

Schler, en su obra De lo eterno en el hombre decia: “En la totalidad
indivisa del hombre, en el nicleo dc 1a persona humana -y no... en una de sus
funciones, dotes o necesidades particulares, ni en las capas superficiales de la
corriente psiquica- se encuentra, en lom4s profundode nosotros, aquel resorte
maravilloso que sin interrupcién, en circunstancias normalcs y regulares, a
veces imperceptible e inadvertidamente, estd sicmpre empefiadoenlatareade
elevarnos a lo divino por encima de nosotros mismos y dc todo lo finito™'8.

La religion no es, pues, una estructura superpuesta al ser propio del
hombre ¢ irrelevante para su cultura en cuanto proceso dc humanizacion sino
que constituye su rafz misma. Pienso que unode los factores que haconducido
alaindiferencia religiosa ha sido considerar a la religién dentro del campo de
las opciones posibles y no como dimension constitutiva del hombre.

Es este dualismo entre religion y persona, entre religién y cultura, 1o que
podria haber llevado a muchos a pensar que es posible que la persona y la
cultura se mantengan inc6lumes frente al “eclipsc de Dios”. En realidad, la
indiferencia religiosa representa no s6lo una crisis cultural sino una crisis
metafisica en el hombre. Frente a esta actitud, la sentencia de Chesterton:
“Quitad lo sobrenatural y s6lo quedard lo que no ¢s natural”, deberia ser un
recordatorio conslante.

Desafio: Anic una Cultura de Mucnie, una cultura de vida, de Libertad, de Amor, FE, Lima 1987, p.
11).

17 Ver Xavier. Zubiri, El hombre y Dios, Alianza Editorial, Madrid 1984.

18 Max Scheler, De lo Eterno en el Hombre, Revista de Occidente, Madrid 1940, p.7.
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Atendiendo a la dimensién intrinsecamente teologal del hombre, Puebla
coloca la actitud religiosa como lo esencial de 1a cultura. Conviene recordar
el texto: “Lo esencial de la cultura estd constitu{do por la actitud con que un
pueblo afirma o nicga una vinculacién religiosa con Dios, por lo valores o
desvalores religiosos. Estos licne que ver con el sentido tltimo de la
existencia y radican en aquella zona més profunda donde el hombre encuentra
respuestas a las preguntas bésicas y definitivas que lo acosan, sea que se las
proporcionen con una orientacién positivamente religiosa o, por el contrario,
atea. De aquf que la religién o irreligién sean inspiradoras de todos los
restantes 6rdenes de la cultura...”"?.

Es significativo que Puebla coloque Ia pregunta religiosa como el centro
inspirador de las culturas ya que ninguna cultura se constituye como tal sin
plantearse un horizonte de sentido. Sin un horizonte de sentido, que el hombre
asuma en su momento como ‘el absoluto” -por més que a nivel teérico no 1o
considere tal,- ¢l hombre no da un paso al frente. El acto cultural, el acto de
constitucién del hombre, requiere de valores que se asumen como absolutos
para poder orientar la accién. La libertad no se mueve sin motivos ni sin un
horizonte que se asuma como el que confiere sentido, es decir, como aquel al
que éstadebe religarse. Poreso Sartre, que negaba el seren el hombre, asf como
la posibilidad de valores independientes de su creacién en la actividad misma,
vefa alalibertad como “condena” y al hombre como *“pasion initil”, aunque en
estas perspectivas se descubra, paradéjicamente, €l horizonte de preguntas y
respuestas absolutas, es decir, el horizonte religioso del quc habla Puebla.

Y es que, como afirma Jaspers, ““la estructura espiritual del hombre es tal,
que el absoluto es para €l un lugar en donde debe ineludiblemente colocar algo,
sea que lo haga sélo prictica e inconscientemente... sea que lo haga también
reflexivamente...El debe colocar algo allf -psicolégicamente no puede dejar de
hacerlo- aunque sea lanada, aunque sealatesisde que noexiste ningun absoluto.
Con razén se ha dicho de tantos atcos fanaticos que adoran a su No-Dios™?.

La religion es una dimension ontoldgica del hombre y por eso se
manifiesta necesariamente en la cultura, es decir, en los actos y tendencias
mediante los que la persona busca promover su constitucion de hombre. Sino

19 Puebla, 389
20 Karl Jaspers, Psicologia de las Concepciones del Mundo, Gredos, Madrid 1974, p. 184.
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se ve la relacion esencial que existe entre religién y cultura, més que poruna
actitud antirreligiosa, esto se debe a la incomprension de las tendencias mas
propias del hombre y a definiciones que prescinden de la persona en su
formulacion. Puebla, entendiendo la cultura como humanizacién -en una
tradicién que se inicia con Gaudium et spes- consigue descubrir el hecho
religioso en la cultura y estd asf en la capacidad de ofrecer una comprensién
de la cultura mucho més rica y profunda.

Comentando a Puebla, Alberto Methol Ferré indica: “La cultura es
humana, pero lo radical de lo humano se expresa en la religién... De ahf que
el hombre “culto”, en las categorfas de Puebla, es ante todo el hombre
auténticamente religioso...De tal modo que un hombre religioso, y més atin
siescristiano, es culto aunque sea analfabeto... En lo esencial, la religiosidad
popular puede significar m4s cultura que la de muchas élites. Es desde y por
lo més radical que se es auténticamente culto”?!,

Ahora bien, si se comprenden las cosas de esta forma, ;ellononos llevarfa
adecirquelareligion, es parte de la cultura? Creo que larelacién entre religion
y cultura s6lo puede ser explicitada con base en la analogia. No es posible
analizar aquf este punto; simplemente me referiré al P. Julio Terdn Dutari
quien, basdndose en Erich Przywara indica que la religion estd “en/sobre” la
cultura??. De esta forma, la religion es transcendente a la cultura, en el sentido
de que apunta al Ser Transcendente: pero es, al mismo tiempo, inferior a la
cultura, en la medida en que es dimensién interna y constitutiva del hombre
que realiza la cultura.

Es claro que la Revelacion no puede explicarse simplemente a partir de
la constitucion religiosa dcl hombre desde donde se explica la diversidad de
religiones denominadas paganas. En la Revelacion, 1o que se¢ produce es €l
acontecimiento de un Dios que, como donacién, se encarna para asumir 1o
humano y as{ imprimir un nuevo dinamismo ontoldgico en su cultura?.

Considero que una de las razones mds profundas de la indiferencia

21 Alberto Methol Ferré-Gerardo Remolina, Puebla: Evangelizacién y Cultura. Dos Perspectivas,
CELAM, Bogot4, 1980, P. 58.

22 Ver Julio Teran Dutari, Las relaciones enire religién y cultura segun la analogia del ser en Erich
Przywara, en Religién y Cultura, CELLAM, Bogota 1981, pp. 199-220.

23 Ver Romano Guardini, Cristianimso y Sociedad, Sigueme, Salamanca, pp. 127-160.
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religiosa, como veremos dentro de un momento, es precisamente la incom-
prensién de la Encarnacién como un acontecimiento inédito que es una
“nueva creacion” quc posibilita que el hombre sea rcalmente “hombre
nuevo”, generando asi una ‘‘cultura radicalmente nueva’.

A partirde la Encarnacion, ser cristiano es ser auténticamente hombre
y esto es lo que muchos no han terminado de comprender. Lo que se produce
es una renovacion radical de la existencia humana. No es que, al modo de
Lutero, la fe aparezca como un horizonle declarativo o de promesa de
salvacién en dondc, sin embargo, el hombre mantiene intacta su estructura de
pecado, sino que 1o que ocurre ¢s una transformacién ontolédgica del propio
ser del hombre que pasa a ser “hijo de Dios”.

(COmo es que csto no tendrd una repercusion profunda en el dinamismo
de la cultura? Pienso que en nuestro propio ambiente 10s catdlicos, o nohemos
asumido seriamente ¢l acontecimiento de la Encarnacién o no hemos com-
prendido la dindmicaesencial de la cultura, como cultivo integral del hombre.

Por eso el Papa precisaba y adjetivaba con insistencia: “Una fe que no
se hace culturaesuna fe no plenamente acogida, no entcramente pensada, no
fielmente vivida™.

No es, pucs, que lengamos que mirar desde fucra ¢l 4mbito de la cultura
paraluegoensayarcstratcgias para “‘adaptar” cl Evangelio de las culturas, sino
que la expresion de la fe en ¢l modo como el hombre se cultiva, en el modo
como el hombre genera un “estilo de vida”, es simplemente entender y vivir
coherentemente la transformacion ontoldgica que el Evangelio opera en el
hombre?,

De ahi que, como dice ¢l Papa, “evangelizar la cultura cs promover al
hombre en su dimension mas profunda...la fe, Icjos de ser un obstédculo, es
fuerza fecunda para la creacién de cultura”.

24 Juan Pablo 11, Cana de constitucién del Pontificio Consejo para la Cultura, Roma, 20/5/1982.

25 Creo que un grave peligro es entender la “inculturacién™ de la fe como un trabajo propio de
antropdlogos o especialistas en pastoral y no como vivencia del testigo que asume en toda su
radicalidad ¢l Evangelio, expresandolo en la culwura; pienso que debe entenderse la inculturacién
como el dinamismo mds central -y, en esic sentido, como parte- de la cvangelizacion de la cultura.

26  Juan Pablo 11, Mensaje al mundo de la cultura y de la empresa, Lima, 15/5/1988, 5.
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Solo viendo las cosas desde esta perspectiva “siempre antigua y siempre
nueva’ es como podemos llevar adelante un cuestionamiento radical de la
indiferenciareligiosaen el hombre y de su consecuente cultura secularista, sin
dedicamos simplemente aimplementar estrategias o técnicas de pastoral, por
lo demds necesarias, pero que no llegan a comprender la profundidad del
fenémeno secularista.

3. INDIFERENCIA RELIGIOSA Y CULTURA

EnlaintroducciéndellibroFe y Ateismo, que contiene el resultadode una
trabajosa encuestallevada adelanle por el Secrelariado paralos No Creyentes,
seindica que “laindiferencia religiosa es resultado, y éxito, a largo plazo, del
atefsmo te6rico. Se trata de una aclitud post-atea, un clima existencial y un
estilo de comportamiento del que Dios estd ausente”?’.

Asi, la indiferencia religiosa ¢s una consecuencia 0, por lo menos es
concomitante al avance del secularismo y a las formulaciones tedricas del
atefsmo. Sin embargo, desde una perspectiva complemcntaria a la anterior,
podemos tambien ver que la indiferencia religiosa aparecc a partir de la
pérdida de vista de lo que es el hombre y de lo que significa la cultura del
hombre. En esle senlido, 1a indiferencia religiosa no serfa un desinlerés tan
s6lo frente al programa religioso, sino una forma de indiferencia que aparece
juntoconotrasindiferenciasenel dmbitode la cultura, mostrandoasi el estado
dramdtico en que sc encuentra el hombre de nuestro ticmpo.

El Cardenal Poupard decia que el ateismo “‘se presenta hoy bajo formas
aparentemente menos agresivas pero no menos deletéreas e inquictantes... El
fenédmeno de la increencia se origina ahora en la vertiente del hombre, €n su
manera de verse a sf mismo y de situarse en el mundo... Se da la paradoja -
afiadfa m4s adelante- de que nuestra época... la de la cdad adulta del hombre,
naufraga ante la cuestion del sentido de la exislencia, ante la raz6n misma del
existir del hombre”2,

27  Sccretariado para los No creyentes, Fe y Atcismo cn ¢l Mundo, BAC, Madrid 1990, p. 32.
28  Cardenal Paul Poupard, £l Ateismo Actual y la Transcendencia Divina, Conferencia Inaugurai en el
111 Congreso MUndial de Filosofia Cristiana, Quito 9/7/1989, pp. 5-10
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Este es un asunto clave. E] hombre actual ha perdido el sentido de su
propia existencia y, junto con éste, ¢l sentido de la responsabilidad frente a su
propio cultivo en cuanto hombre. Considera que no hiabria caminos objetivos
y absolutos para su propia realizacion. Esto indica que el hombre actual se
encuentra sumergido en una dramdtica crisis cultural que es uno de los
factores que explica el hecho de la indifcrencia religiosa.

Enefeclo, considerando lo dicho anteriormente sobre la esencial relacién
entre cultura y religién, sélo podria desentenderse de lo religioso aquel que
se ha desentcndido al mismo tiempo de sf mismo y de su cultivo como
hombre. M4s atin, aquel que no manifiesta la menor inquictud religiosa -en
el sentido dec no buscar, aunque sea inconscientemente, cicrtos absolutos- s6lo
podria ser concebido en cuanto quc esté, facticamente, dejando de ser hombre
y reduciéndose a la dimension de cosa.

Asf, laindiferenciareligiosa scria la forma mds radical de atefsmo porque
no trae un estremecimiento del hombre frente a su precariedad y su fin dltimo.
Y esto s6lo es posible en un hombre que esté perdiendo el contacto con la
realidad y que sc halla lejos de sf mismo. En este sentido, la indiferencia
religiosa es radical porque no sélo va ahogando la inquietud religiosa en s{
misma sino que desestructura la propia constitucion del hombre en
cuanto hombre, de la que surge esta inquietud.

As{, por ejemplo, el hombre ha Uegado a desentenderse de un asunto que
atafie directamente a su ser de hombre, esto es, el problema de la propia muerte.
Aunque muchos laconsiderencomola “dnicacerteza”, ellono parece suficiente
para generar la menor conmocién existencial. Y es que el hombre hodierno ha
creado mecanismos para rebajar su cardcter interpelante, la ha banalizado, 1a ha
tomado espectdculo y se ha acostumbrado, a través de los medios de comuni-
cacion social, a considerarla como un hecho ajeno a la existencia propia.

Yalohabfadicho Pascal: “No pudiendo curar la muerte... alos hombres se
les ha ocurrido, para vivir dichosos, no pensar en ella... La Gnica cosa que nos
consuela de nuestras miserias es la diversion y, sin embargo, ésta es la mayor
de nuestras miserias. Porque es ¢lla, principalmente, la que nos impide pensar
en nosotros... nos distrae... y nos hace llegar insensiblcmente a la muerte”?.

28  Blas Pascal, Pensamicntos, XXI, 14.
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Considero, pucs, que las causas de la indiferencia religiosa dcben ser
buscadaseneste reabajamiento del hombrc que le impide acceder a horizontes
de sentido por haber perdido de vista su propia cstructura ontologica y el
contacto desnudo con la realidad.

Como afirma Cristopher Dawson: “Nucstra cultura occidental, modema
y secularizada, cs una especie dc cultivo de invernadero. Por una parte ¢l
hombre estd a cubierto del impacto dircclo con la realidad, mientras que por
otra se ve sometido a una creciente presion que le lleva a la conformidad
social. Raramente tiene que tomar decisiones vitales por su cuenta”.

Si la indifercncia religiosa puede ser caracterizada como la “muerte de
Dios como valor” para cl hombre modemo, esto se debe a que, junto con este
valor, el hombre no consiguc descubrir otros muchos. Para descubrir a Dios
como valor, ¢s decir, como “importante’ -utilizando la definicion de valor
de Von Hildebrand®, no se rcquiere simplemente de un conocimiento de
orden intelectual, sino de una disposicion ontolégico-moral- un ethos
especifico- que permita descubrir la “importancia’ de lo divino.

Dentro de las muchas definiciones de cthos, Scheler ofrece una que me
parece especialmente relevante. E1Ethos, dice, es ¢l ordo amoris de una persona
o de un pueblo, eslo ¢s, el conjunto de actos intencionales que, dirigiéndose a
un determinado 4mbito de la realidad, estructuran una disposicion especificaen
la persona o en ¢l pueblo frente a 1a realidad en su conjunto®.

Ahora bien, para Scheler, aunque los actos no son simples emanaciones
de la persona sino dindmica constitutiva de la misma, existe una “unidad” o
“esencia” en ¢l hombre que debe ser conocida para generar a partir de ¢sta un
“ethos” que promocione auténticamente a la persona.

Hoy se desconfia de la existencia de una estructura metafisica enel hombre

30 Cristopher Dawson, La Crisis de la Educacién Ogcidenlal, Rialp, Madrid 1962, p. 173.

31 “LLamaremos importancia al caracter que permite que un objeto llcgue a ser fuente de una respuesta
afectiva o motive nuestra voluntad... designado aquella propicdad de un ser que lc da el cardcter de
bonun o de malum; cn una palabra, importancia se usa aqui como antitesis de neutralidad o
indiferencia” (Dietrich Von Hildebrand, Etica, Encucntro, Madrid 1983, p. 34).

32 Max Scheler, Ordo Amoris, Revista de Occidente, Madrid 1934, p. 110; y también, Max Scheler,
Etica, Revista de Occidentc, Madrid 1941, .11, p. 80.
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que debamos conocer y respelar, y asi 1os actos humanos surgen desenfrenados
y aveces sin mds “horizonte” que cl de los estimulos artificiales de la sociedad
de consumo. El problema estd no sélo en esta vordgine de dispersién que aleja
al hombre de sf y que explica el sin sentido, la tristeza y el cansancio de tantos
Jjovenes, sobre todo en los paises del Viejo Mundo, sino en que esta dindmica
estructura una disposicion, un ordo amoris, un ethos que impide que 1a persona
descubra el sentido y la importancia de realidades que comprometen lo mas
especifico de su ser, como la realidad de Dios.

Aparece asi 1o que diversos fil6sofos contemporéncos han denominado
‘“ceguera para los valores”, es decir, 1a incapacidad de descubrir el sentido
y el valor de determinadas realidades porque se estd en un nivel de vida -un
ethos- que no ofrece las disposiciones adecuadas para descubrirlos.

Junto con este fenémeno de cardcter practico aparece la formulacién
tedrica que busca legitimarlo. Asf, los valores ya no son més llamado y
promesade plenitud del seren cuantotal, ni resonanciasubjetiva de instancias
trascendentales de la conciencia. Ahora s¢ definen como “‘expresiones
emotivas subjetivas”, segin la perspectiva de ayer o como ‘“‘imperativos
disfrazados™*, de acucrdo a la sentencia de Camap.

Frente a este estado de cosas, no existe posibilidad de una cultura a la
medida del hombre. “Sin valores no hay posibilidad real de construir una
sociedad verdaderamente humana... Una cultura que ha perdido su fundamen-
to en los valores supremos se vuelve nccesariamente contra el hombre™s.

Es asf que, sin contacto con la realidad, sin aceptar una naturaleza
ontolégicaen el hombre y sin considerarlos valores como horizontes de sentido
que se afincan en las anteriores instancias, el hombre no puede cultivarse a sf
mismo. Ocurre entonces una indiferencia frente a la propia dindmica cultural,
entendida como dindmica de realizacion propia del serhumano. Y esto se acepta
con con la méds desconcertante tranquilidad, pues se cree que la atmdsfera
artificial de sensaciones y estimulos intensos que nos bombardea, se ocupard
también de alcanzarmnos la eternidad de los momentos de placer.

33 AJ. Ayer Languaje, Truth and Logic, Gollancz, Londres 1950, pp. 20-22.
33 Rudolf Camap, Philosophy and Logical -Sintax, -Routledge and Keagan, Londres 1935, p.4.
34  Juan Pablo II, Mcnsaje al mundo de la cultura y de la empresa, Lima, 15/5/1988,4.
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Sin atender a la rcalidad ni a la naturaleza ontolédgica del hombre, las
culluras concretas de los pueblos son consideradas, cn prelendida actitud
abierta y tolerante, como “todas vélidas”, lo que, en realidad, significa
tratarlas a todas porigual. Desde este relativismo -sin instancias objetivas ni
trascendentes-, nada més l6gico que, allf donde cada uno tiene “su verdad”,
el argumento dirimente sea -como ya lo habia plantcado Calicles-: 1a ley del
més fuerte. Esta perspectiva “universalizante” frentc a las culturas es preci-
samente la perspectiva del secularismo que intenté erradicar la religiosidad
popular de nuestros pueblos.

Este relativismo que no considera la realidad en cuanto tal y que, por lo
tanto, genera una dindmica “anti-cultural” o una *“‘cultura de muerte”, en
expresion del Papa, serfa una de las explicaciones de porqué cl problema de
Diosnopreocupa, existencial y cotidianamente, atantos hombres. Considero,
pues, que la indiferencia religiosa, en sus manifestaciones actualcs, va de la
mano de una indiferencia frente al propio sentido esencial de la cultura como
cultivo del hombre en cuanto hombre.

4. INDIFERENCIA RELIGIOSA E INMANENTISMO

Si el indiferentismo religioso es reflejo de un indiferentismo frente a la
propia responsabilidad de cultivarse, pienso que esta indiferencia frente a la
culturase explicaa partirde una perspectivainmanentista que fue alejando del
hombre las disposiciones metaffsicas que le permitian cultivarse y habitar
humanamente el mundo.

Este inmanentismo no es simplemente racional, sino que representa un
progresivo repliegue del hombre sobre si mismo, a diversos niveles, que, al
mismo tiempo, va estrechando el horizonte de la realidad.

Asf podriamos caracterizarlo como desconfianza o desprecio de todo
aquelloque le adviene al hombre. De esta forma, no se valoramds aquelloque,
desde afuera de la subjetividad, sale al encuentro del hombre como noticia y
promocion de su propio ser. Serfa una desconfianza frente a lo que trasciende
el horizonte estructurado por la propia subjetividad. Si esto es asi, nos
encontramos ante un ethos reticente a la fe en cuanto que €ésta ¢s don de Dios
que exige la confianza y entrega a un Dios que sale al encuentro del hombre.
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A este respecto al Cardenal Daniélou observaba: “Dirfa que uno de los
problemas escnciales de la crisis de la inteligencia hoy es la crisis de
confianza. Laimposibilidad de tener confianza cs quizds una de las enferme-
dades més graves del hombre contempordneo... Este problema cs capital bajo
cl puniode vista de la fe... nucstra fe versa sobre cosas que no podemos haber
encontrado nosotros mismos... el problema de la fe, en dltimo término, es
saber si Jesucristo nos aparece como competente en un campo que es de su
competenciapropia: el conocimientodel Padre... Donde hay imposibilidad de
confiar en cosas que no se han comprobado por uno mismo, la fe no es
posible...”?,

El hombre va borrando en su ser las huellas del propio rostro de Dios con
sus actitudes inmanentes. A partir de las categorias de Puebla®’, podrfamos
decir que esto significa la pérdida del sentido de “participacién’”, en cuanto
que ¢l hombre no se descubre como fundamento y como participe de una
realidad que lo trasciende, al tiempo que significa la pérdida del sentido de
“comunion”, pucs la dindmica de la acogida y de la donacién sc ven
sustituidas por la dindmica de la sospecha y la auto-referencia subjetiva.

No me parece casual que el nominalismo sca caracterizado como uno de
los orfgenes de este inmanentismo o de 1o que algunos han denominado
“egocentrismo modemo”. En Ockham, el Dios arbilrario y omnipotente que
puede “hacer de un circulo un cuadrado”, sustituye al Dios Amor, en donde
la comuni6n y la participacioén son la expresion mds profunda de su ser
trinitario. Siendo que en el nominalismo, ¢l hombre es visto como “imagen
de Dios”, se deduce que éste llevard en sf la huella de esa “omnipotencia” que
habrfa de desarrollar en actitudes de poder y dominio. A partir de una tal idea
de Dios, el hombre desarrolla un ethos que va cerréndose a la Verdad como
Revelacién y a la vivencia de la fe en la comunion de la Iglesia.

Teniendo en cuenta que la “comunicacién y la participacién” son
dindmicas esenciales del propio “rostro de Dios”, se explica que ¢l horizonte
divino haya ido oscurcciéndose, hasta generar indifercncia, en la medida en
que muchos perdieron de vista -desde la Reforma- “el signo visible de
comunién” entre nosotros: 1a Iglesia. Sin vivir y comprender la Iglesia, Dios

36 Cardenal Jean Daniélou, La crisis dc la Intcligencia hoy, Paulinas, Madrid 1969, pp. 53-56.
37 Ver Pucbla, 211 ss.
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esunasimple “idea” frente a quicn laindifcrencia religiosa aparecc con mayor
facilidad y hasta de forma comprensible.

Desde una perspectiva filoséfica, el inmancntismo significa desarraigar-
se del horizonte del ser. Simplificando mucho, podrfamos decir que represen-
tala rebeldia frentc al hecho de que las cosas ““son” y quc tienen una estructura
independiente de la conciencia. Obviamente, una perspectiva tal fomenta
todos los relativismos imaginables y consecuentemente la consideracion de
la Revelacién como una mera posibilidad més de lo que se puede representar
0 proponcr y no como un hecho objetivo y radical. Asf, el semillero para el
indiferentismo religioso estd establecido.

Considero que la sistematizacion m4s temprana y mejor lograda es este
inmanentismo que prescinde del ser estd en Descartes. No obstante su fe
catélica y la interpretacién, muchas veces deformada, que la Ilustracién nos
leg6 de su pensamiento, su formulacion del cogito como nuevo punto de
partida crea las condiciones para una gradual irrelevancia de Dios en la
cultura, es decir, en cl cultivo del hombre en cuanto hombre.

El racionalismo de Descartes no es un racionalismo burdo, no es
explicitamente una negociacién del mundo experimental o una negacién del
Dios trascendente, sino una “representacion” de estas realidades a partir de la
inmanencia de la razén. Esta dindmica de la “representacién” me parece
decisiva para explicar el fendmeno de 1a indiferencia religiosa.

Descarles, desde la tradicién agustiniana y tomista, invierte sus funda-
mentos y coloca no al ser como fundamento de la actividad humana sino ala
“idea” inmanente en la conciencia. A partir de la escoléstica para la cual el
“concepto” es la “esencia” de la cosa extramental presente en el intelecto,
Descartes dird que, por este molivo, ya no es necesario ir a las cosas reales -
como afirmara Santo Tom4s-, sino que basta referimos alas “ideas” presentes
en la conciencia, pues en ellas sc encucentra “representada” y “contenida” la
realidad®. Mientras que San Agustin dice que las verdades halladas en la

38 ..laideaeslamisma cosa concebida o pensada cn cuanto cxiste objetivamente en el entendimiento”
(Rene Descartes, Respuesta a las objeciones I1,59). Descartes llevaré a tal punto la inmanentizacién
del seren laidca que llegard a dotar a las ideas de una consistencia que, aunque menor, es del mismo
rango que el de las cosas extramentales existentes en acto. Al respecto Etienne Gilson comenta: “En
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mente humana son reflejos de la Verdad de Dios, Descartes dird que es la
“idea” de lo perfecto cn la conciencia la que “representa’ la realidad divina y
me remite cn ella.

Lo que ocurre es una inversion de la dindmica del conocimiento y de la
actividad humana que se hallan ahora fundamentadas en la conciencia
inmanente que lo representa todo y a cuya imagen y secmejanza debemos
modelar todo. Como indica Cornelio Fabro: el inmanentismo afirma el ser
de conciencia y el realismo la conciencia del ser; uno la dependencia o
fundamentacién del ser en la conciencia y el otro la dependencia de la
conciencia en la relacién al ser”.

Esta perspectiva cartesiana de la “representacién inmanente”, genera un
ethos reticente a la dindmica del cncuentro y a la verdad que adviene,
disposiciones necesarias para aceptar la Revelacién como acontecimiento
gratuito que irrumpe de fuera de la inmanencia humana. Los puntos més
importantes de su pensamiento dan cuenta de ello: la negacion del misterio,
la negacion de la tradicién, la sospecha en la realidad extramental, la duda
como acto voluntario gratuito, la libertad como indiferencia, etc.

Precisamente en estalibertad, concebida como “indiferencia”, se muestra
cémo la inmanencia tienc relacién con la indiferencia religiosa. Segin
Descartes, la libertad serd tal sélo en cuanto actie no motivada por instancias
trascendentes al sujeto sino en cuanto €sta sea indiferente a tales instancias y
actie por propia iniciativa desde la inmanencia de la conciencia*. Asf, tal
concepcién de la libertad, favorece el cthos que cultiva la indiferencia
religiosa, en la medida en que la Revelacién aparece como posible amenaza
alalibertad y no, seguinrecordaba Juan Pablo Il enla Centesimus annus, como
condicion fundante de la libertad®!.

la escolastica, cf “cnte objctivo™ no cs un ente real sino un ente de razén; no es menester pucs una
causa cspecial para dar razén de él. En el cartesianismo ¢l ente objetivo es un ente menor que el ente
actual de la cosa, per es, sin embargo, un ente real... “Comentario de Eticnne Gilson en René
Descartes, Discour de la Mcthode, Vrin, Paris 1947, p. 321).

39 Comelio Fabro, Santo Tomé4s frente al desafio del Pensamicnio Modemo, en las Razones del
Tomismo, EUNSA, Pamplona 1980, p. 22.

40  Ver Etienne Gilson, La liberté chez Descarics ¢t la théologie, Alcan, Paris 1913.

41 ..Laobedienciaa Ja verdad sobre Dios y el hombre cs la primera condicién de la libertad...” (Juan
Pablo [T, Centesimus annus, 41).
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No es por casualidad que a partir de la inmanencia a priori de la conciencia,
Hobbes hayallegado a plantear un sustituto de la Iglesia-Comunion que aprecia
como la instancia transcendente del actuar humano. Hobbes, elimina todo
resabio de trasccndencia y crea un Estado artificial que no ofrece una nueva
medida de cultivo humano- -pucs los hombres siguen abandonados a su suerte
de “lobos™ hasta donde la muerie no amenacc-, pero que ofrcce una nueva
atmdsfera inmancntc -¢l Leviatdn, ¢l Dios Mortal- que reemplaza a la dnica
institucién que recordaba al hombre su vocacion trascendente.

Desde enlonces, son muchas las formas como esta conciencia inmanente
ha ido “representdndose” la realidad a través de filosofias de la historia en
reemplazo de la Providencia Divina, utopias cn reemplazo de la esperanza y
la escatologia cristianas, Estados prefabricados en reemplazo de la Iglesia,
autonomias y filantropfas en reemplazo del amor e ideologias en reemplazo
de la fe en la Verdad.

La misma sociedad de consumo aparece cOmo una representacion en
donde productos artificiales generan necesidades y cn donde cl placer més
banal exige nuevos estimulos prefabricados en un cfrculo vicioso que se aleja
cada vez mds de la realidad cn cuanto tal y del sujeto en cuanto hombre.

Los nuevos medios audiovisuales, en si neutros, pueden ir modelando un
ethos favorable a la indiferencia religiosa si son animados desde este marco
inmanente. Enefecto,lainmanenciadel sujeto se verfa reforzada en un dmbito
de juego, producto de la misma inmanencia. Los espacios de encuentro
interpersonal y los 4mbitos de relacién conla realidad se verian reemplazados
por un dmbito programado artificialmente. El problema, pues, radica en si
estos medios conscguirdn ponernos en contacto con la realidad en donde el
hombre se descubre 0 si nos irdn “representando” realidades cuyas represen-
tacién parece més verdadera que la propia realidad. Una muestra dltima de
este riesgo fue la guerra del golfo represcntada en forma de video-game y en
donde el dolor de las personas concretas cra grotescamente maquillado o
también el anuncio reciente del lanzamiento de video-games biblicos en
donde Adan podria ser feliz después de comer el fruto prohibido o en donde
Cafn, dependiendo de la habilidad ludica del jugador, podria acceder median-
te el asesinato al paraiso prometido.

En resumen, cl inmanentismo, filos6ficamente considerado, aparece
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comounaactitudalaquele resultaincémoda cualquier perspectiva que quiera
aparecercomo *fundamentomds alld de laconcicncia”. Fuerade la conciencia
pueden existir 1a realidad fisica, los otros, las instituciones, Dios, pero nunca
como fundamentos que realmente convoquen y que amcnacen el primado
cultural de la conciencia inmanente.

S. INMANENTISMO Y NEOPAGANISMO

Podrfamos preguntamos, sin embargo, c6mo es posible que frente a este
horizonte inmanente sean encontradas manifestaciones religiosas tan abun-
dantes.

En el Discurso a la Asamblca Plenaria del Secretariado para el Didlogo
con los No Creyentes, el Papa decfa: “El hombre no puede vivir indefinida-
mente en el vac{o espiritual, en la incertidumbre moral, en la duda metafisica
ni en la ignorancia religiosa... ;No asistimos hoy al resurgimiento del viejo
paganismo, de la gnosis y de las creencias esotéricas, junto con el antiguo
pantefsmo? Los hombres abandonaron las fuentes de agua viva, decfa ya el
profeta, y quisieron saciar su sed en cisternas vacfas (Jer 2,13)%,

Decfa también el Papa, citando a Pascal, quc “el hombre supera infinita-
mente al hombre™ y, en este sentido, se deja ver como por més radicales que
parezcan los diversos ntentos de generar ethos inmanentistas, €stos siempre
estardn transidos de la sed de infinito que sella profundamente la naturaleza
del hombre, como se vi6 al inicio de estas reflexiones.

Sin embargo, el problema estd en ver hasta qué punto estos impulsos
religiosos consiguen trascender €l marco de la inmanencia. Pienso, como
sugiere el Papa, que no lo consiguen. Lo que ocurre es una reedicion de la
“gnosis’’ antigua en donde la Revelacién no es més obra gratuita de Dios sino
descubrimiento desde el hombre acerca de cémo ascender a lo divino, en donde
la fe no es més confianza y entrega al misterio que me constituye y sobre coge,
sin raz6n iluminada que trata de robarle a Dios su secreto, en donde la Iglesia

42 Juan Pablo [I, Discurso a los participantes en la Asamblea Plenaria durante la Audiencia concedida
el 22/3/1985 en Secretariado para los No creyentes, Fe y Ateismo cn el Mundo, BAC, Madrid 1990,
p. 284.
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no es sacramento abierlo a todos los hombres sino escuela hcrmética para
algunos iniciados. La reticencia a la Verdad que advicne continta presente®.

Enuninteresante articulotitulado De lasecularizacién al neo-paganismo,
Pablo Cappana ofrece un andlisis amplio del pantedn de {dolos y dioses que
el hombre modermo ha sido ha ido fabricando: horéscopos que quieren
asegurar el futuro, seres extraterresires que aparecen como redercores,
superhéroes que, en las series lelevisivas infantiles, son recdiciones de los
semi-dioses paganos, y hasta el mismo demonio que fue hecho por Holywood
mds poderoso que Dios.

Citando a uno de los difusores dc este neo-paganismo, Capanna califica
su discurso como “argumento del Pantcon”, pues, dice, “recuerda la actitud
que llevg, en la Roma imperial, a unificar bajo un mismo techo los dioses de
los pueblos conquistados, como simbolo polilico federativo. Se sostiene
ahora que la intolerancia es exclusiva de la tradicion juedo-cristiana... En
consecuencia, se propone una pluralidad de creencias, un “politefsmo”, para
que cadaindividualidad pueda hallar su expansién psicoldgicaen una fantasfa
religiosa, haciéndose sus propios “dioscs” y conviviendo en una sociedad
plural: una convivencia que se basa m4s en ¢l escepticismo y ¢l relativismo
que en el regreso a una posible inocencia pagana”™.

Es asf que, inclusive la inquietud religiosa es, introducida en el mismo
marco inmanente que posibilita la indiferencia religiosa. Como bien dice
Capanna, sc trata de una actitud basada m4ds en el relativismo, consecuencia
de la inmanencia, que en ¢l impulso religioso como tal. Considero que
mientras no s¢ supere este marco inmancente, diffcilmente se constituird un
ethos capaz de suprimir la indiferencia religiosa.

Actualmente, en ¢l plano de la filosoffa, ha surgido lo que ha venido a
llamarse “post-modernidad’ y que aparece como una “legitimacion filoso-

43 “Latentativa de inmanentizar el significado de la existencia es bdsicamente el esfuerzo por obtener
un dominio sobre nuestro conocimiento de la trascendencia mayor del que es, propiciado por la
cognitio fidei... las expeclativas gnésticas intcntan ofrecer ese dominio mayor en cuanto constituyen
una expansién del alma al punto en que Dios es traido para dentro de la existencia del hombre™ (Eric
Voegelin, A Nova Ciencia da Politica, Editora, Universide de Brasilia, Brasilia 1979, p. 95).

44  Pablo Capanna, De la sccularizacién al Neopaganismo, en Revista Medellin no.28, Diciembre 1981,
p. 467.
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fica” de este relativismo inmanentista. Presentdndose como la critica de una
razéninmancnte que quiso hacerse fundamento universal, la post. modernidad
no escapa al horizonte inmancnte, sino que radicaliza este inmanentismo al
afirmar que cada pensamiento y cada discurso es un sistema cerrado, por lo
que habrfa que abandonar la prelensién de buscar instancias trascendentes a
éstos para verificar su validez. Vattimo, uno de los més esclarecidos exponen-
tes de esta escuela, sostiene que “la nocién de verdad ya no subsiste y el
fundamento ya no obra, pues no hay fundamento para creer en ¢l fundamento
ni, por lo tanto, para creer en el hecho de que el pensamiento deba fundar™,

Asf, estarfan colocadas las bases para pasar de un secularismo basado en
la “autonomia de la raz6n” hacia un indifercntismo religioso basado en la
“heteronomfainmanentista”. Al hombre moderno no le resultardnincomodas
las creencias religiosas en la medida en que se presenten como opiniones
privadas y relativas. La fe continuard siendo un “deseo de creer” o un
“sentimiento religioso” pero no la entrega a la Verdad que se encama, que
irrumpe y que cuestiona.

Pedro Morand€ subraya en varios de sus ensayos que la secularizacién
m4s que una ausencia del sentimiento religioso es el intento de crear un
“cristianismo sin Iglesia’® “El gran escdndalo para el mundo modemo -
afirma- es la Iglesia, es decir, una comunidad de personas que no se reine por
unaideologfa o inquietud comun, sino como testigos de un acontecimiento de
salvacién que cambi6 objetivamente la historia del hombre. Mientras el
cristianismo se mantenga en ¢l plano dec la imaginacién, de las ideas... del
deseo, es un producto més al lado de otros productos equivalentes en oferta.
Lo que le resultaintolerable de la Iglesia a la sociedad actual es que quiera dar
testimonio de un acontecimiento objetivo que, por su misma naturaleza,
constituye un principio de “realidad” con el que se puede juzgar la vida
humana, las conductas e historias de 1os pueblos™.

Pienos que la criticaa lasidolatrfas que Puebla plantea comola critica més
radical de las culturas*’, alcanza lo mds profundo del problema resefiado en

45  G. Vattimo, El fin de la Modemidad, Gedisa, Barcelona 1986, p. 10. Ver tambien J.F. Lyotard, La
Condicién Postmodema, Cétedra, Madrid 1984.

46  Pedro Morandé, Iglesia y Cultura en América Latina, VE, Lima 1989, pp. 62-63.

47  Ver Puebla, 405.
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este punto. De un lado, recorddndonos que lo esencial de la cultura es la
religién, nos obliga y desafia a buscar, en medio de una cultura indiferente
frente a lo religioso, por dénde es que lo rcligioso necesariamente se
manifiesta. De otro lado, nos impulsa a criticar estas idolatrias como irreales
y como frutos dcl inmanentismo, nos lleva a declaramos ateos frente a esos
“dioses” -como decfa Juan Pablo Il recordando a Justino*®- y nos permite
valorizar y recncauzar las tendencias més profundas del hombre hacia el
acontecimiento objelivo de 1a Buena Nueva a partir del cual el hombre puede
construir una cultura conforme a su dignidad.

6. CULTURA Y RECONCILIACION

Surgida de una indiferencia frente a la cultura, actitud que tiene su base en
el inmanentismo, la indiferencia religiosa exige una solucion radical y fontal.

En la medida en que sc ha perdido el horizonte de la realidad desde 1a que
el hombre se comprende y crea su cultura, podrfamos decir que urge una
profunda reconciliacién metaffsica. Se hace necesario que el hombre vuelva
a situarse en la realidad de la que fue desarraigado para que, a partir de ella,
pueda cultivarse de acuerdo a lo que realmente es.

Pero esta transformacién radical no puede provenir de simples programas
o técnicas que podrian estar tefiidos del subjetivismo inmanentista. Frente a la
profundidad de la crisis, de lo que sc trata es de que ¢l hombre sea “puesto en
el camino” en donde Dios le sale al encuentro con su gracia redentora. Esto
significa colocar a los hombres en una dindmica que s precisamente inversa a
la dindmica inmanentista. Es la dindmica de Samuel del “conviérieme Sefior
para que me convierta”. La indiferencia religiosa s6lo puede ser contrarrestada
a través de la experiencia del propio Sefior de la historia que reconcilia a los
hombres con ¢l Padre. En cste sentido, veo que la solucién al problema del
indiferentismo religioso continta siendo el anuncio de la misma Verdad
“siempre antigua y siempre nueva’ que proclamaron los primeros cristianos en

48  “Delante de todos los falsos dioses que renacen sin cesar del progreso, del devenir y de la historia,
sepamos descubrir |a radicalidad de los primeros cristianos delante de los idélatras del paganismo

antiguo y repetir con San Justino: Si, nos confesamos, somos atcos frente a esos supucstos dioses”
(Juan Pablo 11, 10/10/1980).
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Palestina. La novedad radica cn anunciar hoy la misma profundidad y vitalidad
de los primeros apéstoles.

Ahora bien, es necesario que ‘el hombre sea pucsto enel camino”. Y aeste
nivel creo que hay un amplisimo trabajo que puede y debe ser realizado como
“predmbulo de 1a fe”. Esta “puesta en el camino” consislc, a mi modo de ver,
enque clhombre adquicraun minimo de sentido derealidad, desdc sulibertad,
para encaminarse hacia Dios. Es un amplisimo horizonte de trabajo, de
cuestionamiento y de motivacién que surge del mismo impulso evangelizador.
Nuestra “reconciliacion en Cristo’” no ¢s imposicién ni magia, sino quc exige
lacolaboracion del hombre que, en un primer momento, debe descubrirse como
necesitado de salvacion, 1o que ya lo coloca en una actitud de apertura frente al
misterio revelado. Esla actitud de quién se descubre “enfermo’ y necesitado de
curacion. Es el “entrar en s del hijo prédigo cuya conciencia de indigencia lo
lleva de vuclta a la casa del Padre. Creo que cn este filén aparece un inmenso
trabajo en donde la perspectiva, ¢l relalivismo, la indiferencia [rente ala cultura
como cultivo, etc. deben scr radicalmente cuestionados para abrir paso a
actitudes y ethos que sean “prcdmbulos dc la fe”.

El hombre que estd fuera de si mismo disperso ¢n la heteronomia
inmanentista, nunca conseguird descubrir cl verdadero sentido religioso que
ocultan sus blisquedas desenfrenadas. Ya lo vefa San Agustin cuando decfa:
“Estabas Tu conmigo, pero yo no estaba contigo... me retenian lejos de Tilas
cosas que sinoestuviesen en Ti no existirfan™?. Dios estd, pues, en el corazén
del hombre, pero el hombre puede no estar con Dios si no cstd consigo mismo.
Esurgente que el hombre entre en si mismo y que se cnfrente consigo mismo.
Estaesunaperspectivaque sehacenecesario acentuar frente aunindiferentismo
religioso que llevd a perder de vista a Dios y s6lo consigue imaginérselo como
“un primer motor” distante que, de csta mancra, no motiva la menor
conmocion en el hombre.

Considero que esta dindmica que responde al indiferentismo religoso se
encuentra, pues, en lo que Juan Pablo IT ve como sintesis del misterio de Cristo
y de la misi6n de la Iglesia: 1a reconciliacion®.

49  San Agustin, Confesiones, X,27,38.
50 ...eslegitimo hacer converger las reflexiones acerca de todo el misterio de Cristo en torno a sumisifn
de reconciliador” (Juan Pablo II, Reconciliatio et pacnitentia, 7).
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Uno de los pensadores cat6licos que mds ha reflexionado sobre el tema
en nuestras tierras, Luis Femando Figari, dice: *“...1a palabra clave “Reconci-
liacién” presenta como matiz propio la idea de intimidad relacional. El
misterio de Dios Amor que reconcilia al hombre consigo, que realiza por
Cristo la reconciliacioén en el hombre y lo invita a ingresar en la dindmica
reconciliadora, se muestra como un despliegue de unién, desde la intimidad
de la reconciliacién de Dios y el hombre en Cristo®'.

Frente al indifercntismo religioso que se manifiesta en nuestra cultura,
hay que volver a presentar a Dios como ¢l “Dios con nosotros”. Frente a la
“nostalgia de reconciliacién’s? manifcstada en tantas formas en un mundo
fragmentado y relativista, el horizonte de “re-unién” y de “re-encuentro”,
que 1a Reconciliacion en Cristo ofrece, surge como una respucsta directa y
fontal.

Por otro lado, no podemos olvidar que laindiferenciareligiosa revelauna
situacion de pecado. Yael Papa indicaba: “Si el pecado es la interrupcién de
larelacion filial con Dios para vivirla propia cxistencia fuera de la obediencia
aEl, entonces pecarno es solamente negar a Dios; pecar es tambien vivir como
si El no existicra, es borrarlo de 1a propia existencia diaria”.

En este sentido, la indiferencia religiosa puede scr entendida como un
pecado personal o como un pecado social, esto ¢s, como la suma de pecados
personales que generan un “‘misterium iniquitatis”. Si se define la indiferencia
religiosa como el desentendimiento mds radical de Dios, esto no puede deberse
sino aque el hombre se encuentra sumergido cn una “mentira existencial” fruto
de negaciones progresivas de Dios hechas por otros o por cada uno.

El propio documento dc Pucbla afirmaba que “para establecer un adecua-
dodiscernimiento del [enémenode lano creencia...es necesariotener presente
lavariedad de causas y motivos que lo generan, tales como las interrelaciones
profundas entre las objetivaciones del pecado en lo econémico, lo social, 1o
polftico e ideolégico-cultural”,

51 Luis Femando Figari, ;Por qué una Teologia de la Reconciliacién?, FE, Lima 1985, pp. 22-23.
52 Ver Juan Pablo 11, Reconciliatio et pacnitentia, 3.

53 Alli mismo, 18,

54  Pucbla, 1113.
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De esta forma, la indiferencia religiosa revela lo que San Pablo denomi-
naba skotosis. Esa situacién que lleva a aferrarse a los propios criterios
creyendo que toda la realidad se agota en esa dindmica inmanente. Asf, si la
indiferencia religiosa revela esta atm¢sfera inmanente como su rasgo m4s
especifico, debemos de procurar las causas de esta actitud en la inmanencia
misma del pecado.

Ahora bien, frente a la inmanencia del pecado no existen recetas, ni
estrategias, ni proyectos humanos que pucdan erradicarla, sino simplemente
el dejarse transformar por Aquel que vino para vencer el pecado y para
reconciliar a los hombres con ¢l Padre. Pienso, pues, que la respuesta més
realista frente a la indiferencia es 1a “conversion, la metanoia que significa ser
transformado en la mentalidad propia de la skotosis para comenzar a ver todo
desde la perspectiva de Dios.

Los desafios de la evangelizacién, frente al indiferentismo religioso, se
plantean en estas coordenadas de siempre: “La evangelizacion dird Puebla
nos llama a la conversién que es reconciliacién y vida nueva™’. La propia
evangelizacion de la cultura se nos describe como una accién evangelizadora
que “busca alcanzar la rafz de la cultura, la zona de sus valores fundamen-
tales, suscitando la conversién™¢. Es lo que Pablo VI habfa repetido: “no
habra humanidad nueva sin hombres nuevos™’. Aunque entendiendo la
cultura como humanismo, como el horizonte propio de 1a humanidad y como
estilo de vida de un pueblo, creo que no hay que olvidar que quienes gestan
la cultura son hombres concretos y es a ellos a quienes tenemos que
dirigimos.

En este sentido, la reconciliacién aparece como una dindmica que,
erradicando el indiferentismo religioso desde su raiz en el pecado, se expresa
en la dindmica cultural del hombre. Exigiendo una actitud exactamente
inversa al caracter poscsivo del inmanentismo, el Papa expresaba esta
difusividad cultural de la reconciliacién cuando decfa: “Dejarse reconciliar
por Dios es la tarea que se impone a todos, porque constituye la condicién

55 Puebla, 352.

56 Puebla, 388.

57 Pablo VI, Evangelii nuntiandi, 18.

58 Juan Pablo I, Alocucién de la Audiencia General del Miércoles, Roma, 13/2/1991.
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necesaria para la recuperacién de la serenidad personal, de 1a alegria interior,
del entendimiento fraterno con los otros y, por consiguiente, de la paz en la
familia, en la sociedad y en el mundo”3,

Vemos, pues, que la cultura definida en Puebla como el modo como se
cultiva una “triple relacién” con Dios, con los hombres y con la naturaleza®,
seve afectada porel pecado enlamedida en que éste se origina una “cuadruple
ruptura”: con Dios, con uno mismo, con los otros y con €l mundo todo. La
dindmica de la reconciliacién que restaura estas rupturas a través de una
“cuddruple reconciliacién”®, desde la reconciliacién con Dios alcanzando as{
lo “esencial de la cultura” aparece pués como la promocién més profunda de
una cultura que, ubicdndose en las antfpodas del indiferentismo religioso,
busca cultivar auténticamente al hombre en cuanto hombre.

7. RELIGIOSIDAD POPULAR Y CULTURA

El documento de Puebla afirma que 1a religiosidad popular es “la forma
0 la existencia cultural que la religién adopta en un pueblo determinado™®' y
precisa que ésta “‘en su forma cultural mds caracterfstica es expresién de 1a fe
catglica”.

En este sentido, en América Latina, tenemos la bendicion de una fe que
es “la matriz cultural del continente”®. En nuestras tierras “la fe se hizo
cultura” y esta realidad aparece como una inmensa fuerza cuestionadora del
indiferentismoreligioso y delaindiferencia frente ala cultura. La religiosidad
popular significa que ¢l esfuerzo evangelizador de los primeros misioneros
hizo que se comprendiera que la fe es respucsta integral al hombre, en cuanto
hombre, y que, por lo tanto, debe expresarse enla forma como éste se cultiva.

Frente al indiferentismo religioso se hace necesario establecer puentes

59 VerPucbla, 386.

60 “En conexién intima con la misién de Cristo sc puedc, pucs, condensar la misién -rica y compleja-
de laIglesia en latarca -central para ella- de la reconciliacién del hombre: con Dios, consigo mismo,
con los hermanos, con todo lo creado” (Juan Pablo ], Reconciliatio et paenitentia, 8).

61 Puebla, 444.

62 Lug. cit.

63  Ver Puebla, 445.
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entre la cultura y la fe. “Es alli, decfa cl Papa, en donde se jucga el destino de
lalglesia y del mundo en este final del siglo X X%, Si el hombre s¢ mantiene
enel marco cultural inmanentista, dificilmente comprenderd la Verdad que la
Iglesia porta. Se continuard generando un cthos cargado de perjuicios
subjetivos o actitudes ideologizantcs que, en el mejor de 1os casos, acepta la
fe en cuanto acomodada a los proycctos inmanentes.

La religiosidad popular aparcce como un dmbilo vivo de sintesis entre el
Evangelio y la cultura y, por cso mismo, manifiesta un cthos que puede servir
de canal de reeducacion de las actitudes que gencraron ¢l inmancntismo y que
desembocaron en ¢l indiferentismo religioso.

En la rcligiosidad popular, dird Pucbla, “cncontramos un acervo de
valores que responde con sabiduria cristiana a los grandes interrogantes de la
existencia®. en este scntido, descubrimos, por un lado, una respuesta a la
huida frente a “los grandes interrogantes de la existencia”, huida que explica
elindiferentismo cultural y religioso, y, por otro lado, se descubre “un acervo
de valores” que significadescubrirla“importancia” o “laresonancia subjetiva
y existencial” de 1a fe en la dindmica cultural, ¢s decir, en la dindmica de la
constitucion del propio hombre.

En consonancia con ladefinicion de cultura comocl cultivo de la relacion
conDios, conlos hombres y con la naturaleza, Puebla explica que cste “ethos™
oesta “sapiencia” de la religiosidad popular “afirma radicalmente la dignidad
de toda persona como Hijo de Dios, cstablece una [raternidad (undamental,
ensefia a encontrar la naturaleza...”.

Enlareligiosidad popular conformanun “ethos” particular: la reverencia,
la acogida, el respelo, la sensibilidad, 1a obediencia; actitudes todas estas que
disponen alapersona alaescuchade laPalabray que,eneste sentidoinvierten
la dindmica inmanentista. En el 4mbito dc la religién del pueblo rcsuena la
oracion de Jesus: “Yo te bendigo Padre... porque has ocullado eslas cosas a
los sabios e inteligentes y se las has revelado a los pequefios”®’.

64  Juan Pablo [1, Discurso a los Cardenales, 10/11/1979.
65 Puebla, 448.

66 Lug.cit.

67 Mull,28.
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Poreslo, la religiosidad popular es un cuestionamicnto radical a las élites
que, barnizadas de catolicismo, no consiguen descubrir la fuerza cultural de
la fe®®. Son élites que manifiestan una cierta indiferencia religiosa expresada
en aclitudes inconsecuentes y secularistas ante su propia [e. Frente a estas
élites que no enticnden a la Iglesia como misterio de comunidn que convoca
a todos, sino como espacio para minorias ilustradas, la religiosidad popular
“tienc la capacidad de congregar multitudes” concretizando asi la maés
especifica misién de la Iglesia. Por esto Pucbla decfa que las “éliles deben
asumir ¢l espfritu de su pueblo... Deben participar en las convocaciones y en
las manifestaciones popularcs para dar su aporte™,

Considcro que lo més especifico de la religiosdiad popular y su aporte
mds importante frente al indiferentismo religioso, e¢std en la densidad
ontolégica con que se vive el misterio cristiano. Allf, el misterio no es 1o que
hay que esclarecer sino 1o que ha de penctrarla vida cotidiana. Es ¢se misterio
que, en términos de Marcel, no ¢s un problema sino una realidad que
sobrecoge al hombre™. De allf esta experiencia sea capaz de generar un
dinamismo cultural profundo.

Esta disposicion sobrecogedora frente al misterio incide en la actitud
inmanente cn donde el hombre no se deja encontrar. Lopez Quintds explica
que “sobrecogerse es dejarse penetrar por el valor de una realidad... Para
sobrecogerse hay que recogerse hacia la interioridad en la cual lo distinto se
hace fntimo...No cs que del exterior pase al interior sino que de una situacion
de indifcrencia pasa a integrarsc con nucstra actividad creadora™. en la
religiosidad popular, larealidad del Verbo cncamadonoes, pues, una realidad
indiferente sino una realidad que anima la creatividad cultural del pueblo:

En la religiosidad popular descubrimos que ¢l espacio y el tiempo,
coordenadas dela cultura, sonentendidos a partir de la fe. Allf estanlas fiestas
religiosas, los santuarios, las peregrinacioncs y tantas otras expresiones
culturales de 1a vivencia de la fe. Se trata de una fe vivida humanamente, 1o

68 Ver Alberto Mcthol Ferré, El resurgimicnto Catélico Latinoamericano, en Religién y Cultura,
CELAM, Bogotd 1981, p. 74.

69 Pucbla, 462.

70  Ver Gabricl Marcel, Etre et Avoir, Aubicr, Paris 1935, p. 145.

71  Alfonso LopezQuinias, Significado actual del Pensamicnto Zubiriano en Cuademos de Pensamiento
p.44.
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que permite experimentar alalglesiacomo “casade todos” y ala cultura como
“forma de habitar el mundo”. Esta densidad ontolégica en la vivencia de la fe
y de la cultura impide una visién secularista y responde a la situacién de
desarraigo de tantos hombres de nuestro tiempo. En lareligiosidad popular se
comprende y s¢ vive lo que el Cardenal Daniélou reclamaba frente al
secularismo: “Lo esencial es comprender que lo que anunciamos no son
solamente realidades del pasado, sino que es la inteligencia misma de la
historia presente en su integridad. La historia de la salvacién actual. Somos
contempordneos de la historia sagrada’,

8. RELIGIOSIDAD POPULAR, PALABRA Y RECONCILIACION

Silareligiosidad populartiene la capacidad de enfrentar el indiferentismo
religioso, ello sélo puede deberse a su cardcter de sujeto y no sélo de objeto
de evangelizacién™. Y si la religiosidad popular manifiesta una inmensa
capacidad evangelizadora es porque ella es expresion y parte de la dnica
comunidad que porta el misterio de 1a reconciliacién: la Iglesia.

El cuestionamicnto més radical que se puede hacer al indiferentismo
religioso es, pues, la “predicacién de la Buena Nueva™. Esto supone entender el
acontecimiento cristiano en la clave de la palabra, del didlogo, de la comuni-
cacion, entre Dios y el hombre. Urge recuperar la dimensién evangelizadora de
la palabra como dinamica de encuentro. Ya San Pablo lo decfa de forma
enfética: “La fe nace dela predicacion yla predicacién de laPalabrade Cristo™™.

La palabra, se ofrece asi como el canal adecuado para responder al
indiferentismo religioso. Se trata de aprender a sintonizar con el corazén del
hombre de hoy a quien sc le va a hablar del misterio, y se trata de que
descubramos un lenguaje rico y pléstico para expresar este misterio. Pedro
Morandé, quién se encuentra trabajando en esta lfnea, enfatiza que “tenemos
que volver a recuperar la funcién poética o creativa del lenguaje que permita
comunicar la verdad de Cristo en las circunstancias de hoy””.

72 CardenalJean Daniélou, La Nocién de Evangelizacién, enlaIglesia y Secularizacién, BAC, Madrid
1973, p. 47.

73 Ver Puebla, 450.

74 Rom 10,17.

75 Pedro Morandé, Iglesia y Cultura en América Latina, VE, Lima 1989, p.103.
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Se hace necesario encarar el vacio del lenguaje llevado adelante por el
estructuralismo, el positivismo 16gico'y la filosoffa analitica. En base a una
palabra que no tiene m4s sentido sino por su funcién dentro del sistema, no
es posible expresar el misterio que toda palabra muestra a sus espaldas.

Hemos de descubrir, como decfa Ebner’¢, que la palabrano es una férmula
manipulable por el entendimiento sino el canal vivo de un encuentro o un
misterio que debe llevar a quien habla y a quien escucha al sobrecogimiento.
La palabra, asi expresada, es una instancia interpelante que educa en las
actitudes de escucha y de silencio necesarias para dejarse encontrar por el
misterio de la Reconciliacion.

Ladriere explica que “enla experiencia de la fe, 1a palabra juega un papel
esencial... A la palabra de la Revelacién, responde la palabra de la fe, que es,
al mismo tiempo, aceptacién de 1o que se nos anuncia...Mientras que el
discurso del saber trata de reunir lo real dentro del sistema, y por lo tanto,
encuentra su sitio dentro de la universalidad de la abstraccion, la palabra de
la revelacién como la palabra de la fe dicen relacién a acontecimientos:
acontecimiento de la manifestacion visible del misterio de Dios en Jesucristo
por una parte, y acontecimiento de la conversion y de la confesién de 1a fe por
otra””’.

En la religiosidad popular encontramos una experiencia concreta de esta
palabra que expresa ¢l misterio pues en ella, dird Puebla, descubrimos “una
capacidad de expresarla feenunlenguaje total que superalos racionalismos’.

El canto, la imagen, el color, la danza son diversas formas de expresar el
misterio que pueden abrirlos ojos del indiferente religioso al valor que se revela
tras este lenguaje. Frente a un mundo que manifiesta un ethos inapropiado para
la comprensién del misterio, se hace necesarioir quebrando ese ethos manifes-
tando, a través de un “lenguaje total”, el valor o1a “importancia” en expresion
de Von Hildebrand de 1a verdad cristiana. Frente ala indiferencia religiosa que
revela una incapacidad para la conmocién ante la verdad, hay que acentuar esta

76  Ver Ferdinand Ebner, Fragmentc, Aufsatze, Aphorismen, Kosel, Munich 1963.

77 Jean Ladriere, Ciencia, Filosofia y Fe, en la Raz6n antc la Existencia de Dios, Paulinas, Madrid 1971,
p. 76.

78 Puebla, 454.»
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perspectiva axiolégica, es decir, esta‘“‘resonanciaexistencial” de la Verdad. Esta
“predicacién” podrd ir educando y generando un nuevo ethos en donde la
escucha y el silencio se constituyan en actiludes centrales para dejarsc interpelar
continuamente por quien es la Palabra.

Pero la palabra, ademds de constituir una cxperiencia de “‘encuentro”,
exige un espacio minimo de encuentro. Los atenienses, por cjemplo, fueron
un pueblo que se expresd y comunicé porque tuvieron el horizonte de la polis
que les permitia experimentar a su ciudad como un hogar, esto es, como un
ambiente de pertenencia y de acogida cn donde la palabra podia manifestarse
fluida y cotidianamente.

En nuestro caso, la Iglesia se ofrece como un horizonte mayor de
comuniéon que, traspasando los Ifmitcs geogrédficos y hasta los
espaciostemporales, constituye un hogar que impide que nadie se sienta
huérfano. Allf es posible el encuentro y la comunicacion porque hemos sido
reconciliados comohcrmanos al haber sido reconciliados cnun mismo Padre.

Esta experiencia de encuentro y reconciliacion me parcce decisiva frente
alaindiferencia religiosa, pués, entre otras cosas, cuestiona 10s presupuestos
inmanentistas del indiferentismo religioso. Enla religiosidad popular encon-
tramos, junto a la riqueza de la palabra, esta experiencia de reconciliacién.
AsflovePueblacuandoafirma que lareligiosidad popular aparece como “uno
de los pocos vinculos que retine a los hombres en nuestras naciones polftica-
mente tan divididas””.

Este dinamismo reconciliador s¢ ¢xpresa en la capacidad de “sintesis
vital”® que porta la religiosidad popular. Y, precisamente, este dinamismo
resulta decisivo para responder al desaffo, lanzado por Puebla, de estructurar
nuevas sintesis culturales en donde la indiferencia religiosa sea asfixiada.

Es claro que la dindmica de la reconciliacién debe volverse también hacia
la propia religiosidad popular, no s6lo porque pueda estar afectada de
distorisiones o deformaciones de la fe, sino fundamentalmente porque ella
forma parte de la Iglesia que, como tal, siguc un proceso continuo de

79 Puebla, 447
80 Pucbla, 448.
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reconciliacién. “La Iglesia para ser reconciliadora decia el Papa ha de
comenzar por ser una Iglesia reconciliada™®!. Se trata de una Iglesia que se
reconcilia con su identidad de ser “signo e instrumento de la unién intima con
Dios y de la unidad de todo género humano’®2,

Son precisamente los “hombres reconciliados” que encarnan en sus vidas
el Misterio de Ia Reconciliacién que la Iglesia ofrece, los que se convierten
en *‘signo de contradiccién” frente al indifcrentismo religioso. Su sola vidaes
el testimonio més elocuente de que “Dios estd con nosotros”. Son aquellos
hombres y mujeres “cuya existencia como dice el Papa citando a Bergson es
una llamada”®, asf como lo es la vida de la Madre Teresa, del propio Juan
Pablo II y de Lantos otros.

Frente a la indiferencia religiosa, nada sustituye el encuentro directo con
personas que son auténticos testigos. Max Scheler ve que ¢l encuentro entre
personas es tan decisivo para el encuentro con Dios y para la vivencia del
amor, que se atreve a afirmar que la existencia del “malvado’” s6lo se explica
porque no hubo las suficientes personas que manifestascn su amor de una
forma profunda y persistente®,

El desaffo quc nos plantca el indiferentismo religioso es “anunciar a Jesis
en primera persona”, ser testigos de la reconciliacién porquc vivimos la
reconciliacion. Estono es otra cosa sino responder al “llamado universal a la
santidad” que nos hizo el Concilio®s. La santidad que cs vida de familiaridad
con Dios, es el mejor servicio que puede ofrecerse a los indiferentes que han
perdido o que nunca entendieron este sentido de familiaridad.

En esta tarea, la presencia de los laicos es decisiva. En el laico se ve al
cristiano que, sin ulteriores categorizaciones, simplemente asumiendo en
profundidad el acontecimiento operado en su bautismo® muestra como desde

81 Juan Pablo [, Reconciliatio et paenitentia,

82 Lumen gentiun, 1.

83  Juan Pablo II, Discurso en la Asamblea Plenaria durante la Audicncia concedida el 22/3/1985, en fe
y Ateismo cn el Mundo, BAC, Madrid 1990, P. 286.

84  Ver Max Scheler, El Resentimiento en la Moral, Espasa-Calpe, Buenos Aires 1940, p. 88.

85 Ver Lumen gentium, 39 ss.

86 “...toda la vida del fiel laico, ticne como objctivo el llevario a conocer la radical novedad cristiana
que deriva del Bautismo™ (Juan Pablo 11, Christifideles laici, 10).
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Dios se es auténticamenle hombre. Los laicos tenemos una enorme respon-
sabilidad frentc a la indiferencia religiosa: encarnar €l Evangelio, en medio
del mundo, al modo como lo hicieron los primeros cristianos que nos describe
la Carta a Diogneto®”. El testimonio de palabra y de vida, expresado hasta en
la forma de caminar y descansar, como afirma Lumen Gentium?®, serd un
cuestionamiento cotidiano y profundo de la indiferencia religiosa.

Considero que la vivencia intensa de la reconciliacion operada en Cristo
a todos los niveles: con Dios, en el propio hombre, con los otros y con el
mundo todo, ¢s la dindmica més fontal para gencrar una cultura que cultive
auténticamente esta cuddruple relacién dcl hombre con su entomo. Desde este
renovado dinamismo cultural podré respondersc al indiferentismo religioso
que no consigue descubrir el rostro humano de Dios.

Creo, pues, que el gran desafio frente al indiferentismo religioso esté en
el amor reconciliador que el propio Jesus nos cxige cn su oracion al Padre:
“Como td, Padre, en mi y yo en tf, que cllos también sean uno en nosotros,
para que el mundo crea que td me has enviado™®.

87 Canaa Diognetes, en Patres Apostolici, Funk, 1901, pp. 396-400.
88  Ver Lumen gentium, 34.
89 Jn1721.



LA INDIFERENCIA RELIGIOSA
EN EL CONTEXTO DE LA MODERNIDAD

Mons. Antonio Do Carmo Cheuiche

El tema de esla ponencia, lal como aparece cn ¢l titulo y como a mi me
fue solicitada, sugiere una cuestion previa. Resultarfa por lo menos més f4cil,
0 a lo sumo menos cuestionable, atenerse solamente al contexto histérico de
la relacion entre indilerencia religiosa y modernidad, para lo cual bastaria
trazar el cuadro sociocultural de la mentalidad modemna y ubicar en €l el
fenémeno de la indifcrencia frente al problema de Dios y de 1a religion. Sin
embrago, como se trata de la modernidad en cuanto a etapa de la evolucién
de la cultura occidental, y de la indiferencia religiosa en su aspecto de
fenémeno postcristiano, hay que reconocer cntre ambas realidades una
cuestion de fondo, es decir, originaria, si se quiere situar ésta (la modernidad)
en el contexto exaclo de aquella (la indiferencia religiosa).

La cuestion previa consiste en saber si la indiferencia religiosa, al finy al
cabo, es 0 no un fenémeno modermno. Para ello, habria que preguntar, en
primer lugar, si la indiferencia rcligiosa cs causa o efecto de la modermidad.
No serfa del todo descabellado suponer que ¢l deismo de los artifices de la
modernidad, es decir, la afirmacion de un Dios creador completamente ajeno
alavida y a la historia dc los hombres y a su salvacién, por tanto la idea de
un indiferentismo divino, habria instado al hombre a asumir por s mismo el
dominiode Janaturalcza, su propio destino y laconducciénde la historia. Para
los incondicionales de la modemidad, entendida como tltima etapa de la
inteligencia humana socialmente considerada, la indiferencia religiosa es
consecuencia del descubrimicnto del poder de la racionalidad y de la libertad
creadora, por el cual el hombre sc libera de una vision melafisica del mundo
y se afirma frente al cosmos.

Aunque opuestas entre sf, ambas concepciones establecen una relacion
inicial, directa o indircctamente, entre indiferencia religiosa y atefsmo, sea de
tipo practico o tedrico. Esta vinculacion casi sistemética entre indiferencia
religiosa moderna y atefsmo, de equivocas consccuencias en el campo
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pastoral, no ha contribuido en nada a la correcta comprensién del fenémeno
modemo del desinterés por las cosas de Dios y de la religién, ni a la accion
de laIglesia en su misioén de evangelizar a las culturas. Es precisamente aquf,
al nivel de la realidad cultural y de su naturaleza, donde hay que rcscatar el
verdadero concepto de indiferencia religiosa, perdido en medio de las
divisiones y subdivisiones conceptuales de ateismo.

Al parccer, la indiferencia religiosa, irreductible al ateismo, con carac-
terfsticas bien definidas, es un fenémeno tipicamente contempordnco que
s6lo puede ser entendido en cl contexto de la modernidad. Otros tipos de
indiferencia religiosa, con antecedentcs premodemos, individuales y aisla-
dos, esos si pueden encuadrar en alguna subdivisién del atefsmo, bajo el
tftulo de atefsmo préctico, negativo o escéptico. La indiferencia religiosa
moderna, por el contrario, no se encaja en tal reduccionismo, aunque pueda
guardar alguna vinculacién con alguna teorfa reduccionista tanto de tipo
psicolégico como de tipo sociolégico. Hoy, laindiferencia religiosa campea
en todas las direcciones y penetra todas las esferas donde alienta el espfritu
moderno. Seguin los dltimos datos cstadisticos, el nimero de los que se
declaran religiosamentc indiferentes ya sobrepasa a los mil millones, si bien
que la lectura de los datos de las encuestas insiste en clasificarlos a todos
como ateos.

Sin embargo, segiin los modemos estudios sobre fenomenologia e historia
de las religiones o sobre 1a relacién entre cultura y religion y bastarfa citar tan
s6lo a M. Eliade, G. Van Leeuw, Cristopher Dawson, el pasado humano y
cultural vivia y se expresabatodoél transido de religiosidad. De hecho, alolargo
desiglos y milenios, en todas las civilizaciones, lamanera particular con que 10s
hombres cultivan su relacién con la naturaleza y entre si, cuyo resultado era el
estilo de vida comun de cada pueblo, se fraguaba siempre a partir del ultimo
sentido de la vida y del significado del mundo, lo cual, a su vez, podria
proporcionar solamente el cultivo de 1a relacién vital de 1os hombres con Dios.
Hastalos comienzos de lamodemidad, la religién ejercié siempre y por doquier
la excelsa funcién de encrgia generadora de significados y sfmbolos
configuradores de cultura. Con la modernidad empieza €l proceso de ruptura
entre fe y cultura cuyo frutoes laindiferencia religiosa. La indiferencia religiosa
se basa fundamentalmente cn la experiencia de la vida y del mundo transidos
de racionalidad y asumidos por la libertad creadora, mediante 1o cual intenta el
hombre asumir, desde sf mismo, su propio destino y la construccién de la
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hisloria, enla bisqueda de la autorcalizacién de la humanidad plena. /ndiferen-
ciafrente atodo lo que no pueda ser reducido ala racionalidad o puedaparecer
un atentado contra la libertad.

De esta actitud fundamental, por la que se manificsta la indiferencia
religiosa moderna, resulta significativo el testimonio de Hipo6lito Taine, al
afirmar que: “La razon aparecié en mi como una luz... y 1o primero que se
presentd ante mi espiritu fue mi fe religiosa... tenfa cxcesiva cstima de mi
raz6n para crcer c¢n una autoridad distinta de la suya; la regla de mis
costumbres y la gufa de mi pensamicnto no qucria sacarlos més que de mfi
mismo. El orgullo y el amor a mi libertad me habfan liberado™!.

Picnso que, més alld del anélisis puramente psicologico al que A. Vergote
somete el testimonio de Taine cuandocsludia el atcismo de esic autor, el texto
posibilita una lectura en clave cultural, pucs conticne clementos csenciales
que configuran la modemidad y engendran la actitud que caracteriza la
indiferencia religiosa.

1. NATURALEZA DE LA INDIFERENCIA RELIGIOSA
1.1 Indiferencia religiosa y ateismo

Los textos de filosofia de la religion, al abordarcl tema y el problema
delaindiferenciareligiosa, suelen sinm4s vincularla, dirccta oindirectamen-
te, al atefsmo, cuyas bases ontolégicas y gnoseoldgicas son muy antiguas,
anteriores por 1o tanto al proceso de 1a modemnidad. Desde cste presupuesto,
los autores, incluyen sencillamente la indiferencia religiosa en la tipologfa
atea como si s¢ tratara apenas dc una variante de la misma. As{, en la
complicada clasificacion del atcismo, dividida en Lipos y sublipos, a la
indiferencia rcligiosa se le cuclgan diversos sambenitos: se le atribuyen
diversos conceptos no apropiados (alecismo préctico, ateismo cscéptico,
atefsmo ncgativo).

De esta forma, se clasifican bajo ¢l mismo rétulo de ateismo, no s6élo alos

1 Citado por A. Vergote en su “Analisis psicol gico del Atcismo”, en “Ateismo Modemo”. Vol. [, T.I.
ed. Sigueme, 1971, Pég.240.



94/ INDIFERENTISMO Y SINCRETISMO RELIGIOSOS

que se esfucrzan cn fundamentar filos6ficamente su negacién de la existencia
de Dios, sino también alos que, ain admitiendo quc el problema de Dios tiene
sentido, afirman al mismo tiempo que se trata de una cuestién insoluble anivel
de la razon; a los que no admiten ningdn conocimiento mds alld de la
experiencia natural; a aquellos para los cuales los problemas metafisicos
carecen de sentido, como igualmente aquellos que ni siquiera se plantean el
problema de Dios y de la religién, como es el caso de los indiferentes.

Frente a esta forma de calificar la indiferencia religiosa, que soluciona
aparentemente la cucstion, urge distinguir, por lo mcnos, entre los que ni
siquiera sc plantean el problema de Dios y de 1a religién por considerarlo ya
superado por razones filoséficas o motivaciones psicolégicas reduccionistas,
y los que no los cuestionan en el sentido de condicionamiento cultural, a
ejemplo de la indiferencia rcligiosa modema. Pienso que a este dltimo tipo
pertenecc la inmensa mayoria, 1a masa de los indifcrentes conlemporaneos,
frente a los cuales la pastoral no ha conseguido trazar todavia aquellos
principios y criterios, basados cn la cxperiencia y la imaginacién, pero cuya
urgencia la percibio Pucbla?.

Antelaimposibilidad, porrazonesobvias, de clasificaralos religiosamente
indiferentes entre 1os ateos tedricos, podria parecer razonable, a ¢jemplo de
lo que hacen los tratadistas, ¢l incluirlos cntre los atcos practicos. Hay sin
embargo, varias razones que impiden hacerlo. Primera, porque no puede darse
un atefsmo préctico en sentido metafisico. A lo sumo podria acontecer en su
sentido moral. Segunda, de orden puramente terminolégico, por el simple
hecho de tratarse de una expresién ya consagrada que se aplica a los que,
aunque afirman te6ricamente la realidad de Dios, sin cmbargo viven pricti-
camente como si el no existiera. Tercera, de mucho mds peso, realmente
ponderablc, dado que por su propia indolc la indifercncia no se encaja en el
esquema de los presupucstos del aleismo propiamente dicho. En cfecto, s6lo
puede clasificarse de atco, en sentido riguroso, a quien posee un cierto
conocimiento conceptual de Dios, necesario y suficiente para que pueda
emitir un juicio sobre laidea del Ser Supremo como objeto de su conocimien-
to, y concluir por su no cxistencia. Nada de cso se verifica en la indiferencia
religiosa. La indifcrencia religiosa modema consiste mds bien en la ausencia

2 Puebla, 441.
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total de interés por un determinado ideal de vida, por el ideal de vida del
hombre religioso, ideal culturalmente forjado en contrastre y hasta ain en
oposicion a otros idcales. Antc todo, la indiferencia religiosa se manifiesta
como una aclitud vital.

1.2 Esencia del indiferentismo religioso

Quiz4 no sca lo mdés acertado hablar aquf de indiferentismo religioso,
como si sctratara de un “ismo” més, cn ¢l sentido dc un sistema fundado sobre
base tedrica, cuyos principios s¢ pucdan formular, exponer y propagar. En
este sentido no hay indiferentismo religioso, sino s6lo individuos, personas
religiosamcnicindiferentes. Nohan faltado, con todo, tentativas de teorizacion
de la indiferencia religiosa, a ejemplo de algunas corricntes filoséficas y de
ensayos de Sartre y Camus.

Podrfa hablarse sin embargo de un indiferentismo general, amplio, del
cual laindiferencia religiosa seria un caso particular. De hecho, hay casos de
una indiferencia radical, absolula, que se manifiesta frente a todos 1os
valores, sea del tipo que fuere, como si todos carecieran de sentido, tal como
se constataen los nihilistas, enla “ndusca” sartreana y el “Sisifo” de Camus.
Hay también otro tipo de indiferencia, parcial, e¢n relacion tan solo a los
valores ideales, pero que sc patentiza concretamente mucho més en forma
de idolatria de los bicnes materiales e inmediatos: el tener, el poder y el
placer, que aparecen como tinicos valores en la propaganda al servicio de la
civilizacién del bicnestar, y acaba forjando la mentalidad consumista.
Tenemos, finalmente, la indiferencia religiosa que se muestra totalmente
desinteresada, y al parccer impermeable, cuando se trata de los valores
trascendentes, a la que sucle acompafiarno raras veces una gran sensibilidad
hacia los problemas humanos y en relacién a la dignidad y felicidad del
hombre. Lo que resulta recalmente sorprendente cn la indiferencia religiosa
moderna no es que al hombre le falte sensibilidad cn cuanto a la presencia
de Dios, a ejemplo de lo que acontece cn “La Peste” de Camus, sino que le
falta un minimo de apertura para vislumbrar, al menos, su ausencia, como
sucede al protagonista de “L’Extrangére”, del mismo autor. Se trata de un
nuevo punto de partida, de una nueva actitud fundamental, inédita en la
historia de la humanidad.

La indiferencia religiosa se nos muestra cn primer término, como una
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actitud. Una actitud valorativa, axiol6gica frentc a la realidad. El nombre de
Dios, su imagen, la hip6tesis de su existencia, sc le antoja algo initil que
nada cambia y para nada sirve. En la mctédfora dc l1a “La Pcste” de Camus,
uno de sus protagonistas declara ignorar la exislencia de Dios, no sabc si El
existe onoexiste; pero, en todo caso, como Dios no cura la herida ni suprime
el dolor de la ciudad apestada, se decide hacerlo personalmente, sin El,
ingresando en los cquipos sanitarios, aunque esa decisién lc cxija el
herofsmo de los santos, la “santidad sin Dios”. Para clindifcrente religioso,
Dios sencillamente no constituye un valor, no cs “alguicn” al cual atribuir
importancia y consagraramor. La cxpresién de Nietzsche “Dios ha muerto”,
solo le dice que Dios ha dcjado de ser un valor, algo vdlido, cficaz para la
vida del hombre y la transformacién del mundo. En fin, Dios no constituye
ninguna rcspuesta a las preguntas del hombre ni ninguna solucién a sus
problemas.

Esta actitud permanente, habitual, de la indiferencia respecto a las cosas
de Dios y al universo rcligioso, denota al mismo tiempo un fondo interior
insoslayable, una estructura psicoldgica rclraclaria a los valores Lrascenden-
tes. Esonosllevaa afirmarque la actitud religiosaindifcrente csté conectada
conunaciertamentalidad. Estamentalidad, a su vez, la constituye el sistema
de valores que se imponen al sujeto, sostiene la actitud fundamental
mediante el dictamen de valoracioncs ¢c imposicién de decisiones frente a las
més variadas situacioncs y problemas. La mentalidad indiferente se encuen-
tra tan plegada a lo inmediato y préctico, que no pcrmite identificarla con la
teorfa.

El hombre religiosamente indifcrente configura su mundo interior,
organiza su sistema unidimensional dc valores, articula su cxislencia sin ir
mds alld de su yo y de las circunstancias cn que sc encucntra insertado. Frente
as{mismo y delante del mundo, no sc plantca ni siquicra el problema de Dios.
Sin embargo, 1a mentalidad rcligiosamente indifercnlc radica en una expe-
riencia humana. Sc trata, ¢n el fondo, de 1a experiencia de la consistencia y
autonomia.de las realidades terrenas, de la cxperiencia de la consistencia y
autonomia del mundo de 1a naturaleza y dc la historia, con sus principios,
valores y métodos cuyo descubrimicnto le ha posibilitado la' modernidad,
como tendremos ocasién de ver m4s adelante.
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2. INDIFERENCIA RELIGIOSA Y CULTURA
2.1 La indiferencia religiosa un problema cultural

En el cfrculo hermenéutico dc 1a mentalidad religiosa indiferente, que se
basa en la consistencia y autonomf{a de las realidades de estc mundo, el hombre
aparece como principio, medio y fin. La afirmacién antropocéntrica de la
indiferencia religiosa la reduce, en el fondo, a un problema esencialmente
cultural, siempre que entendamos por cultura, desde su dimensién subjetiva, el
cultivo por parte del hombre de sus cualidades materiales y espirituales?, es
decir, el proceso de autorealizacién de la persona humana, cn la perspectiva de
lahumanidad plena. Desde esta perspectiva cultural, laindiferencia religiosano
puede ser zanjada sin m4s, como si fuera sencillamente una opcién entre Dios y
el hombre. Teniendo en cuenta que la indiferencia relgiosa consiste en una
actividad vital conectada con una mentalidad, que, a su vez, sc basa concreta-
mente en la experiencia de la consistencia y autonomf{a del mundo y de la
historia, laindiferencia religiosa resulta de laopcién frente adosideales de vida,
dos ideales de hombre, ¢l hombre religioso y el hombre profano, cuyos
principios y valores, al parecer incompatibles, son mucho més producto de
configuraciones culturales que fruto de la vivencia religiosa.

En orden a una visién més profunda de la indole cultural de la indiferencia
religiosa, seimpone decir algo més sobre larelacién entre desinterés trascenden-
te y valores humanos, ala que ya nos hemos referido de paso. No se puede dejar
de reconocer la preocupacién humanista por 1o menos de los prohombres de la
indiferencia religiosa modemna, a pesar de sus lagunas y hasta errores imperdo-
nables. El problema de los valores es siempre vital para cualquier tipo de
humanismo. Por carecer de fundamento ontoldgico y gnoseoldgico, la indife-
rencia religiosa se yergue como ¢l primer pilar de los valores culturales, cerrada
aladimension de los valores religiosos como contrarios a los valores humanos.
Se podrfa preguntar entonces, en la perspectiva de la Pastoral junto a la
indiferencia, o, como dice ¢l Cardenal Poupard, de la evangelizacion de la
inteligencia, si el discurso religioso con sus tendencias a resaltar el conflicto
entre valores humanos y valores religiosos, no estarfa contribuyendo a afirmar
la actitud indifcrente, en vez de transformarla.

3 Gaudium et Spes, 53.
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2.2 Conflicto entre valores humanos y valores religiosos

Empleamos aqu{ el término valor en su sentido cultural, es decir, en la
medida en que abarca todo aquello a lo cual se atribuye importancia y se
dedica estima. De acuerdo con su grado de importancia y la intensidad de
estima, 1os valores se presentan siempre en una determinada escala, conforme
apuntan hacia medios, sefialan fines o envuelven sentido. Todos se conjugan
yordenan entre sf en orden ala configuracién delideal de 1a humanidad plena,
y alos medios para alcanzarla.

Los valores constituyen la rafz més honda de una cultura, de donde
emerge la savia de su dinamismo creador. Ellos otorgan sentido a la vida, a
lahistoria, al mundo. Imprimen su sello caracterfstico acada cultura, iluminan
el sery el quehacer del hombre, se encarnan en las expresiones y estructuras
culturales, alientan la vida personal y social de un pueblo, inspiran las normas
que rigen la convivencia social de sus miembros, asf como sus relaciones
econémicas y politicas. En sintesis, los valores configuran las distintas
culturas.

Lo mismo que en las demds culturas, en Occidente hasta el surgimiento
de la modemidad, los valores religiosos, concretamente cristianos, consti-
tufan el eje en torno al cual giraba la cultura europea. Pero con la modernidad
se consuma la ruptura entre fe y cultura occidental, cuyos conflictos intermos,
quelahabfan acechadotantasveces, se habfansuperadomediantelaracionalidad
griega abierta a la revelacion cristiana.

Por religién, en su acepcién natural, se entiende la manera particular
segin la cual, en un grupo humano, los hombres cultivan sus relaciones con
Dios. No se trata cvidentemente de una relacién intelectual sino vital y
préctica. Consciente de esa religacién fundamenial, el hombre organiza su
existencia a partir de Dios y orientada hacia El. En este aspecto puede decirse
que la religién es un parte de la cultura, quizés su parte central, al decir de
Romano Guardini.

Pero, siendo la cultura un proceso histérico, dindmico y social de
autorrealizacion del hombre, éste sin embargo, consigue superar sus propios
Ifmites 'mediante el esfuerzo cultural, sobreponerse a las amenazas de la
naturaleza y crear cultura. Aunque sea la religién una parte de la cultura, sin
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embargo no se puede identificarlas, ya que la religion ejerce una constante
crilica a la culturas, penetra en toda sus manifestaciones y, principalmente,
actia como fuente de energia configuradora de cultura. Si no se puede
identificar totalmente religién natural y cultura, nada por otra parte, autoriza
a separarlas. Ambas pertenecen a la misma unidad homogénea representada
por el hombre y el mundo, donde ¢l hombre se esfuerza culturalmente para
llegar hasta Dios, subir hasta Dios; ambas se ubican en el mismo espacio
donde 10 cultural desarrolla 1o natural y 1o natural busca o sobrenatural. Por
moverse en el mismo plano, puede ocurrir -y de hecho ocurre, que 1a religion
sea absorbida por la cultura o que la cultura sea anulada por la religion. En la
relacion cultura y religion natural, ¢l confliclo entre valores culturales y
valores religiosos nunca se hace extremadamente intenso, dado que, por otra
parte, la religién es igualmente configurada por la propia cultura.

Porel contrario, el problema puede tornarse dramdtico cuando se trata del
cristianismo. La fe cristiana no es producto de ninguna cultura. El Evangelio
es un mensaje transcultural de salvacién. Por eso, hoy, como al comienzo de
lapredicacién apost6lica, laBuena Nuevade Cristo constituye cscdndalo para
unos y suena a locura para otros. Al contrario de lo que ocurre con las
religiones culturales que son el resultado del esfucrzo del hombre para subir
hasta Dios, el cristianismo resulta del amor de Dios que baja hasta el hombre,
pues Cristo es la categorfa fundamental del cristianismo. Mejor dicho, €l
cristianismo es Cristo, lo que el Hijo de Dios hecho hombre hizo, dijo, ensefio,
instituy6 y mandd hacer. Con el cristianismo el conflicto entre valores
religiosos y valores culturales presenta un aspecto nuevo y de no fécil
solucion, por lo tanto.

La modernidad, que surge en el contexto de una cultura cristiana, de la
cual hereda grandes valores humanos, pero que al mismo tiempo consuma la
rupturaentre fe y cultura occidental, no ha hecho mds que polarizarla relacion
entre religién y cultura. Como afirma Guardini, la polarizacién ha sido
siempre una caracterfstica del pensamiento occidental y, al mismo tiempo,
origen de todas las herejfas cristianas. Con la modernidad, 1a heterogeneidad
del binomio cristianismo-cultura, que por su propia naturaleza no hay c6mo
negarla, ha llevado el conflicto entre valores cristianos y valores culturales a
una lamentable ruptura, con la cual se conecta directamente la indiferencia
religiosa. La ruptura no representa un acontccimiento fatal, y podria haber
sido evitada. Pues si la heterogeneidad que se interpone entre Dios y el
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hombre, entre cristianismo y cultura es motivo de tensién, por una parte, por
otra es fuente de reciproca interaccién. En este aspecto ya no se trata de dos
realidades exlrafias y ajenas entre si. Al encarnarse, ¢! Hijo de Dios no llega
a un mundo cxtrafio, pues se encuentra en lo més hondo de la naturaleza
huamana, que asume, con su propia imagen, segiin la cual el hombre fue
creado. A su vez, el hombre creado a imagen y semejanza de Dios, abierto a
su modelo, lo aguarda y lo reconoce. Creado por Dios y para Dios, estd en
condiciones de vivir la cxperiencia de San Agustin: sin nunca haber ofdo
hablar de El, sin embargo, lo buscaba; sin jam4s haberlo conocido, con todo,
era capaz de reconocerlo.

3. INDIFERENCIA RELIGIOSA Y CONFLICTO DE VALORES

De acuerdo a lo que constata Cristopher Dawson, la religion ha ejercido,
a lo largo de la historia, dos funciones distintas, pero quc sc complementan,
junto alas culturas: una positiva, y negativa la otra: positiva en cuanto fuente
de energfa creadora dc cultura; negativa, en la medida en que ejerce sobre la
cultura su inevitable juicio crilico. Pero, al mismo tiempo, el historiador
cat6lico inglés, observa que en los tiltimos siglos, la religion se ha limitado
tnicamente a su funcién critica®.

Y, en 1958, Romano Guardini se preguntaba si la indiferencia que se
percibe ante la propucsta de unir cristianismo y cultura, *“;significaba que es
totalmente imposible esaunién? ;O lan séloque lamanerade pensar y realizar
esa union ha sido demasiado simplista, demasiado precipitada? ;Era adecua-
da a la gran crisis en que los 4mbitos de la realidad y el valor comenzaron a
sustentarse asumismos? ;Y que lo que importa es conseguir para cada &mbito
propio de significaciones, las nociones, las metas y las actitudes vitales
correspondientes?”. La respuesta a las preguntas formuladas por Guardini
s6lo aparecen a partir del Vaticano II y se han concretizado de manera licida
en el magisterio del Papa Woijtila sobre evangelizacion de 1a cultura.

Hoy, una propucsta de los valores cristianos a las culturas que no

4 Dawson, Cristopher, “Religién y Cultura”, ed. Sudamericanas, Buenos Aires, 1952, Pdg. 71.
5 Guardini, Romano: “Pensamicnto sobre cristianismo y cultura”, en “Religién y Sociedad”, ed.
Sigueme, Salamanca, 1982, pag. 123.



INDIFERENTISMO Y SINCRETISMO RELIGIOSOS / 101

reconozca, al mismo tiempo, 1os auténticos valores de lamodermidad, onolos
afirme, en un mundo en que los dmbitos de la realidad encuentran en si
mismos estabilidad y autonomfa, pero alos que les falta cl dltimo sentido, s6lo
podré contribuir a aumentar la indiferencia religiosa. Serfa realmente una
ldstima que en este momento de crisis de sentido, {rente a un mundo donde
la modemidad ha agudizado la sensibilidad humana hacia el valor de la
libertad, unido a los valores de la iniciativa y creatividad, en la perspectiva de
la dignidad del hombre y de la [elicidad, el discurso cristiano siguiera
empleado todavia, de pariec de muchos y en contraste con el actual Magisterio
de la Iglesia, un lenguaje polarizado.

Y es precisamente al nivel de los valores donde el discurso religioso y la
actitud de la indiferencia religiosa contindan polarizados, ateniéndose m4s a
la tension de los datos de la heterogeneidad entre cristianismo u cultura que
alainteraccion entre ambos. No se toma en cuenta, de 1a parte de la Pastoral,
que la evangelizacién de la cultura comienza por la inculturacién del
Evangelio.

El sentido de 1a infinita grandeza de Dios, que impone a la conciencia
religiosa el conocimiento y la proclamacién de la inefable magnitud divina,
en general asume un lenguaje del cual resulta el anonadamiento del hombre
0 lo reduce a gusano y polvo. Ese tipo dc lenguaje desencadena una
permanente rivalidad entre Dios y el hombre. Lo que se afirma de Dios,
necesariamente parece que hay que quitarlo al hombre, como si la gloria de
Dios s6lo aconteciera mediante la destruccién de su obra més excelsa que es
elhombre. Esta rivalidad entre Dios y el hombre, vigente todavia en muchas
expresiones religiosas, tanto en el plano del ser cuanto del actuar, como si
igualmenle la actividad del hombre en el mundo, los portentos de que hoy
es capaz, s6lo contribuyeran para empafiar la accién divina en el universo.
Esta rivalidad, que sc hace més aguda todavia en cierto tipo de discurso
ascético, no corresponde evidentemente al designio divino respecto al
hombre, al que el Sefior cred a su imagen y semejanza, le dot6 de alma
inmortal, y le confi6 el dominio del mundo y la construccién de 1a historia.
Esa inalienable dignidad de la persona humana, a la que la mentalidad
moderna se muestra tan sensible, adquiere a la luz del misterio de la
Encarnacién su més gloriosaratificacién. Si Dios se ha hecho hombre, como
afirma Ortega y Gasset, es porque ¢l hombre ¢s alguien muy importante.
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En el plano del actuar, 1a confrontacién entre la obra de Dios y 1a obra del
hombre se hace hipercritica, como ocurre en algunos sectores dominados por
una religiosidad fundamentalista. Al parecer, en nombre de la obra de Dios
se quiere impedir los avances de la obra del hombre. Muchas veces se
subrayan los aspectos negativos de la tecnologia modemna, sin que nada se
diga en relacion a los enormes beneficios que ha aportado a la humanidad,
dejando perplejos a tantos cristianos ocupados con la construccién del Reino
de Dios en su dimensién histérica, pero que necesitan de razones de su
esperanza como hombres de Iglesia en el corazén del mundo.

Esa rivalidad que el discuro religioso formula y propaga, envuelve
también otros contenidos al parecer antitéticos: rivalidad entre eternidad y
temporalidad, entre mundo interior y mundo exterior, conciencia personal y
existencia social, corazon y estructuras, contemplacion y accién, adaptacion
y creatividad, escatologia e historia.

En esa rivalidad, todavia comprensible para los tiempos que anteceden
al Vaticano II, no se toma en cuenta la funcién “cocreadora” que el Sefior
confiere al hombre, segin la expresién de Thils, en su “Teologfa de las
realidades terrestres”; 1a misién de continuar perfeccionando la naturaleza.
El Santo Padre, en su importante discurso en la Marca italiana, todavia no
hace un afio, hizo un llamado a la “imaginacion creadora” de los cristianos,
que no pueden contentarse con afirmar los principios y criterios que se
inspiran en la fe, sino también aplicarlos con creatividad al servicio de la
humanidad. Enfatiz6 también el rumbo positivo que estdn tomando hoy los
grandes avances de la ciencia y técnica moderna que, en un principio
parecfan colocarse exclusivamente al servicio de la destruccion y de la
muerte.

Si, por una parte, la indiferencia religiosa como actitud se manifiesta
mediante la polarizacién de los valores meramente culturales, y exclusiva-
mente humanos de la modernidad, por otra, como mentalidad ella se apoya
en la experiencia de la consistencia y autonomia de las esferas de la
racionalizacion, caracteristica definitoria de la cultura creada por la moder-
nidad.
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4. MODERNIDAD, RACIONALIZACION E INDIFERENCIA RE-
LIGIOSA

De acuerdo a lo que afirma Max Weber, en su introduccién a “Ensayos
sobre Sociologia y Religi6én”, la modernidad es producto del proceso de
racionalizacién que, evolucionando desde hace siglos, acaba por dominar la
cultura occidental. Configurada asf por una mentalidad plena de racionalidad,
pautando su conducta a partir de criterios racionales, el hombre occidental
organiza la sociedad y la produccién econémica desde el horizonte de un
sistema mental con clara tendencia al cdlculo matem4tico y a la verificacion
empfirica®. Siete afios antes de 1a todavia no superadainterpretacion weberiana
de la modernidad, Hammacher ya habia diagnosticado: “El factor operante,
verdaderamente eficaz, de nuestra cultura, lo que la distingue del pasado, es
indudablemente, por la amplitud de sus resultados, el espiritu racionalista...
Nuestra cultura es intelectualista y s6lo en sus origenes es voluntarista en
cuanto estd presidida por la voluntad firme e indominable de penetrar
racionalmente todas las cosas™’. Esa racionalidad que Weber constata sola-
mente en el Occidente cristiano, impregna todas las relaciones intelectuales,
artfsticas e institucionales de la cultura europea. El proceso tiene su origen en
la conviccion de que 1a razon, con su poder de conceptualizacion y diseccion
analitica de los fenémenos naturales y acontecimientos humanos, se consti-
tuye en el 6rgano universalmente védlido con qué conocer la realidad del
mundo y organizar la vida y la obra del hombre. De esta fe en el dinamismo
de la raz6n brota la racionalizacién propiamente dicha. La racionalizacion
consiste en el conjunto de efectos mediante los cuales la mentalidad no sélo
influye y determinalamanerade reflejarse el mundoenla concienciahumana,
sino tambiém el comportamiento practico que el hombre asume frente a ese
mundo. Desde esa conjuncién l6gico-empirica, el hombre se lanza a la
extraordinaria aventura de la conquista, dominio y transformacién del mundo®.

Max Weberse refiere tambiénalo que llama “esferas delaracionalizacion”.
Al avanzar en todas las direcciones y abarcar todos los 4mbitos de la cultura,
como tnico criterio de la verdad del ser de las cosas y de la conducta del
quehacer humano, la racionalizacién provoca una especie de explosion

6  Weber, Max, “Ensayos sobre Sociologia y Religién”, Vol. I, ed. Taurus, Madrid, 1983, P4g.19.
7 Citado por Philippe Lersch, en “El hombre en la actualidad”, ed. Gredos, Madrid, 1958. P4g.16.
8  Op.cit., P4g.19.
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cultural, donde separadas, cada esfera, aislada, busca en simisma, sus propios
principios, criterios, valores y métodos. En medio de esa atomizacion en la
que cada 4mbito de la cultura encuentra en s{ mismo consistencia y autono-
mia, la religién -concretamente el cristianismo-, pierde su vigencia de centro
configurador de cultura y productor de relaciones humanas, de significacio-
nes y sfmbolos, funcién ésa que pasa automdticamente a manos de la
economfia. El vacio dejado por la religién es ocupado por diferentes visiones
del mundo en relacién al sentido de la vida y de la historia y en cuanto al
funcionamiento de la realidad sociopolitica. De la conjuncién de esas dos
preocupaciones surgen las ideologfas que, con ardor casi religioso, reivindi-
can para sf la veracidad cientifica. De un mundo transformado en un
superriercado de ideologias, donde cada una se presenta como solucién
salvadora a todos los problemas y donde cada uno escoge el sentido de 1a vida
y de la historia y soluciones a los problemas de acuerdo con sus tendencias,
gustos ointereses, s6lo podrfa resultar una relativizacién total, que contribuye
aintensificar la indiferencia religiosa, por aquello de que todas las religiones
son buenas.

Pero 1o que determina propiamente la indiferencia religiosa modema, es
el proceso de racionalizacién, por el que cada 4mbito de la cultura, auténomo
y consistente, despojado de toda relacion con la trascendencia posibilita una
experiencia ala que faltala referencia al mundo simbélico de lareligion, y por
lo tanto los apoyos externos para la fe. Al decir de Metz, “lo que de manera
primordial y directa resplandece en el mundo ante nosotros no son los
‘vestigia Dei’, sino los ‘vestigia hominis’®. En la experiencia constante en
medio de la obra del hombre,se fragua la mentalidad religiosamente indife-
rente, que, a su vez, se manifiesta en una actitud de total desinterés frente a
un Dios que, si existe, se encuentra muy alejado del hombre y del mundo.

La indiferencia religiosa representa, acaso, el mayor desaffo a la
evangelizacién de la cultura. En esa hora de la gracia, sefialada por la crisis de
las ideologfas, el derrumbe del comunismo histérico, y en la que el
postmodernismo reconoce el fracaso de la racionalidad en su tentativa de
construir un mundo feliz para el hombre, frente a millones de personas perplejas
y desorientadas, sin esperanza, la tinica solucién continia siendo Cristo.

9  Metz, Johann Batist, “Teologia del mundo”, ed. Sigueme, Salamanca, 1985, P4g.111.



EL INDIFERENTISMO RELIGIOSO EN
AMERICA LATINA
DESAFIOS PASTORALES

Dr. Pedro Morandé

1. INTRODUCCION

La preocupacién de la Iglesia por el desarrollo del indiferentismo
religioso en América Latina se ha hecho cada vez m4s consciente y ha pasado
a ocupar un lugar importante en sus planes pastorales con la aparicion de la
modema cultura de masas. Tradicionalmente, los pueblos de América Latina
se han considerado creyentes y, en particular, cat6licos. La primera
evangelizacién imprimi6 en ellos una huella profunda que nadie cuestiono,
sinohastala aparicién delallustracién. Peroinclusoenlos agitados conflictos
que tuvieron lugar entre la Iglesia y el Estado durante el curso del siglo XIX,
cuando en las jovenes republicas independientes se ensefiored entre sus élites
el positivismo, el liberalismo y el laicismo, ain entonces no se cuestion
propiamente el caracicter de la creencia, ni el grado de su arraigo hist6rico-
cultural, sino solamente los efectos sociales y polfticos de la presencia de la
Iglesia. En el peor de los casos podrfa decirse que se mir6 a la creencia
religiosa con desprecio, como una de las caracterfsticas propias de la
mentalidad poco ilustrada e ignorante de las clases populares. Pero, al menos
en América Latina, falté esa critica mds profunda a la creencia, interior a ella
misma, teol6gica y filos6ficamente formulada, que en Europa represento la
presencia constante de la heterodoxia y de la herejfa, y que tomé cuerpo
definitivo en el mundo moderno con la Reforma y la Ilustracién.

Con la aparici6n de la cultura de masas durante este siglo, sin embargo,
desde los afios treinta en adelante, comenz6 a desarrollarse propiamente la
increencia, como una actitud préctica y colectiva, que no querfa luchar
politicamente contra nadie, aunque fuese polfticamente aprovechada, sino
que era més bien el resultado de un abandono de la mirada religiosa de la
realidad y su reemplazo por una mirada solamente social e individual,
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totalmente desvinculada de cualquicr pregunta ontolégica. Si la pregunta
tradicional porel misterio se transform¢ con la Ilustracién cnuna pregunta por
la accién humana, con la cultura de masas la preocupacion fundamental del
hombre se desplaz6 hacia la esfcra del consumo. La Iglesia comenzé a
preocuparse entonces del fenémeno de la increencia, puesto que no sélo
adquiri6 un cardcter global, sino porque sc presentaba también al interior de
sus propias filas, como una suerte de apostasfa practica, de oscurecimiento y
desuso progresivo de la concien cia religiosa.

En Chile, por ejemplo, el padre Alberto Hurtado, jesuita en proceso de
canonizacion, declarado ya “venerable” por el testimonio comprobado de
virtudes her6icas en su vida, se preguntaba con cierta urgida angustia al
comenzar los afios cuarenta: ;jEs Chile un pais cat6lico? La pregunta no era
retdrica, sino que fue el nombre que cscogi6 para darle a un libro que querfa
estremecer la conciencia de los cat6licos acerca de las transformaciones que
estaba experimentando la sociedad y la cultura de entonces'. Las cifras de
bautizados habfan acostumbrado a los catélicos a afirmar que las naciones
latinoamericanas eran efectivamente cat6licas. Lo mismo podia decirse
observando en las encuestas la autoconfesiéon como creyente y la adhesién a
la Iglesia. Pero si se observaban las cifras relativas a la prictica cotidiana de
la religiosidad, tales como la asilencia a misa, la frecuentacién de los
sacramentos, el pago del dinero del culto o “contribucién a la Iglesia”, la
fidelidad e indisolubilidad del matrimonio, y de manera més aguda todavia,
la adhesion préctica a la Doctrina Social de la Iglesia, se podfa concluir que
esa confesion masiva de catolicismo se volv{a relativamente débil, ocultando
el preocupante germen de una cierta forma de increencia.

Esta preocupacion de los afios cuarenta se fue acentuando progresivamen-
te con el impacto social cada vez mds detcrminantc de los medios de
comunicacion audiovisuales. A través de ellos no s6lo comenz6 a difundirse
la predicacion de las iglesias evangélicas y de un variado cspectro de sectas
y seudo-iglesias que empezaron a causar una influcncia significativa en la
poblacién, sino que comenz6 también a manifestarse un cfecto todavia més
inquietante para el desarrollo de la conciencia religiosa, como es la
“trivializacién” de la vida causada por la nucva mentalidad de masas, con su

1 El libro fue publicado con ese mismo nombre en Santiago, en 1941
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utilizacién abierta de los valores de la tradicién para fines comerciales y para
el “espectdculo” y la entretencion.

Se trata de un fenémeno de gran complejidad que no sélo puso a la
increencia en el primer plano de los nuevos fenémenos culturales, sino que le
cambi6 su cardcter marginal, otorgdndole legitimidad y atractivo social. Si
antes la explicita y confesada actitud religiosa era la actitud comun, y la
increencia un fenémeno a explicar en su marginalidad social, ahora, con la
cultura de masas, comenzaba a revertirse esta tendencia, convirtiendo a la
increencia en la actitud comin y masiva y, a la experiencia religiosa, en el
fenémeno de excepcién. Como ha dicho Luhmann, un individuo en la
sociedad funcional de hoy puede vivir perfectamente toda su vida sin que la
sociedad le exija o le motive a hacerse nunca una pregunta religiosa. Al
menos, desde el punto de vista funcional, puede decirse que la sociedad yano
lo interrogar4 a este respecto?.

En el mismo sentido que el jesuita chileno, la Conferencia Episcopal de
Puebla reconociendo, por una parte, que los pueblos iberoamericanos tienen
un “radical sustrato cat6lico™ en su cultura, se interroga, por otra, c6mo
pueden llamarse catélicos estos mismos pueblos, si en ellos se ha vuelto
habitual la marginacion social, las desigualdades estructurales, la violencia
social y poitica, la represion, corrupcién, etc®. Se trata de una evidente
contradicciOn que exige unainterrogacién mds profunda. No dice Puebla que
los pueblos latinoamericanos hayan cafdo en la apostasfa, puesto que afirma
con fuerza la existencia del sustrato catélico de su cultura, pero tampoco
puede cerrar 10s 0jos a la vigencia de antivalores que contradicen esa misma
tradicion cultural.

Esta contradiccién nos pone de lleno en el tema del impacto cultural y
social de la increencia, puesto que, en el fondo, la pregunta que debemos
hacernos cs: {cémo es posible hablar de un “sustrato catélico” de la cultura
latinoamericana cuando simultdncamente es posible constatar una existencia
masivade laincreencia? jEs el “sustrato catélico” de la cultura un fenémeno

2 Ver a este respecto “Die Ausdifferenzierung der Religion™ en Gesellschaftsstruktur und Semantik,
Bd. 3, Suhrkamp, Frankfurt a.M. 1989

3 Doc. Pucbla N° 1, 7, 412

4 Doc. Puebla N° 28 ss
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del pasado que ya concluy6 o se trata de una afirmacién voluntarista por parte
de la Iglesia, que refleja més sus deseos ¢ intenciones que la realidad social
y cultural de hoy? ; Debe considerarse pastoralmente la Iglesia una presencia
aun significativa para los pueblos latinoamericanos o es m4s realista, como
otros han planteado en el mundo desarrollado, hablar de un cristianismo de
ladidspora o de un cristianismo “anénimo” en medio de la ciudad secular? Las
respuestas a estas interrogantes son extremadamente graves, y no resulta
exagerado afirmar que de su correcto planteamiento y consideracién depen-
derd 1a suerte de la relacién entre la Iglesia y las sociedades latinoamericanas
en los préximos siglos.

2. TESIS ACERCA DE LA NATURALEZA DE LA INCREENCIA

Antes de abordar propiamente el tema de los desaffos pastorales conviene
tener claridad, sin embargo, respecto al significado antropolégico de la
increencia, puesto que no se puede partir aceptando acriticamente la defini-
cién que la propia sociedad hace de clla. Ya veremos, en el punto siguiente,
el contexto histérico-cultural en que se desarrolla la increencia y las
implicaciones que de €l se derivan. Pero ahora es el momento de plantearse
la cuestién més honda de qué sea la increencia en sf misma, y cuél pueda ser
su significado para la experiencia humana. Como no disponemos en esta
ocasién del espacio para hacer una detallada fenomenologfa de la misma,
permf{tasenos abordar el problema amodode tesis o de afirmaciones asertivas,
basadas en la doctrina tradicional de la Iglesia.

Creer 0 no creer no es una opcion antropoldgica igualmente véilida para
el hombre, en el sentido que, eligiendo una u otra alternativa pueda
desarrollar igualmente las potencialidades de su naturaleza y encontrar la
felicidad. Para la comprension de este hecho, sigue siendo fundamental la
tesis de San Pablo en el Are6pago: “El Dios que hizo el mundo y todas las
cosas que hay en él, es Sefior del cielo y de la tierra. No vive en templos
hechos por los hombres, ni necesita que nadie haga nada por él, pues él es
quien nos da a todos la vida, el aire y las demds cosas. De un sélo hombre
hizo él todas las naciones, para que vivan entodalatierra, y les ha sefialado
el tiempo y el lugar en que deben vivir, para que busquen a Dios, y quizds,
como a tientas, puedan encontrarlo, aunque en verdad Dios no estd lejos de
cada uno de nosotros. Porque en Dios vivimos, nos movemos y existi-
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mos...”3. Asf, buscar a Dios es propio de la naturaleza misma del hombre,
no existiendo ninguna alternativa antropolégicamente valida que sustituya
esta bisqueda. Alamisma conclusiénse llega conla afirmacién del Génesis,
de que el hombre ha sido creado a “imégen y semejanza” de Dios$, ya que se
revelaenellaun vinculo particular e intrinseco entre la creatura y su creador,
que hace imposible para el hombre pretender conocerse a sf mismo sin
buscar simultdneamente el conocimiento de Aquel de quien €l es imagen y
semejanza.

Laincreencia representa para el hombre, por consiguiente, una manera de
pensar y de vivir descentrada de su propia naturaleza, es decir, “alienada”,
para usar el término que tanto gust6 al pensamiento ilustrado. Vivir como no
creyente es vivir distrafdo, sin capacidad de asombro ante la realidad del
mundo y de sf mismo, es vivir clausurado en un ensimismamiento cuyo inico
punto de referenciaeslailusién o la fantasfa. Laincreenciaes intrfnsecamente
narcisista, porque quiere sustituir la apertura de todo ser vivo a la dimensién
absoluta de la propia existencia, por laimagen de la auto-referencia humana,
sea que ésta tenga caricter individual osocial. Con ello se pierde la conciencia
misma de ser contingente, puesto que ella s6lo puede desplegarse a partir de
su tension intrinseca hacia el infinito. Igualmente se pierde la dimension
histérica de la existencia humana, ya que sin sentido de realidad, y refugiado
en la propia fantasfa, no hay criterios que le permitan al hombre juzgar su
pasado y su presente desde la tensi6n hacia su “destino”. En lenguaje
teol6gico, podrfa decirse que la increencia corresponde a una de las formas
que asume el pecado original, es decir, sucumbir a la tentacién “seréis como
dioses™ que encierra al hombre sobre s{ mismo, en su propia finitud,
impidiéndole el conocimiento del Amor que 1o ha creado y que lo sostiene en
la vida.

Laincreencia no es, por tanto, una realidad subsistente por sf misma, sino
que corresponde a la negativa del hombre de aceptar su naturaleza creyente,
abierta a su creador y dispuesta a buscarle y conocerle aunque sea s6lo “a
tientas”, como dice San Pablo en el discurso citado. De modo que cualquier
consideracion sobre la increencia debe partir de un adecuado andlisis

5  Hech17,24-28
6  Cfr. Gén 1, 26-27
7 Cfr.Gén3,5
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antropoldgico de la creencia, especialmente, del modo c6mo ella se constitu-
ye en una experiencia cultural de la persona humana, que funda su subjetivi-
dad y da sentido ala vida. Si enla sociedad funcional, segin la afirmacién de
Luhmann, alguien puede vivir toda su vida sin jamd4s tener que hacerse
ninguna pregunta religiosa, ello no significa que esa pregunta no exista, oque
la sociedad haya transformado substancialmente la naturaleza humana.
Significa solamente que la creencia no es de origen social o causada por la
forma de organizacién de la sociedad, sino que se relaciona con la realidad
ultima del hombre, que si bien se expresa socialmente, trasciende completa-
mente a la sociedad.

Por ello, la increencia no es una opcién de vida que tenga sentido medir
estadfsticamente en comparacion con la creencia, excepto en el modo en que
se puede llevar una estadfstica epidemiolégica de la enfermedad en relacién
a la salud. M4s que la proporcién cuantitativa de la increencia, que suelen
arrojar las encuestas, deberfa interesar una descripcién fenomenolGgica
precisa y diferenciada de la misma segun los contextos y las situaciones
histdricas, descripcién que deberfa incluir no sélo laincreencia como tal, sino
también la creencia, puesto que, como ha quedado dicho, la primera s6lo
puede entenderse a partir de las deficiencias y de las distorsiones de la
segunda. Tal descripcién deberfa incluir, por tanto, en forma diferenciada, los
sistemas simbdlicos que expresan y transmiten la creencia y la increencia,
tantoen las formas de la culturaoral, como de laescrita y de lamoderna cultura
audiovisual. Pero, por sobre todo, deberfa incluir una comprension detallada
del sujeto humano abierto a la pregunta por su destino y por el sentido de su
vida personal y social, e interesado en encontrar una orientacion verdadera a
su historia y a la de su pueblo. Esta conciencia abierta a la verdad es la tnica
que puede describir el itinerario de la creencia y de la increencia como
experiencias propiamente humanas, més alld de 1as clasificacionesnominalistas
que la propia sociedad o las encuestas suelen hacer.

Por cierto, no es esta la ocasién de hacer la detallada descripcion
fenomenolégica que propongo. Con todo, las péginas siguientes quisieran
contribuir a esta tarea que, necesariamente, debe ser comun e interdiscipli-
naria.
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3. CONTEXTO HISTORICO CULTURAL DE LA INCREENCIA
EN AMERICA LATINA

Aunque el indiferentismo religioso tiene raices histOricas y culturales
remotas, puesto que atafien a la misma condicién humana, en la etapa actual
de desarrollo de las sociedades latinoamericanas se despliega especialmente
enel medio urbano formado por sus grandes megépolis. Es un hecho bastante
evidente que la cultura de los sectores rurales, vinculada de manera tan
significativa a los ciclos estacionales y al trabajo agricola, no desarroll6 la
increencia como un fenémeno social y culturalmente relevante. Tampoco 1o
encontramos en las pequefias aldeas o ciudades, donde siempre ¢l templo
constituy6 uno de los mds importantes cjes de referencia para la actividad
social, especialmente para la alternancia entre ¢l trabajo y la fiesta. La
increencia, como fenémeno socialmente relevante, se desarrolla en nuestras
megapolis.

Culturalmente hablando, la creacién de las populosas ciudades latinoa-
mericanas se correlaciona con la emergencia de la cultura audiovisual del
siglo XX. En efecto, nuestras sociedades han sufrido durante el presente siglo
un acelerado proceso de urbanizacién, con su respectivo cambio en la
estructura del crecimiento demogréfico y de lainmigracion, pero también con
una importante modificacion de los patrones culturales. América Latina ha
dejado de ser una sociedad rural, y ha cambiado también la estructura y el
significado social de sus antiguas ciudades. La megdpolis es una forma social
completamente nueva, sin precedentes en la historia latinoamericana, que se
hace posible con la consolidacién de 1a cultura audiovisual. La radio primero,
y después la television, fueron sistemas de comunicacién que desde 1a ciudad
irrumpieron en los campos y en las aldeas y ciudades menores dando
informacién, entreteniendo y, por sobre todo, creando un nuevo punto de
referencia cultural que, aunque lejano en su origen y significado, se hacfa
cercano por las caracterfsticas de estos medios. La constante presencia
electrénica de la ciudad en todos los rincones de nuestros paises motivod
fuertemente el desplazamiento de la poblacién hacia ella, 10 que unido a otros
factores econ6micos y sociales explica en gran medida la aparicion de las
megépolis.

Para comprender la vinculacion de 1a increencia con el fen6meno de la
acelerada urbanizacién es necesario analizar la naturaleza de la cultura
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audiovisual, y compararla con las otras formas de nuestra cultura que, aunque
m4s antiguas, no desaparecen con la aparicién de la forma audiovisual: nos
referimos a la cultura oral-ritual de la sintesis barroca y a la cultura textual-
legal de la Ilustracién y del positivismo, que acompaiié a la formacién de los
estados nacionales. La aparicién de una nueva cultura redefine, ciertamente,
el alcance y significacién de las anteriormente existentes, produciendo un
reacondicionamiento de sus relaciones. Puede scfialarse que durante el siglo
pasado, uno de los desafios culturales mds importantes que tuvieron que
resolver las sociedades latinoamericanas fue, precisamente, intentar integrar
la cultura oral-ritual de la sintesis cultural del barroco mestizo con la cultura
textual-legal introducida por la Ilustracién y la formacién de los estados
nacionales. En este siglo se agrega a esta problemdtica, ain no resuelta del
todo, el surgimiento de una nueva cultura, la cultura audiovisual, la que se
retroalimenta con la existencia de la ciudad, y que obliga nucvamente a un
esfuerzo de integracién cultural con las anteriores tradiciones. Si la cultura
oralritual vive de los simbolos de 1a experiencia de “encuentro” entre pueblos
de distintas procedencias y con muy variadas tradiciones, y la cultura textual-
legal de los sfmbolos de la soberanfa y de 1a majestad de la ley o de la raz6n,
la cultura audiovisual vive, fundamentalmente, de la creacién de “noticias”
transformando toda la vida social cotidiana en una fuente permamente de
informacién y entretenimiento.

Se trata de procesos culturales relativamente complejos cuyas contradic-
ciones 0, al menos, falta de armoniosa integracién, han dado origen a no pocas
relaciones de tensién y conflicto en el curso de 1a historia y que deben ser
necesariamente resueltos para el desarrollo estable de los pafses latinoameri-
canos en el futuro. Desde el 4ngulo que ahora nos interesa, son procesos que
condicionan muy profundamente también el desarrollo de la conciencia
religiosa, tanto en sus aspectos positivos como negativos, de modo que la
aparicién de la increencia en forma relativamente masiva debe explicarse
también por sus vinculaciones a estos procesos. Permftaseme, por ello,
describir brevemente lo que, a mi juicio, constituye el nicleo de cada una de
las tres formas culturales mencionadas y cémo se han interrelacionado
histéricamente. Se trata, naturalmente, de hip6tesis de interpretacion histori-
ca que pueden ser mejoradas o sustitufdas si es necesario.

El barroco mestizo nacié en América Latina de la oralidad y del rito que
permitieron el desarrollo de la sintesis cultural originaria entre los pueblos
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europeos, amerindios y afroamericanos. Como toda cultura oral, el barroco se
estructura sobre la base de la experiencia de encuentro entre las personas, que
es simultdneamente de trabajo y fiesta, de gracia o don que se recibe, y de
fatiga y esfuerzo que se entrega, y cuya regulacion simbolica estd entregada
ala accion ritual. La expresion social culminante de la cutura oral-ritual es la
existencia de una ciudad-santuario, definida por la fiesta religiosa y profana,
que organiza la espacio-temporalidad conforme al calendario litirgico y alas
festividades patronales, y que unifica, sin confundir, la presencia del templo
y la del mercado. Esta prescncia religiosa determinante no significa que
desaparezca lo profano, sino que la secularidad se define en relacién a la
experiencia religiosa que ¢s determinante ¢n la cultura y en la vida diaria de
la sociedad.

En el caso especifico de América Latina, esta experiencia culturalmente
fundante del encuentro no sélo reunié personas sino pueblos, que aunque
hablaban entre sf idiomas extrafios y tenfan cosmovisiones diferentes, que
aunque lucharon entre sf y se trasmitieron mortales enfermedades, tuvieron
disposicién a encontrarse, a reconocersc en sus similitudes y diferencias, en
sus tradiciones propias, logrando formar una sintesis cultural nueva, un ethos
compartido desde el cual pudieron reconocerse como seres humanos con
idéntico destino, y cuyo testimonio vivo es el mestizo. En este proceso fue
fundamental la presencia evangelizadora de la Iglesia, la disposicién de sus
misioneros a aprender las lenguas y las tradiciones culturales de los pueblos
que encontraban, buscando el sentido de sus rituales y las caracteristicas de
su calendario litirgico. Pero fue también fundamental su disposicién a
ensefiar la doctrina cristiana, atin cuando fucra s6lo parcialmente comprendi-
da, puesto que ellorevelaba que tomaban en serio a las personas y pueblos que
habfan encontrado, los que por esta virtud no eran sélo un objeto de
dominacion, o de curiosidad antropolégica, sino personas a quienes anunciar
el Evangelio.

Todavia més importante que la doctrina fue, en cierto sentido, el rito, la
liturgia y las devociones, favorecidas por la vision tridentina que puso en el

8  Aunque hubo en México y en el Caribe una primera evangelizacién pre-tridentina, la consolidacién
delaobraevangelizadoray la sintesis cultural barroco-mestiza es post-tridentina, siendo determinantes
las lineas de orientaci6n nacidas del Concilio de Trento para la formacién del “sustrato catélico™ de
la cultura de los paises latinoamericanos.
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primer lugar de la vida cristiana el memorial del sacrificio de Cristo y los
sacramentos®. Se sabe de la gran similitud que encontraron los misioneros
entre los sacramentos de la Iglesia y algunos de los rituales celebrados por los
pueblos aborigenes. Aunque tal similitud se refiriera fundamentalmente a la
forma, dio pie para que los misioneros intentaran también aproximar su
sentido, logrando asi una evangelizacién verdaderamente inculturada. Como
se sabe, los rituales religiosos tienen un inigualable contenido de universali-
dad, dénde ain las m4s remotas y dispares culturas pueden encontrar un
elemento que les pertenece y que las abre al encuentro de otros pueblos, puesto
que se refieren a la misma condicién humana y al sentido de su presencia en
la historia.

El mestizaje fue el fruto de este encuentro cultural y social, transforman-
dose propiamente en el sujeto de 1a novedad latinoamericana. En el momento
en que Europa se esfuerza durante el siglo X VI por formar, precisamente, una
“ecimene de pueblos” que, por primera vez en la historia, estaba en condicio-
nes de incluir a todos los habitantes de la tierra, el mestizaje latinoamericano
da testimonio de esta vocacién universalista, tan indisolublemente ligada ala
tradicion de la Iglesia. La cultura oral-ritual de América Latina estd marcada
por esta experiencia de encuentro universal en el rito, en el reconocimiento de
la presencia constante y dialogante de 1o sagrado cn la vida social. Tal vez sea
una de las caracterfsticas culturales méds importantes de nuestro continente, el
hecho de haber sido envangelizados en el momento mismo del nacimientodel
mundo moderno, con su inseparable vocacién universalista, pero sin haber
tenido Reforma o Contrarreforma, pietismo o puritanismo, sino una visién
sacramental de la existencia que respet6 al hombre concreto, con sus
especificas tradiciones culturales®.

Mis tarde, 1a Ilustracién borbdnica, y posteriormente positivista, cambi6
el eje sobre el cual se habfa estructurado ¢l barroco poniendo, en su lugar, el
protagonismo del estadonacional, con su propésito de ordenamiento juridico,
de dominio y control territorial, de educar a la poblacién y de lograr el

9  Asi se explica que nuestra visién del Concilio de Trento y la europea difieran de modo bastante
considerable. Trento no fue en nuestra experiencia cultural un concilio parareformar la Iglesia o para
contrarreformar la sociedad, como suele plantearse por lahistoriografia europea, sino el concilio que
permitié una evangelizacién inculturada, valiéndose para ello de la universalidad del misterio
celebrado en cada uno de los sacramentos.
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desarrollo econémico de la sociedad. La nueva ciudad resultante de este
cambio ya no es un espacio cultico-religioso, espacio de encuentro en la
universalidad del misterio, sino la sede del poder del estado y ¢l asiento de la
administracién publica. La universalidad queda reducida al reconocimiento
explicito que de ella hace la ley positiva y a la voluntad de los poderes del
estado para hacerla respetar en su dominio jurisdiccional.

Esta nueva forma de cultura, por su referencia explicita a la ley positiva
y ala dimensién jurisdiccional de la autoridad social bien puede denominarse
una cultura textual-legal, en que es la propia majestad de la ley el limite
socialmente reconocido de la universalidad de 1a condicién humana y de su
igualdad entre las personas. Su expresion visible es el estado nacional, el que
debe asentar y consolidar su poder hacia el interior y hacia el exterior de la
sociedad de modo tal que pueda ser respetado como autoridad jurisdiccional
soberana. En estanueva forma cultural 1o que define al sujetono es el misterio
sinolaley, y el sentido de lahistoria deja de estar determinado porlareferencia
personal a Cristo, es decir, por la historia de la propia conversién, para
referirse en adelante a la historia de la soberania nacional y a su capacidad de
preservarse e imponerse ante el variado tipo de enemigos representado porlas
voluntades soberanas en competencia. Desde luego, esta nueva culturano es
capaz de sustituir aquella formada en torno ala oralidad y a la experiencia del
encuentro entre personas o pueblos distintos, que reconocen en el cardcter
sagrado de la presencia humana en la historia la dimensién de universalidad
que aproxima a todos los sujetos a un idéntico destino. Sin embargo, aunque
no la sustituye, crea un punto de referencia cultural distinto, frente al cual es
posible la secularizacién de la primera. Aunque la experiencia humana del
misterio no se elimina propiamente, se la considera ahora opcional desde el
punto de vista social, puesto que el sujeto colectivo se concibe a si mismo a
partir del ejercicio de la soberanfa expresado en el dominio territorial, el
control sobre el orden publico y la capacidad legislativa.

No por acaso, durante todo el siglo XIX las tensiones entre Iglesia y
estado en América Latina fueron bastante numerosas, puesto que el estado
querfa someter alalglesia al ejercicio de su soberania, yaquelatinica realidad
social, definidaenvirtud de lasoberanfa, que es distinta a un estado s6lo puede
ser otro estado. Tal definicion, obviamente, nunca fue aceptada porla Iglesia,
puesto que ella no es un estado sino un misterio de salvacion abierto a todos
los hombres, cualquiera sean los estados de los cuales son sibditos. Puede
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decirse que la sintesis cultural barroca-mestizade América Latina fue posible,
precisamente, gracias al hecho de que la presencia de la Iglesia y su misién
evangclizadora ascguraba a la poblacién aborigen un punto de vista cultural
que no se fundaba en la soberanfa de cstado alguno, ni siquiera de la corona
de Espafia y de Portugal, sino en la comtn participacién de los pueblos en el
tinico designio de salvacién. No parece serio ni razonable comprender la
existencia del barroco latinoamericano prescindiendo o desconociendo este
fundamental papel jugado porlaexistencia de una teologfa de la historia. Pero
laculturatextual-legal desarrollada durante el siglo XIX, que quiere legitimarse
asfmismadesde clejercicio de la soberanfano puede ono quiere aceptar como
eje estructurador de sf misma un principio de teologfa de la historia, entrando
asf en conflicto con la Iglesia y promoviendo un principio de secularizacién
de la tradicion cultural oral-ritual.

El reconocimiento juridico de la separacion entre Iglesia y estado durante
el siglo XX ha confirmado, en términos del estado de derecho, la legitimidad
de estas dos culturas latinoamericanas ya mencionadas: la del barroco, que se
manifiesta de manera cxuberante en las variadas formas de la religiosidad
popular, en el llamado “realismo mégico” de 1a literatura, y en tantas formas
de la tradici6n oral cotidiana del pueblo, y la positivista o ilustrada, que se
manifiesta fundamentalmente en el plano de las corrientes y agrupaciones
ideolégicas y politicas. Sin embargo, no me parcce que se haya logrado una
verdadera sintesis entre ambas, sino tan sélo una coexistencia pacifica. Hay
ocasiones en que pareciera que ambas han llegado a un punto cercano a la
integracién, como han sido, por ejemplo, los momentos culminantes de las
visitas del Santo Padre a los pafses latinoamericanos. Pero desgraciadamente,
ese mismo espfritu e inteligencia de los acontecimicntos no ha logrado
mantenerse mucho tiempo después que €l ha partido, volviéndose a la
bipolaridad entre cultura religiosa y cultura laica. Con ocasién de las
discusiones acerca de la moralidad publica, dc la sexualidad, del aborto y del
divorcio ha quedado una vez mds de manifiesto quc la integracién entre la
cultura oral-ritual del barroco y 1a textual-lcgal de la Ilustracién no hallegado
auin a un feliz término™.

10 Un caso muy ilustrativo a este respecto lo ha proporcionado la discusién piiblica de la carta pastoral
del Arzobispo de Santiago “Moral, juventud y sociedad permisiva. Invitacién a una vida mis
evangélica” del 24 de septicmbre de 1991. Ante ¢l recuerdo que hace el Senor Arzobispo de la
objetividad de la ley moral, se lc ha respondido de parte de los sectores ilustrados y laicistas de que
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Enrelacionalaincreencia, podemos sefialar que las tendenciasilustradas,
laicistas y positivistas, cstimularon abicrtamente lo que llamaron cl “libre
pensamicnto” entre las élites dirigentes y entre los militantes de los partidos
politicos. Pero cn América Latina, al menos, debido tal vez al conflicto no
resuelto con la oralidad-ritual del barroco, nologré masificarse csta actitud de
duda y cuestionamiento de la conciencia religiosa. En parte, le resultaba
funcional unareligion que educara al pueblo, que le ensefiara principios €ticos
y hébitos morales. Lo que objctaba a la Iglesia era mds bien su significado
politico, su presencia publica, la reivindicacion del carécter objetivo de la
salvacion que clla proclamaba. Por ello, aunque lz cultura ilustrada dio un
lugar a la increencia, legitimdndola como expresién de la libertad del
individuo y de la soberania de los estados, no logré que constituyera una
experiencia masivamente reconocida por la poblacion.

Asi, nos resta atin describir un tercer momento cultural, representado por
la cultura audiovisual y la formaci6n de los grandes conglomerados urbanos,
segun lo habiamos indicado precedentemente. ;Cudl es el eje articulador de
esta nueva cultura? ;Cémo se expresa cn la conciencia de 1a sociedad y qué
tipo de ciudad o habitat urbano genera? ;Cudles son las contradicciones o
conflictos que se agregan alos todavia no resucltos entre oralidad y escritura?
Y por sobre todo, jc6mo se vincula a esta nueva cultura el fenémeno de la
increencia?

Al menos desde ¢l punto de vista de la cultura, pecnsamos que €s muy
diferente la estructura y el significado de la increencia, segun lo refiramos al
contexto de la oralidad, al de 1a escritura o al de los medios audiovisuales,
contextos que, a su vez, se correlacionan, como hemos explicado, con el
desplazamiento de la ciudad-santuario por la ciudad-asiento-del-estado y
finalmente por la megdpolis. Siendo la increencia, segin nuestra tesis, un
sintoma de la desfiguracién del sentido antropolégico de la conciencia
religiosa, puede entendérselaentonces también como una respuestainadecua-
da de la cultura, nacida originariamente de la creencia, a las nuevas circuns-

no le discuten el derecho de afirmar las cosas que afirma, ni de preocuparse de la moralidad piblica,
pero agregan que el punto de vista de la Iglesia es uno mas de entre los muchos que constituyen la
opinién piiblica en un estado de derecho. Un senador llegé a afirmar que no aceptaba que la carta
del Arzobispo cuestionara el ejercicio libre de la soberania popular, conforme estaba reglamentado
en la constitucién y las leyes.
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tancias histérico sociales por las que atraviesan las sociedades. La sola
existencia de nocreyentes o0 su visible aumento no debe llevar a concluir
precipitadamente que la creencia ha desaparecido. Es posible, al menos, que
se trate solamente de un proceso de inadecuacién de la creencia, tal como ella
se ha expresado en un dmbito histérico particular, al cambiar sustancialmente
ese mismo contexto.

Pienso que la seduccién mds grande de la cultura audiovisual, al mismo
tiempo que su mayor desafio antropolégico, es pretender que la experiencia
de encuentro, que es constitutiva de toda cultura, puede realizarse a distancia,
prescindicndodelapresencia fsica delas personas que sc encuentran y, loque
es todavia més grave, ddndole a cada protagonista la posibilidad unilateral de
interrumpir, cuando desee, esa comunicacion. Estas dos caracterfsticas son
especialmente graves desde cl punto de vista de la antropologifa cristiana,
puesto que ofrecen al hombre laimagen, 1a simbologfa y 1a conviccién de que
la cultura es el resultado de una accién unilateral suya, como lo es también la
religién y toda la realidad. Precisamente 1o que en el curso de la historia
estructuro a todas las culturas orales y creyentes fue la experiencia contraria:
el recocimiento del misterio presente, de una realidad a la que el hombre esté
esencialmente vinculado y comunicado, segtin su propia naturaleza, pero que
no es obra propia sino que la ha recibido como don. La cultura audiovisual,
en cambio, aunque utiliza algunos de los simbolos de 1a oralidad, no rescata
este elemento tan esencial a ella, como es la experiencia de la gratuidad.

As{, la cultura audiovisual ha tomado més bien el curso de una culturadel
consumo, en la cual, segin el modelo econémico del mercado, cada persona
escoge segun sus conveniencias y apetencias. Esta capacidad de eleccion es
una experiencia efectiva para un importante nimero de personas en las
sociedades modernas, pero por su propia naturaleza esté limitada al &mbito de
las cosas, y la cultura no procede de las cosas, sino del encuentro entre las
personas. Por ello, definir la cultura a partir del concepto de cleccién y de
libertad que nace del 4mbito del consumo €s un error antropolégico, que
termina por convertir al hombre en una cosa entre las cosas. La vida y la
muerte no son electivas en el sentido del consumo, y por ello, tampoco puede
formarse la conciencia religiosa como materializacién de una opcion de
consumo.

El carécter de la Buena Noticia que anuncia la Iglesia no puede reducirse
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ni confundirse con el cardcter de la “noticia” con que opera la cultura
audiovisual. En el primer caso sc trata del anuncio de un acontecimiento de
validez objetiva para todo cl género humano, para quienes vivieron en el
pasado, quienes viven enel presente y quienes vivirdn cn ¢l futuro: la Palabra
eterna de Dios se ha hecho came, reveldndole al hombre la verdad de su
condicién y salvdndolo del pecado y de la muerte, si ¢l libremente decide
acogerla. Es la novedad de la iniciativa de Dios en la historia. En el segundo
caso, la noticia de la sociedad de consumo y de la cultura audiovisual, se
refiere a un anuncio de validez restringida, circunstancial, que quiere atraer
fugazmente la atencién de las personas, y que tienc que ver sustancialmente
con las posibilidades de accién y de comunicacién de los hombres entre sf.
Mientras la noticia que capta la conciencia religiosa abre al hombre a la
trascendencia, la noticia de 1a cultura audiovisual vuelve al hombre sobre si
mismo, haciéndolo auto-referente.

No hay razones, ciertamente, para que la cultura audiovisual sea de suyo
incapaz de conservar y trasmitir la experiencia religiosa. Toda cultura estd en
condiciones de hacerlo. La incapacidad de 1a cultura audiovisual modema
para ello procede del hecho de que la experiencia de la gratuidad de 1a vida y
del destino humano ha perdido la concepcidn de su objetividad, ha dejado de
ser comprendida como la caracteristica esencial de 1a condicién humana,
volviéndose optativa. Concello, sinembargo, deja de existir también el 6rgano
dela percepcién humana que descubre la presencia y el protagonismo de Dios
en la historia.

Con esto queremos afirmar que la increencia se ha vuelto en el mundo de
hoy la enfermedad de una conciencia religiosa incapaz de fundar la cultura,
de descubrirse como condicién objetiva de 1a bisqueda que el hombre realiza,
en la mayorfa de las ocasiones angustiadamente, del sentido de 1a condicion
humana. La increencia es, en nuestra opinién, el fruto directo de la ausencia
de una teologfa de 1a historia que se vuelve, para cada persona concreta, una
fe prictica en la Divina Providencia. Lo curioso, sin embargo, es que esta
teologia no falta. Tanto en la Constitucién Lumen Gentium como en la
Gaudium et Spes estén disefiados todos sus rasgos esenciales. Lo que faltaes
el sujeto cristiano que haga de esta fe, cultura. Me parece que este es el desafio
fundamental de laNueva Evangelizacién ala que haconvocadoel Santo Padre
y también, en nuestro dmbito, el aspecto mds esencial de la préxima
Conferencia de Santo Domingo.



120/ INDIFERENTISMO Y SINCRETISMO RELIGIOSOS

4. DESAFIOS PASTORALES

En el contexto de las tesis antes expucstas quisiera resumir, en forma
concisa, los principales desaffos pastorales de la increencia para nuestra
Iglesia latinoamericana.

4.1.Siendo el hombre “naturalmente” creyente, en cuanto abierto en su propio
ser ala busqueda de Dios, la existencia de la increencia cuestiona sobre todo
la calidad de la creencia, su capacidad intrinseca de transmisién de la
experienciade bisquedade Dios y su capacidad de contagio frente alos dem4s
hombres que, también por naturaleza, se encuentran en distintos estadios de
este mismo camino. Cuando la creencia se vuelve nada més que un discurso
acerca de la busqueda de Dios o de las propiedades de lo sacro, perdiendo el
cardcter de proceso vital en continuo despliegue frente a las cambiantes
circunstancias histéricas de la sociedad y del desarrollo de la persona,
adquiere la apariencia de una opcién existencial que se puede arbitrariamente
tomar o dejar, puesto que es propio del hombre no tener un s6lo discurso a
partir de la memoria seméntica de su experiencia, sino que muiltiples, de
acuerdo a las circunstancias en que se encuentra. Y asf aparece la increencia
como una opcién igualmente disponible y equivalente que la de 1a creencia,
pero ello ha sido posible s6lo al precio de no reconocer el cardcter objetivo de
la biisqueda de Dios en todo ser humano. Aunque la creencia y la increencia
puedan ser distintas en el contenido semdntico de sus respectivos discursos
son, por otra parte, las dos caras dc un mismo proceso de busqueda de la
presencia del infinito y del absoluto cn la vida contingente de las personas y
pueblos.

Asf, no se pucde hablar de increencia como de algo auténomo y
subsistente por s{ mismo, salvo como discurso o contenido seméntico. La
increencia apela a la calidad de la creencia y a sus dificultades de expresién
y desarrollo en el contexto histérico cultural. Y de modo particular, apela al
cierre de 1a apertura originaria del hombre a la trascendencia, por efecto de un
discurso autorreferido que clausura operacionalmente la comunicacion del
hombre con la fuente de su vida. Esta apertura originaria del hombre al ser se
ha llamado tradicionalmente en la Iglesia “capacidac de contemplar”, asom-
bro frente al misterio, capacidad que sc ve ratificada y, a la vez, elevada con
la iniciativa de Dios que revela gratuitamente al hombre la totalidad del
significado de su existencia. La manera més excelsa en que se expresa la
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capacidad de contemplaresla liturgia, pucsto que en clla se reconoce que esta
capacidad no pertenece al hombre por sf mismo, después del pecado, sino que
debe solicitarla humildemente y como Don al Creador.

El primer y més importante desaffo pastoral dc la incrcencia es, en
consecuencia, profundizar la capacidad de contemplacién del misterio de
Dios presente entre los hombres desde 1a expericncia misma de ser Iglesia.
Ella es una comunidad eucarfstica donde la gracia de Dios que sc autorrevela
y la apertura libre del hombre a esta revelacién producen el “milagro” de la
vida nueva que es capaz de ver todos los sucesos del mundo con los ojos de
misericordia con que Dios mismo los ve. La increencia no presenta como
primer desafio, en consecuencia, la necesidad de adecuacién del discurso
creyente alas demandas del momento. Su desaffo es mucho méds hondo puesto
que nos invita a revisar y a profundizar nuestra propia experiencia de fe,
descubriéndola como participacién en el misterio de Dios que se nos
autorrevela en todas las circunstancias de la vida. Este parece ser el nicleo de
la antropologfa teolégica desarrollada por Redemptor Hominis sobre 1a base
de Gaudium et Spes 22: “Sélo Cristo revela el hombre al hombre” porque en
Ellaverdad se hace came, experiencia compartida, y al contemplar el hombre
al mundo y a su propia vida con los ojos de Cristo, la realidad le revela su
“filiacién” divina. “Pero a quienes lo recibieron y creyeron en €l, les concedi6
el privilegio de llegar a ser hijos de Dios™!!.

4.2.Frente a la relacion Iglesia-mundo, la evangelizacién que quiere llegar
hasta el no-creyente debe dejar de presuponer la existencia de la conciencia
religiosa y, por el contrario, intentar formarla. El no-creyente no es una
persona que tiene desarrollada su conciencia religiosa y que, en virtud de ese
mismo desarrollo, rechaza la opcion creyente. Generalmente es, mds bien,
alguien que no ha tenido la oportunidad de desarrollar su conciencia religiosa.

Asf, cuando se predica acerca de la religién suponiendo que existe la
conciencia religiosa ya desarrollada y no es este el caso, los contenidos
religiosos se vuelven elementos del deseo, de la ilusién o de la fantasfa
humana y no elementos de su realidad constituyente. Del mismo modo como
los textos gnosticos-religiosos drabes de “las mil y una noches” se transfor-

11 In1,12
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maron en cuentos para nifios, asi también tiende a suceder con los episodios
de la vida de Cristo, de Marfa o de los santos, cs decir, con toda la historia
sagrada. Lahistoria se vuclve alegoria, moraleja, o simplemente entretencion,
telenovela. Es 1o que ha ocurrido de manera tan notoria con la celebracién de
la Navidad, donde en aquellos casos en que no es simplemente una ocasién
de incrementar cl consumo, se ve el nacimiento de Cristo como una historia
semimitoldgica para despertar los buenos sentimientos de los nifios y de 1os
adultos.

No puede, en consecuencia, evangelizarse la increencia sin provocar 0
suscitar la “experiencia religiosa” como actitud realista de apertura y de
asombro ante la desproporcién que existe entre la contingencia humanay la
grandeza de su destino. El lenguaje de la creencia pierde toda su fuerza y su
realidad si no logra interpretarse desde esta experiencia. Por ello, la concien-
cia religiosa es el 6rgano adecuado para la comprensién ¢ interpretacién del
lenguaje religioso. Si falta esta conciencia, el lenguaje se distorsiona, se
vuelve opaco o bien, como ¢n muchos casos, poco creible, porque no habla
de la realidad sino de los suefios y buenos deseos del hombre.

4.3.En el horizonte propiamente cultural, esta capacidad de contemplar la
propia apertura del hombre al misterio cs lo que da “dramaticidad” a la vida.
La secularizacién del mundo de hoy no consiste tanto en el olvido o abandono
de la semdntica religiosa (que en cierta manera ha proliferado con elementos
no cristianos y paganos), sino en la “desdramatizaciéon” de la vida que
representa la separacion del lenguaje religioso de 1a vida concreta del hombre
y de la sociedad. Si todo es trivial, si en la vida humana no esté en juego nada
que justifique nuestra capacidad de vigilia y de asombro, como en 1a pardbola
de las virgenes necias, entonces, despreocupamos € imos tranquilamente a
dormir resulta ser la actitud m4s racional y sensata. La “cultura del especté-
culo” quiere ser una suerte dc antidoto contra cl insomnio. Se suele prender
el televisor para que nos dé suefio y no para que nos mantenga despiertos.
Vivimoslacivilizaciéndel “tedio”, donde cada vez hay que gastar m4s tiempo
y més recursos econdémicos para aseguramos que después del espectédculo o
durante €l no nos quedaremos dormidos de puro aburrimiento.

Frente a este aburrimiento s6lo cabe recuperar el sentido dramético de la
existencia humana. La increencia es, en algunos pocos casos més bien margi-
nales, testimonio de una bisqueda apasionadadel sentidodela vida y del destino
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humano sin haber encontrado todavia la luz que dé respucsta a esta indagacion.
Peroenlagranmayoriadelos casos, laincreenciaes prictica, no problematizada,
consecuencia indirecta y secundaria de la desvalorizacion de la propia vida y de
la trivializacion de los grandes dilemas del hombre. Por cllo, la increencia estd
asociada en la emergente cultura audiovisual al tedio, al aburrimiento, al
hedonismo prictico que no se interroga por nada y que, en dltima instancia,
oculta la existencia de la muerte y del juicio que inevitablemente el hombre
realiza acerca de su destino. A la trivializacion de la vida s6lo puede contrapo-
nerse el sentido originario de la experiencia cultural que es la dramaticidad de
la vida del hombre que se define por la tensién hacia su destino.

4.4.El Unico que puede abrir al hombre a la verdad de su ser, desarrollar en
€l su capacidad de contemplacién del misterio presente y darle un sentido a
la dramaticidad de la vida es Cristo, y Cristo crucificado, como dice San
Pablo'2. Por cllo resulta tan comprensible que toda la predicacion que se ha
solido hacer de un Cristo sin cruz, sin pasién y muerte, sino s6lo como ¢l
predicador del sermén de 1a montafia, ha contribuido a aumentar la increencia
antes que a disminuirla. Creyendo que de esa mancra llegarian més a los
hombres, lo que en verdad ocurre es que se pierde la dramaticidad de la
experiencia religiosa. La cruz de Cristo es el signo de la libertad del hombre,
de su apertura total a la voluntad de Dios, al omnipotente, que en esc acto de
entrega del hijo se revela como Padre de misericordia.

La mayor intuicién y a la vez potencial de nuestra religiosidad popular
consiste precisamente en que, por el sentido de la dramaticidad de 1a vida que
se expresa enla dimension cultico-litirgica de la mayoria de sus actos, puede
abrir los ojos ala cruz de Cristo, comprender el destino para el que el hombre
ha sido 1lamado a la vida y pedir humildemente perdén por el encierro del
hombre en su propia contingencia. Lo propio puede decirse de la intuicién
mariana de la religiosidad popular, cargada de dramatismo en el sentido
exacto del término, es decir, sabiendo que en Maria se descubre a alguien que
tomd en serio la vida, que su aceptacién del Don divino era lo mas excelso e
importante que podia hacer con su existencia. Por eso se la reconoce como
madre de todos los hombres y como aquella que comprende la condicion
humana, incluso hasta sus més grandes miserias.

12 Cfr.1Cor2,2
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Creo que la linea abierta por Puebla de reconocer en la religiosidad
popular latinoamericana un fruto auténtico de la primera evangelizacion,
deberia profundizarse también a propésito de la increencia, puesto que la
religiosidad populares memoriadel desarrollo de la creencia entre 10s pueblos
latinoamericanos y, porlotanto, el depdsito a partir del cual podemos analizar
la increencia como falta de adecuacién de nuestra propia tradicion religiosa
a los desafios de la moderna cultura audiovisual que habita en nuestras
megdpolis. Naturalmente, no se puede considerar a la religiosidad popular de
modo ingenuo, como si todavia viviésemos en un contexto social y cultural
dominado por los ciclos agricolas o las fiestas patronales de pueblos y
villorrios. Como he explicado precedentemente, la ciudad ha cambiado de
significacion en la medida en que a la originaria cultura oral-ritual se le ha
agregado una cultura textual-legal y més recientemente todavia una cultura
audiovisual que sostiene a las megépolis. Una memoria inteligente de la
primera evangelizacion supone la capacidad de plantcar los nuevos desafios
surgidos por la interrelacién entre estas culturas, intentando superar las
contradicciones y la falta de integracién entre ellas.

Es este el contexto social y cultural en que la inagotable novedad del
misterio de Cristo presente en la historia podré transformar la calidad de
nuestra creencia y ayudar a que la Iglesia preste un servicio evangelizador
eficaz para la conversion de los no-creyentes.



DESAFIOS DE LA EVANGELIZACION FRENTE AL
SINCRETISMO

Mons. Carlos Manuel de Céspedes

Inicio esta presentacioén con la cita de un proverbio chino que reza asf: “Si
no eres buen orador, procura que tu arenga sea breve, como si la pronunciase
un enano”. Con estas palabras por delante de los 0jos y con propdsito
escrutador andlogo al del insecto y sus antenas, me permito algunas conside-
raciones acerca del sincretismo religioso en nuestro mundo latinoamericano
y del desafio pastoral que este fenémeno, en si mismo, comporta.

1. EL FENOMENO. UN SINCRETISMO FRUTO DE LA
TRANSCULTURACION

Teniendo en cuenta el resto del temario de la reunién que nos congrega
puedo cefiirme -creo que con derecho- alos aspectos religiosos del sincretismo,
fenémemo que no es sino el resultado de lo que los etnélogos sajones, en
términos generales -siguiendo a Melville J. Herskovits-, llaman “acculturation”
(Acculturation. The Study of Culture Contact, 1938) y que los nuestros
prefieren llamar, segin el caso, “transculturacién” o “inculturacioén”. Seria
ardua polémica discernir cudndo se da la “transculturacién” y cudndo la
“inculturacién”. Prescindo de la batalla teérica y me limito a sefialar que el
sincretismo es el conjunto de fenémenos de diversa indole que se originan en
nuestra América -a su horizonte geografico me limito- por las complejas
transmutaciones de culturas que han tenido y tiene lugar en nuestros paises.
“Sin conocer las cuales -dirfa el cubano Fernando Ortiz (“‘Contrapunteo
cubano del tabaco y el azicar, La Habana 1940; pag 86 ss de la edicion de
1983)- es imposible entender la evolucién del pueblo cubano, asi en lo
econémico como en lo institucional, juridico, ético, religioso, artfstico,
lingiifstico, psicolégico, sexual y en los demds aspectos de su vida”. Lo
mismo podia afirmarse de los dem4s pueblos americanos.

Lo sincrético no es, sin embargo, un producto estético, acabado. Toda
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cultura es creadora y dindmica. Lo idéntico americano no se encuentra, pues,
enunamezcla yaconseguida por fusioén de elementos distintos mixturados en
esta olla del mundo, sino en el mismo proceso de formacién -que el propio
Fernando Ortiz calificaba de “desintegratorio” e “integratorio” simultdnea-
mente-; proceso nunca terminado en el que van entrando nuevos elementos
y enel que los ingredientes fundacionales se integran -sincretizan- de manera
diversa en las diversas coyunturas, marcados por el flujo y el reflujo de
aconteceres distintos. El etn6logo citado utilizaba el simil de un plato
conocido en casi todas nuestras latitudes, el “ajiaco” o “sancocho”, para
referirse anuestra Islay concluir: “Cubaesunajiaco” (se loof decirenmuchas
conferencias y se 1o he leido en diversos articulos y libros). Lo mismo
podriamos afirmar de toda nuestra América (en este caso sin excluir a la del
Norte): “América es un ajiaco (0 sancocho)”.

(Qué viandas o sustancias entran en nuestra cazuela? Simplificando los
términos de 1a cuestion, podriamos reducirlos a tres:

a) Lasustancia europea, fundamentalmente hispano-portuguesa, con
elementos minoritarios de procedencia diversa a la ibérica que, en algunas
épocas de estos cinco siglos y en algunas zonas del continente, han tenido un
peso especifico notable. Apunto -simplemente apunto-.que el mero paso del
mar cambia el espiritu del europeo que viene no como visitante breve, sinocon
prop6sitos de enraizamiento en un espacio nuevo: nuevo de climas y nuevo
de gentes, de alimentos, de costumbres y de avatares. Agrego 1o que todos
tenemos como algo evidente: referimos a 1o europeo y atin a lo espafiol como
auna realidad uniforme, es una falsfa que encuentra justificacién solamente
en los propdsitos de una mayor brevedad y de una aproximacién que sea
objetiva, aunque no sea matizada y completa.

b) Lasustanciaindigena.Cuandoloseuropeosllegaron aesta parte del
mundo no encontraron un territorio vacio. Habitado por diversas etnias, casi
todas subsistentes hoy después de cinco siglos, era y es una poblacién tan
distante de la uniformidad o ain més que la europea o la hispano-portuguesa
en particular. Regiones muy préximas geograficamente como Yucatén y el
extremo occidental de Cuba estaban habitadas, esta dltima, por los mansos
tafnos y ciboneyes, quienes en el s.XV s6lo habfan alcanzado grados muy
elementales en las artes, la tecnologia y la organizacion social. De los mayas
y su desarrollo en Yucatédn, no hay que abundar pues estamos entre america-
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nos. ;Y los separaba simplemente un estrecho brazo de mar de unas pocas
decenas de kilémetros!.

¢) La sustancia africana. Con los primeros blancos llegaron los
primeros negros. Venian de Espafia, cundida entonces de esclavos africanos
y también de negros libertos. Después llegaron de toda la Nigricia; principal
pero no exclusivamente de las amplias zonas colindantes con el Golfo ‘de
Guinea. Su nimero fué, literalmente, incalculable y la proporcién de los
negros importados varié en modo considerable de un pais a otro. En los de la
zona del Caribe hubo épocas en que los negros llegaron a ser mas numerosos
que los blancos. No nos dejamos seducir por la imagen facilona del “negro
salvaje”; muchos de estos esclavos provenian de culturas que habian llegado
ya al uso del hierro en la agricultura antes del s. XVI; culturas que entre 10s
siglos X y XIII, en el perfodo cldsico de Ifé, habian desarrollado un arte
escultérico que todavia deslumbra; que habfan logrado eficaces organizacio-
nes sociopoliticas mucho antes de que los portugueses plantaran sus pies por
vez primera en Benin en 1472, ciudad descrita en el s. X VIII por el holandés
Dapper conlos siguientes términos: “No hay ciudad tan grande en todas estas
regiones. SOlo el palacio delareina tiene tres leguas de perimetro...y la ciudad
tiene cinco. La ciudad estd rodeada poruna muralla de seis pies de alto... Tiene
varias puertas con unos ocho y nueve pies de alto y cinco de ancho; son de
madera de una sola pieza. La ciudad estd compuesta de treinta calles
principales, rectas y de ciento veinte pies de ancho, entre una infinidad de
calles menores que las cortan... La gente lava y friega sus casas de tal modo
que relucen como espejos” (citado por Natalia Bolivar en “Los orishas en
Cuba”, pag 21, La Habana, 1a edicién, 1990). Conocfan la moneda, los
mercados internos, el comercio forastero, usaban esclavos de poblaciones
negras sometidas en guerras intracontinentales y, al parecer, desconocian -sin
embargo- la escritura. Un dato curioso importante como “base material” para
comprender mejor el sincretismo que tendria lugar en América como conse-
cuenciadelatransculturacion: casi todos los pueblos africanos habianlogrado
un aceptable desarrollo del arte culinario. Las negras y negros esclavos en
América fueron excelentes cocineros en las casas y en las plantaciones de
nuestros antepasados blancos y fueronlos creadores de unaespléndida cocina,
sincrética 0 mestiza, como prefiramos calificarla, en la que se mezclan los
productos americanos, europeos y africanos en recetas y alquimias deliciosas
que todavia disfrutamos. Esto los convertia en sirvientes apreciados en las
casas de nuestros antepasados blancos. Por supuesto, estos pueblos tenfan su
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religion; en algunos casos puede reducirse a un animismo muy elemental,
pero en otros, 1a mayoria, habfa una liturgia y un sistema, bastante complejo
y elaborado, de datos de fe y de normas éticas. Estd atin por esclarecer el
influjo de las religiones griega, egipcia, hebrea y hasta paleocristiana en los
hombres y mujeres que habitaban en las costas dcl Golfo de Guinea en el s.
XV. Sabemos, por sus tradiciones orales revestidas de lenguaje mitico y por
los rastreos de los investigadores contempordneos que hubo movimientos
migratorios muy consistentes, en periodos que se corresponden con la “Edad
Antigua”y con los primeros siglos de 1a““Edad Media” europea, desde el Alto
Egipto, Etiopia y Suddn hacia el oeste, o sea, hacia las regiones de las que
vinieron mayoritariamente nuestros ancestros africanos. No me parece aven-
turado afirmar la existencia de inter-relaciones entre lo helénico, 1o romano,
lo judio, lo egipcio y 1a Nigricia africana, no suficientemente exploradas. Las
cocciones de nuestro ajiaco o sancocho han durado, probablmente, més siglos
de lo que habiamos calculado y empezaron en cazuelas africanas y europeas,
para continuar, henchidas por nuevas sazones, en nuestras ollas americanas.

2. LAEVANGELIZACION

A estas alturas de la investigacion histérica y liberados de la sombra de
la “leyenda negra” acerca de la colonizacién hispano-portuguesa, podemos
dar como adquiridas las siguientes afirmaciones:

a) Sibienesciertoque la conquista y la colonizacién posterior incluye-
ron la espada en manos de hombres de la estirpe de Diego Veldsquez, Herndn
Cortés, Pizarro y tantos otros, no fué éste un proceso excepcional en la época
y otras naciones europeas procedieron de modo lamentablemente anédlogo.

b) La conquista y la colonizacién hispano-portuguesa, a més de los
prop6sitos que hoy calificarfamos de imperialistas (con sus componentes
econdémicos y politicos), estuvo ciertamente animada por intenciones
evangelizadoras. Junto a la espada, llegaron a nuevas playas la Cruz y las
imdgenes de la Virgen y de los Santos, en manos de hombres de la estatura
espiritual y humana integral del Padre Las Casas, Montesinos, santo Toribio
y muchos otros, héroes anénimos de la evangelizacién, cuya genealogfa se
prolonga hasta nuestros dfas.
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¢) Al mismo tiempo que se puede verificar histéricamente la voluntad
evangelizadora, se constata que la generosidad de los evangelizadores no
excluye la insuficiencia de la misma. tanto con rclacién a la poblacion
indigena y a los negros forzados a la esclavitud y desarraigados de su humus
propio, como con relacién a las nuevas generaciones de blancos y mestizos,
ya nacidos en América. La insuficiencia evangelizadora dentro de este
procesode transculturacién fue particularmente notable y, porende, generadora
de nuevas formas de religiosidad o nuevos sistemas religiosos, en el caso de
la poblacion negra.

d) Hoy dia el fenémeno del sincretismo -fruto de esta transculturacion
que no siempre lleg6 a ser inculturacion de la fe- aparece no solamente en la
poblacién netamente indigena y en los negros de remoto origen africano.
Aparece en amplios sectores de la poblacién mestiza, crecicntemente mayo-
ritaria, y de la poblaci6n blanca de origen europeo remoto o muy proximo. Por
razones y sin-razones, por mi totalmente ignoradas, y como fenémeno hasta
ahora inexplicable dentro de unalégica racional, he sabido del crecimiento de
grupos de religiosidad sincrética, y con fuertes matices yorubas, inclusive en
regiones americanas y europeas que no tienen una significativa poblacion
negra.

Mexicanos, centroamericanos, norteamericanos y hasta un grupo de
finlandeses de Helsinki han viajado a Cuba para ser “iniciados en la religién”
y tener en Cuba su “madrina” o “padrino” de “religiéon”. Un sofisticado y
blanco embajador catélico de una nacién europea en la Habana, antes de
trasladarse a su nuevo destino, se hizo “santo” o sea, se inicid en una “regla”
(o grupo de santeria) con una conocida “madrina’ negra de un barrio popular
de 1a Habana.

e) Alolargode este proceso de evangelizacion insuficiente, sobre todo
en la etapa fundacional, cuando la lengua castellana de los misioneros no era
bien comprendida porlos indigenas ni por los negros, 1a ““sincretizacion” tuvo
lugar por medio de elementos visuales, mas que conceptuales. Porejemplo,
Changd, mitico rey yoruba, venerado como “orisha”, santo, dios del fuego,
del rayo, del trueno y paradigma de la belleza viril, es representado en Africa
como un fuerte guerrero con una espada en la mano. Adn hoy, en el mismo
corazondelagos, Nigeria, frente ala Compafifade Electricidad, se levantauna
estatua colosal de Chango con estas caracterfsticas, realizada en bronce. En
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Brasil, Chang6 “sincretizé” con San Jorge a quien los cristianos representa-
mos como guerrero a caballo; también con Santiago, cuya imaginaria es
andloga. En Cuba, “sincretiz6” con Santa Barbara, mujer, pero representada
con espada enlamano y relacionada con el patrocinio a los militares. Cuando
posteriormente los negros se dieron cuenta de que habian hecho de su rey
Changé una mujer, racionalizaron la cuestién y difundieron que Chango,
como todos los orishas (o santos o dioses intermedios), tiene varios ‘‘cami-
nos” (o manifestaciones) y que puede presentarse, por razones de astucia
guerrera, -jcosas de los orishas!- como hombre 0 como mujer.

f) Laevangelizacion hispano-portuguesa fue mucho més tolerante que
la sajona con la cultura y, por consiguiente, también con la religiosidad
indigena y africana. Por ejemplo, a los esclavos africanos en las colonias
espafiolas y en Brasil -también en Haiti- se les pecrmitia el uso del tambor en
sus “fiestas” de cualquier tipo. En Norteamérica, no, y, sin tambor, no puede
haber “culto” en ninguno de los sistemas religiosos africanos. Recuerdo que
una investigadora, en Cuba, al respecto me dijo en una ocasion: “Suprimir el
tambor equivale a suprimirle el pan y el vino a un catélico; no puede haber
Eucaristia sin pan y vino; no puede haber culto, comunicacién con €l mundo
trascendente, en las religiones africanas, si no hay toque de tambor. “El caso
més conocido de acogida y tolerancia por parte de la Iglesia Cat6lica en la
Cuba colonial, fué el de Andrés Facundo Cristo de 1os Dolores Petit, mestizo,
terciario franciscano, limosnero de la Orden de San Francisco. Cuando murid,
en 1889, fue velado con el habito franciscano en la Iglesia del Convento de
los Padres Franciscanos en Guanabacoa, barrio de La Habana. Habia residido
durante casi toda su vida de adulto en ese mismo Convento. Fundé una secta
0“regla” dentro de la “santerfa”;: La Regla Kimbisa del Santo Cristo del Buen
Viaje; logré convencer alasecta Abakud acerca de la conveniencia de admitir
hombre blancos y €l mismo inici6 la primera “Potencia” Abakué de hombres
blancos en 1863. Tenfa fama en La Habana, aun entre los blancos cat6licos
y aristécratas, de hombre santo, realizador de milagros y adivinador del
pensamiento. Lidia Cabrera, la personamejorinformada acercadel sincretismo
con la cultura africana en Cuba (fallecida en Septiembre pasado en Miami),
publicé en 1986, en Estados Unidos, una obra sobre la Regla Kimbisa. Entre
los testimonios que ella habfa recogido acerca de Andrés Petit preguntando
a viejos miembros de su secta, estdn los siguientes, que cito literalmente:

“Era un caballero en sus tratos, un mulato claro de muy buena presencia,
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elegante aunque usaba siempre sandalias o iba descalzo. Muchos blancos
eran ahijados suyos; la nobleza lo consultaba”.
- “Leia el pensamiento”.
- “Kimbisa fué congo, lucumfi, espiritista y catélico. ;Lo reunia todo!
- “Petit hizo un ajiaco, un revoltillo, cogi6 de todo: trabaj6 con Palo, con
Ocha, con Santo; meti¢ el espiritismo, 1a brujeria, la Iglesia, cuanto encontrd,
para vencer” (Lidia Cabrera, “La Regla Kimbisa del Santo Cristo del Buen
Viaje, Miami 1986, p.3).

Aunque no conozco detalladamente situaciones similares, tengo entendido
que podrian narrarse casos andlogos, con relacién ala cultura africana, en otros
paises latinoamericnaos y, por supuesto, con relacién a la cultura indigena en
todas las regiones -que son la mayoria- en la que los indigenas tienen una
presencia y densidad social més fuerte que en el Caribe, mi regién de origen.

3. VALORACION Y JUICIO PASTORAL

En el momento de formular un juicio pastoral sobre las diversas formas
de sincretismo religioso en nuestro continente, el predmbulo obligado es el
sefialamiento de que dicho juicio dependerd de la religiosidad sincrética en
cuestion. NO me parece objetivo ni por consiguiente, justo emitir un juicio
global. En principio, toda forma de religiosidad sincrética que incluya
elementos tomados del catolicismo es, por lo menos, ambigua y se requiere
un conocimiento a fondo de lamisma y un fino espiritu de discernimiento para
poder formular dicho juicio pastoral.

En segundo lugar se debe tener en cuenta si dicha forma o sistema de
religiosidad tiene el soporte de una institucién que la concrete y un contenido
dogmadtico y ético que permita identificarla con mayor o menor claridad.
Frecuentemente los adeptos a religiones sincréticas simultdneamente adhie-
ren a la Iglesia Cat6lica y se identifican con ella. Son atraidos a grupos
sincréticos por alguna personalidad carismdtica o por tradiciéon familiar,
vinculada con la raza y, precisamente porque muchos de estos grupos
sincréticos ni tienen soporte institucional, ni tienen un credo definido, no ven
una contradiccién entre la pertenencia a la Iglesia Catdlica y la practica de
algunos ritos sincréticos paraimpetrar salud, alcanzar objetivos econémicos
(casa, trabajos, etc.) y resolver problemas de indole afectivo-sexual.
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Tengo laimpresién de que solamente los sincretismos catélico-indigenas
y los catdlico-africanos tienen un notable influjo cultural y, por ende,
religioso y pastoral de nuestro continente. Las sectas constituyen una
fenomenologia independiente. Lo mismo puede afirmarse, me parece, con
relacién a los sincretismos con genuinas corricntes cspirituales de corte
oriental, o con otras no tan genuinas, ajenas a nucstra cultura y a nuestras
tradiciones: estos sincretismos orientalistas no tiecnen profundas raices en
nuestras gentes y son, al menos todavia, fenémenos clitistas, no populares.

Me atrevo a enunciar simplemente la hipétesis de que asi como las scctas
y los sincretismos orientalistas promueven el indiferentismo religioso y fre-
cuentemente constituyen un paso hacia el atefsmo prictico y hasta teérico, los
sincretismos cat6lico-indigenas y catdlico-africanos conducenaunareafirmacion
de la actitud religiosa ante la vida. No totalmente cristiana, indigente de
purificacion evangelizadora, con un acercamiento pastoral sumamente respe-
tuoso y, quizds, con posibilidades de retroalimentacién evangelizante para
nuestra propia Iglesia y nuestra fe catélica, no siempre suficienicmente
inculturada. Pero estas dos familias de sincretismo, segun mi parecer, no
conducen ni al indiferentismo, ni -mucho menos- al ateismo. Es una hip6tesis
que no puedo probar con datos, sino que es fruto de la experiencia pastoral y de
la reflexion acerca de la situacién religiosa de mi pafs. Agrego que no s6lo
conducen alareafirmacion de 1a actitud religiosa, sino que también, en muchos
casos, incrementan el aprecio por la Iglesia Cat6lica.

Es sorprendente -creo que es lo menos que podemos decir- que el
fenémeno del sincretismo, asi entendido, no haya recibido un tratamiento
pastoral tan amplio como esa realidad exige a la Iglesia, en los documentos
del magisterio eclesidstico general latinoamericano. Es posible que aparezca
en documentos de Obispos y de Conferencias Episcopales. en las conclusio-
nes de Medellin ni se menciona y en el documento final de Puebla se enuncia
s6lo en tres ocasiones:

en el n. 342 se citan los “sincretismos fordneos’; por lo tanto, no se est4
refiriendo el texto ni al sincretismo con las religiones indigenas, ni al
sincretismo con las religiones africanas, pues éstos no son fordneos,
Ademds se unen por una “y” enclitica con las sectas proselitistas que,
como ya he afirmado, constituyen un fenémeno religioso de otra indole,
ciertamente de origen fordneo;
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- eneln. 453 se habla de “sincretismo regresivos”, unidos a los “sustitutos
aberrantes” de la genuina religion del pueblo latinoamericano. Es posible
que los redactores si tuvieran en cuenta en este lugar los sincretismos
catdlicos -indigena y catdlico- africano ya que, en sus formas cxtremas,
pueden ser consideradas como una regresion religiosa y que, en situacio-
nes- limite, constituyen sustitutos aberrantes de la genuina religion,
reducida a précticas maginas;

- encln. 914, aparece el sincretismo religioso, unido al cspiritismo y a las
précticas religiosas del Oriente, cntre 1os aspectos ncgativos que puede
presentar la piedad popular.

ElDocumento Final del Encuentro Nacional Eclesial Cubano-se trata por
lo tanto de un documento de una Iglesia local que tuvo un “visto bueno” muy
cuidadoso por parte de la Santa Sede- refiriéndose al sincretismo catélico-
africano, nos dice lo siguiente, después de constatar que nuestro pueblo es
“cultural y religiosamente sincrético” y “‘que pasa por un rdpido y profundo
proceso de secularismo de inspiracion marxista-lininista estatalmente indu-
cido” (n. 242):

“Consideracion muy especial y un cuidadosisimo discernimiento deben
caracterizar la actitud de la Iglesia Catdlica con respecto a 1o que, de manera
quizds simplista, llamamos “religiosidad popular sincrética” (que no debe-
mos confundir con la piedad popular catdlica, conocida en todos los pueblos
de tradicién catdlica y ajena a todo sincretismo con otras religiones). Esta es
la religiosidad, probablemente, de 1a mayor parte de nuestro pueblo y cubre
unespectro de contenidos de fe muy variados: en su extremo, més distante del
nucleo cristiano, podriamos hablar de animismo africano y espiritismo, con
referencias muy superficiales al catolicismo, en el otro extremo, sc trata de
verdaderos cristianos cat6licos con adherencias superficiales que se remontan
al animismo africano y al espiritismo. Entre un extremo y el otro, toda la gama
inimaginable del sincretismo. Rasgo comun es, sin embargo, el respeto y el
aprecio por la Iglesia Catdlica, sobre todo por su culto y sus ministros” (n.
249).

“No estd lejos el tiempo en el que soliamos afirmar que esta religiosidad
era propia de “personas ignorantes”. Hoy nos damos cuenta de que se trata de
un fenémeno religioso sumamente complejo en el que podemos inscribir ala
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mayor parte de nuestra poblacién: blancos, negros y mestizos; cultos e
ignorantes; jovenes y adultos; hombres y mujeres. Para ellos, quizds de
manera no muy claramente formulada, 1a Iglesia catdlica es ya “sacramento
de salvacion™. El trabajo evangelizador de 1a misma, fecundado por la gracia,
deberia lograr una adhesién creciente a la persona de Cristo, una aceptacién
més profunda de la ética evangélica y una participacién real en la vida
sacramental (despojada ésta de los elementos médgicos con los que suelen
revestirla)”. (n. 250).

“Estosupone, porparte de lalglesia, no s6lo el ciudadoso discerimiento,
sino también y, como presupuesto, ¢l respeto y la estimacién. Estos tres
elementos -respeto, estimacién y discernimiento- nos van a impulsar a una
integracién arménica de estas formas de religiosidad -integracion cultural- en
un genuino proyecto cristiano catélico que no sea ajeno a nuestro mestizaje,
cada dia més real, m4s profundo y mds consciente”. (n. 251).

“El actual proceso de secularizacién que vivimos en el marco del ateismo
estructural, no ha borrado “nuestro radical sustrato cat6lico con sus vitales
formas vigentes de religiosidad” (cf. Puebla 7) que en Cuba, como en otras
regiones de América, se presenta bajo la forma de la tradicional piedad
popular catdlica y bajo formas de sincretismo religioso”. (no. 256).

“En nuestro caso se trata de sincretismo con religiones animistas de
origen africano y con el espiritismo. Para poder “alcanzar y transformar con
la fuerza del evangelio los criterios de juicio, los valores determinantes, los
puntos de interés, las lineas de pensamiento, las fuentes inspiradoras y los
modelos de vida” (EN, 19) de nuestro pueblo, que “estdn en contraste con la
Palabra de Dios y con el designio de salvacién” (Ibid.), serd necesario tener
muy en cuenta la realidad total -identidad cultural- de nuestro pueblo y
respetar, al mismo tiempo, las etapas y su ritmo propio de integracién del
contenido de la Evangelizacion. Serfa contrario a la pedagogia divina -
ilustrada en la historia de la salvacién- imponer metas sin proponer
paulativamente 10s pasos previos que permitan la aceptacion real de 1a meta,
no como barniz superficial, sino de manera vital, en profundidad”. (no. 257).

La instruccién pastoral de los Obispos de Cuba con motivo de la
promulgacién del Documento Final del encuentro Nacional Eclesial Cubano
(marzo de 1986) enuncia el fenémeno del sincretismo explicitamente, en el
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marco de la evangelizacion (nn. 56 y 57), e implicitamente en el marco de la
encarnacioén (nn. 135-151).

4. UN PARENTESIS: ;SINCRETISMO RELIGIOSO?

La Iglesia tiene, en términos generales un acercamiento pastoral al
sincretismo, 0 sea, al fenémeno de la transculturacién en el terreno religioso,
tal y como de hecho lo encuentra presente en las personas, en las que, més alld
de una l6gica racional y de disecciones cientificas de antrop6logos, psic6lo-
g0s y sociflogos, se imbrincan el dogma y la ética cristiana, con la religiosi-
dad y la ética indigena o africana y, en el caso de grupos mds elitistas y
reducidos, con misticas o pseudomisticas orientalizantes. Ahora bien, algu-
nos investigadores contemporaneos, con relacién a los dos primeros, niegan
la existencia misma del sincretismo en los contenidos y lo reducen a un
sincretismo en las formas externas, 0 sea, a un enmascaramiento de la
religiosidad pagana en cuestién con las formas externas del culto y con la
imagineria catélica. Me parece que es una opinién que no debo dejar de
constatar y que, al menos en mi pafs, es objeto de amigables polémicas.

La investigadora Natalia Bolivar, en una entrevista aparecida en La
Habana, enlarevista “Bohemia (No.17 del Afio 83, 26 de Abrilde 1991), dice
al respecto: “... yo pregunto, ;el sincretismo fue un fenémeno superficial
dentro de una coyuntura histérica dada o fue de fondo? Quizds sea como una
“mentira” que se repite y se repite y se convierte de hecho en verdad. Pienso
que los negros esclavos, paraque no los tildaran de “brujeros” pusieron en sus
salitas o donde vivieran, la imagen del santo catélico o una estampa, pero
detrés conservaban sus deidades. Esto 1o hiceron muy inteligentemente, en su
momento, para conservar sus verdaderas deidades. Cuando profundizas
dentro de estos asuntos te percatas de que el sincretismo religioso es algo,
cuando menos, sui generis. Yo a veces pregunto a los santeros: ““;Qué santo
tienes hecho? Me pueden decir: “La Santisima Caridad del Cobre”. Yo les
digo: “; Te pusieron la Virgen durante la ceremonia, en la cabeza?” “Ah, no.
Me puesieron los fundamentos de Ochiin”. “;Entonces tu tienes hecho
Ochun!”. Por otra parte, cuando comparas los orishas con las deidades
catolicas, tampoco tienen mucho que ver unos con otros. Una Virgen para el
catolicismo es la puereza absoluta... ;Quién es Ochtin? La sensualidad, el
erotismo. ;Quiém es Yemay4? La madre universal, pero es una mujer de un
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temperamento que se las trac y que si te portas mal es capaz de hundirte.
(Doénde esté el sincretismo de fondo? Yo pregunto” (pag. 10).

Rogelio Martinez furé, otro investigador contempordneo, no permanece
enlapregunta y responde negativamente en diversos trabajos acercadel tema.
Segun €1, no hay sincretismo “de fondo” o “de contenidos”, sino s6lo “de

e

formas”, “enmascaramientos”.

Personalmente estimo que el “enmascaramicnto” fué 1a inica realidad en
la primera etapa de la evangelizacién con relacién a los indigenas, cuando el
evangelizador era simultdneamente ¢l conquistador; lo mismo, puede afir-
marse con relacién a los negros atraidos de Africa con violencia y como
esclavos: evangelizador y amo se identificaban y no tenfan otra alternativalos
negros que el enmascaramiento, la simulacién, el sincretismo de formas
exteriores, no de contenidos. Sin embargo, después de varias generaciones la
situacién se hace mucho més compleja y no puede reducirse a un patrén tinico.
Es muy probable que existan grupos que conservan intacta su religiosidad
pagana -indigena, africana o de otro origen- pero en los sectores méds amplios,
junto y dentro de la piedad popular cat6lica, lo que encontramos es la
imbricacion, el genuino sincretismo polimorfo, irreductible a un contenido
dogmadtico 'y ético lnico.

5. LOSDESAFIOS (referidos de modo disperso en la exposicién anterior).

La evangelizacién no deberia ignorar la realidad, ni -mucho menos-
concentrarse en la destruccién. El primer desafio reside, pues, en el
reconocimiento y en el conocimiento debido del fenémeno, tanto més dificil
cuanto que los diversos sincretismos carecen de un “credo” propiamente
dicho y de un magisterio en el sentido catélico del término. De aquf la
necesidad de conocer a las personas que deseamos evangelizar, su actitud para
conlalglesia,lacalidad de su fe, las practicas que imprimen un sello a su vida
religiosa y los principios éticos que rigen su existencia.

Un segundo desafio esir, més alld del reconocimiento y del conocimien-
to informativo, al cultivo del respeto y de la estimacion. Juan Pablo II en su
Enciclica Redemptor Hominis, No.12, nos dice lo siguiente: “Nocs aproxima-
mes con aquellaestima, respeto y discernimiento que desde los tiempos de 1os
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Apostoles distinguia la actitud mesionera y del misionero...La actitud misio-
nera comienza siempre con un sentimiento de profunda estima frente a lo que
“en el hombre habia” (Jn. 2, 25), por 1o que €l mismo, en lo intimo de su
espiritu, ha elaborado respecto a los problemas mds profundos e importantes;
se trata de respeto por todo 1o que en €1 ha abrazado el Espiritu, que *“sopla
donde quiere” (Jn. 3,8)”. Este tema ha sido retomado por el santo Padre en su
reciente Enciclica “Redemptoris missio” y, por supuesto, en homilias y
discursos durante sus viajes pastorales -especialmente a Africa- y en los
encuentros con Obispos en visitas ad limina, provenientes de paises enlos que
estéd presente, bajo una u otra forma, el fenémeno del sincretismo.

Para que la misi6n no sea una destruccién, sino una purificacién y una
nueva construccion (cf. RH, No. 12) o, dicho con otras palabras, para que se
haga cultura y, por ende, sea plenamente acogida, totalmente pensada y
fielmente vivida (cf. Juan PabloII 16.1.1982), sefialaria -como tercer desafio-
lahumildadrequeridaparadejarnos evangelizar evangelizando, enfatizando
enlareligiosidad catélicalos valores reales, humanos, universales, afirmados
tanto por la religiosidad estrictamente catflica como por los diversos
sincretismos con raigambre en nuestra América: p.e. la sencillez, 1a carencia
de respeto humano en las manifestaciones de la fe, la capacidad de sacrificio,
el sentimiento de auténtica solidaridad humana, una cierta mistica teldrica,
etc. Esta apertura de corazén humilde y sabio, para, con evangélico
discenimiento, dejarnos evangelizar por los evangelizados, incluye el fomen-
to de una fina sensibilidad para poder ser interpretados por las expresiones
diversas de religiosidad que, en principio, no sean incompatibles ni con los
contenidos de la fe, ni con la ética y que podrian facilitar 1a inculturacién de
la liturgia cat6lica en nuestro mosaico cultural latinoamericano.

Como cuarto desafio, cito al P. René David, Profesor de Teologia
dogmiéticaenel Seminario “San Carlos y San Ambrosio” de La Habana: “Para
evitarladivision y quiz4s duplicidad de una conversion superficial o aparente,
hace faltareconocer cudles son las fuerzas, los dinamismos que han producido
las formas culturales y religiosas, los ritos y que la evangelizacion -que debe
conla gracia de Dios produciriluminacion, liberacion, redencién- alcance ese
nivel profundo, pues en estas fuerzas, en esos dinamismos, més todavia que
en las formas, también en las creencias que se asemejan 0 acercan a creencias
cristianas, es en donde se encuentran las piedras que esperan la nueva
construccion del ser cristiano. Entre estos dinamismos, que pueden variar
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segin las personas, podemos notar: el deseo de ser integrados ¢n ¢l cosmos
y enunahistoriade salvacién; de no ser victimas de las fuerzas de lanaturaleza
0 de los seres que han compartido la condicién terrestre y a quiencs se teme
como si fueran todavia ambivalentes para bien o para mal; el deseo de
dignidad, de valoracién, de consideracién, de prosperidad, de una vida
satisfactoria después de la muerte, etc. En cuanto a las creencias que acercan
a nuestra fe, podemos notar la importancia de 1a fe en Dios (Oloddumare u
Olortn u Olofin, -en la santerfa- Regla Ocha-; Sambi 0 Nsambi, en 1a Regla
Congo; Abaki en los Abakuds; Dios en el espiritismo); la fe en la super
vivencia del espiritu; la apertura a lo sobrenatural; el sentido del simbolismo
religioso; laimportancia de laoracién...” (cf. René David, “Formas religiosas
afrocubanas y espiritismo”, Notas de clase mimeografiadas en La Habana en
la década de los 80, pp. 126 ss.).

6. CONCLUSION

Si se aceptan como vélidas la afirmacion de que solamente el sincretismo
cat6lico-indigena y el catélico-africano tienen un pcso social notable en
nuestras culturas mestizas (cf. supra n.18) y la hipétesis de que estas dos
formas de sincretismo no conducen ni al indiferentismo ni al atefsmo, sino a
una reafirmacion de la actitud religiosa ante la vida y a un mayor aprecio de
la Iglesia Cat6lica (cf. supra no.19), ésta no puede menos emprender el
camino evangelizador indicado por los desafios sefialados (cf. supra nn. 27-
30) con la certidumbre de que, en su recorrido, su catolicidad o universalidad
resultard enriquecida y con la confianza de que el Espiritu la capacitard para
asumir sabiamente, con fino discemimiento, todo 1o verdaderamente humano
y las semillas del Verbo esparcidas también en las culturas de nuestro
continente, sorteando con sagacidad evangélica la, a veces tan sutil, frontera
entre la tolerencia y la paciencia, como formas de Amor, y el permisivismo
acomodado, artilugio engafioso introducido por el Padre de toda Mentira.

Recojo las antenas por ahora, como cucaracha que ya ha cumplido su
tarea, y me doy cuenta de que, siendo enano en estos menesteres, les he
obligado aunalarga arenga, propia por su dimension de alguien que disfrutase
de regular tamafio. jCosas de nosotros 1os enanos, que necesitamos de muchas
palabras para hacernos comprender por 1os que superan nuestra talla!



O SINCRETISMO AFRO-BRASILEIRO
COMO DESAFIO A EVANGELIZACAO

Frei Boaventura Kloppenburg, O.F.M.
Bispo da Diocese de Novo Hamburgo, R.S., Brasil

Por ser indefinido, € o indiferentismo religioso positivo (“todas as religides
sd0 boas”) o terreno mais propicio para acolher o sincretismo. Dos 125
milhdes de catélicos no Brasil, 85% sdo apenas ocasionalmente cristdos e
participam de modo irregular na vida cristd. Vivem de fato no indiferentismo
religioso positivoe, como tais, abertos s mais variadas formas do sincretismo
que lhes ¢ oferecido pelo movimentos que se dizem “espiritualistas”: espiri-
tismo, umbanda, teosofia, antroposofia, ocultismo, esoterismo, gnosticismo,
magonaria, seicho-no-i¢, etc. E a religiosidade vagabundeante do atual “new
age”. Todos eles pregam a pacifica convivéncia num mesmo individuo de
elementos tomados de vérias religides para configurar assim sincretismos
com infinitos matizes e rostos.

Apresentada ao simp@sio sobre o indiferentismo religioso na América Latina
(San José da Costa Rica, de 19 a 23 de janciro de 1992), a presente
comunicagdo se limita a referir sobre o sincretismo que nasce do encontro do
Brasil com a Africa.

1. Sobre 150 milhdes de habitantes no Brasil, cerca de 8 milhdes sdo de cor
preta e 50 milhdes de cor parda (esta ¢ a terminologia oficial). Nestes 58
milhdes sobrevivem os 3 milhdes de escravos africanos que durante
aproximadamente trés séculos, de 1550 a 1850, foram levados para o
Brasil. E, porém, necessério, observar que os escravos vieram de diferen-
tes culturas, linguas e religides. Esta diversidade de origem marca até hoje
as diferengas também no comportamento religioso de seus descendentes.
Basicamente, a gente de origem africana no Brasil pode ser dividida em
dois grandes grupos étnicos: bantos e sudaneses.

Os bantos: como grupo lingiifsticoe cultural, o banto se estende na Africa
do Camerum até o sul, incluindo Angola e Congo, as duas regides das
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quais veio a maioria dos escravos deste grupo. De Angola, entdo sob o
dominio portugués, vieram prinipalmente os africanos que falavam o
quimbundo (a lingua mais comum naquela na¢@o) e o quicongo (lingua
congolesa). Ndo poucos vieram também do Congo e de Mogambique.
Estes escravos foram levados para os portos do Rio de Janeiro (de onde
se espalharam para os Estados do sul), Bahia, Pernambuco (de onde
passaram para outros Estados do nordeste) e Sdo Luis do Maranhao (e dai
para Estados do norte).

Os sudaneses: a gente de cor desta cultura vive na regido intertropical
africana, entre o deserto do Saara e o Atliantico (Golfo da Guiné),
compreendendo o Tchad, o Nigere as regides do Golfo: Nigéria, Daomé
(hoje Benin), Togo, Costa do Ouro (hoje Gana), Costa Marfim, estenden-
do-se até Libia, Serra Leoa, Guiné e Senegal. Para o Brasil vieram
sobretudo da Nigéria (osiorubas ounagds), do Daomé ou Benin (0s jéjes)
e da Costa de Ouro (os fanti-axanti, conhecidos também como minas). Os
iorubas ou nagos e os jéjes foram para a Bahia (em menor escala também
para o Riode Janeiro e Pernambuco) ¢ os minas para 0 Maranhao (alguns
para a Bahia). Havia sudaneses islamizados, como os haug¢ds (do norte da
Nigéria) e os mandingas ou malis (de Serra Leoa), que foram levados para
a Bahia (onde eram conhecidos como malés) e o Rio de Janeiro (alf
chamados aluf4s).

2. Muitos afirmam que os escravos foram compulsoriamente batizados na
Igreja cat6lica. E uma questdo histérica que mereceria ser estudada mais
afundo. E certo, por exemplo, que os sudaneses islamizados continuaram
no Brasil intransigentemente fi€is ao Alcordo, nem acredito que tenham
sido batizados. Diz-se outrossim que Os escravos eram geralmente
batizados ou na saida da Africa, ou na chegada ao Brasil, sempre com
insuficiente instrugdo religiosa cristd, jé pelo simples motivo de ndo
entenderem o portugués, ja por causa do pouco tempo de que dispunham
seus catequistas. E assim necessariamente continuavam com suas convic-
¢Oes religiosas nativas.

Nio se deve, entretanto, afirmar que a evangelizagdo dos escravos no
Brasil ndo tenha preocupado as autoridades da Igreja. As “Constitui¢des
Primeiras do Arcebispado da Bahia”, propostas € aceitas no Sinodo de
1707 e posteriormente adotadas pelos Bispos de todo o Brasil, manifes-
tam j4 nos primeiros capitulos notdvel cuidado pela formagdo religiosa e



INDIFERENTISMO Y SINCRETISMO RELIGIOSOS / 141

cristd dos escravos. Chegam mesmo a impor aos senhores a obrigacdo de
ensinar a doutrina cristd aos escravos. No Titulo III, n® 8, vem esta
determinacdo:

“E porque os escravos do Brasil sdo os mais necessitados da doutrina
cristd, sendo tantas as nagoes e diversidade de linguas, que passam do
gentilismo a este Estado, devemos buscar-lhes todos os meios, para
serem instruidos na Fé, ou por quem lhes fale nos seus idiomas, ou no
nosso, quando eles ja o possam entender. E nGo hd outro meio mais
proveitoso que o de uma instru¢do acomodada a sua rudeza de entender
e barbaridade de falar. Portanto serdo obrigados os Pdrocos a mandar
fazer copia(sendo bastarem as que mandamos imprimir) da breve forma
de Catecismo, que vai no Titulo 33, para se repartirem por casas dos
fregueses,emordem aeles instruirem aos seus escravos nos mistérios da
Fé e doutrina crista, pela forma da dita instrucdo, e as suas perguntas
e respostas serdo examinadas, para eles se confessarem e comungarem
cristamente” .

Depois, no Titulo XIV, ns. 50-57, se trata do batismo dos escravos,
insistindo com muita solicitude que antes sejam bem instruidos. Esta
instrucdo, entretando, nem sempre serd f4cil. O n° 55 fala com realismo
quando diz: “Porém, porque a experiéncia nos tem mostrado que entre 0s
muitos escravos, que hd neste Arcebispado, sdo muitos tdo bogais e rudes
que, pondo seus senhores a diligéncia possivel em os ensinar, cada vez
parece que sabem menos, compadecendo-nos da sua rusticidade e misé-
ria, damos licenca aos Vigérios e Curas para que, constando-lhes a
diligéncia dos senhores em os ensinar e a rudeza dos escravos em
aprender, de maneira que, ainda que os ensinem mais, mais ndo poderdo
aprender, lhes possam administrar os sacramentos”. Insiste-se, todavia,
non®57, que o batismo deve ser recebido livremente: “E no que respeita
aos escravos, que vieram da Guiné, Angola, Costa da Mina, ou outra
qualquer parte, em idade mais de sete anos, ainda que nao passem de doze,
declaramos que ndo podem ser batizados sem darem para isso seu
consentimento”. Mais adiante, nos ns. 579-583, segue o texto do Catecis-
mo especial, com este titulo: “Breve instru¢do dos mistérios da Fé
acomodada ao modo de falar dos escravos do Brasil, para serem
catequizados por ela”.
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Mas ¢ evidente que, como escravos, € também para evitar revoltas
organizadas, eles viviam dispersados e se misturavam n3o apenas 0s
sudaneses com os bantos, mas também houve O encontro com 0S
indigenas amerindios e com 0s bracos portugueses. Neste enorme caldei-
rdo deragas, culturas e religides deu-se um processo de miscigenac¢ao com
infinitas possibilidades de variagbes e matizes. No século XVI os
primeiros escravos eram sudaneses (da Guiné). Mas os bantos, sobretudo
0s angolanos, eram os mais numerosos até o final do século XVIII,
quando vieram fortes contingentes sudaneses da Nigéria, do Daomé e da
Costade Ouro. Os bantos eram também os mais permedveis as influéncias
religiosas externas. Muitos deles, particularmente em Minas Gerais e nas
zonas rurais do nordeste, pouco a pouco, foram depois mais sistematica-
mente evangelizados e se tornaram bons cristdos e sem sincretismo.

Alids, € interessante observar que o problema do sincretismo religioso
ndo se fez sentir até o comeco do século XIX, com a chegada de novas e
abundantes levas de sudaneses, especialmente Os iorubas (nagos) e
daometanos (j€jes), religiosamente mais estruturados e resistentes que 0s
bantos. Eles também tiveram muito menos tempo, numerosos deles nem
sequer uma geracgio, para uma lenta assimila¢ao dos valores do Evange-
lho. Com a aboli¢do oficial da escraviddo, em 1888, os negros, agora
livres, sobretudo os mais recentemente chegados da Africa, como os
nag0s, comegaram a reorganizar-se segundo suas velhas tradi¢des ndo-
cristds, fortemente marcados pela crenga nas manifesta¢des dos espiritos
des

eus ancestrais (os “orixds”) durante os cultos. Foi ent3o que surgiram os
cultos afro-brasileiros marcados pelo sincretismo.

3. Entre estes cultos afro-brasileiros sobressai o0 Candomblé como 0 mais
antigo e caracterizado. Embora o candomblé tenha origem prevalentemente
sudanese (nagd), a propria palavra vem do banto e parece significar culto,
louvor, reza, invocagao e, por extensao, o lugar onde sdo praticados estes
cultos. Outros informam que o vocdbulo vem da palavra “candombl€”,
uma antiga dang¢a com atabaques, dos escravos das fazendas.

A Federagdo Baiana do Culto Afro-Brasileiro (FEBACAB) conta com
cerca de 5.000 terreiros (Locais de culto) de candomblé afiliados, de todo
o Estado da Bahia. Dos 2.200 terreiros afro-brasileiros da cidade de
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Salvador (capital da Bahia), pouco mais de 600 estdo afiliados a
FEBACAB.

Em Salvador, o candomblé nagd € o exemplo tipico daquilo que Roger
Bastide qualificava como “religidio em conserva”. E importante assinalar
que mesmo os candomblés considerados mais puros (ou africanos) se
consideram estruturalmente ligados a Igreja cat6lica. As mais importan-
tes cerimdnias, como a da iniciac¢do, terminam sempre nalguma igreja
catllica, se possivel com a assisténcia a Santa Missa. Em todos os
terreiros, por mais legitimamente africanos que pretendam ser, hd sempre
variedade de est4tuas ou imagens de santos da Igreja, identificados com
algum orix4 africano, como, por exemplo, Oxald com o Senhor do
Bonfim, Iemanjd com Nossa Senhora, Ogum com Santo Antdnio (na
Bahia) ou s3o Jorge (no Rio de Janeiro), etc. Por-ocasido do I Congresso
do Culto Afro-Brasileiro, realizado em Salvador em 1980, os 296
representantes de terreiros e centros, de diferentes “nag¢des”, fizeram esta
declaragdo: “N6s iremos a Igreja Cat6lica, entramos em frente 2 imagem
da escultura, nos ajoelhamos, rezamos, pedimos o beneficio que vird ou
ndo”. Mae Tete, dirigente da Casa Branca (a casa-mae do candomblé
brasileiro), em visita pastoral feita por mim quando era bispo auxiliar de
Salvador, me declarou que era cat6lica. A velha e venerada Mae Menini-
nha, do Gantois, repetia sua inabaldvel convic¢ao de ser catdlica. Olgade
Alaketo esclarecia no Encontro de nagoes-do-candomblé em junho de
1981: “N6s todos somos catélicos e respeitamos a Igreja”. Os que ndo se
dizem catdlicos sdo excec¢ao. Nos milhares de locais de umbanda € igual,
no Brasil inteiro, sejam pretos, pardos ou brancos. E ndo simplesmente
por tradigdo. E muitas vezes convicgdo pessoal. Sentir-se-iam ofendidos
caso se declarasse o contrério. E ndo porque a Igreja os lisonjeie. Sabem
eles que sao criticados pela Igreja. Sentem-se até hostilizados porela. Um
misterioso lago umbilical os mantém, ndo obstante, unidos a Mae-Igreja.
O povo-dos-crentes (protestantes) odeia a Igreja. O povo-dos-santos
ama-a. Esta diferen¢a fundamental deve marcar também nossa atitude
evangelizadora perante uns e outros. Estamos diante do sincretismo afro-
catdlico-brasileiro.

Mas ver neste sincretismo apenas a identifica¢io dos orix4s com os santos
catllicos, seria uma compreensdo excessivamente superficial. O
sincretismo nasceu do encontro da religiosidade africana com o catolicis-
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mo popular portugués do tempo colonial, centrado principalmente nos
sacramentos, nasdevogdes e nas festas. Ora, nestes trés campos 0 africano
reencontrava elementos de sua prépria religido. Numerosos efeitos
atribufdos pelos cat6licos aos santos (protetores ou patronos de determi-
nados setores da vida ou da natureza) eram igualmente atribufdos pelos
africanos a seus orixds. O africano n3o sentia entdo problema especial-
mente grave em identificar-se com aquele tipo de catolicismo. O gosto
pelas festas ruidosas e pelas imagens, a riqueza das cerimOnias litdrgicas
com seus cantos, o valor dado as autoridades religiosas e a tradigdo, a
doutrina sobre 0s anjos da guarda e 0os demonios, o sentido positivo dado
avida e a comunidade, o principio da mediagdo (era principalmente neste
pontoque o orixd se aproximava do santo) e dacomunhdo dos santos, tudo
isso ndo era tanta novidade para o africano feito cat6lico sem muita
instru¢do prévia. Era entdo principalmente nestes pontos que se fez o
encontro sobre 0 qual se estabeleceu o sincretismo. Uma religido inicial-
mente imposta (se ¢ mesmo verdade que houve imposi¢do) pode ser
depois interiormente aceita com sinceridade e convic¢do, como se deu
com muitas “nac¢des” da Europa no final do primeiro milénio.

O sincretismo como puro disfarce para ludibriar a repressdo colonialista,
como pensam alguns, n3o teria resistido tanto tempo. A camuflagem da
crenga nos orixds com o fim de esconder as religides africanas parece ser
uma interpretacdo apressada que desconhece suas rafzes histéricas. O
conhecimento histérico do catolicismo popular portugués da €poca
colonial, quando vieram os escravos, ¢ um ponto de referéncia essencial
para entender a interpretar corretamente o fendmeno do sincretismo, que
hoje nos parece curioso, contraditério e inaceitdvel. A méscara colonial
era muito mais que um simples recurso estratégico para o0 escravo se
libertar de possfveis perseguigdes.

E por ndo ser simples disfarce do negro amedrontado, o sincretismo
penetrou profundamente na alma de seus descendentes. E para acabar
com ele ndo serd suficiente um documento de rejeicdo de algumas
conhecidas mies-de-santo. Nosso povo-dos-santos ndo as acompanharé
com tanta facilidade. E proclamar o candomblé libertado do sincretismo,
seria 0 mesmo que romper com a Igreja catélica e declarar-sc ndo cristio.
Jamais o fardo a grande maioria de nossas maes-de-santo e seus milhares
de adeptos. Que se fagca um trabalho de purificagdo do contraditério.
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Acabe-se com os aspectos absurdos do sincretismo. E teremos um
exemplo bonito de inculturagdo do Evangelho na vida dos descendentes
de nossos escravos. Também nosso povo-dos-santos tem a capacidade e
odireito de ser autenticamente cristdo, redimido por Cristo nosso Senhor
do Bonfim.

Para entender o tom polémico das linhas anteriores, darei rdpidas
informagdes sobre a II Conferéncia Mundial da Tradi¢do dos Orixds e
Cultura, realizada de 17 a23 de julho de 1983 em Salvador, na qual estive
presente. O congresso conseguiu reunir 1.600 pessoas interessadas. Nele
estiveram “‘sacerdote” de todos os pafses das América onde existe 0
sistema Orix4. Sua preocupagdo central era: como conferir ao candomblé
a condi¢@o de religido respeitada e mundialmente reconhecida? Sua
finalidade: consolidar a religido dos orixds e fazer que seja reconhecida
como religido e ndo como mera atragdo folclérica ou turistica. Refletindo
o pensamento dominante dos representantes dos cultos afros, Mée Stella,
do Apbd Afonj4, declarou “chegada a hora de assumir seriamente a
Tradi¢do Orix4 em todo o mundo e de acabar com essa visdo folclérica
e com o sincretismo”. Os congressitas aprovaram uma mog¢ao sobre o
sincretismo, na qual se enfatiza que “os fiéis do candomblé devem se
orgulhar dele como uma religido”. Afirmava-se que no passado o
sincretismo tinha sua razdo de ser como protecdo, camuflagem ou
mdscara; mas que hoje isso jdndo € necessdrio. A tese dominante eraaluta
contra o sincretismo com a conseqliente ruptura com a Igreja catolica.

Neste sentido algumas influentes maes-de-santo de Salvador fizeram
logo depois do congresso duas declaragGes de ruptura. Mas o presidente
da Federac¢do Baiana do Culto Afro-brasileiro, Esmeraldo Emetério de
Santana, de origem angolana, ndo acreditou no fim do sincretismo
mediante a desvinculagdo da Igreja catdlica e declarou: “Todas as
‘baianas’ continuardo participando ativamente de qualquer manifesta¢do
religiosa”. Fez saber que a Federagcdo nada tem contra a Igreja. E
enfatizou: “Um pequeno grupo de pessoas que declarou 0 rompimento
com a Igreja, ndo estd devidamente credenciado para falar em nome de
cerca de 3.000 babalorix4s” Contra a rejei¢do do sincretismo houve ainda
outro tipo de reac¢do: Lufs da Murogoca, babalorix4 do terreiro 1€ Axé
Ogum, esclareceu: “Eu sei que o Senhor do Bonfim ndo ¢ Oxal4, mas
ninguém me vai tirar suaimagem de meu peji”’; e adiantou que continuard
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indo a Missa as sextas-feiras na igreja do Bonfim e manterd também o
costume de rezar naigreja de Santo Antdnio da Barra as tercas-feiras, dia
de Ogum: “Fago isso desde menino, era 0 que nossos avis nos ensina-

”»

ram .

Esta foi de fato a atitude posterior de todo o povo-dos-santos. Pois uma
de suas caracteristicas € precisamente seu tradicionalismo.

5. Osincretismo religioso afro-espirita-catélico, que se considera cat6lico
mas vive independente da Igreja, € encontradigo também em outros
Estados do Brasil, seja sob a denominacdo de candomblé (que comegou
em Salvador, mas se propaga pelo Brasil), seja sob outros nomes como
batuque (no Rio Grande do Sul), tambor (no Maranhdo), cangd (em
Pernambuco, Alagoas, Sergipe e Paraiba), toré (em Sergipe), pajelanca
(na Amazo6nia), catimbé (no Rio Grande do Norte) ¢ macumba (no Rio
de janeiro). Seus elementos componentes serdo variados, predominando
ora o sudanés, ora o banto, orao amerindio ou o caboclo, ora oespiritismo,
ora o catolicismo popular, mas sempre tudoisso junto, em todos. E quase
todos se proclamam invariavelmente catélicos.

Macumba € talvez, a0 menos no sul do Brasil ¢ no exterior da nagao, o
nome mais conhecido para os cultos afro-brasileiros. “Macumba” € uma
vara de ip€ ou bambu, cheia de dentes, com lagos de fita em uma das
pontas, na qual oindividuo, com duas varinhas finas, faz o atrito sobre os
dentes, tendo uma das pontas das varas encostada na barriga e outra na
parede. No inicio do século esta palavra comegou a ser usada para
designar os cultos africanos de raiz banto (culto dos antepassados, com
evocagdo dos “pretos velhos”, como no espiritismo” e indigena (com a
suposta manifestagdo dos “caboclos”), tudo constantemente banhado nas
dguas do catolicismo popular (com devogao aos santos) e alimentado por
livros da bruxaria européia (como “O Livro de S3o Cipriano”). Do
encontro desta macumba carioca com 0 espiritismo francés de Allan
Kardec (pseudénimo de Hippolyte Léon Denizard Rivail, falecido em
Paris em 1869), surgird 0 movimento religioso mais popular do Brasil
atual: a umbanda, um modo brasileiro de ser espiritualista.

6. A Umbanda (palavra de origem banto significando o chefe do culto) é
hoje o movimento religiosos heterodoxo mais popular do Brasil. Nasceu
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do Espiritismo de Allan Kardec (“Kardecismo”) introduzido no Brasil a
partir de 1865 e vivido como religido baseada na evocagdo das almas dos
falecidos ¢ na doutrina da reencarnacao.

A umbanda apareceu primeiro em Niter6i (Estado do Rio de Janeiro) de
um grupo espiritista orientado por Z¢lio de Moraes. Insatisfeito com o
eletismo das praticas Kardecistas, 0 grupo comeg¢ou a visitar terreiros de
cultos africanos localizados nos bairros populare dos arredores do Rio de
Janeiro. Todos eles eram brancos ¢ de classe média: funciondrios
publicos, comerciantes, militares, profissionais liberais. Deu-se entdo o
encontro do Kardecismo francés com a religido africana de origem banta,
caracterizado pelo culto aos antepassados ou anccstrais, que também
eram evocados a maneira espiritista ¢ se manifestavam durante o ritual
africano.

Parecia evidente a afinidade entre espiritismo e culto banto. Ritual e
doutrinamente pobre, a pratica banta (“‘macumba”) j& se havia enriqueci-
do com elementos do culto nagd (candomblé), sobretudo pela adogao de
orixds iorubanos (também ancestrais, embora de certa categoria € apos
um processo de ancestralizagdo), mas sem deixar de estar sempre
centrado na evocagdo de seus proprios antepassados, que ja entdo se
manifestavam ora como “pretos velhos”, ora como “caboclos”, ora como
“criangas”. Na época j4 se realizara também o sincretismo do culto
africano (sudanés e banto) com a religiosidade popular catélica.

Os Kardecistas insatisfeitos passaram a preferir as entidades que se
manifestavam nos cultos bantos como mais competentes nas curas € no
tratamento de doengas e na solu¢io de outros problemas humanos. Os
ritos africanos lhes pareciam mais estimulantes e draméticos que o Sseco
e monotono cerimonial Kardecista (cspiritismo “de mesa’”). Mas nao
aceitavam ritos que envolviam sacrificios de animais e a presenga de
espiritos trevosos (os “exus’”). Nem concordavam com as bebedeiras e a
exploracdo econdmica dos clientes. A dispendiosa roupa sacral feminina
(das “baianas”) foi substituida por um higiénico avental branco, incenti-
vando-se também ouso do ténis, em vez de dangar descalgo. Simplificou-
se o culto, a defumagdo e os cumprimentos do altar.

Houve, pois, um processo de desafricanizac¢ao do rito banto-nagd. Fiéis
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ao corpo doutrindrio do Kardecismo, Zélio de Moraes e seus companhei-
ros adotaram o rito de sabor africano e comegaram a confabular com
Pretos Velhos e Caboclos do além.

Desta maneira surgiu o espiritismo de umbanda ou, simplesmente,
umbanda. Embora seja catalogado como “afro-brasileira”, € na verdade
praticado também por gente de origem européiae comega a ser propagado
nos pafses vizinhos, sobretudo no Uruguai, na Argentina e no Paraguai.
O movimento “new age” j4 o levou também aos Estados Unidos ¢ a
Europa...

Mas aumbanda desafricanizada dos brancos ndo foi aceita por numerosos
grupos mais apegados as tradi¢Ges africanas. Conservando a palavra
“umbanda” como denominador comum, fundaram outros terreiros, cada
qual como queria, sem ordem e sem chefe, numa esponténea criatividade.
E os terreiros comegaram a pulular. Constituiram novas federacOes e
confederacdes, que ninguém pode contar e muito menos controlar.

Quantos sdo seus terreiros e adeptos no Brasil? H4 que fale em 300 mil
terreiros e 40 milhdes de adeptos. A verdade € que ninguém estd em
condi¢des de informar com exatiddao o nimero dos umbandistas. E arazdo
¢ muito simples: a absoluta maioria dos praticantes e simpatizantes da
umbanda continua afirmando sua identidade cat6lica. Apenas 0s
umbandistas declaradamente espiritistas, marcados por um Kardecismo
desvinculado da Igreja catélica, negam sua condicgdo catélica. A grande
massa popularadere aum umbandismomais africano pouco Kardequizado,
com evidente fachada catdlica. Neles perdura a consciéncia de serem
catdlicos, embora 4 maneira africana. O corddo umbilical que os liga a
Madre Igreja até o presente ndo foi cortado. O cani¢o rachado ndo se
quebrou e a mecha que ainda fumega ndo se apagou (Cf. Mt 12,20).

7. Os desafios pastorais diante do sincretismo afro-brasileiro ndo sdo
poucos. Estes parecem ser 0s principais:

1°. Omencionado corddo umbilical que ainda liga milhdes de brasileiros
a Igreja catdlica deve ser considerado como necessdrio ponto de
partida para qualquer tipo de agdo evangelizadora no universo
brasileiro ligado ao sincretismo. Quase todos eles procuram
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espontaneamente a Igreja catélica para solicitar 0 sacramento do
batismo para seus filhos. Muitos evangelizadores opinam que ndo
devemos batizar estas criangas. Mas seria como cortar o corddo
umbilical. Produziria nos ndo-batizados uma atitude de definitivo
afastamento da Igreja. Entdo seriam simplesmente pagdos. Seriam
presa fécil dos enviados das seitas. Enquanto mantivermos o lago
umbilical, teremos sempre espontdneo contato pastoral com eles.
Pois, com a declarada consciéncia de serem catdlicos, eles esperam
ou até desejam nosso encontro pastoral, desconfiados dos emissérios
das seitas. Nao devemos desconhecer esta realidade de ordem sobre-
natural: qualquer que seja a motivacdo dos pais ao trazercm seus
filhinhos para 0 sacramento, o batismo ndo dcixa de ser scmpre 0
vélido sacramento da regeneracdo pelo qual a crianga € purificada da
mécula do pecado original, recebe a filiagdo divina, se toma templo
vivo do Espirito Santo, participante da natureza divina e membro do
Corpo de Cristo, que € a Igreja. Regenerado pelo divino Redentor
mediante a Igreja estabelece-se entre o batizado ¢ a Igreja um vinculo
como entre filho e mde e a0 mesmo tempo um laco de irmdo cor os
demais renascidos no Senhor. E certo que o Direito candnico
determina no cdnon 868 para o balismo de uma crianca que “haja
fundada esperangade que serd educada nareligido catdlica”. Nocaso,
a“fundadaesperanca” é talvez ténue. Tudo dependerd da organizagao
da prOpria pastoral do batismo. A preparagdo para o batismo, quando
se trata de criangas, refere-se especialmente aos pais e padrinhos. Esta
preparacdo deve consistir ndo apenas numa sumdria transmissao da
doutrina, mas deverd ser também oportunidade privilegiada de
colocar os pais da crianca em contato com cristdos que se esforcam
por viver o0 Evangelho e asim testemunhar a fé. O objetivo principal
daprepara¢dondo € tanto aumentarnos pais dacrianga 0 conhecimento
tedrico do cristianismo, quando acender neles ou reanimar ou inten-
sificar a chama da fé.

. Oprocessode inculturagdo€ certamente um desafio maior, sobretudo
quando o evangelizador de cultura predominantemente européia se
vécolocado diante de gente de culturaafricana. Afirma-se facilmente
que o africano ¢ porsua natureza extrovertido, movimentado, efusivo
e barulhento na manifestacdo de sua vida religiosa ; e que, por este
motivo, sua liturgia cristd deveria ter também tais caracteristicas.
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Sem querer opor-me aos imperativos da inculturagio, observo que
nos Estados Unidos os negros cvangclizados pelo protestantismo
(batistas) vivem sinceramente sua religiosidade de modo bastante
austero, sébrioe frio. No Brasil, sobretudo nas pardquias antigas com
forte maioria de negros angolanos ¢ vérios séculos de vida cristd
catdlica, € quase nulo o sincretismo, nem sc percebe a necessidade de
uma inculturacdo tal que exija profundas modifica¢dces na liturgia a
ponto de postular um rito préprio. No Brasil ja ndo ¢ suficiente estar
diante de negros paraestar também diante de alguma cultura africana.
Como ndo basta estar diante de alemacs ou italianos para encontrar-
nos com alguma cultura alema ou italiana. A pacifica convivéncia
durante vdrias gera¢des com outras culturas modifica o comportamento
cultural da gente. Apenas pequenos grupos de alemdes mais
recentemente chegados ainda procuram ou fomentam sua cultura
original. Sirvaeste exemplo: até finsde 1991 mantivemos na catedral
de Novo Hamburgo uma celebragdo cucaristica cm alemdo. Mas os
interessados eram tdo minguados, apesar da quantidade de
descendentes de alemades,- que ndo valia a pena continuar. Algo
semelhante poderd ocorrer também entre os africanos de longa data
no Brasil. N30 nego, entretanto, que os agitados cultos nos terreiros
umbandistas e¢ candombiecistas estejam introduzindo um
comportamento religioso que pede algum tipo de inculturagdo na
nossa acao evangelizadora.

3°. Atendéncia ao tradicionalismo, muito notdvel nos descendentes dos
africanos, pode ter dois efeitos: fidelidade as antigas tradi¢des (e
neste sentido assistimos atualmente no Brasil a um movimento
chamado “consciéncia negra”, com espirito proselitista e ares de
racismo, que tende aidentificar simplesmente o nagd com o africano)
¢ fidelidade a consciéncia crista catélica, que, no entanto, deveré ser
constantemente vivificada para evitar que seu catolicismo se trans-
forme numa religido em conserva.

4°. No nosso encontro evangelizador com a gente do candomblé ndo
devemos pensaringenuamente que eles de fato 18m uma mentalidade
cristd. A Irmd Franziska Rehbein fez uma oportuna investigagao
sobre “a salvacdo na religido nagd a luz da teologia crista” (Edi¢Ges
Loyola). Ela fez o estudo com pronunciada simpatia pelos
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candomblecistas. O cerne da obra estd no estudo da concepgao que 0s
nag0s na Bahia tém da salvagdo e no confronto desta concepgao afro-
brasileira com os contetidos da f€ cristd. As multiplas “rupturas’” ou
até “rupturas profundas entre a concep¢do candomblecista e a fé
cristd, que a Irma ndo se cansa de apontar, mostram que os adeptos
deste culto afro-brasileiro, que se propaga cada dia mais pelo Brasil
(s6 no municipio de Sdo Paulo hd mais de 3.000 terreiros de
candomblé, al lado dos 15.000 locais umbandistas), de fato ndo sdo
cristdos, embora apresentem uma fachada do herdado catolicismo
popular. Os numerosos vdcuos religiosos no culto nagd por ela
apontados, s30 preciosas pistas pastorais que indicam 0s pontos mais
importantes nos quais deve inserir-se nossa a¢do evangelizadora.
Seria util elaborar um elenco sistemdtico destas lacunas, com a
indicagdo clara da mensagem cristd capaz de preencher 0s vazios
sentidos também pelas almas de origem africana que, como nos
lembrava o Papa Jodo Paulo II, falando em Salvador, t€m direito aos
beneficios da redengdo operada por Cristo Jesus.

. Dadaadifusdodadoutrinareencamacionista nos meios umbandistas,

sua evangelizacdo se v€ desafiada por uma série de negagdes de
artigos de fé fundamentais da auténtica vida cristd, modificando
radicalmente a soteriologia. A evangelizacdo entre eles deverd cen-
trar sua catequese sobre a fé na nossa redenc¢ao pelo mistério pascal.

Como a umbanda ¢ de fato um modo brasileiro de ser espiritista €
considerando que o espiritismo tem sua razao de ser na prética da
(suposta) evocagao dos falecidos, encontra a pastoral evangelizadora
nos ambientes umbandistas 0s mesmos desafios que 0s espiritistas
nos faziam. Eles n3o s3o materialistas. Até mesmo exageram 0O
espiritualismo. Todos os temas relacionados com a vida depois da
morte serdo, por isso, sempre de grande interesse do nosso povo
afetado pela massiva presen¢a da umbanda no meio dele. Deverd
haver uma maior explicitagdo cristd sobre nossas relagdes com 0s
falecidos.

. O motivo mais forte que leva 0 povo aos terreiros afro-brasileiros e

aos centros espiritistas e umbandistas, € a esperanga de poder resolver
seus problemas, principalmente os da saide, mediante a provocada
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e perceptivel intervengio do além. E a tentagio da magia. A
Evangeliza¢do ndo pode nem aprovarnem tolerar semelhante prética,
tdo rigorosamente e repetidas vezes interditada por Deus. Ao mesmo
tempo esta massiva procura damagianao deixa de ser amanifestagdo
do desejo de sinais sensfveis na ajuda religiosa para a solu¢do dos
problemas humanos. A Igreja oferece para isso seus sacramentais. O
contato evangelizador com os que freqlientam tais terreiros e centros
deveria aproveitar muito mais a riqueza dos sacramentais que agora
nos ¢ oferecida pelo novo Ritual de Béngaos.
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Anibal Rojas Bustamante y al infatigable Padre Armando Alfaro: no sélo ha
realizado mil servicios de todo tipo, sino que ha intervenido con vivo sentido
pastoral en las discusiones.

Mi accidn de gracias sc dirige también a las Misioneras Clarisas, que nos
han acogido a todos con tanta cordialidad y que han acompafiado ¢l Simposio
con la oracién.

Este encuentro no se hubiese realizado con la perfeccion que 1o ha
caracterizado sin la eficaz y oculta colaboracién de Otto y Beatriz. Muchas
gracias.

El simposio que clausuro ahora, en realidad no ha terminado. Es méds bien
un punto de partida para la IV Conferencia General del CELAM. El trabajo
realizado en estos dias serd muy ttil para que los Obispos de América Latina
puedan afrontar con profundidad el desafio de la indiferencia religiosa. La
publicacién de las ponencias y conclusiones, tanto por el CELAM, como por
el Consejo Pontificio para el didlogo con los no creyentes en su revista
“Atefsmo y Fe”, pondr4 la reflexion realizada en comin al alcance de otros
muchos responsables de la pastoral en América Latina. Una vez m4s se ha
revelado eficaz el encuentro de estudio de un grupo selecto de expertos para
hallar soluciones mirando a las dificultades y esperanzas de muchedumbres
enteras.

Se ha resumido muy bien ya todo lo dicho en estas jornadas. De todos
modos me gustaria subrayar algunas lineas pastorales particularmente impor-
tantes.

A lo largo de nuestro didlogo se ha hecho evidente con mayor fuerza la
imperiosa necesidad de ofrecer a nuestros contempordneos un testimonio
vivo de Cristo. Durante su vida terrena, Jesis no dejaba lugar para la
indiferencia. Se le segufa o se le rechazaba. En nuestra época hemos de volver
alas raices, al primer anuncio realizado por Cristo mismo y por sus primeros
discipulos. San Pablo, seglin su propia declaracién, no predicaba sino a
Cristo, y Cristo crucificado. Esta predicacién y este testimonio tienen la
eficacia y la potencia del mismo Cristo. En virtud de su misterio pascual, nos
ha enviado al Espiritu Santo que actda en los corazones.
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Laestrategia evangelizadora de hoy debe ser lade los primeros cristianos:
presentar de manera viva la misma persona de Jesucristo, a través de la propia
vida y de las palabras. No se puede amar a quien no se conoce. Como escribia
San Pablo alos Romanos: “;Cémoinvocardn a aquel en quien no han creido?
Y ;C6émo creerén sin haber oido de E1? Y ;C6émo oirén si nadie les predica?”
(Rom 10,14). La indiferencia actual nos invita a meditar en este tema
fundamental que es, como el Evangelio, siempre viejo y siempre nuevo.

En nuestras reflexiones se ha visto que no es posible despertar de la
indiferencia religiosa a tantos habitantes de 1os espacios urbanos, sumergidos
en la cultura audiovisual, sin un fuerte testimonio de los fieles laicos. A ellos
especialmente les corresponde hacer presente a Cristo en las mil circunstan-
cias de la vida corriente. Hemos de ser ambiciosos en nuestra tarea pastoral,
proponiendo a todos los ficles 1a inica verdadera meta: su identificacién con
Cristo. La doctrina del Concilio Vaticano II sobre la llamada universal a la
santidad no puede quedarse en mera declaracion. Por el contrario, nos urge a
ponerla en préctica cada vez con mds plenitud.

Estenicleo central de laestrategia evangelizadora requiere otras propues-
tas pastorales indicadas en el documento final de este Simposio: el fortaleci-
miento de la identidad cristiana mediante la auto-evangelizacién , la necesi-
dad de cuidar mucho las labores educativas, la importancia de mejorar las
universidades cat6licas para la evangelizacién de la cultura.

El presente simposio ha puesto también muy de relieve la profundidad de
la religiosidad popular como un elemento fundamental de la cultura de los
pueblos latinoamericanos. Esa religiosidad informa la vida de millones de
hombres, ayuddndoles a ver a Dios en todos los acontecimientos. Mediante
ella, la persona se encuentra centrada en el aspecto m4s importante de 1a vida:
cumplir, con ayuda de la gracia, la voluntad de Dios en cada momento.

La visita al Santuario de Nuestra Sefiora de los Angeles, patrona de Costa
Rica, nos ayudo a tocar con las manos la fuerza de la religiosidad popular
latinoamericana. Es ésta una base magnifica para seguir construyendo la
Iglesia. con una intensificacién de la formacién doctrinal, la religiosidad
popular podrd desarrollar todavia més sus potencialidades y dar unos frutos
maduros, como el actual crecimientodel nimerode las vocaciones sacerdotales.
El aumento de sacerdotes es condicién indispensable para esta gran aventura
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de la Nueva Evangelizacién. El quinto centenario de la llegada de la fe
cristiana a estas tierras pide una celebracién comprometida: no es sélo
memoria. Es, sobre todo, el primer afio de la Nueva Evangelizacion.

Pidamos a nuestra Sefiora de los Angeles que presente por sus manos a
la Trinidad Beatisima, el trabajo realizado enestos dias, de modo que dé frutos
de vida eterna. Y “ésta es la vida eterna: que te conozcan a Ti, unico Dios
verdadero, y a tu enviado, Jesucristo.” (Jn. 17, 3).



MEMORIA DEL SIMPOSIO

I. INTRODUCCION

La historia de América Latina refleja una excepcional unidad cultural-
lingiifstica junto con una multiplicidad de culturas, que presentan otro sello
comun esencial: La presencia vivificante, en unas m4s, en otras menos, de la
Iglesia Cat6lica. La cultura de nuestro continente estd sellada esencialmente
por la fe cristiana.

Hasta, no hace mucho, la cultura cat6lica ofrecia una clave de lectura que
abarcaba y daba sentido a todas las dimensiones de la vida humana. Hoy, sin
embargo, cuando la Iglesia se enfrenta al surgimiento de una gran sociedad
urbano-industrial latinoamericana, con sus exigencias cientificas y tecnol6-
gicas, dentro de un contexto nuevo, se constatan dos fenémenos crecientes:
el indiferentismo religioso y el sincretismo.

El fen6meno del indiferentismo tiene lugar, particularmente, en las dreas
urbanas actualmente mayoritarias en América Latina y especialmente en las
clases dirigentes. A través de los medios de comunicacién social y otros
factores, esta misma mentalidad va también penetrando las regiones rurales.
De hecho, ya se puede hablar de un proceso generalizado de “urbanizacién de
los espiritus” y la ciudad aparece como sede y motor de nuevas expresiones
culturales progresivamente hegemonicas.

El fenémeno del sincretismo acompaiia a nuestra historia latinoamerica-

na y representa un gran desafio pastoral debido a sus muiltiples tonalidades,
sus muiltiples expresiones y sus vinculos con la religiosidad popular catélica.

II. CARACTERISTICAS
1. Del indiferentismo

Ante todo, es necesario sefialar que la Cristiandad de las Indias, que fue
la primera forma de surgimiento de América Latina, entr6 en su disgregacion
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durante el siglo XIX y a comienzos del XX. Fue el tiempo del llamado
“anticlericalismo”. Hoy, toda esta fase se puede considerar superada, en
especial desde el Vaticano II y su afirmacién de la libertad religiosa como
derecho humano fundamental. La separacién de la Iglesia y del Estado se ha
convertido en un bien para ambos. Por tanto, puede afirmarse que el antiguo
anticlericalismo ya no tiene mds objeto y ha terminado cn la historia. Queda
si, la sobrevivencia de algunos de sus prejuicios, pero ya insertos en nuevas
formas histéricas de indiferentismo religioso.

Como nota significativa de este indiferentismo, que e¢s -como fenémeno
de masas- m4s prictico que tedrico, podemos sefialar el inmanentismo, segin
el cual muchos viven como si Dios no existiera. En consecuencia surgen
“idolizaciones” de la ciencia, del progreso tecnolégico, del placer, del
bienestar y del dinero. Todos estos 1dolos se concretan en una idolatria m4s
radical: el ser humano transformado en dios para si mismo.

Esta actitud de indiferencia religiosa no es, en cierto sentido, novedosa
entre 10os hombres, siempre sujetos al atractivo de la autofundamentacién. Lo
novedoso es el enorme peso del indiferentismo religioso en ambientes
originalmente cristianos.

Debemos distinguir entre un indiferentismo negativo -que se manifiesta
en el total desinterés por la religién- y un indiferentismo positivo -a cuyaluz
se considera que todas las religiones son igualmente buenas-.

Las caracteristicas descritas, apuntan més directamente hacia el
indiferentismo de tipo negativo.

El indiferentismo quiere ser una actitud valorativa ante la vida y el
mundo. Actitud de desinterés frente ante la dimension religiosa de la vida
humana. Esta actitud, reticente a lo trascendente, estd conectada con una
mentalidad que, anclada en la inmanencia, se manifiesta en valorizaciones y
actitudes frente a la realidad en su conjunto. La mentalidad indiferente, por
otra parte, se forja en una interpretacién separada de la experiencia humana:
de la consistencia y autonomia de los diferentes dmbitos de la cultura -
cientifico, artistico, institucional-, respecto a sus principios, criterios, valores
y métodos, que el proceso de racionalizacién ha hecho posible al hombre
modemo.
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Esa comprensién y manejo de la realidad, ajenas a Dios y ala dimensién
religiosa del hombre, parece vincularse al indiferentismo de los deistas,
profesado por la masoneria, el agnosticismo, el positivismo, ¢ incluso un
materialismoingenuo que se cree “cientificista”. Se tratade unindiferentismo
motivado, de inspiracién moderna, que encuentra en la literatura y en el arte,
su vehiculo de comunicacién. El indiferentismo consuma en la préctica la
ruptura entre cultura y fe y efectda el divorcio entre verdad y libertad, entre
conciencia religiosa y conciencia social, entre moral cristiana y ética profe-
sional, en fin, entre oratorio y laboratorio.

Existe con lo anterior una mentalidad positivista tecnocratica en muchas
¢lites del poder, que expresa una forma especifica de indiferentismo creciente
en clases altas y grupos profesionales.

El indiferentismo se conjuga con la pérdida del sentido de la vida y una
crisis radical, la cual se expresa en la poca sensibilidad hacia el cultivo del
hombre en cuanto hombre. Sin un “ethos” adecuado, se comprueba una
ceguera para los valores trascendentes, un relativismo frente ala verdad y una
incapacidad de admiracién y de asombro ante el misterio. El indiferentismo
se traduce en un vacfo existencial, en crisis de confianza en Dios y en las
instituciones, y también en la desdramatizacion o trivializacion de la vida.
Como consecuencia, se origina la civilizacién del “tedio” y se desarrolla una
cultura muy alejada, y en algunos aspectos, opuesta, a la antropologia plena
revelada en Cristo. Parece haberse extendido un oscurecimiento del misterio
delaEncarnacién y de laIglesia-Sacramento como acontecimientoinédito de
gracia, que es también una nueva creacién, la cual posibilita al hombre para
Ser una nueva criatura y asf suscitar una cultura nueva.

2. Del sincretisme

Para entender la evolucién de nuestros pueblos, asi en lo econémico,
como en lo institucional, juridico, ético, religioso, artistico, lingiifstico,
psicoldgico, sexual y en los demds aspectos de su vida, se requiere tener en
cuenta el encuentro cultural que di6 origen a América Latina. Por ser
indefinido, el indiferentismo religioso positivo (“‘todas las religiones son
buenas”) es un campo propicio para abrigar el sincretismo.

Se puede definirel sincretismo comoel conjunto de fendmenos de diversa
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fndole que se originan por las complejas transmutaciones de culturas que han
tenido y tienen lugar en nuestros pafses. Se dan muchas formas de sincretismo
con una gran variedad de matices y rostros.

En nuestra América se pueden distinguir tres principales componentes
del sincretismo: el europeo, elindigena, y, sobre todo, el africano. El elemento
africano estd muy presente en el sincretismo latinoamericano. Esto se
comprende desde el hecho del gran nimero de seres humanos que vinieron
como esclavos a América Latina, y que fueron portadores, tanto de culturas
diferentes, como de religiones con una liturgia y un sistema complejo y
elaborado de contenidos doctrinales y de normas éticas.

No obstante el gran esfuerzo evangelizador realizado por la Iglesia hoy,
se percibe una insuficiente presencia del Evangelio dentro de este proceso de
transculturacién, que, en el caso de la poblacién negra, genera nuevas formas
de religiosidad o nuevos sistemas religiosos.

Hoy el fenémeno del sincretismo aparece también en amplios sectores de
lapoblacién mestiza y de 1a poblacién blanca europea. Enlas manifestaciones
del sincretismo y de la religiosidad popular, los elementos simbolicos, tales
como las imédgenes, la musica, el rito, etc. se perciben ms que los conceptos.
Desde alli se puede ya ver una primera aproximacion natural de los cultos
afros con el catolicismo, expresado en los sacramentales, devociones y
fiestas. Otros elementos que entraron son también: el valor dado a las
autoridades religiosas, a la tradicién, a la doctrina de los dngeles y de los
demonios, ademds se destacan el sentido positivo dado a la vida y a la
comunidad, el valor de la mediacién, el dogma de la comunién de los santos
y el respeto a los muertos.

II1. DESAFIOS PASTORALES
1. Ante el indiferentismo

Dada la complejidad del problema del indiferentismo, se impone a la
Iglesia una nueva estrategia pastoral para un plan global de evangelizacion.
Ahorabien, comoel fenémeno del indiferentismo no es exclusivo de América
Latina, esta estrategia pastoral deberfa ser comin a todala Iglesia, aunque con
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tonalidades diferentes. Una Iglesia capaz de comprender al hombre en su
alejamiento y que 1o busca con amor para mostrarle el camino de su felicidad.
Una Iglesia que afirma los valores de 1a modernidad asumiéndolos no tanto
retéricamente sino sobre todo vitalmente.

Aunque no se pueda dar por supuesta una conciencia religiosa suficien-
temente desarrollada, la accién pastoral en América Latina tampoco debe
olvidar la fuerza de la religiosad popula:: si hay millones de personas que se
esfuerzan por abrazar a Cristo y seguir sus ensefianzas, se da también una
buisqueda de una vida verdaderamente humana y una profunda insatisfaccién
que es manifestacion de la sed de Dios. Estos son ciertamente algunos de los
frutos de la difusion del Evangelio en el continente y son semillas de verdad
que pueden desarrollarse en direccién a la Verdad total. Se debe también
resaltar, como propio del latinoamericano, el sentido comunitario y la
capacidad de compartir. Lo que constituye al hombre como hombre es,
fundamentalmente, el ser imagen de la Trinidad que, en cuanto Comunion,
funda y exige la comuni6n entre los hombres.

La pastoral no debe perder de vista que hubo un trdnsito de una cultura
agraria, donde la fe era transmitida naturalmente por tradicion, hacia una
cultura urbana y audivisual en la que la transmisién de 1a fe depende de otras
muchas mediaciones.

Seimpone aquilanecesidad de retomar continuamente el primer anuncio,
ya que muchos no conocen las razones de su esperanza.

Dado que la indiferencia religiosa se vincula al proceso cultural de la
modernidad, su evangelizacién exige la inculturacién del Evangelio, es
decir, la integracién al cristianismo de los valores y aspiraciones de la
modernidad compatibles con el mensaje de Cristo. Esta inculturacion,
mediante la accién de la Iglesia-Sacramento y a la luz de la antropologia
teoldgica, posibilita el encuentro de Cristo con la indiferencia religiosa del
mundo contempordneo. Esta inculturacién, que al decir del Santo Padre “es
un proceso profundo y global que abarca tanto el mensaje cristiano como la
reflexion y la praxis de la Iglesia (...) es también un proceso dificil porque
no debe comprometer en ningtin modo las caracteristicas y la integridad de
la fe cristiana” (R.M.52).
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2. Ante el Sincretismo

El sincretismo genera un gran y complejo desafio pastoral, ya que la
diversidad de sus expresiones dificulta una comprensién global e impide un
juicio general. Frecuentemente sus adeptos quieren ser reconocidos como
miembros de la Iglesia Cat6lica y buscan participar de la vida y de las
celebraciones catélicas, tratando de mantener un “cordén umbilical” con la
Iglesia-Madre.

Pero es necesario notar que hay elementos que son incompatibles con
datos fundamentales de la fe. Es el caso, por ejemplo, de la doctrina
reencarnacionista de los espiritistas, umbandistas y otras modalidades de
“espiritismo”.

El proceso de inculturacién es, ciertamente, el mayor desafio, particular-
mente cuando el evangelizador no conoce a profundidad las caracteristicas y
las motivaciones culturales del sincretismo.

IV. PROPUESTAS PASTORALES
1. Generales

1. Poner en prictica todos los recursos pastorales de la Iglesia para as{
profundizar la capacidad de contemplacién del misterio de Dios desde la
propia experiencia de ser Iglesia.

2. Mostrar con el propio testimonio -de palabra y de vida- que Dios es
la respuesta final a todas las interrogantes esenciales de 1a vida humana.

3. Poner en prictica una auténtica autoevangelizacion de la Iglesia, es
decir, una evangelizacién ad-intra, como elemento indispensable para la
evangelizacién ad-extra.

4. Dar a los laicos una formacién fundada en los sacramentos de su
bautismo, confirmacién y matrimonio, la cual ofrezca los dinamismos
adecuados para su insercion testimonial y creadora en el mundo.
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5. Incrementar la tarea educativa cristiana, en extension y profundidad,
en el horizonte que urge la indispensable consonancia entre razén y fe.

6. Recuperar el papel importantisimo de las Universidades Cat6licas o
de aquellas que son de inspiracién cristiana, las que, seglin su propia
identidad, deben realizar la sintesis entre fe y ciencia y ser auténticos focos de
cultura, contribuyendo a la conciencia histérica de América Latina.

7. Revitalizar la catequesis, la homilfa, la liturgia y la evangelizacién
con tal ardor, que sean capaces de comunicar a 1os otros la alegria que la fe
proporciona. Asimismo urge rescatar la dimensién evangelizadora de la
palabra como dindmica del encuentro, dando la debida importancia a los
medios de comunicacién.

8. Establecer por parte de la Iglesia amplio y comprensivo didlogo con
las culturas de nuestro tiempo, creando espacios de escucha. Seguir atento
didlogo y acompafiamiento a la gran revolucion cientifica y tecnélogica de
nuestro tiempo.

9. Esforzarse porque la pastoral de las iglesias locales se integre al
conjunto de la Iglesia Catélica en todo el mundo.

2. Ante el indiferentismo:

1. Evangelizar empezando por la propueta del Kerigma, del misterio
reconciliador de Cristo en el misterio del Padre, esencia misma del cristianis-
mo; esta evangelizacion ha de ser dirigida incluso a los ya bautizados, como
iluminacién y comprension radical del hombre, y en la que se ilumine el
concepto de Dios en relacién al indiferentismo motivado.

2. Cuidarporque la liturgia exprese el espiritu de adoracién y al mismo
tiempo la riqueza del misterio de Dios y de la Iglesia. Fomentar aquellos
aspectos de la liturgia que expresan la grandeza de Dios y al mismo tiempo
la fascinacién que Cristo ejerce en el alma de los sencillos; no olvidar que en
laliturgiaes fundamental la celebracién del memorial del Sefior expresadoen
formas draméticas, con recursos estéticos y por tanto, capaces de sensibilizar
al hombre religiosamente indiferente.
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3. Desarrollar una pastoral de la inteligencia, posibilitdndoles a los
intelectuales laicos una experiencia de fe y convocéndolos, en todos los
ambientes para colaborar en esa pastoral. Asimismo, hacer uso de todos los
medios posibles, en especial de los medios de comuniacién, para llevar el
Evangelio a los protagonistas de la adveniente cultura, impregnando asf el
dmbito de los valores, de las expresiones y de las estructuras de convivencia.

4. Comprender que es necesario asumir los frutos de la modemnidad -
tales como la ciencia, la tecnologia, etc.- asf como las legitimas aspiraciones
modernas -solidaridad, libertad etc.-, en una sintesis cultural, en la que la fe
manifieste su profunda dindmica asuntiva y encarnatoria.

5. Replantearcreativay originalmente la pastoral frente al desafio de las
grandes ciudades. Atender a las grandes masas de pobres en América Latina,
en el contexto de una revolucién industrial acelerada, y a través de una
profunda y extensa promocién social, basada en la Doctrina Social de la
Iglesia.

6. Fortalecer la religiosidad popular, y particularmente, en aquellos
aspectos que son mds significativos para el alma latinoamericana, como la
capacidad de abrazar a Cristo sufriente y de comprender y aceptar la
dramaticidad de la vida humana.

7. Recuperarconlaevangelizacién el sentido del pecado, presente enlas
culturas, y mostrar con ello mismo cémo es urgente la experiencia de un Dios
vivo y misericordioso.

8. Dar sumaimportancia por parte de la Iglesia latinoamericana -a nivel
de Iglesias locales y particulares- la toma de conciencia del grave desaffo que
representa el “indiferentismo religioso” en todas sus manifestaciones y
asumir ese reto de la Nueva Evangelizacion, con caracter prioritario, a lahora
de trazar sus lineas de accién pastoral.

9. Urgir una pastoral que muestre la unidad de vida del cristiano,
motivdndolo a realizar una nueva sintesis vital entre fe y cultura.

10 Presentar la reconciliacién en Cristo como la respuesta a un hombre
que se descubre como necesitado de salvacién. Una pastoral que urga al



INDIFERENTISMO Y SINCRETISMO RELIGIOSOS / 165

hombre a entrar en sf mismo y a enfrentarse consigo mismo, para asi abrirse,
auténticamente, al misterio de la reconciliacién en Cristo.

11 Presentar a Cristo como lanovedad y la Buena Noticia para el hombre
cn cuanto tal. Urge, por tanto, desarrollar una antropologia cristiana en la que
el hombre descubra su rostro en el Dios-Hombre. Aquella novedad consiste en
anunciar hoy, con la misma profundidad y vitalidad de los primeros apdstoles.

3. Ante el Sincretismo

1. Los vinculos bautismales que ligan a los adeptos del sincretismo
indigena y afro a la Iglesia Catdlica, deben ser un punto de partida de toda
pastoral evangelizadora.

2. Las raices cristianas presentes en el sincretismo nos deben recordar
el Evangelio: “no apagar la mecha que estd todavia encendida” (Mt 12,20).

3. Consideracion muy especial y un cuidadoso discernimiento, deben
caracterizar la actitud de la Iglesia catdlica con respecto a la religiosidad
popular sincrética, y a las formas de religion sincrética.

4. Nosedeben confundirlos sincretismos afro e indigena con las sectas
0 con los sincretismos orientalistas; estos dltimos son propios de las €lites.
Lassectas y los sincretismos orientalistas, parecen promover el indiferentismo
religioso, mientras que los otros sincretismos pueden conducir a una
reafirmacion de la actitud religiosa ante la vida. Esto no significa que no
necesiten de una purificacién evangelizadora.

5. Latendencia al tradicionalismo, muy presente en los descendientes
de los africanos, puede producir dos efectos: fidelidad a las tradiciones
originales y fidelidad a la conciencia cristiana catdlica.

V. CONCLUSION

Los participantes en el Simposio sobre el indiferentismo y ¢l sincretismo
en América Latina convocados por el Pontificio Conscjo para el didlogo con
los no creyentes y por el Secretariado para no creyentes del CELAM, han
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podido plantearla gravedad, complejidad y extensién de aquellos fenémenos
y encontrando los desafios que a la Nueva Evangelizacion le presentan la
indiferencia religiosa y el sincretismo; con esas premisas se han podido
formular no pocas propuestas pastorales.

Consideramos que para el tema asignado por el Papa alaIV Conferencia
General del Episcopado Latinoamericano, es indispensable, por razones
apuntadas en este documento, dar respuesta pastoral al desaffo. Nos permiti-
mos entregar al CELAM, para que se incluya en el instrumento de trabajo que
se dard a los delegados a dicha Conferencia, la temética de nuestro encuentro
y especialmente las propuestas pastorales que en sintesis se deben leer
teniendo como hilo conductor la antropologia cristiana, la Iglesia-
Sacramento y la inculturacion. Creemos de esta manera responder al
desafio de unamodalidad tan propia de lano creenciaen América Latinay que
reclama una Nueva Evangelizacién, como lo pide el Papa Juan Pablo II.
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