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EDITORIAL

por Titus Guenther Funk

Cada niimero de nuestra revista, Teologia en Comunidad, enfoca un tema especial. Asi,
el presente N2 5 tiene por contenido "Cultura e Historia". El énfasis, en este caso, recae sobre
la importancia de la cultura para la vida humana y cristiana, ya que el anterior, con su asunto
la "Teologia e Historia", puso de relieve, la dimensi6n histérica en el quehacer de la teologia
y practica cristianas, con una sensibilidad frente a la conmemoraci6n de los quinientos afos.

Nuestro clima intelectual se puede designar como post-Iluminista. Est4d marcado por un
"historicismo"; el cual sostiene que "el sujeto empirico estd condicionado por el medio dentro
del cual vive" (Dilthey); y, que busca "la historizacién de toda nuestra esencia (humana)...
(Troltsch) Esta nucva valorizacién de lo histérico (a menudo un tanto unilateral) viene
acompanada por una nueva y mayor apreciacion de la "cultura" humana.’

Es solo en la época moderna, cuando se va descubriendo gradualmente la importancia
fundamental para la vida humana de lo que denominamos vagamente la "cultura” y del rol
que ha jugado (y iqué debiera haber jugado!) para la historia de la cristianizacién de los dife-
rentes pueblos del mundo. Durante gran parte de la historia de la cristianizacién de numero-
sos pueblos se ha tomado muy poco en cuenta una posible relacién de reciprocidad, de dié-
logo o interaccién, entre las culturas respectivas y el mensaje cristiano que se les anunciaba -
aunque hubo cierta "inculturacién”, inevitable del evangelio durantc cada una de las "seis fa-
ses" de su difusidn, que distingue el misiélogo Andrew Walls.} Walls ve como una caracteris-
tica fundamental del cristianismo (en contraste a todas las demds grandes religiones) que és-
te se trasplante de una cultura a la otra por medio de un proceso de su repetida "encarna-
cion" en las culturas respectivas.

Se sabe, sin embargo, que en la historia de la mision cristiana occidental, en vez de permi-
tir que su mensaje se encarnase en los pueblos o culturas destinatarios, a menudo se han in-
tentado "nivelar” primero estas culturas, para luego sembrar las Buenas Nuevas entre los es-
combros culturales. Como es de esperar, los resultados han sido poco satisfactorios, de modo
que en América Latina, al final de medio milenio, se reconoce la gran necesidad de una
"nueva evangelizacion”.

Este nimero de "Teologia en Comunidad” busca enfocar, en forma interdisciplinaria,
ciertas preguntas que surgen para la Teologia que toma en serio la nueva valoracion (a veces
exagerada, quizés) de la cultura para la "identidad" humana y la "identidad" cristiana. Pero, a
la vez, intenta realizar una relectura teol6gica critica de la historia (incluso la historia moder-
na) de la valorizacion de la cultura.

1 Cf. Plutarco Bonilla A . "Historicismo”, Diccionario de Histona de la Iglesia, (Editorial Caribe, 1989), p. 525
2 Parala definicién del término “cultura”. véase ¢l articulo del Dr. Eugenio Araya, en este ndmero
3 Cf A.F. Walls, "Conversion and Christian Continuity”. Mission Focus 18, N2 2 (June, 1990), p. 17ss.
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m EDITORIAL

En "i{Cultura y Civilizacién..?". Eugenio Araya. ademas de ofrecer varias definiciones
respecto a las concepeiones sobre la cultura, por ejemplo, muestra cudn variables pueden ser
las comprensiones de la misma, segin el tiempo y el pais en que se la interprete. Mientras
tanto, en "Cultura, Comunicacién y Contenido”, John Cobb, desafia la suposicion moderna
de que la diferencia entre la cultura del cristianismo primitivo y la nuestra sca tan profunda
que resulte dificil, si no imposible, una comunicacién confiable del contenido esencial de la
herencia del pasado.

Por medio de un caso concreto del Antiguo Testamento, Stephan de Jong muestra como
la "protesta cultural” no es tan nueva como a veces suponemos; muestra c6mo un pucblo mi-
noritario, los Recabitas, en base a su herencia de fe, se atrevian a ser una contra-corriente en
medio de las presiones de la cultura Cananea mayoritaria. Es asombroso cudn "contempord-
neo" aparece este ejemplo de la antigiiedad, comparandolo con las muchas formas de "pro-
testas culturales" de hoy. Pero, de repente, ofrece también una correccion de las tendencias
modernas idealizadoras superficiales y poco criticas, de las culturas aborigenes. Los Recabi-
tas, segin de Jong, arraigaron su "protesta cultural” en su relacién con Dios; y no, en un na-
cionalismo conservador.

En su descripcion y andlisis del proyecto de mision y asentamiento de las pequenas tribus
indigenas por los grupos de inmigrantes Menonitas en el Chaco Central del Paraguay, Titus
Guenther da un ejemplo contemporéneo del encuentro ¢ interaccion de varias culturas bien
distintas entre si y de las tensiones que pueden resultar de esto. Es evidente que, no obslante,
las imperfecciones del proyecto, el acercamiento sensible por el pueblo aventajado hacia los
puchlos aborigenes en desventaja dio interesantes resultados; indica, por ejemplo, en basc a
la solucién de un conflicto, que los cambios sociales positivos son posibles sin violencia. Ade-
mas, este experimento de misidn/asentamiento, por su cardcter integral, pudiera ofrecer pau-
tas para la metodologia de la "nueva evangelizacion” de hoy y manana.

La reflexion biblica sobre el Salmo 22 por Katharin Habliitzel (estudiante de intercam-
bio) desde su experiencia de estadia con la gente pobre en una "poblacion” de Santiago, se-
nala cuanto puede ayudar, para una mejor comprension, nuestra aproximacion a una situa-
cion semejante a aquella, desde la cual alzaron sus clamores y alabanzas hacia Dios, los escri-
tores de los textos biblicos.

Dos resenas de libros, por Jorge Cardenas y Stephan de Jong, respectivamente, conclu-
yen este nimero de la revista de nuestra comunidad.
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(CULTURA'Y CIVILIZACION, O CIVILIZACION
O CULTURA?

Dr. Eugenio Araya.

El Diccionario de la Real Academia Espanola define el término "civilizacién”, en su se-
gunda acepcion, como "conjunto de ideas, creencias religiosas, ciencias, técnicas, artes y cos-
tumbres propias de un determinado grupo humano". Y da la acepci6n de "cultura®, en su ter-
cera significacion, diciendo: "conjunto de modos de vida y costumbres, conocimientos y gra-
do de desarrollo artistico, cientifico, industrial, en una época o grupo social, etc."; y por "cul-
tura popular”, al conjunto de las manifestaciones en que se expresa la vida tradicional de un
pueblo.

Segiin los académicos del idioma, parcce, a primera vista, que no hacen una gran diferen-
cia entre los dos conceptos. Las palabras utilizadas, con excepcion de las referentes a la "cul-
tura popular”, son casi las mismas. Pero el problema no es tan simple para los historiadores
de la cultura.

& Cultura versus Civilizacion?

Y en realidad, el problema va mas alld de la semantica; se expresa en la forma de enfoque
que cada uno da al concepto: varidndolos, oponiéndolos o diferencidndolos. Pero atin no se
ponen de acuerdo. Por cierto que en esto influye también el 4mbito cultural, el desarrollo de
un pueblo. El desenvolvimiento alcanzado por los alemanes es muy diferente al que llevaron
a cabo los ingleses; y el de éstos, al de los franceses; el cual, dificre de los espanoles. Basén-
dome en esta observaci6n, quiero referirme al problema abordado por algunas figuras mun-
dialmente famosas, de diferentes nacionalidades como son: Johan Huizinga (holandés); Os-
wald Spengler (alemédn) y Nobert Elias (aleman de nacimiento pero refugiado en Inglaterra
al subir Hitler al poder). Sus estudios constituyen tres enfoques distintos sobre el mismo pro-
blema.

Hace mas de cuarenta anos, en el Instituto Pedagdgico de la Universidad de Chile, el
profesor Bogumil Jasinowski, polaco nacionalizado chileno, ejercia la cdtedra de Historia de
la Cultura y €1 siempre decia que ¢l objeto de este curso era estudiar la Historia de la Civili-
zacién y no la Historia de la Cultura en el sentido més amplio del vocablo. Y agregaba que
por "civilizacion" hay que comprender las etapas superiores de la evolucion cultural de la hu-
manidad. Los estadios primitivos del desarrollo cultural no caen bajo el concepto de civiliza-
cién. En cambio, el concepto "cultura” abarca, junto con las demds manifestaciones primiti-
vas de la vida cultural, también las etapas superiores; reservindose, la denominacion "cultura
primitiva" y NO "civilizacion primitiva", inicamente para aquellos estadios rudimentarios del

Eugenio Araya es Pastor de la Iglesia Evangélica Luterana en Chile, Profesor del Area de Teologia Sistemtica
y Rector de la Comunidad Teolégica Evangélica de Chile
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pasado o de la actualidad (restos de un mundo primitivo en Australia, en Africa, en Occa-
nia). Y continuaba explicando: que lo usual en idioma alemdn era oponer los dos conceplos:
“cultura” y "civilizacién"; el primero, mostrando un perfeccionamiento individual; y el segun-
do, dedicado preferentemente a la suma de los bicnes materiales elaborados por el hombre.

El historiador de la cultura Nobert Elias en su famoso libro "Uber den Prozzess der Zivi-
lisation" (Acerca del Proceso de la Civilizacion) dedica un capitulo a la Sociogénesis de los
conceptos "Civilizacion" y "Cultura”.

La antitesis entre Kultur y Zivilisation

En su primer capitulo, Elias dice que "civilizacion", sin embargo, no significa la misma co-
sa para las diferentes naciones occidentales. Sobre todo, la diferencia existente entre la for-
ma c6mo los ingleses y franceses usan la palabra; y como la aplican los alemanes, por otra
parte, es grande. Para los primeros, el concepto resume en una @nica palabra, el orgullo por
la importancia de sus naciones en el progreso de Occidente y de la humanidad. No es el uso
que le dan los alemanes. Zivilisation tiene la connotacién de una accién atil; pero a pesar de
eso, es solamente de un valor de segunda clase, que capta la apariencia externa de los seres
humanos, la superficie de la existencia humana. La palabra, por la cual los alemanes se inter-
pretan, en la mejor forma, en comparacion con cualquier otra, y que expresa el orgullo de
sus propias realizaciones en su mismo ser, es "Kultur".

Y continda diciendo: "Aqui vemos un fenémeno peculiar: palabras como "civilizacion”, en
francés o en inglés; o Kultur, en alemdn, son completamente claras en el uso interno de la so-
ciedad a la que pertenecen..." "El concepto francés e inglés de civilizacion se puede referir a
hechos politicos o econémicos, religiosos o técnicos, morales o sociales. El concepto aleman
de Kultur alude basicamente a acciones intelectuales, artisticas o religiosas y presenta la ten-
dencia a crear una clara linea divisoria entre las acciones de este tipo; por una parte; y las ac-
tuaciones politicas, ccon6micas y sociales, por la otra. El concepto francés ¢ inglés de civili-
zacion, puede referirse a realizaciones; pero también, al "comportamiento” de las personas,
no importando si éstas se llevan a cabo de una u otra mancra. En el concepto alemén de Kul-
tur, tiene un fuerte contraste, ya que el comportamiento, sca el que fuese, en relacion al valor
que la persona tiene en razén de su sola existencia, es muy secundario. El sentido especifico
del concepto aleman de Kultur encuentra su expresion mas clara en su derivacién, el adjetivo
kulturell, que describe el carécter y valor de determinados productos humanos, y no el valor
intrinseco de la persona. Esta palabra, el concepto inherente a kulturell, no puede traducirse
con exactitud al inglés o al francés".

"La palabra "kultiviert" (literalmente: cultivado) se aproxima mucho al concepto occiden-
tal de civilizacion. En cierto punto, representa la forma mds alta de ser civilizado. Hasta per-
sonas que nada tienen de kulturell pueden ser kultiviert.

El famoso historiador de la cultura, el holandés J. Huizinga dice en su libro "En los Arbo-
res de la Paz" (Titulo original en holandés: Geschonden Wereld): "Es curioso que en el
"Deutsches Wortebuch" de Grimm, en los fasciculos aparecidos respectivamente en 1860 y
1873, no mencione la palabra "Kultur" ni en la letra C ni en la letra K. Y, sin embargo, a par-
tir del siglo X VIII, este término habfa ya penetrado en la lengua alemana en el sentido de "ci-
vilizacién". Y mas adelante hace referencia a Spengler, el conocidisimo autor de "La Deca-
dencia de Occidente”, quien opone vivamente Kultur a Zivilisation. Atribuye a esta altima no-
ci6n "el valor de un producto extremo en que la cultura, que se ha hecho estéril, se halla con-
gelada y constituye el desenlace necesario de toda cultura, cualquiera que sea su punto de

6 / TEOLOGIA EN COMUNIDAD
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partida” Y mas adelante anota curiosamente. "Los alemanes entienden, en primer lugar, por
Zivil 1o que es un rango inferior a lo ‘militar” Y agrega que "el elevado valor de la civilitas la-
tina no se presentd a Spengler en su perfecta elocuencia”. Aunque el vocablo italiano civita
fue el primero que llevo la idea de civilizacion a su pleno desarrollo. Esta palabra designaba
va en latin; y de un modo sorprendente, la mas alta calidad de la vida social humana y s ha-
llaba en un plano muy semejante a la paideia de los griegos. Spengler se equivocé al oponer
"civilizacion' a "cultura’, como lo mas humilde a lo més elevado. Civilizacion se refiere al
hombre en tanto que ciudadano, en tanto que se halla sometido a los imperativos y a las san-
ciones de un mismo derecho; se refiere al hombre que se ha hecho consciente de su plena
dignidad. Evoca el orden, la ley y el derecho, y excluye la barbarie”.

Algo similar es la critica que el Profesor Jasinowski hacia a la teoria de Spengler. El colo-
caba primero cinco puntos discutibles, que se pueden resumir diciendo que: "1.- Esta vision
de la Historia Universal (de Spengler) es una vision catastréfica y, ademds, fragmentaria.
2.- Se observa una gran arbitrariedad en la forma como caracteriza a las tres culturas funda-
mentales, destaca la oposicién de la cultura mégica a lo faustico y se pregunta ¢No hace aca-
so Goethe decir a Fausto?: "Por eso me he dedicado a la magia". 3.- Se observa también una
inexactitud sorprendente y hasta falsedad, al tratar el conjunto de la Civilizacién Occidental
como un todo homogéneo. 4.- La nocién de correspondencia spengleriana adolece de super-
ficialidad al querer enfocar las analogias de ciencia, arte o vida politica en sentido de comu-
nidad de un contenido ideativo. 5.- El establecimiento de numerosisimas correspondencias
trae como consecuencia la disolucién de la "individualidad fisiognémica” de cada una de las
culturas, y eso, a pesar de los deseos del autor. Asf la Historia pierde su cardcter propio y se
reduce a algo eminentemente sociol6gico”. Y dice: "Para terminar, podriamos decir que la
obra de Spengler presenta una unién poco comin de concepciones de vez en cuando genia-
les, con una arbitrariedad de "dilettante" también poco comin..."

Y volviendo a nuestro comienzo ¢qué término deberiamos usar para ser mas exactos en
esta relacion de Historia y Cultura? La Real Academia no nos ayuda mucho. Queda la dife-
rencia entre las visiones de los franceses e ingleses con la Civilizacién; y los alemanes, con la
Cultura - Kultur. {En qué sentido seria conveniente hablar? {La Historia y la Cultura? o ¢La
Historia y la Civilizacion? Claro que a pesar de casi no diferenciar el diccionario, cosa que
no nos debe llamar la atencién, si pensamos en el diccionario de Grimm que ya anotamos. El
Diccionario de la Academia Francesa no admiti6 la palabra "Civilisation" hasta 1835, aunque
ya se usaba; y el famoso doctor Johnson, inglés, no querfa admitir ¢n su Diccionario la pala-
bra "Civilisation" (civilizacién) sino solamente "Civility" (civilidad).

En 1775, en nuestro lenguaje comiin, diferenciamos claramente entre un hombre culto y
un hombre civilizado; puede que una persona sea muy culta pero no sea muy civilizada; y al
revés, puede ser muy civilizada y bien poco culta. Y eso nos da una pista a seguir. El resto le
queda a los historiadores y a los académicos de la lengua.

TEOLOGIA EN COMUNIDAD / 7
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CULTURA, COMUNICACION Y CONTENIDO
John Cobb Kent

El problema fundamental

Hace mas de cincuenta anos que C. H. Dodd identificé siete elementos claves en la predi-
cacién apostolica primitiva sobre Jesucristo. ' Si aceptamos que "naci6 del linaje de David"
implica la humanidad de Cristo, que se afirma en el credo con las palabras "nacié de Maria
virgen"; seis de ellos, pasarian posteriormente a formar parte del Credo Apostélico y a cons-
tituir parte medular de la fe cristiana durante los siglos. Ademas, cuando Pablo y otros expli-
caron el por qué de la salvacion, apelaron a conceptos, p. ¢j.: la justificacién, que eran co-
rrientes en aquella época y cultura.

Hoy en dia, gran parte de estas afirmaciones y explicaciones son bastante problemadticas
para muchas personas; puesto que, no caben dentro del marco de referencia cultural vi-
gente 4 Luego, dado que el mensaje original lleva claras huellas de sus origenes en una cultu-
ra determinada, surge la pregunta: (Tiene el Evangelio algunos contenidos objetivos que se
puedan transmitir a la gente de hoy? Si pensamos en términos de una opcién metodologica
para la predicacion, una respuesta positiva nos permitird afirmar: "Asi dice el Senor,...",
micntras una negativa nos obligara a pensar en términos como "El mensaje de la Biblia es pa-
ra cada uno lo que él mismo ve en sus paginas".

En esencia, el problema es tan antiguo como el evangelio; San Pablo comenta "nosotros
predicamos a un Cristo crucificado: escdndalo para los judios, necedad para los griegos..." 3
y, desde ese momento, la dificultad reaparece periddicamente en la historia del pensamiento.
Sin embargo, se torna més urgente con el éxito 4 de las ciencias naturales y la consecuente di-
fusién masiva de tendencias empiristas y materialistas que dan por sentado la imposibilidad

John Cobb es Pastor de la Iglesia Anglicana y Profesor del Area de Historia y Filosoffa, en la Comunidad Teo-
I6gica Evangélica de Chile.

I a) Se han cumplido las profecias y la nueva época ha sido inaugurada por la venida de Cristo; b) Naci6 del lina-
je de David; ¢) Murié segin las Escrituras, para librarnos del ¢6n malo actual; fue sepultado; ¢) Resucitd, al
tercer dia, segin las Escrituras; f) Estd exaltado a la diestra de Dios, como Hijo de Dios y Sefior de los vivos y
de los muertos; g) Volverd, otra vez, como Juez y Salvador de los hombres. - 'The Apostolic Preaching & Its
Developments ("L Predicacién Apostdlica y su Desarrollo®), Londres, Hodder & Stoughton, 1935, (citas de la
7 ed. 1951, p.17).

Aln en las culturas donde todavia sc acepta ostensiblemente el discurso religioso, p. ¢j.: en Chile, en la précti-
ca, la dindmica inconsciente y profunda va inexorablemente en favor del materialismo, o "neo-materialismo”.
ateo.

3 1Cor. 1:23 (B]); cf. Hch. 17:32 (BJ) "Al ofr de la resurreccién de los muertos, unos se burlaron.. ”

4 Estrictamente, lo que se veia popularmente como el "éxito” de los métodos de las ciencias naturales entre 1850
y 1950.
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de tomar en serio lo sobrenatural. Se puede formular el desafio béasico de dichas tendencias
de la manera siguiente

"Las diferencias culturales entre los tiempos biblicos y el dia de hoy im-
plica que es imposible comunicar en forma inteligible al hombre con-
temporanco el contenido original del Nuevo Testamento, tal como se
entendia en la iglesia apostélica”

El aceptar o rechazar este plantcamiento dependerd de como entendemos la naturaleza
del conocimiento y ésta serd el tema principal.

Me atreveria a decir que muchos de los pensadores que estuvieron de acuerdo con €l y
optaron por la desmitificacién u otra "readecuacién” del evangelio para el hombre de hoy,
dieron por sentado que tal trabajo fue imprescindible y no realizaron una investigacion pro-
funda de los problemas filos6ficos de trasfondo. Aunque, en la filosofia de la ciencia de la
primera mitad del siglo, hubiera razones para pensar asf -algo que me parece dudoso- lo que
sf es cierto, es que ha habido muchos cambios en los dltimos treinta afios y ya es hora de re-
abrir el caso. (Es interesante observar que algunos investigadores en el campo de la astrofisi-
ca se sienten mucho mas libres que muchos te6logos para usar el sustantivo "Dios” con acep-
ciones que parecen tradicionales; p. ej. "La Ciencia ha llegado a su mayoria de edad..., y aho-
ra est4 en condiciones para ofrecer un camino més seguro a Dios que la religion” 3 ) Mis ar-
gumentos en este trabajo se desarrollardn en tres etapas: (i) un vistazo general a los supues-
tos que detecto detrés de la opcién en pro de las "readecuaciones” para ver sus debilidades;
(ii) algunas observaciones muy breves sobre la verdad y la forma en que funciona el lenguaje;
y (iii) un estudio més detallado de algunos avances en el campo de la epistemologia, especial-
mente, en ¢l 4rea del funcionamiento del cerebro.

Antes de hacer el anlisis, quisiera apoyar la afirmacion de que es el momento para re-
abrir el caso con un comentario sobre la desmitificacion. En breve, estos programas y las
propuestas afines argumentan que el hombre moderno no puede entender ni la cosmologia
biblica ni muchos de sus conceptos religiosos y, por lo tanto, es necesario "traducir” el cristia-
nismo en otras palabras que encuentren eco en el ser del hombre. Ahora bien, el traductor es
hombre de hoy; pero, ademés, tiene que entender el mundo biblico para efectuar la traduc-
ci6n; luego, la premisa inicial es falsa y quedamos con la opcion valida de ensenar a los hom-
bres a entender la cosmovisién biblica y con la pregunta ic6mo determinar si las "traduccio-
nes" propuestas son fieles al original 0 no?

I. CRITICA DEL MARCO ACTUAL PREDOMINANTE

Cuatro supuestos y tres errores légicos

En breve, detras de las teﬁndcncias que favorecen las "readecuaciones radicales", se obser-
van cuatro premisas basicas © que pueden resumirse como sigue:

1) El mundo del Siglo I y el del Siglo XX son totalmente diferentes.

2) El conocimiento es esencialmente proposicional, verbal e impersonal: trata de objetos
abstractos sin tomar en cuenta su relacién con seres vivientes que son sujetos que sienten y
actiian.

5 Entre cllos, Stephen Hawking, A Brief History of Time y Paul Davies. God and the New Physics (Bantam,
1.ondres 1988/Pelican. Londres 1983) 1a cita forma parte de la presentacion de este libro

6 No se presentan con igual fuerza en todas las variantes de estas posturas
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3) Aunque la investigacion cientifica constituye un esfuerzo mancomunado, el conoci-
miento es esencialmente individual y la posesién de un sujeto determinado.

4) Kant tuvo razon al afirmar que el conocimiento comienza con las evidencias de los
(cinco) sentidos y no puede trascenderlas. Se acepta que cada una de estas premisas han sido
atacadas fuertemente por algunos pensadores; sin embargo, quedan todavia profundamente
arraigadas en la cultura occidental actual.

En cuanto a los errores logicos, los "entendidos" pasaron de observaciones empiricas
inobjetables a conclusiones cuestionables:

5) Cuando notaron correctamente que mucha gente no creia -ni tampoco entendia- las
doctrinas tradicionales, pero dedujeron erréneamente que dichas doctrinas no deberian ser
creidas’ -ni tampoco eran comprensibles;

6) cuando, reconocieron que hay un aspecto subjetivo en ¢l conocimiento, aceptaron el
relativismo religioso; y

7) cuando, impresionados por el éxito del método cientifico, dentro de su propio campo,
lo apreciaron como normativo para todo tipo de conocimiento.

Réplicas a estos planteamientos

1) ¢Mundos diferentes? La palabra "mundo" no contiene una acepcién tnica. Si se usa para
referirse a lo conceptual y a lo cultural, hay grandes diferencias; pero, las referencias fun-
damentales del término se ven en las condiciones fisicas del espacio tri-dimensional que
nos rodea, el paso del tiempo, en las experiencias basicas de las relaciones interpersona-
les, y en los problemas de la existencia diaria: el nacer, el amar, la angustia, la muerte, el
tener sed, el dolor, la guerra, etc. Todos ellos se conocen en todo tiempo y en toda cultu-
ra. Es mi contencién que este "escenario estable" nos proporciona la posibilidad de en-
contrar puntos de contacto real que trascienden nuestro contexto local: puede ser que
cambien las decoraciones y la iluminaci6n sea eléctrica ahora, pero ¢l tablado y proscenio
son eternos y la luz se proyecta todavia en linea recta.

2) iConocimiento impersonal? Polanyi argument6 en forma convincente que "sin alguien
para conocer, no hay conocimiento” 8 y nadie ha podido refutarle. Me limitaré, por el mo-
mento, a algunas precisiones. Es importante establecer claramente lo que queremos decir
por "conocimiento". Munz lleva la interpretacién neopositivista a sus limites 16gicos, al es-
cribir: "Consideramos conocimiento solamente aquel que trata de regularidades universa-
les" ?, pero al costo de distorsionar gravemente el uso normal de la palabra. Aceptar su
definicién implicaria reestructurar nuestro discurso para encontrar "etiquetas alternati-
vas" para el 95% de lo que llamamos actualmente "conocimiento" sin reportar ventajas
compensatorias y, por esto, prefiero cefiirme a los matices aceptados.

Para mi, "conocimiento” no es un mero sinénimo de "informacién en cuanto a...". Ubico la
diferencia a través de la palabra "c6mo”; p. ¢j., tengo conocimiento cuando s¢ cémo hacer
algo, (aunque, a veces, no sé como expresarlo bien en palabras lr)). Es decir, el conoci-

7 Aunque, en muchos casos, la conclusion fue presentada en formas mds suaves. No obstante, el proponer 0 s0s-

tener proposiciones teoldgicas fundamentales que eran incompatibles con las tradiciones fue una afirmaci6n de
la falsedad de éstas.

8 Personal Knowledge, RKP, Londres 1969.
9 Our Knowledge of the Growth of Knowledge, RKP, Londres; p. 38.

10 Cf. Estradivario, un casi analfabeto que confeccioné violnes de una calidad que los cientificos no han podido
imitar pese a todas sus investigaciones para determinar la férmula de los bamnices. etc
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miento nace de la experiencia y se observa en la habilidad del individuo para solucionar
problemas del vivir. Obviamente, se relaciona estrechamente con las palabras que usamos
para compartir nuestras experiencias cuando intentamos diseminar nuestros conocimicn-
tos, pero las palabras en si no son mas que mediadores en potencia del conocimiento. Al
decir esto, se rompe con la idea de que el conocimiento esta constituido por las proposi-
ciones verbales. Por el momento no basta una ilustracion sencilla. Una computadora pue-
de confeccionar proposiciones verbales, sea por impreso o a través de un sintetizador de
sonido; pero no tiene conocimiento sino solamente informacioén que le ha sido suministra-
da como consecuencia de los conocimientos de un tercero. Aunque parezca juicio severo,
hay que comentar que en la educacion teolégica, tanto en los seminarios como a nivel de
las iglesias locales, el entendimiento "computacional” del fiel ha sido muy comin: se le ha
suministrado "informaciones teoldgicas” sin preocuparse suficientemente por la compren-
sion.

Me parece que estamos acercandonos a otra faceta importante de la naturaleza del cono-
cimiento. Esto es, el hecho de que lleva siempre matices o tonos de propésitos o fines; el
conocimiento sirve para algo y su portador lo tiene y lo adquiere a fin de poder lograr al-
go nuevo o hacer mejor algo que ya sabe hacer.

‘Conocimiento solitario? Lo que acabo de escribir a fines del péarrafo anterior es sola-
mente la mitad de la verdad. Cualquier teoria del conocimiento tiene que tomar en cuen-
ta el hecho de que la habilidad para ponerle nombre preciso a un fenémeno u objeto jue-
ga un rol importante en el aumento de nuestro conocimiento porque nos permite hacer
distinciones m4s finas en forma sistemdtica y precisa; y el lenguaje es esencialmente so-
cial ' Tal vez, esto se vea més claramente en el hecho de que nuestro supuesto inventor
del neologismo opera con un vocabulario derivado de sus contactos con terceros y, por lo
tanto, con los conceptos, pardmetros y percepciones que estan encapsulados en €1
{Solamente cinco sentidos? Al meterse en el pensamiento de Kant, es imposible hacerle
justicia con algunos pérrafos, pero intentaré tocar los temas fundamentales. Cualquier
sistema de pensamiento tiene que cumplir con dos requisitos: la coherencia interna y la
correspondencia con ¢l mundo externo. El pensamiento kantiano choca con un problema
fundamental: si concediéramos su coherencia interna, la que es dudosa 12; quedaria la
cuestién de la confirmacién empirica del sistema sin la cual pierde toda pretensién de te-
ner significado; y es esto, justamente lo que Kant no puede ofrecernos y, entonces, queda-
mos con la propuesta condicional: si deciden partir desde aqui, hay que decir lo que dice
Kant.

No obstante, ésta no es la tnica objecion. Pregunto: itenemos solamente los cinco senti-
dos exteriores? {Qué sucede con los interiores? Platon atribuy6 al amor un rol importan-
te en cierto tipo de conocimiento fundamental 13y esta linea ha sido redescubicrta
recientemente. Hay toda una gama de fen6menos personales, tales como el lenguaje

No niego que un individuo determinado pueda inventar un término nuevo que, por un liempo, quede dentro de
su propia mente. Pero, a menos que sca posible en principio ensefar su uso a terceros, no es un término legiti-
mo, sino un "sinsentido”

p. ¢j. V. Ayer, Lenguaje, Verdad y Lagica, cap. 1V

(Segin Platén), "Mediante la inspiracion divina, la posesion y la locura; se le da al hombre acceso directo al
campo de lo no- fisico a través de . a) la profecia: b) las sanaciones; ¢) 1a inspiracion artistica y d) en forma es-
pecial, el amor. En cada una de estas mancras, ¢l hombre llega a conocer. Son todas [ormas de hacerlo en adi-
cién a la experiencia sensorial” (Morton T Kelsey. Encounter with God. Hodder & Stoughton, Londres 1974,
p-56).
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5)

6)

14

"Ti-Yo'" y las relaciones interpersonales que forman parte del autoconocimiento de cada
ser humano, los cuales no caben dentro de un esquema objetivo de cualquier tipo de em-
pirismo pero que parecen, sin embargo, tan fundamentales como los aceptados por Kant.
iSon menos importantes mis sentimientos frente a un objeto que nuestra relativa ubica-
cién en el espacio? Maturana dice que no:

"En la medida en que distintas emociones constituyen dominios de ac-
ciones diferentes, habré distintas clases de relaciones humanas segin la
emocién que las sustente, y habrd que mirar a las emociones para distin-
guir los distintos tipos de relaciones humanas, ya que éstas las defi-

n 14

nen.

Debemos notar que los distintos tipos de relacién dependen del hecho de que la percep-
ci6n del otro cambia segiin la emocion del que la percibe. Daré un ejemplo mucho menos
serio que los de Maturana para ilustrar este efecto. Una mujer que habia sufrido de una
fobia a los perros, fue a la casa de una amiga, duefia de un can enorme, para contarle que
habia sido sanada. Al entrar en el jardin y ver el perro, exclam6 instintivamente: "iCuénto
se ha encogido el bruto!". Efectivamente, su percepcion del tamaiio fisico del objeto temi-
do se habia modificado marcadamente cuando dej6 de tenerle miedo.

Cambiemos obligadamente el contenido. Logicamente habia otra alternativa, encontrar
c6mo facilitar el entendimiento mediante otras formas de enschar las mismas verdades.
Puedo ver que, en la préctica, la confusién entre proposiciones verbales y conocimiento,
la cual fue analizada arriba, dificulto la situacién, pero me extrafia una actitud amplia-
mente difundida entre las personas cultas. Muchas de ellas esperan entender las cuestio-
nes religiosas en cinco minutos o menos, muchas veces sin hacer mayor experimentacion
préctica, y se acostumbra a descartar cualquier verdad que no logran apreciar dentro del
tiempo estipulado. Este hébito se contrasta notablemente con lo que pasa con sus profe-
siones y pasatiempos. Para jugar bien al tenis, hay que sudar cn la cancha; y, para domi-
nar la computacién, hay que esforzarse a fin de comprender la jerga técnica y usarla co-
rrectamente. Algo que no se puede hacer sin dedicarle horas de trabajo, no solamente
con los manuales sino también frente a la pantalla. Me pregunto: "épor qué espera la gen-
te entender la religion sin hacer los esfuerzos que les serfan exigidos en cualquier otra
disciplina medianamente parecida?"

Totalmente subjetivo. La historia del debate sobre los conceptos de "objetividad" y "sub-
jetividad" ha sido larga y muy discutida. A menudo, uno escucha frases como "no hay nin-
guna postura objetiva" y "es cuestion subjetiva”. Su importancia reside en que se deduce
de la afirmacion de que la religién es esencialmente subjetiva y la conclusion de que no
hay bases racionales para decidir entre los difercntes sistemas religiosos ni tampoco para
aprender de ellos. A nivel de la logica pura, quicro objetar, en este momento, la tenden-
cia a insertar ilegitimamente el adverbio "totalmente”, o a subentenderlo, de modo que no
quede ningiin punto de contacto entre los dos polos. Sin embargo, me parece que es reco-
mendable intentar un anilisis mis completo; puesto que, los dos conceptos figuran am-
pliamente en el debate.

Si por "objetivo” uno quiere decir que cl observador, tedlogo, o fisico esta totalmente des-
conectado de lo que se esté investigando de modo que no influye en absoluto en el experi-

Emociones y Lenguaje en Educacion y Politica. llumberto Maturana. (Coleccién Hachette-( omunicacion
Stgo. 1989) p. 62
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mento, esta bien; pero la clase de "observadores objetivos" seréd irremediablemente vacia,
ya que, este tipo de objetividad no puede darse nunca. Me parece que el sentido qtil del
término sc da al decir que un observador es objetivo "cuando no permite que sus emocio-
nes y percepciones personales contaminen sus observaciones" y que esta formulacion es
casi igual a decir que alguien es objetivo "cuando se relaciona en forma apropiada con el
objeto de sus atenciones". Esta segunda definicion no es muy nitida, pero creo que apunta
directamente hacia una verdad profunda 13- Sea como fuere, estoy seguro de que no de-
bemos asustarnos por el uso del adjetivo "apropiada”; es perfectamente compatible con lo
dicho anteriormente en cuanto al elemento teleolégico 1% que se da en el conocimiento y
con cierta subjetividad epistemol6gica. Tal vez, seria conveniente anadir que, cuando se
trata de relaciones personales, y sobre todo de Dios y de la religién, el aspecto subjetivo
de la relacién tendra que asumir proporciones de consideracion, porque en la medida en
que intentemos reducir el objeto de estudio a algo impersonal y "objetivo", estamos ale-
j4ndonos del estado en que nos relacionamos en forma apropiada con el objeto.

Una norma para todo tipo de conocimiento. La extension del marco de referencia de las
ciencias naturales a otros campos es un argumento del tipo: lo que fue exitoso en la situa-
cién A, lo sera también en la situacion Z. Es una extrapolacion; y, como tal, abierta al fra-
caso. Lo que si es significativo para nuestro andlisis es que demuestra claramente la ten-
dencia humana a aplicar las categorias de lo conocido mas all4 de sus limites formales.

II. OBSERVACIONES SOBRE LA VERDAD Y EL LENGUAJE

Obviamente, existe una estrecha relacion entre los tres conceptos de lenguaje, conoci-

miento y verdad. Por ahora, basta esbozarla asi: "El conocimiento es encapsulado y mediado
a través de proposiciones verdaderas formuladas en un lenguaje determinado”. Luego, los
criterios que se usan para decidir si una afirmacién es verdadera o no son muy pertinentes
para nuestra comprension del conocimiento. En esencia, son dos: (i) No podemos contrade-
cirnos; nuestro discurso tiene que ser internamente coherente y (ii) Nuestras descripciones
verbales tienen que reflejar la realidad: deben demostrar una correspondencia con el mundo
exterior. Tales criterios son independientes y una de las decisiones mas finas y delicadas, que
recae sobre el investigador, es justamente la eleccion entre el rechazar una observacion pese
a que parece fidedigna o el pagar el costo de modificar los criterios de coherencia para inte-
grarla. La mejor ilustracion de esto que se conoce es el relato de Bandler:

"Un sociblogo plane6 que algunos estudiantes graduados sanos y felices
se internaran en hospitales mentales como parte de un experimento. A
todos se les diagnostic6 problemas severos. A la mayoria de ellos les re-
sulté arduo escapar de ahi, porque el personal dedujo que su deseo de
salir era una confirmacién de su enfermedad. ... Los pacientes se perca-
taron de que los estudiantes estaban cuerdos, y ¢l personal no"!”’

Personalmente, llamo a la teoria de la verdad que exige el cumplimiento de estas dos exi-

gencias "la teoria de la convergencia”.

15

16
17

En este contexto, las observaciones de Maturana sobre "La objetividad entre y sin paréntesis” me parecen muy
pertinentes (op. cit. p. 36-50 et al.).

V la parte final del inciso 2, arriba.
Use su Cabeza para variar ‘Bandler), publicado en Santiago por CUATRO VIENTOS.
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Ya he insinuado que las palabras funcionan como mediadores del conocimiento; convie-
ne decir algunas palabras sobre el cémo de este proceso. Partamos de la observacion que las
palabras son (amblén mediadores de comunicacion y, siguiendo a Popper B . pertenecen a un

"mundo" propio ! ? teniendo la caracteristica de ser convencionales y objetivas. Son conven-
cionales, pues los hombres deciden en forma arbitraria cuél sonido se usard para indicar un
fendmeno u objeto; y, objetivas, porque una vez acordada la convencidn, el vocablo posee
una connotacién (significado) y referentes; scan ¢stos, objetos fisicos o experiencias subjeti-
vas.

De este anilisis se desprende un hecho importantisimo: el lenguaje forma un puente en-
tre lo objetivo y lo subjetivo; lo cual, permite a los seres humanos comunicarse mutuamente y
orientarse frente a la realidad en que viven. Pero, hay que dejar constancia de algo: este en-
tendimiento del funcionamiento del lenguaje y de la comunicaciéon depende de un modelo
que es sensorial, las palabras derivan su significado de nuestra interaccion con el mundo ma-
terial 2°

Los empiristas no lograron entender bien la relacion entre lo que ocurria "en el interior
psiquico” del individuo y el lenguaje, ya que no fue posible tener contacto sensorial directo
con dichos fenémenos. Es obvio que estos pensadores clasicos, concebian la percepcion en
términos de "copias mentales en mlmd[\]l’d que imitaban el objeto. Las investigaciones de la
Programacién Neuro-Lingiiistica (PNL) indican que esto no es efectivo: ain cuando se
trata de un objeto fisico, el "modelo psiquico interior’ generado por cada individuo puede te-
ner contenidos que son completamente diferentes. Afortunadamente, el cerebro es capaz de
usar este modelo para orientarse frente al mundo y hablar de las realidades ajenas en forma
coherente y comprensible; y el discurso que resulta, permite la comunicacion dada su objeti-
vidad en el "mundo 3" . Lo importante aqui es el hecho de que los vocablos, sean sonidos o
signos escritos, percuten en cada cercbro un proceso que le permite el acceso a un modelo
adecuado de la realidad denotada. En adicion, se marca un avance significativo en que los
modelos emocionales interiores y el lenguaje correspondiente estdn en el mismo plano que
los demis y son, luego, igualmente validos y llenos de significado.

11I.LHACIA UNA SALIDA

Cualquier avance en el conocimiento debe ser capaz de explicar; o, al menos iluminar, los
errores de la postura que reemplaza. Se recuerda que al hablar de un "avance en nuestro co-
nocimiento", implica adquirir mas conocimiento verdadero. Se proponen comentar cuatro
problemas:

a) {Como podemos demostrar que una postura es falsa?

b) iPor qué es tan dificil entender los conceptos generales?

18 La obra de Popper es tan vasta y muy conocida. Por tanto, no he proporcionado ninguna referencia especifica
en este trabajo.

19 Especificamente, "world-3" en inglés. "World-1" es fisico y contiene los objetos reales, mientras "world-2" es ¢l
"mundo” subjetivo, individual y propio de cada pensador

20 Aunque reconozcamos la legitimidad de los "sentidos interiores”™. nuestro discurso sobre ellos se construye a
base de informaciones captadas por los cinco "exteriores”

21 Informaci6n sobre PNL se encuentra en varios libros. p €) La Estructura de la Magia I (Bandler y Grinder
Cuatro Vientos, Stgo.) y el ya citado Use su Cabeza para variar (Bandler) En la prictica es necesano partici-
par en talleres para apreciar plenamente lo que se dice

22 Seria interesante desarrollar una comparacidn entre ¢l conceptualismo medieval v las teonas de Popper
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¢) ¢Es posible ver las cosas desde la perspectiva del otro?
d) (Cuiles son las diferencias entre ¢l entender y el estar de acuerdo?

{Falso? Si se acepta la teoria de la convergencia en la verdad, es fécil entender cudn
complicado es mostrar que una postura esté equivocada. Cualquier dato inconvenicnte
puede ser integrado a una hip6tesis adicional; o, descartado, previa apelacion a criterios
de coherencia. Hasta que ¢l principio de la falsificacion fuera establecido por Popper, la
mayoria de los pensadores crefan inconscientemente que las proposiciones verdaderas
llevaban algiin sello que acreditara su correccion. Sabemos ahora que lo mejor que pode-
mos esperar es demostrar que algunas hipotesis son falsas y, cuando se trata de premisas
fundamentales y de criterios de coherencia, puede ser muy dificil desarrollar experimen-
tos precisos que proporcionen la evidencia deseada.

Pero la teoria de Popper tiene una implicancia que no ha penetrado todavia en el am-
biente teolégico: un conflicto entre el sistema conceptual y un dato dan lugar a dos signos
de interrogaci6n; uno, contra el dat y el otro contra el esquema de conceptos. Traspuesto
al plano teolégico, cabe en esta categoria, el argumento que ya se plante6 arriba contra la
desmitificacién. En este sentido, sorprende que algunos autores insistan en interpretar a
Pablo a la luz del esquema conceptual de ellos, sin considerar la posibilidad de que Pablo
viera mas que ellos y sus escritos cuestionen el marco de referencia que se les aplica.

En términos generales, los sistemas de pensamiento teol6gico-filoséficos son de gran sig-
nificacién y es muy facil caer en afirmaciones de gran fuerza emocional que conforman
un sistema cerrado. No obstante, tales sistemas estan abiertos a un cuestionamiento: pri-
mero, si no se exponen a la prueba de datos experienciales, pierden toda pretension a
proporcionar conocimiento; en la frase elocuente del andlisis lingiistico, contienen "sin-
sentidos”; segundo, tienden a hacer caso omiso de datos importantes; por ejemplo, es co-
min escuchar de labios de alguien, cuya actuacién ha sido cuestionada, las palabras:
"Tengo la conciencia limpia" y ¢l tono con que se dice da por subentendido que este he-
cho es suficiente para poner punto final al asunto. La réplica de la teologfa clasica seria:
"A Dios, s6lo le interesa la limpieza de manos".

Conceptos Generales. Una de las debilidades mas grandes de la educacién teol6gica du-
rante siglos ha sido el uso confiado que ha hecho de las abstracciones y de los términos
generales. No me cabe ahora la menor duda de que, para la persona que lo escucha, el
significado profundo, real, de cualquier vocablo abstracto o generalizaci6n radica en sus
experiencias individuales y Gnicas. La mejor ilustracién de esto que se conoce es la expe-
riencia de una doctora: interesada en la misién de la Iglesia, la que habia dedicado afos
al apoyo de la lucha contra la pobreza y las enfermedades. Luego de visitar el Tercer
Mundo por primera vez comentd, "no sabia qué era la pobreza hasta que la ol". Otro
ejemplo seria, el de una visita con quien conversé sobre la ordenacién de las mujeres al
presbiterado: ella habia estado en contra, y tenia miltiples objeciones teolbgicas; pero,
después de ver a una mujer sirviendo como didcono en su iglesia local, se dio cuenta de
que no le habia sido posible imaginar a una mujer en el rol de presbitero porque no lo ha-
bia experimentado y admiti6 que sus razones tedricas eran producto de la ignorancia.
Ahora bien, lo que acabo de decir, no excluye la posibilidad de aprender a manejar con
correccion académica los términos teoldgicos como elementos de un crucigrama intelec-
tual. Lo que si digo es que éste es un ejercicio superficial desde la perspectiva de la tarea
de hacer teologia. Esto requiere que las palabras que usen tengan raices en nuestra viven-
cia. (Tal vez, hay que advertir que tal condicion no es suficiente para garantizar la calidad
de nuestra teologia, pero insisto en que es un prerrequisito). Salta a la vista una pregunta,
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"¢cémo pueden apreciar las vivencias de otra persona?" Esbozaré una respuesta parcial
en la proxima seccion pero, antes de hacerlo, quisiera destacar algo que he desarrollado
en forma m4s detallada en otro articulo™ Cualquier teologia importante involucra un
mapa personal disefiado por el te6logo, de acuerdo a las circunstancias y experiencias.
Por lo tanto,las palabras que usa conllevan matices especiales que el lector tiene que des-
cubrir y aprovechar posteriormente en el proceso de entender la obra. No es siempre fa-
cil; sin embargo, segiin los planteamientos de este articulo, posible.

¢Desde la perspectiva del otro? Uno de los progresos més importantes de la PNL ha sido
la investigaci6n acerca de c6mo la mente trabaja con imégenes; sean éstas, visuales, audi-
tivas o kinestésicas. Sin entrar en detalles, el uso sistemético de imégenes con el fin de
"ver las cosas tal como las vivia X", permite a una persona ponerle contenido a los pensa-
mientos de un autor. Ahora bien, no necesariamente implica ver lo que el autor vio. (En
sentido estricto, aunque caminiramos a su lado, no ‘Podriamos lograrlo). En el caso de la
oracién del salmista: "Alzaré mis ojos a los montes"*, la Cordillera de los Andes constitu-
ye fuente de experiencias perfectamente adecuadas para captar el mensaje. Lo que falta,
muchas veces, es una lectura suficientemente imaginativa para que haya una verdadera
interaccién entre el texto y nuestras mentes.

A menudo, no disponemos del tiempo suficiente para relacionar lo leido con nuestras ex-
periencias.

Ademas, deseo destacar el paralelismo entre los métodos que se derivan de la PNL y las
técnicas usadas en la teologia mistica y la direcci6n espiritual, cuando ésta va més alla de
los meros consejos morales y reglas de vida. El rol de las imagenes adquiere importancia
para ambas disciplinas. Quiz4s, la teologfa académica haya llegado a ser tan racionalista y
abstracta que no sea teologfa sino una teosofia insustancial; y, por lo tanto, no satisface a
muchas personas contemporaneas.

"Entender” y "de acuerdo". Formalmente, la distinci6én entre entender y estar de acuerdo
debe ser clara, pero algunas personas enfrentan un problema con el método de imégenes
que se ha descrito. Les resulta dificil distinguir entre la realidad y las "reconstrucciones
interiores”. Las investigaciones en cuanto al funcionamiento de la mente indican que esta
preocupacién merece respeto. Lo que pasa es que cuando uno trabaja bien el proceso de
construccion de im4genes, los resultados son cualitativamente iguales a los recuerdos que
uno tiene de situaciones reales. Luego, se presenta la inquietud: "¢c6mo voy a diferenciar
entre los intentos por entender y las creencias mfas? ¢(Terminaré creyendo lo que sélo
quise comprender?”

Respeto la preocupacién. Como muchos otros pastores, he conocido personas cuyos re-
cuerdos han sido matizados por sus reacciones subjetivas que eran mas fantasia que his-
toria. Sin embargo, la confusién nace de la falta de una técnica adecuada y estimo que es
posible ensefiar a las personas c6mo hacerlo bien sin confundir la reconstrucci6n y sus
propias creencias. Insistirfa en dos salvedades. Primero, no debe ser un esfuerzo solitario.
Una de las lecciones b4sicas de la teologia mistica es que el viajero necesita de un acom-
pafante -para no decir "director’- quien puede ayudarle a desenredar la realidad de las
fantasfas, con la ayuda de la teologia sistemética. Y, segundo, las técnicas para construir
las imagenes mentales forman una disciplina parecida a la de aprender un idioma extran-
jero y de realizar traducciones. Es preciso adquirirlas sisteméticamente y dominar, aun-

Cristianismo. Biblia y DDHH en "Persona y Sociedad”™ a publicarse préximamente
Sal 121°1
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que sea inconscientemente, las reglas pertinentes. Cuando esto se hace, es posible mante-
ner clara la distincién entre los dos tipos de iméigenes.

IV. CONCLUSIONES

En la primera parte de este estudio, se sostuvo que son muy inadecuadas las razones que
s¢ dan en favor de rechazar el lenguaje teol6gico tradicional; porque, segin algunos, no en-
cuentra eco en la experiencia del hombre contemporéneo. Especificamente, rechacé la idea
de que las diferencias culturales constituyen barrera insuperable que descarta la comunica-
cion. En las dltimas péginas, expuse algunas consideraciones que explicaron por qué la co-
municacidn transcultural no es facil; y, ademis, ofreci pistas que permitirian al lector intere-
sado acercarse a la materia del pasado con mayores posibilidades de encontrar luz en ella.
Todo esto se hizo dentro del marco de referencia del método cientifico con su énfasis sobre
la evidencias sensoriales. Ahora bien, he mostrado que este enfoque excluye la posibilidad de
demostrar su propia correcci6n; por lo tanto, queda la posibilidad de las intuiciones no sen-
soriales que mencioné en la nota nimero 13. (Estas son temas para otro articulo; de todos
modos, si resultara posible, simplificarian mi trabajo).

Quisiera terminar con una reflexion histérica. Al comienzo, aludi al mensaje cristiano tal
como se presenta en Hechos. No debe pasar por alto el dato que, en los comienzos, los disci-
pulos de Jesucristo no fueron conocidos como "cristianos” sino como seguidores "del Cami-
no" <. Me parece que este énfasis sobre el "método” es importante porque fue la practica
diaria de los cristianos; lo que dio contenido y forma al mensaje. Sin el apoyo de la experien-
cia, vivida desde adentro por los cristianos y vista desde afuera por sus vecinos, la teoria pre-
dicada habria sido tenue e inconsecuente. Con ello, cobr6 consistencia y poder, y fue capaz
de cruzar fronteras culturales muy parecidas a las que existen hoy. Luego, las evidencias del
pasado apoyan la teorfa que presento aqui: es posible la comunicacién entre las culturas y el
entendimiento de las voces del pasado en la actualidad, siempre que estemos dispuestos a
afinar el oido.

25 Hechos 9:2. Cf Hch. 11:26: 19:9: 22:4 et al
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LOS RECABITAS Y LA CULTURA CANANEA:
UN EJEMPLO DE PROTESTA CULTURAL EN EL ANTIGUO
TESTAMENTO

Stephan de Jong

Micntras caminaba por una concurrida calle citadina, un campesino tom6 del brazo a su
amigo, criado en la ciudad, exclamando "iEscucha el canto del grillo!". El hombre de la ciu-
dad no lo oy, hasta que su amigo lo llev6 hasta una grieta en la fachada de un edificio, don-
de un grillo, pregonaba su presencia, sin que fuera percibido por las multitudes que pasaban.
"i{Cémo puedes oir un sonido tan débil en medio de todo este ruido?"; preguntd, asombrado
el hombre de la ciudad. "iObserva!", replico su amigo, mientras dejaba caer una moneda so-
bre la acera. Una docena de personas se volvieron al sentir el lcnuc sonido de la moneda.
"Depende de las cosas sobre las que te han ensefiado a interesarte”.

Se puede anadir: "Depende en qué cultura has sido educado”. Nuestra manera de escu-
char, ver, pensar y creer ha sido condicionada por la cultura en que vivimos. Nuestra perso-
nalidad refleja la cultura en que vivimos.

Después del afio 1492, la cultura latinoamericana ha cambiado profundamente. En ese
ano empez6 la Conquista. No s6lo el ejército espaiiol fue invasor. También otros, irrumpie-
ron en el territorio de Latinoamérica: la técnica, la economia, el pensamiento, la religién de
los espaiioles, esto es, la cultura europea. La cultura europea impuso las formas de vida y
destruyé las culturas indigenas o las marginaron de la nueva cultura. A partir de 1942, se ori-
gin6 aqui, otra manera de apreciar, de pensar y creer. Para Latinoamérica, empieza un pro-
ceso de influencia cultural que se prolonga hasta hoy.

Ya no es el ruido de los grillos, sino mas bien el sonido de la moneda. Este ejemplo pe-
quefio, sefiala un aspecto de un cambio grande. la dominacion cultural significa, para muchos
pueblos dominados, una enajenaciéon de sf mismos o una imposibilidad de desarrollar una
propia cultura. La cultura moderna desestima las culturas que todavia escuchan mejor el gri-
llo que la moneda. Por eso, Victor Jara comparé la invasién cullural con un arbol con follaje
grueso que hace imposible ver "nuestro propio sol, cielo y estrellas".2

Como hoy en Latinoamérica, también en el antiguo Israel, unas personas trataron de ver
su propio sol, cielo y estrellas. EI Antiguo Testamento nos informa sobre algunos grupos que
se resistieron a la cultura vigente, a una cultura poderosa e impactante que no fue su propia
cultura. Un grupo en particular llama la atencién por su protesta. Son los recabitas.

¢Quiénes fueron los recabitas? {A qué cultura se resistieron? Y ¢cémo? En este articulo,
tratamos de responder a estas preguntas. Intentamos evaluar el papel que jugaron los recabi-

Stephan de Jong, es Pastor de la Iglesia Reformada de Holanda, y profesor titular del Area de Bibliade la C.'T
E. de Chile.

I E. Adamson Hoebel, citado ¢n: G. E. Magrassi, A. Frigerio, M. B. Maya, Cultura y Civilizacion desde Sudamé-
rica, Buenos Aires, 1982, p. 59

2 Cf. J. Jara, Victor Jara, Een onvoltoaid leven, Leuven, 1983, p. 131.(Traduccion de "“Victor. An unfinisbed
song'')
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tas dentro del Antiguo Testamento. Ademds, intentamos enfrentar esta evaluacién con la
biisqueda actual de una cultura propia, en Latinoamérica.

La fuente mas importante para nuestro conocimiento de los recabitas es el capitulo 35,
del libro de Jeremias. Este capitulo nos muestra que los recabitas formaron una comunidad
muy especial dentro de la sociedad de Israel. La comunidad estaba organizada como una tri-
bu. Su patriarca era Jonadab, el hijo de Recab. Nos encontramos con Jonadab, en II Reyes
10,15. Parece que vivio en cl tiempo de Jehd. Es un dato importante para datar a los recabi-
tas. Ellos, probablemente existieron como grupo desde el tiempo de Jehd, quiere decir, des-
de el siglo VIII, hasta por lo menos el tiempo de Jeremias, o sea, el exilio babilénico en el si-
glo VL.

i{Por qué este grupo llama la atencién? Los recabitas no quisieron vivir como la mayoria
de la gente. Segfin ellos, fue la voluntad de su antepasado Jonadab:

"Nosotros hemos obedecido todas las 6rdenes de nuestro antepasado
Jonadab, y nunca bebemos vino, ni nosotros ni nuestras mujeres, ni
nuestros hijos, ni construimos casas para vivir, ni tenemos vifiedos ni te-
rrenos sembrados. Vivimos en tiendas de campaiia y cumpllmos todo lo
que nuestro antepasado Jonadab nos orden6". (Jer. 35,8- 10)*

Es claro, que los recabitas rehusaron vivir como campesinos. Ya que sembrar el campo y
tener vifiedos eran costumbres de agricultores. Igual que hacer vino de las uvas y disfrutarlo.
A la vida campesina pertenecia vivir en casas cerca de sus tierras. O si eran ricos y tuvieron
muchos terrenos vivieron en casas en ciudades. Los recabitas rechazaron tales costumbres.
En contra vivieron en carpas. Tuvieron la manera de vivir de némadas. Su vida de némadas
expres6 un contraste con la vida de los campesinos.

i{Por qué este contraste? {Por qué rechazaron los recabitas esta forma de vida? Podemos
entender su postura cuando aplicamos la hipétesis que en Isracl durantc unos snglos existia
una oposicién entre dos culturas: la cultura cananea y la cultura israclita.* Ambas existieron
dentro de los estados de Israel y Juda. Estas culturas representaron dos maneras de vivir,
pensar y creer. Ambos sistemas tuvieron sus adherentes y sus detractores; lo cual, provoco
una tensi6n en la sociedad. Parece que desde la perspectiva de los recabitas, la vida campesi-
na estaba vinculada con la cultura cananea. Entonces, desde su punto de vista, el rechazo de
la vida campesina significé en realidad una protesta a la cultura cananea. Esta cultura tuvo
rasgos que ocasionaban a los recabitas oponerse a ella. Por eso, intentaron volver a la cultura
israelita pura; que, a su modo de ver, era una cultura n6mada.

{Cuéles fueron las caracteristicas de la cultura cananea, que provocaban su rechazo por
los recabitas? La cultura cananca ya existio antes de la formacién del estado de Israel. Esta
cultura se mantuvo después del establecimiento de la monarquia israelita bajo Saiil y David.
Impacté muy profundo en el pensamiento y la vida de muchos israelitas. La cultura cananea
fue principalmente una cultura campesina. La base econémica de Canaan fue la agricultura.
Entonces la tierra era de gran valor. Pero, en muchos casos, los campesinos no poseyeron la
tierra. Eso tuvo que ver con el sistema tributario; lo que significaba, la obligacion de pagar
tributos a los latifundistas o al rey. El rey vivié en la ciudad. El necesit6 los tributos para su
Corte y su ejército. En periodos de malas cosechas, los campesinos no pudieron cumplir la
obligacién de pagar. Entonces, tuvieron que pedir prestado dinero o peor, vender la tierra a

3 Uso la traduccién de Dios Habla Hoy.

4 Cf. W. Dietrich, Israel und Kanaan, Van Ringen zweier gesellschafts-systeme, Stuttgart. 1979, pp. 9-20. A.Lods,
Los profetas de Israel y los comienzos del Judaismo, México, 1958, pp. 51-52.
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latifundistas o la situacién extrema, venderse a si mismos como esclavos. Por eso, lentamen-
te los campesinos se empobrecieron.

Al contrario, los latifundistas se enriquecieron por este proceso. A menudo vivieron cerca
de la Corte, en la ciudad. La ciudad entonces fue el centro politico de la jerarquia y el centro
de la riqueza. Aqui se hallaron también el templo y los sacerdotes. Se adoraron los dioses de
la fertilidad. Baal es el Dios mejor conocido de este tipo, dentro del pantedn cananco. Su re-
ligion formd la ideologia de la cultura cananea.

En resumen, el sistema tributario, con su consecuencia de pobreza, la concentracion del
poder politico en las ciudades y la religién de fertilidad, formaron caracteristicas muy llama-
tivas de la cultura agricola cananea.

Parece que los recabitas tuvicron cl ideal de otra cultura: la cultura de Israel, antes de en-
trar en Canaan. Conocieron las tradiciones sobre los justos patriarcas Abraham y Jacob; co-
nocieron las tradiciones sobre el caminar de Israel por el desierto junto con Yajvé. A su mo-
do de ver, la vida n6mada signific6 una vida cerca de Yahvé, una vida con una organizacién
segin la torah de Yahvé, una vida mds justa. Segin ellos, la sociedad némada fue més solida-
ria. Esta idea significé para los recabitas un suefio que mostraba otra posibilidad de vivir, dis-
tinta a la préctica cananea.

Es importante comprender que las tradiciones, es otra posibilidad de vivir -que podemos
leer, entre otros, en los libros del Pentateuco- las que, no son tradiciones histéricas propia-
mente tal. Es, por ejemplo, muy dudoso afirmar si en el pasado la sociedad israclita era una
sociedad némada. Las tradiciones empero son tradiciones teologicas. Estas no describen la
historia como crénica o como descripcion periodistica, sino como mensaje y como ensenanza
moral y religiosa (torah). Sin embargo, las tradiciones sobre una sociedad més justa pueden
reflejar algunas memorias desde el tiempo de los origenes de Israel. Probablemente, la socie-
dad de Israel antes de la monarquia no tuvo ldl’l[dS diferencias en riqueza y poder como la
sociedad de las ciudades-estados de Canaan’® La sociedad israelita pnmthd fue una socie-
dad sencilla, pero solidaria. Entonces, el suenio de los recabitas de vivir de otra manera la
cultura némada justa, fue un conjunto de ideal, torah y memoria.

Aunque no sabemos tanto de la sociedad israelita original, podemos decir que la cultura
cananea contrastaba bastante con ella. Con el correr del tiempo, la cultura cananea la habia
destruido y marginado, en gran parte. El sistema cananeo fue la cultura de las ciudades-esta-
dos que formaron, en este tiempo, los centros de poder. Entonces fue la cultura mas impac-
tante. Y muchos israclitas se sintieron encantados por esta cultura poderosa, con su religién
de fertilidad y suerte. El resultado fue la desaparicion de la cultura israelita; lo que se puede
designar con el término técnico "aculturacién”. Pero como acabamos de ver, para los recabi-
tas, las tradiciones sobre el pasado, valian como pautas para una forma de vida alternativa.
Trataron de volver a la vida ndémada que a su modo de ver, era la forma de vida israclita tem-
prana. Podemos entender este esfuerzo como un movimicnto contra la aculturacién, o sca,
un intento de "contraaculturacién”.®

Hay que darse cuenta de que la razon medular de esta contraaculturacién no era el con-
servantismo. Tampoco, el nacionalismo. La razén principal significé una protesta contra una
cultura con caracteristicas injustas. Se traté de un rechazo del sistema cananeo que era duro

S Para una teoria sobre una sociedad igualitania, f. N. Gottwald, The tribes of Yabweb A sociology of the reli-
gion of liberated Israel. 1250-1050 b.c.e.. Maryknoll. 1979. Véase la critica profunda de esta teoria por N.P
Lemche, Early Israel. Anthropological and historical studies on the israclite society before the monarchy, Lei-
den, 1985 (SUT 37): también: J.L. Sicre, Los origenes de Israel, Cinco respuestas a un enigma histérico, en: Es-
rudios biblicos 46 (1988). pp 421455 Parece que la idea de una sociedad igualitaria tiene que ser modificada

6 Véase para estos términos: G.E Magrassi y otros. op.cit pp. 121 ss
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de corazén. Fue un rechazo del baalismo con su ideologia de la fertilidad y egoismo y, a la
vez, una opcién por el yahvismo con su torah de justicia. {Podemos concluir que en realidad
la inspiracién de los recabitas tuvo un cardcter ético-religioso?

Por eso, los recabitas se opusieron a la forma de vida agricola; o mejor, a la cultura cana-
nea. En esto, estuvieron de acuerdo con su antepasado Jonadab, quien habia luchado contra
el mismo sistema. El estuvo al lado de Jeha en la pelea contra la dinastia de Omri (IT Reyes
10, 15-16). Esta dinastia foment6 la cultura cananea a costa de las costumbres y leyes isracli-
tas. Especialmente, los relatos sobre la injusticia y el sincretismo de Acab, el hijo de Omri,
nos muestran las consecuencias de esta influencia cananea. ®

No s6lo los recabitas; también otros grupos, se resistieron contra el sistema cananeo. A
veces, lo hicieron de una manera semejante a los recabitas. En los textos del Antiguo Testa-
mento, encontramos varias seiales de oposicién que se expresan en una estimacién de vida
némada desértica y en una devaluacién de la vida agricola, la ciudad y la vida en casas.

Damos algunos ejemplos:

En Gén. 4 lecmos sobre el conflicto entre el justo Abel y su asesino Cain. La victima Abel
es pastor y Cain, el malvado, es agricultor. Ahora no nos asombramos que el hijo de Cain
fuere el fundador de la primera ciudad (Gén. 4, 17). Los resultados de la torre de Babel
(Gén. 11,1-9) y de Sodoma y Gomorra (Gén. 19,1- 29), entre otros, nos muestran también
una imagen negativa de la ciudad. En cambio, la descripcion de la vida errante de los patriar-
cas, a veces, tienen rasgos idilicos.

El relato en 11 Sam. 7, 1-17 llama la atencién con respecto a la protesta contra vivir en ca-
sas. El relato dice que David tenia la idea de construir una casa para Yahvé. Inicialmente pa-
reci6 una idea buena. Pero Yahvé mismo la rechaz6. Su argumento es:

"Desde el dia en que saqué de Egipto a los israelitas, hasta el presente,
nunca he habitado en templos, sino que he andado en simples tiendas de
campana. En todo el tiempo que anduve con ellos, jamas le pedi a nin-
guno de sus caudillos, a quienes puse para que gobernaran a mi pueblo
Isracl, que me construyeran un templo de madera de cedro”. (IT Sam.
76-7).

También los profetas se opusieron contra el sistema cananco. Sus protestas contra la con-
centracién de poder y riqueza y el baalismo son bien conocidas. Los profetas empero no op-
taron por la forma de vida de los recabitas. El libro de Jeremias no destaca la forma de vida
de los recabitas; pero si, su obediencia a los principios de Jonadab. Esa fue ejemplar (Jer.
35). Parece que dentro de la gama de grupos proféticos, los recabitas ocuparon una posicion
extrema.’ Sin embargo, los profetas compartieron muchas ideas con los recabitas. Ellos tam-

7  Muchos autores no se dan cuenta de la dimensién ética en la conducta de los recabitas. Solamente ponen el én-
fasis en la dimensién espiritual. A su modo de ver, los esfuerzos de los recabitas solamente sirvieron a la reli-
gién de Yahvé y la resistencia contra el baalismo. Véase, por ejemplo, A. Weiser, Das Buch Jeremia, Kapitel
25, 15-52,34, Gottingen, 1982 (ed.7), pp. 317s. (ATD 21).

8 Véase, por ejemplo, | Reyes 16, 29-34; 18, 16-46; 21,1-29

Diodoro, Siculus X1X, 94 nos informa sobre un grupo semejante a los recabitas del siglo 1V. Este grupo se lla-
mé los nabateos. También para ellos estuvieron prohibidos sembrar grano o plantas fructiferas, beber vino o
vivir en casas. Cf. A. Weiser, op. cit., p. 318, n.1.

Otro grupo interesante fueron los nazareos. Ellos se comprometieron a Yahvé por un cierto periodo. Tuvieron
que seguir algunos principios, por ejemplo dejar crecer el pelo y no beber vino. Quizds la prohibicion de beber
vino tuvo el mismo origen que en el caso de los recabitas. Cf. J. Bright, Jeremiab, Garden City, 1965, p. 191
(The Anchor Bible 21). En contra: G. von Rad, Theologic des Alten Testaments I, Miinchen, 1969 (Ed. 6),
pp-76s.
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bién conocieron y aprovecharon la idea de un pasado ideal, cuando Israel caminaba por el
desierto.!” Segiin Jeremias Yahvé dijo a Juda:

"Recuerdo que cuando eras joven, me eras ficl, que cuando te hice mi
esposa, me amabas y me seguiste a través del desierto, tierra en que na-
da se cultiva”. (Jer. 2,2).

Cuando Yahvé habla por boca de Moisés, dice a los israclitas:

"Durante cuarenta anos yo los he guiado por el desierto, y en ese tiempo
no se les ha gastado la ropa ni el calzado. No han comido pan ni bebido
vino, ni han tomado ninguna bebida fuerte, para que sepan que el Senor
es el Dios de ustedes”.(Deut. 29, 5- 6).

Resumamos los datos. Los recabitas representaron una comunidad que rechazé la forma
de vida agricola y que vivi6 como némadas. Esta forma de vida significé una protesta contra
la cultura cananea. A la vez, significé un esfuerzo de "contraaculturacion”, segin el ideal del
pasado de Israel. Este esfuerzo tuvo una razén ética- religiosa: el rechazo de una cultura in-
justa y la promocién de la torah, de Yahvé. Los recabitas compartieron sus ideas con otros
grupos en Israel, aunque formaron un grupo bastante extremo.

Hoy, en Latinoamérica, existen también grupos que buscan una contraaculturacion. Hay
diferencias entre la situacion de estos grupos y de los recabitas. La contraaculturacion lati-
noamericana se dirige contra una cultura imperialista extranjera. Los recabitas se resisticron
a una cultura vecina que se hall6 en el mismo pais.

Sin embargo, también se encuentran semejanzas. Los recabitas se opusiecron a una cultura
que estaba con las clases méds poderosas. De la misma manera, se resiste Latinoamérica a
una cultura vinculada con el poder. En ambos casos, las culturas poderosas fomentan el indi-
vidualismo y tienen como resultado, desigualdad y pobreza. En el pasado muchos israelitas
fueron encantados por la cultura nueva; como hoy, muchos latinos. Tanto los recabitas y mu-
chos grupos latinoamericanos tienen una imagen de su pasado como fuente de inspiracion.
Estas correspondencias son suficientes para prc{;untarnos équé es instructivo para los es-
fuerzos de contraaculturacién en Latinoamérica?' ! Quiero hacer algunas reflexiones breves,
que ojala sirvan al pensamiento sobre este asunto.

Creo que lo més llamativo es que los recabitas tuvieron una razon ética-religiosa para su
proyecto de contraaculturacién. Su protesta no fue un rechazo contra una cultura en si o
contra un pueblo. Se dirigid, principalmente, contra la cultura cananea como sistema de in-
justicia. Este impulso social fue el impulso central. ¢{Cuél es el impulso ahora? ¢La voluntad
de mejorar la vida de los pueblos latinos o un rechazo de una cultura extrana, porque es de
otra gente? Lo tltimo significara incurrir en un pecado que cometieron muchas veces los cu-
ropeos: el odio racial.

El impulso social en el proyecto de los recabitas fue concreto. Aunque su conducta fue
extrema, sus ideas no fueron vagas; al contrario, a algunos indigenistas -del pasado y de hoy-
que quieren volver a un pasado supuesto, primitivo. Ellos suponen que una cultura mas pri-
mitiva es una cultura mas natural y real, més cerca de la tierra, més de la conciencia intuitiva

10 Encontramos también ideas opuestas en el abanico teolgico del Antiguo Testamento. Segin algunos textos, el
periodo del desierto fue un tiempo de pecado por Isracl. Véase, por ejemplo, Ez. 20, 10-26; Sal. 78,12-31; 106, 6-
31. Cf. G. von Rad, op. cit., p. 296.

11 Queremos hacer esta pregunta, porque los recabitas no solamente formaron un movimiento histérico intere-
sante, sino que incorporaron un ideal profético-biblico. Por eso. su ejemplo es para los cristianos, relevante.
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de la sangre que la razén blanca. En realidad esta idea es una idea roméntica. Como tal no es
indigena, pero si europea. El ejemplo de los recabitas nos hace preguntarnos si nuestro pro-
yecto liberador es concreto.

Los recabitas no persiguieron la glorificacion del pueblo de Isracl. No fueron nacionalis-
tas conservadores. El proyecto de los recabitas como proyecto ético-religioso significo un re-
chazo de un nacionalismo conservador. En nuestro tiempo, hay gente que expresa la misma
idea. Personas como, por ejemplo Pablo Neruda; y, Victor Jara, en Chile hubieran entendido
que su bisqueda de una identidad auténtica latinoamericana no debia estar dentro de un
marco nacionalista sino dentro de un marco social. Otro ejemplo chileno -entre otros- es la
preocupacién de los mapuches por su propia cultura. Muchos de ellos inquieren una propia
identidad para liberarse de una cultura enajenada y discriminada. Para ellos, lo mas impor-
tante es el mejoramiento de la calidad de la vida.!?

El camino de los recabitas fue bastante extremo. Esto, no obstante, su camino peculiar
dentro de la cultura cananea, nos puede ayudar en nuestras reflexiones acerca de la situacidn
de la cultura latinoamericana casi 500 anos después de la Conquista.

Apéndice: otras interpretaciones del fenémeno recabita.

La mayoria de los exégetas interpretan el fendmeno recabita como fenémeno profético.
Pero contra la interpretacion vigente, se han opuesto algunos autores. Para aquellos que se
interesan en la discusién cientifica ofrezco una descripcidn y una critica de las nuevas opinio-
nes. Asi queda claro por qué se mantiene la interpretacion ofrecida arriba.

Un articulo importante fue escrito por S. Talmon: "The ‘desert motif” in the Bible and in
Qumram literature", en: Biblical motifs; Origins and transformations, red. A. Altmann, Har-
vard, Cambridge, Massachusetts, 1966.

En este articulo, Talmon rechaza la existencia de un ideal némada. Tiene tres argumen-
tos: el primero, es que nunca en su historia, Israel fue un pueblo de némadas; a lo mas, semi-
némadas. En el segundo lugar, los textos veterotestamentarios no reflejarian un ideal noma-
da. Al contrario, reflejarian que el desierto era un lugar de terrores. El tercer argumento, tie-
ne que ver con el texto clave para la existencia de un ideal némada: Jer. 35. Talmon dice que
este texto solamente ofrece una descripcion de la vida de los recabitas. No muestra que esla
vida sea una vocaci6n.

Contra el primer argumento de Talmon, se puede decir que la existencia de un ideal n6-
mada no necesariamente presupone una historia némada. Es probable que este ideal se ba-
sara en una retrospeccion de una vida némada en la historia de Israel. Quizas la vida némada
so6lo fuera experimentada por pequenos grupos de israelitas. Contra el segundo argumento,
tiene validez el ideal de los recabitas; en el sentido, que el desierto no fue atractivo en si sino
la vida en el desierto. Alli no existicron las amenazas de la vida campesina. Ademds, se pue-
de decir, que el ideal nomada no contrastaba con el concepto de un desierto como lugar

12 Por lo tanto, no es extraiio que muchos escritores indigenistas, quienes defendian esta posicion al principio del
siglo XX, vivieran algunos anos en Paris. Cf. J. Franco, Lacultura modernaen América Latina, México, 1985,
p. 126.

13 C. [, por gjemplo, R. Foerster, La Biblia entre los mapuches, en: Relecturas, Ensayos para una despedida,
Santiago de Chile, 1989, pp. 4549. Hoy parece que una lectura biblica, desde el punto de vista de la cultura in-
digena, puede enriquecer el entendimiento de la Biblia y el pensamiento teolégico. Por ejemplo, las tradicio-
nes indigenas pueden aportar a una "teologia ecoldgica” C.[. G. E. Magrassi y otros, op. cit., pp. 166-168; R.
Foerster, op. cit., p.47
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amenazante, sino lo presuponia. Puesto que, una vinculacién profunda entre Israel y Yahvé -
el ideal recabita- sobre todo, tenia sentido dentro de una realidad amenazante. Al final, ob-
servamos que la exégesis por Talmon de Jer. 35 es superficial. El no se da cuenta que el tema
de la obediencia en Jer. 35 solamente tiene significado cuando la vida de los recabitas era
una vocacion.

F. S. Frick public6 en 1971 el articulo "The rechabites reconsidered” (en: Joumnal of bibli-
cal literature 90 (1971), pp. 279-287; su hipétesis recién fue aplicada por F. R. Orofino en
"Contigo yo golpearé al caballo y al caballero, al carro v al conductor”, en; Revista de Interpre-
tacién Biblica Latinoamericanad (1989), pp. 35-46). Frick defiende la hip6tesis que los reca-
bitas representaban un grupo de metaliirgicos ambulantes; probablemente, encargados de la
mantencion de carros. El primer argumento de Frick es el nombre Recab. La raiz de esta pa-
labra significa en hebreo "carro”. Este argumento no me parece muy fuerte. La etimologia de
un nombre no es una indicacién necesaria para el trabajo del portador del nombre. Chilenos,
con el apellido "Pastor", no necesariamente son pastores. El segundo argumento de Frick
consiste en la observacion de los rasgos de la vida recabita; los que caben en la vida de meta-
lirgicos ambulantes. Como personas ambulantes, no solian vivir en casas y no tenian la posi-
bilidad de ejercer la agricultura. No bebieron licor para que no revelaran los secretos de su
técnica metalirgica. Frick tiene raz6n, la vida de artesanos ambulantes ticne rasgos semejan-
tes a la vida de los recabitas, descrita en Jer.35. Pero estos rasgos -salvo la prohibicién de be-
ber vino- fueron hechos. Frick olvida que las caracteristicas de la vida recabita eran precep-
tos. Por eso, Jeremias pudo usar la vida recabita como ¢jemplo de obediencia. No es muy ob-
vio, que Jeremfias usara como ejemplo de obediencia, un modo de vivir como tal. El tercer
argumento de Frick, se basa en I Crén. 2,55 y 4,11-12. En estos textos, se mostrarian indica-
ciones de una vinculacién de la casa de Recab con la artesanfa metalirgica. Las indicaciones
sOn tan vagas que no convencen.

K. H. Keukens publicé un articulo en que propone una interpretacion alternativa, (Die
Rekabitische Haussklaven en Jeremia 35, en: Biblische Zeitschrift 27 (1983), pp. 228-235).
Keukens dice que debemos entender los "hijos de los recabitas”, (que se pone literalmente en
el texto hebreo), no como "recabitas”, (aunque gramaticalmente es una traduccién correcta),
sino como "los miembros del grupo recabita”, (que gramaticalmente también es posible).
Keukens piensa que estos miembros eran los esclavos de los recabitas. Jonadab habria sido el
patrono de estos esclavos. Las prohibiciones mencionadas en Jer.35,8-10 servirian, segin
Keukens, para mostrar la diferencia entre siervos y dueiios, El autor ve en textos como Deut.
28,39; Am. 5,11; Mi. 6,15, la prucba que los hombres libres solos en Israel habrian resuelto
beber. Los esclavos no lo pudieron hacer. La prohibicién de cultivar tierras o vinedos habria
servido para mantener la posicién dependiente de los siervos. El hecho que ellos pudieran vi-
vir en carpas habria sido un favor para los esclavos. De ordinario, ellos vivieron en una situa-
cién peor seglin Keukens a base de Job 30,6.

La vision de Keukens no parece convincente. La interpretacion del término "hijos de re-
cabitas" y Jonadab como patrono parece un poco forzada. Especialmente, esta objecion vale
para el uso de los textos biblicos nombrados. Deut. 28,39; Am. 5,11; Mi. 6,15 no dicen que
beber vino era sélo un derecho de los hombres libres. Tampoco es claro que Job 30,6 tiene
que ver con esclavos.
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CAMBIO SOCIAL SIN VIOLENCIA:
LA CONVIVENCIA INDIGENA-MENONITA DEL
CHACO PARAGUAYO

Titus Guenther F.!

Este ensayo relata un caso histérico, concreto, en el cual, un grupo so-
cial favorecido, por propia iniciativa; y, sin una revoluciéon sangrienta,
prestd atencidn y actud debido a las frustraciones de sus vecinos que se
encontraron en desventaja. Consecuentemente, representd un desafio
por cuanto muchas personas piensan que los cambios sociales significa-
tivos no se alcanzan sino por luchas revolucionarias violentas. El autor
incursiona en las implicaciones misiologicas del modelo de comunidad
cristiana migrante; por el cua[ cn este caso paroddjicamente, dos tribus
de cazadores y recolectores® fueron transformadas, por su propia moti-
vacion, en colonos asentados cristianizados.’

Hace alrededor de 460 afos (1525/27), cuando se realiz6 la Reforma Radical®, (paralela a

las Reformas Luterand y Zwingliana - Calvinista), se escribi6 su primer credo, "La Confesién
de Fe de Schleitheim™. Los adherentes a esta Confesion fueron disidentes dentro del mismo
movimiento Reformador. Desde su punto de vista, ni los grandes reformadores cumplieron
con el lema principal de la Reforma: Solo Escritura. Estos tiltimos siguieron: a) bautizando
infantes y b) afirmando la guerra, aunque carecian de base y comprension biblicas, segiin la
perspectiva de los Anabautista.® Priveligiaron en la Biblia, la vida y ensefanza de Cristo, y

6

Dr. Guenther nacié en Paraguay. En la comunidad alemana Menonita, en ¢l Chaco Paraguayo, adquicre las pri-
meras experiencias de estudiante. Luego, estudié en Asuncién e hizo estudios bdsicos en teologia y antropolo-
gia, en el College Menonita y la U. de Manitoba, respectivamente. Se recibi6 de doctor (Ph. D.) en teologfa de
la U. of St. Michael's College, Toronto, Canadd. Es profesor de Historia de la Iglesia en la Comunidad Teol6gi-
ca Evangélica de Chile.

Cf. ASCIM, Von Jager und Sammler zum Landbauern (Pelicula - videocassette); castellano: De cazadores y re-
colectores a agricultores, 1990, (ver Bibliografia).

Asi escribié A. F. Glasser, editor de Missiology: An International Review (Vol. IX, N 2, Abril, 1981), en su
presentacion del ensayo que aparecid en esta revista en su versién inglesa original. Esta traduccién al espaiol
es la del autor. Es una traduccidn libre del ensayo con actualizaciones y revisiones selectivas.

Para el transfondo histérico y una "eclesiologia radical”, véase G. Williams y J. Driver, respectivamente; ade-
mds, la pelicula reciente, The Radicals, listados en la bibliografia.

Deriva el titulo (de Schleitheim) del lugar donde se reunieron los Hermanos Suizos (Anabautistas) para la ela-
boracién de dicho credo.

"Anabautistas” ¢s ¢l apodo que les dieron los oponentes a los "Hermanos Suizos” (como se llamaron ellos mis-
mos) que practicaban el "bautismo de creyentes”, es decir, de personas en la edad de razonamiento que les per-
mitia hacer una consciente du.pmu(m y profesién personal de su fe cristiana. El apodo deriva del Latin y signi-
fica: "bautizar por segunda vez" a creyentes, ya que en la Europa de aquel entonces todos habian sido bautiza-
dos como infantes.

Mds adelante, los Anabautistas fueron llamados Menonitas (de Menno Simons), Huteritas (de Jacob Huter),
"A mish” (de Jacob Ammann), respectivamente. Estas dltimas nomenclaturas perduran hasta nuestros dias pa-
ra los descendientes de la Reforma Radical. Para una breve presentacién sobre los comienzos y creencias Me-
nonitas, véase J. C. Wenger (1960); C J. Dyck (2% ed. 1981: también en castellano), listados en la bibliografia.
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fundamentaron los preceptos de ella en su vida cristiana: "Pero nosotros como cristianos vivi-
mos de acuerdo al evangelio y nuestra tnica autoridad y Sefor es Jesucristo', declararon
ciertos Anabautistas durante la disputa de Berna en 1538. (Bender, 1956:9).

Las implicaciones bésicas de tal posicién quedan explicitas por Conrad Grebel, confun-
dador del movimiento, cuando afirma:

Los verdaderos creyentes cristianos son como ovejas entre los lo-
bos...Ellos... han de lograr la patria de descanso eterno; no por la con-
quista de enemigos fisicos con la espada, sino por la conquista de enemi-
gos espirituales. Ellos no emplean espada mundana ni se involucran en
guerra, porque entre ellos toda matanza ha cesado por completo, puesto
que no vivimos mds bajo ¢l antiguo pacto (Ibid.:8).

Aunque no menospreciaron la teologia en si, no se preocuparon de las implicaciones
"teolégicas" de la ensefianza de Cristo; sino més bien, por el seguimiento (Nachfolge) de Je-
sts en la vida diaria. Una idea ya formulada por el lider Hans Denk: "Nadie puede conocer a
Cristo si no sigue a €l en su propia vida" (Klaassen: 1973:47). En otras palabras, el verdadero
conocimiento de Cristo no es un conocimiento racional sino el conocimiento que viene de la
obedencia comprometida en la vida existencial.

El movimiento Anabautista que surgi6 casi simultdncamente en varias partes y sc difun-
di6 sobre gran parte de Europa, sufri6 bastante persecucion, inicialmente. Durante el primer
siglo, este movimiento dio origen a tres grupos principales: Huteritas, "Amish" y Menonitas.
El autor deriva de la tiltima rama, la que ha sido la menos homogénea de las tres.

Entre los Menonitas se ha podido observar una dindmica peculiar: desde el principio y en
forma ciclica, esta comunidad (Gemeinschaft) solfa polarizarse espontdneamente en: a) un
polo miés "progresista”, dispuesto a arreglarse hasta cierto punto con las presiones de la so-
ciedad (Gesellshaft); b) otro polo, més "conservador”, dispuesto a sgportar las consecuencias
de su posicion. Recientemente un destacado historiador Menonita * hizo la observacion que
en las migraciones Menonitas de Holanda a Prusia, de Prusia a Rusia, de Rusia a EE.UU. y
Canad4, de Canad4 a México y Paraguay; y, desde alli a Bolivia -siempre cuando su exonera-
ci6n del servicio militar estaba en peligro de perderse o su libertad educacional y religiosa
estaban amenazadas- los que tomaron la iniciativa fueron sin excepci6n los "conservadores”;
y no, los "progresistas".

Las Comunidades Migrantes

Fue este el caso cuando cmigrb en 1927/28 el segmento conservador de los Menonitas ca-
nadienses a México y Paraguay.” Las comunidades rurales temieron que la legislacion guber-
namental sobre la ensefanza universal y obligatoria del Inglés en Canada, hiciera imposible
el control (por las comunidades de habla Alemana) de la transposicién de sus creencias reli-
giosas y valores fundamentales a sus hijos. Por eso, muy a sorpresa del gobierno canadiense,
dos grupos grandes de Menonitas (ca. 6500 para México; 1700 para Paraguay) dejaron sus

7 Cuando el historiador Frank H. Epp aprendié esta leccion del "conservador” Sr. Fehr, que vivia en Bolivia, Epp
le pregunté a Fehr: "¢A dénde piensan (los "conservadores”) irse de aqui™”. Despuds de un breve silencio Fehr
respondié: "No lo sé, quizds a Rusia". Esa respuesta es bien interesante frente al hecho de que la mayoria de los
"progresistas” trataban de salir de todas formas de Rusia cuando llegé a ser dificil la vida alli después de la Re-
volucién de 1917

8 M. Friesen, 1987. Este libro ofrece una descripcién histérica meticulosa, por un participante, de la inmigracion
del primer grupo de Menonitas al Paraguay
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hogares canadienses y sus posesiones, dirigiéndose hacia América Latina (Bergen 1977:4).
En México y en Paraguay fueron recibidos cordialmente como expertos agricultores pione-
ros (Ratzlaff 1990:32s.).

El grupo que emigré de Canadé al Paraguay, del que proviene el autor del articulo, pagé
un alto costo. Centenares muricron a causa de la situacion primitiva con la que se encontra-
ron. Entre paréntesis, podria uno comparar estas bajas (ca. 10%) del "ejército paciﬁsta"9 con
las bajas de ejércitos militares en guerra. A pesar de todo, por el asombroso espiritu de pa-
ciencia y cooperacién comunitaria, ellos lograron la superacién paulatina de las adversidades
iniciales. ' No hay que despreciar la ayuda que les prestaron los aborigenes cazadores y re-
colectores de la regién en que habian penetrado los Menonitas. Los Menonitas pronto entra-
ron en una relacién simbidtica con los aborigenes. Los tltimos fueron empleados por los
agricultores recién llegados, mientras la presencia mas numerosa de los Menonitas les ofre-
cia cierta proteccién contra la amenaza de sus vecinos bélicos.

La tribu de los Lengua, por ejemplo, (quienes se autodenominan Enlhit), se encontraron
a punto de exterminacion. Fueron saqueados, anualmente, por las tribus vecinas, quienes ha-
bian obtenido ya el caballo de los Espaioles y se trataba de unos centenares de personas, al
momento de la llegada de los Menonitas. Asi, la presecia relativamente numerosa de estos
ltimos, ofrecia una proteccion de inmediato para los Lengua. En ese sentido, podria decirse
que los Menonitas han salvado esta tribu de su extinci6n fisica casi segura (Redekop
1973:315).

La nueva situacion fue, tal vez, una bendicién mixta para los indios. Por acaso, ilos Me-
nonitas no iban a transformar a los indios fundamentalmente en su propia imagen, a través
de su obra agricola y misionera; y, causar la desintegracion de su cultura e identidad?!!

Antes de discutir las relaciones sucesivas entre Menonitas y nativos, conviene afiadir que
llegaron dos grupos mas de Menonitas de ascendencia Rusa que se asentaron en la vecindad
del primer grupo del Chaco Paraguayo. Surgieron pues, como asentamientos separados pero
adyacentes; la colonia Menno (1927/28, de origen canadiense), colonia Fernheim (1930), y
colonia Neuland (1947). Mientras que la colonia Menno fue establecida en el ambiente de
los Lengua, Fernheim se encontr6 més cerca de la tribu de Chulupi y Neuland se ubico, en
parte, directamente sobre ¢l terreno de los Chulupi. Esta tribu es de un temperamento més
extrovertido y agresivo que los Lengua. Este temperamento vol4til iba a chocar més tarde
con la actitud de "cuida primero tus propios intereses’, adquirida por los Neulinder, aparen-
temente, en la lucha por su sobrevivencia durante la huida de la Revolucién Rusa y del régi-
men post-Revolucionario (Loewen 1975:95, 135).

Fue importante dar esta introduccion histérica como trasfondo para lo siguiente: voy a
usar fuentes secundarias y recurrir a mis propias experiencias en el analisis y evaluacién del
desarrollo subsecuente de las relaciones mutuas entre los nativos y Menonitas, en el Chaco
Paraguayo.

9 Para una caracterizacién de tal "cjército alternativo®, cf. §. Clemmer Steiner, Joining the Army that Sheds no
Blood, 1982.

10 Cf. M. W. Friesen, Menonitas Canadienses Conquistan un Desierto, 1987.

11 C. Redekop, Strangers Become Neighbors, 1980, p 226. La misién Menonita, segin el socidlogo, ha tendido a
hacer de los indios "pequefos Menonitas”, mientras que los indigenas indican que "necesitamos que nos cuente
la historia de nuestro pueblo” (mi trad.). A este respecto, los Menonitas han demostrado menos sensibilidad; y,
seguramente, pudieran aprender de la historia Jesuita (cf. McNaspy, 1987), y de los misioneros-colegas, los
Oblatos, quienes ahora trabajan paralelamente en el Chaco, mostrando un alto respeto frente a las culturas in-
digenas (cf. Redekop, Ibid.).
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Se consideran algunas cuestiones que tedlogos de la liberacién preguntarian e interrogan-
tes que surgen de una perspectiva Menonita. Seria importante analizar la situacion desde la
perspectiva de los Indios. Sin embargo, eso solo lo pueden hacer ellos mismos. Y ya existen
numerosos relatos de los indios acerca de cémo cllos experimentaron el encuentro con los
Menonitas 2. También fue solicitado su punto de vista por el antropélogo cristiano, Jacob
Loewen, a quien le relataron mucho los Indios cuando vino a investigar la situaci6n.

Una Relacién no Buscada

El gobierno Paraguayo dijo al primer grupo de inmigrantes, los de colo-
nia Menno, que el terreno que habian comprado era libre de habitantes
humanos. Que eso no cra cierto fue evidente pronto cuando los mas tra-
viesos y curiosos Indios comenzaron a visitar las aldeas Menonitas para
pedir comida y ropa (Redekop 1973:304).

Los inmigrantes habfan ido a Paraguay para eludir la interferencia que el gobierno cana-
diense aplicaba en su libertad educacional y de conciencia (Friesen, 1987). Ahora se sintie-
ron engafiados por el gobierno. Pero estaba fuera de consideracion, el retorno a Canada. Sia
algunos les hubiera gustado volver, éstos mayormente no tenian los recursos para hacerlo.

Al comienzo los Menonitas no intentaron involucrarse, en ninguna forma, con los abori-
genes. Sin embargo, esta actitud separatista no pudo durar mucho. Los nativos reforzaron la
cuestién por su mendigar continuo lo que pronto agot6 la paciencia de los inmigrantes. Dan-
dose cuenta de los beneficios econémicos, los Menonitas les ofrecieron trabajos de diferen-
tes tipos en sus granjas. Ademis de esto, hubo "poca interaccién social y ningiin interés en el
proselitismo..." (p.305). Pero, en 1936, ya existia una relacién simbiética de empleador-em-
pleado por todas partes de los asentamientos; y, solamente, en 1952 se comenzd formalmente
un programa misionero entre los Lengua en la colonia Menno.

Las otras dos colonias, Fernheim y Neuland, no habian venido al Chaco en busca de aisla-
miento del mundo, sino por no tener donde irse. Consecuentemente, su interaccién con los
nativos era diferente desde el principio. Los Fernheim, de inmediato sintieron la urgencia de
evangelizar a los nativos. Ambas Fernheim y Neuland no rehusaron emplear a los indios don-
de fuera posible. Los colonos de Fernheim comenzaron a "ensefar y predicar entre los Len-
gua... en 1935" y, bajo el lema "Luz a los Indigenas", bautizaron a los primeros conversos en
1946 (p. 306). Mas la cuestién del asentamiento de los nativos, a excepcién de experimentos
limitados, no fue explorado seriamente hasta la década de 1960, cuando un programa exten-
sivo fue emprendido (o mejor dicho, fue concedido) por las colonias Menonitas. Este pro-
grama fue realizado por medio del apoyo financiero del Comité Central Menonita (CCM)
como también de otras organizaciones Menonitas transocednicas (p. 307).

Para los de Menno, entonces, la relacién con los nativos fue no s6lo no planificada sino
miés bien no deseada; mientras que para las otras dos colonias, fue més bien cuestion de no
haber previsto esta relacién. En cuanto a los indios, ellos no habian invitado a los recién lle-
gados, pero no pudieron hacer nada para evitar su llegada. El gobierno habia transferido el
titulo de sus tierras a los Menonitas sin consultarlos para obtener su concesion. Puede ser
que los nativos resintieron la llegada de los Menonitas. O tal vez sintieron s6lo una mezcla de
confusién y curiosidad por la aparicion de los recién llegados. Pero una vez sabido que éstos

12 Cf W Stahl (1986): M Frniesen (1977)
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no fueron hostiles, los nativos acudieron ininterrumpidamente hacia las colonias: "de todas
direcciones (los Lengua del sureste y este, los Chulupi del sur, los Toba del este, y de otros
lugares dispersos), las colonias Menonitas comenzaron a inundarse por indios pidiendo tra-
bajo, ropa y tierras” (p. 307).

De esta descripcion es evidente que los nativos ciertamente desearon esta relacién (cf.
Friesen 1977: 128s, 30s.). Pero podriamos preguntar si acudieron por su libre voluntad o por-
que fue meramente la opcion del segundo mal abierto para ellos. En todo caso, hubo un cier-
to sentido en que la relacion fue "no deseada” por ambos lados: a) los indios ciertamente no
descaron una relacién de dependencia con los Menonitas fuera de su control como, de he-
cho, se ha desarrollado y persistido; b) los Menonitas no estaban dispuestos a conceder a los
indigenas el grado de independencia ¢ igualdad que buscaban.

La Irrupcion Rebelde de 1962

En la década de 1960 fue emprendido un programa de asentamiento agricola extensivo
con los nativos. Sucedi6 después de un periodo de aproximadamente 30 afos; durante el
cual, las relaciones indigena/Menonita (en sus dimensiones social, econémica y religiosa)
fueron establecidas y consolidadas. Hay que pasar por alto los detalles. En este periodo, los
indios generalmente, fueron bastante pasivos; lo que no significa que ellos no estuviesen
conscientes de ¢coémo andaban las cosas: o que fueron indiferentes, en cuanto al tratamiento
por sus empleadores. Sus sentimientos hacia los Menonitas se revelaron de repente y drama-
ticamente en 1962, un afio en que la regién del Chaco sufrié una sequia excepcionalmente se-
vera.

Elincidente se origin6 en las colonias Fernheim y Neuland simultdncamente, pero estallé
finalmente en Filadelfia, el centro de Fernheim.

Aqui alrededor de 700 Chulupi amenazaron con una revolucién armada porque sintieron
que los Menonitas bloqueaban su logro de independencia; y, también, porque la calamidad
de la sequia les hizo recordar con mas intensidad los frecuentes maltratos dados por ciertos
empleadores. No solamente habfan "invadido" los Menonitas inicialmente la region de los in-
dios, reclamando casi todo el terreno para su uso propio; no solamente causaban los Meno-
nitas, por su estilo de vida, que los nativos tuvieran que liquidar sus rebaios de ovejas y ca-
bras; no solamente se habfan realizado no més de tres matrimonios mixtos, (seguidos por la
discriminaci6n contra ellos); sino que los hijos Menonitas también habian insultado a los in-
digenas junto a las fuentes de agua potable, cuando ambos grupos étnicos dependian del mis-
mo pozo; los empleadores también les habian pagado sueldos bajos, en circunstancias que
los indios los habian hecho "ricos" laborando para ellos; los blancos también habian apaleado
a personas indigenas cuando éstas trataban de recompensarse por los salarios bajos, median-
te el robo (no conociendo quién era el culpable, el inocente a veces sufria el castigo); pero lo
peor de todo, ahora cuando todos se vieron enfrentados por el hambre a causa de la sequia,
fue que los blancos negaron los alimentos que, realmente, habian sido producidos por los in-
dios, segiin su modo de pensar.

En tal situaci6n, las cosas cambiaron de mal a peor. En la investigacion de 1963, el antro-
pologo J. Loewen concluyo:

"Para los indigenas, ser despedidos del empleo significo nada menos que
un desastre. Habian llegado a ser totalmente dependientes de los Meno-
nitas en cuanto a viveres. No tenian ningiin recurso propio; y, de hecho,
ya comenzaron a olvidarse de la técnica de sobrevivencia desde los dias

TEOLOGIA EN COMUNIDAD / 29



_ CULTURA E HISTORIA

de la caza y recoleccion. Se agravo el problema con el nimero aumenta-
do de bocas que alimentar. Porque bajo la influencia misionera, los Chu-
lupi (y Lengua) descontinuaban la practica del infanticidio. A los indige-
nas, la decisi6n de los colonos por conservar sus recursos les parecio su-
mamente irresponsable e insensible... Porque, éno era el caso que mu-
chos de los alimentos conservados realmente representaban los sueldos
que les tocaban a los indios? (1975:97)

Loewen observd, ademas, que los resentimientos alcanzaron un grado CSpClelanlC dll()
en la colonia Neuland, porque sus colonos (por su actitud de "cuida tu propio interés"),!?
contraste con los Menno y Fernheim, no habian apartado las dreas cercadas para los rebanos
indigenas (p.96). En un intento de demostrar a "los blancos" la desesperacién de la situacion,
los Chulupf se humillaron a mendigar de los Menonitas. Cuando este gesto no tuvo ningin
efecto, los Chulupi robaron ("tomaron") animales de los colonos blancos.

Los Menonitas se dieron cuenta de la gravedad de la situacién y apelaron al Comité Cen-
tral Menonita (CCM; organizacién de ayuda y desarrollo norteamericana) para que manda-
ran ayuda de emergencia a los nativos. El CCM pudo facilitar alguna ayuda a través de "Ali-
mentos para la Paz" ("Food for Peace"), pero fue insuficiente para todos. Sin embargo, tal in-
tento de prestar ayuda, visiblemente calmaba las tensiones que hervian en las reuniones noc-
turnas para "la planificaci6n de guerra” de los indigenas. Otra chispa de esperanza fue encen-
dida en este asentamiento (adyacente a Neuland) por el mensaje que el Cacique Manuel en-
vié desde Filadelfia. El Cacique inform6 que €l habia intervenido con las autoridades federa-
les (gubernamentales), quienes prometieron ayuda. Esta novedad fren6 la venganza planifi-
cada contra los Menonitas, dice Loewen. Cuando llegé el segundo mensajero anunciando
que los indigenas recibirfan tierras para su asentamiento, ellos decidieron mantener limpias
sus manos de la sangre de los Menonitas culpables.

Estaban tan excitados que de inmediato empacaron sus posesiones para juntarse al grupo
més numeroso de su tribu en Filadelfia, donde el Cacique Manuel y sus simpatizantes tam-
bién buscaron una salida de su opresion: "Si, vamos a recibir ayuda oficial. No vamos a de-
pender més de los Menonitas. Los camiones trayendo nuestras pertenencias han de llegar
cualquier dia" (p.99), proclamaba Manuel. Sin embargo, por el tono del informe de Loewen,
parece dudoso que Manuel realmente hubiera pedido ayuda al gobierno. Parece que €ésta fue
simplemente una oportunidad excelente para convertirse en salvador y profeta por parte del
Cacique. Sus promesas lograron un tono més elevado todavia:

"Pueblo mio, el dia en que tenemos que mendigar pertenece al pasado.
Cada familia tendra tierra, herramientas y comida abundante. Sus hijos
no van a pasar mas hambre, Uds. van a servir comida en la mesa ¢ invitar
a sus hijos a comer. Una vez llenos sus estomagos los mandarén afuera
para jugar. Cada uno tendr4 lo que necesita y todo mi pueblo estaré feliz
e independiente” (p.99).

Entraron en tal clima emocional los 200 rebeldes de Neuland, que hizo todavia mas ex-
plosiva la situacion tan inestable. De repende prendi6 fuego: un Chulupi joven rob6 algo de

13 Para una mejor comprensién de este grupo de "refugiados Menonitas” (de Rusia), es recomendable leer la no-
vela de Ingrid Rimland, The Wanderers (1977). La autora muestra que la labor pionera en el Chaco era mucho
mds penosa para estos Neuldnder (que para Menno y Fernheim), porque consistia mayormente de viudas y
huérfanos, habiendo perdido sus esposos ¢ hijos en la guerra o en la huida. Muchas de ellas permanecieron en
el Chaco s6lo hasta que ahorraron suficiente dinero para pagar los pasajes a Alemania o Canad4.
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dinero de una tienda local en Filadelfia. Fue detenido por un guardia Menonita.'* El misio-
nero que sabia hablar Chulupi justamente se encontraba en Europa en este tiempo. Por eso
le pidieron a Manuel que mediara. Mientras el sospechoso y el Cacique esperaban en un
jeep, frente al almacén de la cooperativa, la llegada del "alcalde” Menonita (Oberschulze),
una muchedumbre considerable de curiosos, ambos blancos y morenos, se juntaron. Perci-
biendo la atmésfera explosiva de la situacion, el alcalde sefial6 al jeep que se dirigiera hacia
el patio més aislado para la interrogacién. Eso fue demasiado. A lo mejor temieron los indios
que los dos, el sospechoso y Cacique, estarian presos, porque la carcel local se encontraba en
esa direccién. Loewen relata lo que sucedid entonces:

Antes que el mismo alcalde pudiera alcanzar el vallado, acudieron indigenas enojados,
principalmente mujeres, 15 armados con palos, cuchillos, piedras, etc. El alcalde, dandose
cuenta inmediatamente de los inestable que estaba la situacion, despidi6 al sospechoso y al
Cacique, con la excusa de que en ausencia del misionero intérprete no tendria mucho valor
la conversaci6n y que €l iba a llamar a Manuel més tarde con respecto al problema, cuando
fuera méas conveniente (p. 100).

Apenas se habia logrado prevenir actos de violencia. Pero este suceso causé excitacién en
el temperamento de los Chulupi, alcanzando ¢l grado de ebullicion. Misioneros que sabian el
idioma de los Lengua y lideres eclesidsticos Menonitas trataban de calmar a los Chulupiy a
disuadirlos de que tomaran medidas drésticas. Pero fue initil, segiin Loewen: "Sus apelacio-
nes fueron sofocadas por el clamor de las masas: ‘Arden nuestras orejas, arden nuestras ore-
jas’. (Que significa, ‘estamos hartos de sus mentiras incesantes y ya no vamos a escucharles
mas a Uds.”)."(p. 100).

No pasé mucho tiempo hasta que fue obvio que las promesas de tierra de Manuel no iban
a cumplirse. A tal punto, los indigenas perdieron toda la esperanza. Como medida de pre-
caucion, los Menonitas ofrecieron mudarlos ahora a cierto campo adyacente. Después de
una viva discusion, los Chulupi aceptaron. Pero el proyecto no fue factible porque no se pu-
do ubicar agua potable en este campo. Entre los Chulupi que retornaron, el temperamento
fue todavia virulento.

Anailisis y Asistencia

Los Menonitas, sacudidos fuertemente, decidieron apelar al CCM (Comité Central Me-
nonita) para que hiciera una investigaciéon de las causas que precipitaron la rebelion. El
CCM accedié mandando al talentoso misionero-antropdlogo, Jacob Loewen, para realizar
el anilisis deseado. Resulté muy revelador y dio a los Menonitas una comprension de la cul-
tura que no habian sonado, con respecto a sus vecinos nativos.

El anélisis revel6 que los indigenas no solamente ansiaban el asentamiento; sino, de he-
cho, fueron ciertamente capaces de emprender la agricultura por su propia cuenta. A base

14 Cabe mencionar que los Menonitas del Paraguay gozan del privilegio de una auto-administracién. Es decir, son
responsables dentro de los limites de sus asentamientos de mantener el orden civil, sin la presencia e interven-
cién policiales del Estado (excepto, en casos exiraordinarios). Por eso, tienen designados un cierto numero de
personas que sirven de "guardia” ¢n las colonias.

15 Originalmente las tribus indigenas fueron sociedades matriarcales. Las mujeres tomaron las decisiones impor-
tantes: de cudndo debian mudarse a otras regiones de caza, el uso del "dinero”, eleccién de esposo, etc. Los Me-
nonitas, tal vez, sin darse cuenta, causaron una confusién, porque negociaron los contratos de trabajo y salarios
con los varones. Loewen indica que les era bienvenido este cambio a los varones: "Qué bonito es ahora que no-
sotros (los varones) tenemos el dinero; si ellas nos niegan nuestros ‘derechos’. solamente no hay que darles de
comer por un tiempo y ya se acomodan”
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de este conocimiento, se hicieron preparaciones inmediatamente, con asistencia (financiera)
extensiva del CCM, para arreglar el asentamiento de los indigenas.

Cuatro colonias agricolas fueron establecidas hasta 1963. En 1973 csas 4
colonias agricolas consistian de 21,5 leguas (40.312 hectéreas) y de 36 al-
deas, con un promedio de 20 familias en cada aldea (Redekop
1973:307).

Esto no satisfacia todas las necesidades de los indigenas. Habia que aumentar el progra-
ma. La Junta Directiva Indigena adquiri6 42 leguas adicionales, informa Redekop,

equivalente a 78.750 hectareas... para asentar en ellos los indigenas que
esperaban cuando fuera posible adquirir mas recursos y hubiesen re-
suelto los problemas técnicos de organizacion entre los indigenas... Me-
diante la asistencia de Menonitas norteamericanos y europeos, los Me-
nonitas del Chaco compraron y pusieron a disposicion de los indigenas
63 leguas (118.572 hectdreas) de tierra agraria. Las 21,5 leguas ya ocupa-
das por los indigenas fueron donadas a los indigenas. El titulo de las tie-
rras no ha sido transferido a ellos, pero se va a transferir una vez estable-
cida la estructura social auténoma, capaz de manejar la propiedad
(1973:307f.)

Cabe observar aqui que la mayorfa de los agricultores Menonitas tampoco tenian titulos
privados de sus granjas. Las colonias tenfan s6lo titulos "colectivos” de sus tierras. Eso no dis-
minufa los derechos de los propietarios individuales, excepto de los que prevenian de la ven-
ta de sus tierras a "ajenos".

Tierra no fue todo lo que recibieron los nativos. Como parte del proceso
del establecimiento de familias indigenas sobre granjas particulares, ca-
da agricultor recibié una vaca (o un ternero), un caballo, un arado y una
méquina de cultivar, una carretela, a menudo juntamente con el vecino,
semilla y alambre para cercar sus pastos. Adicionalmente, los Menonitas
contintan donando regalos bésicos a los indigenas, como terneros, caba-
llos, carretelas, etc., pero es imposible cuantificarlos adecuadamente

(p-308).

Pudiéramos continuar esta alabanza. Por ejemplo, "en cada uno de estos asentamientos
agricolas, se ha organizado una cooperativa que compra sus mercaderias de la cooperativa
Menonita a precio de costo... Las cooperativas se estan transfiriendo o ya son propiedad de
los indigenas" (p.309). De nuevo:

Como parte del programa de asentamicntos, la ASCIM (Asociacion de
Servicios de Cooperacion Indigena Menonita) ha hecho un esfuerzo ha-
cia el auto-gobierno de parte de los indigenas... Cada tribu elige ahora
sus propios dirigentes dentro de las estructuras sociales, econémicas y
educacionales. Los indigenas todavia no son ciudadanos rLBIS[I‘ddOS del
Paraguay, pero ya se estdn tomando los pasos hacia este fin (p. 309)

Consciente de que estas acciones son una imitacién muy préxima a los modelos Menoni-
tas, Redekop intuye el peligro inherente de una destruccién de la cultura nativa. Y de hecho

16 En este asunto, ¢l informe de Redckop no estd al tanto. El Mennonite Reporter (Nov 12, 1979, p.3) ya pudo in-
formar: "Los indigenas son reconocidos como ciudadanos paraguayos. ”
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eso ha sucedido: "Las instituciones religiosas, por supuesto, fueron totalmente destruidas; el
curandero, las ceremonias de sanar, y los ritos de enterramiento han desaparecido todos" (p.
310). Pero los Menonitas han facilitado contrapartes funcionales en que los introducian a su
tipo de cristiandad, su modelo de control social, su forma de asistencia médica y sus métodos
de educacién" (Redekop 1973:310-317). En cuanto al programa educacional, dice que:

Los Menonitas han empujado a los Lengua, Chulupi y Toba a ser alfabe-
tizados. Existen ahora, (en 1971), 33 escuelas con 36 maestros indigenas,
con una matricula de 1072 alumnos. Esas escuelas se encuentran disper-
sas por las colonias y campos de labradores indigenas, donde todos los
nifios pueden cumplir hasta tres grados. Una escuela avanzada, ofre-
ciendo los grados del cuarto al sexto, se ha establecido en Yalve Sanga;
siendo ésta, una escuela de entrenamiento de maestros para las escuelas
indigenas. Una gran proporci6n de los jévenes de hasta 20 afios de edad
ahora saben leer y escribir y forman el grupo del cual proviene el lide-
razgo nuevo (p. 315).17

Luego, (en 1987), el sistema de educacién indigena cuenta incluso con una Escuela Gra-
duada Superior que, adem4s de jovenes indigenas, atrae a un considerable niimero de alum-
nos paraguayos de la zona y con un Colegio Basico (Plett 1987:83).

Con respecto a la prevision médica, los Menonitas han establecido un sistema que incluye
siete puestos de salud, cada uno de ellos bajo la supervision de dos enfermeras residentes
(mujeres jovenes nativas han sido entrenadas también) y un médico ambulante entre estas
clinicas a tiempo complc:to.18 La meta es la erradicacién de "enfermedades asesinas’,

como la tuberculosis (ahora casi bajo control), enfermedades venéreas...
y otras enfermedades como sarampion y pardsitos. En 1971, mas de
50.000 personas indigenas recibieron atencién médica y asistencia...de
urgencia y rutina..Los hospitales de las colonias Menonitas de Loma
Plata, Filadelfia y Neu-Halbstadt son usados para operaciones quirdrgi-
cas y cuidado intensivo cuando son requeridos. Bésicamente, la atencién
médica es gratis, aunque se cobra un monto minimo por los medicamen-
tos.'” Una cuarta parte del costo de hospitalizacién, en el caso de ciru-
gia mayor, se les solicita, sin que se logre cobrarlo a pacientes indigenas
(p-315).

Seguramente, se hicieron esfuerzos considerables por la provision de servicio médico
adecuado. Sin embargo, es posible que esta descripcién de Redekop sea un tanto optimista.

17 Este nimero ha aumentado considerablemente desde 1972/3, como informa W. Stahl (antropélogo trabajando
entre los indigenas): "El ministerio espiritual entre los indigenas en el Chaco ha crecido en afios recientes. Hoy
una escuela biblica para los indios matricula 35 a 40 estudiantes cada afo; 45 escuelas fueron construidas (em-
pleando) aproximadamente 100 maestros entrenados” (Rempel 1979:3). Evidentemente, el nimero de maestros
del ‘72 se aument§ al triple en s6lo 7 aios. Cabe mencionar también, que segin el mismo informe, "existen 17
iglesias indigenas Menonitas establecidas con alrededor de 3.500 miembros”.

18 Hace falta actualizar un poco esta informaci6n: Stahl habla de dos médicos (ambulantes), 15 enfermeras y pro-
motores de salud quienes realizan hasta 50.000 consultas por aiio, en diez puestos de salud”. Enfermedades co-
mo la tuberculosis contagiosa se ha combatido en un 62 por ciento y las muertes causadas por esta enfermedad,
en un 73 por ciento de los casos. También se ha logrado entrenar personal indigena: "enfermeras auxiliares, la-
boratoristas, técnicos dentales, promotores de salud” (Stahl, 1986, p.129s; estadisticas de 1979).

19 La asistencia médica est4 desarrolldndose todavia. Hace tres afios que se cred un "seguro de salud” para indige-
nas; en el cual, cooperan cl obrero y el empleador (Menonita blanco). P. S. Sawatzky, “Krankenversicherung fiir
Indianer in Menno". Menno Informiert (29 Mirz. 1990). p. 3
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Debido a fondos insuﬁcientesd la tuberculosis sigue persistiendo en las reservas de obreros
de Loma Plata, por ejemplo. 2

El Resultado Paraddjico

Aunque la mayoria de los inmigrantes Menonitas llegados del Chaco fueron "conservado-
res", buscaron eludir las presiones "del mundo”, y la interrelacién que surgi6é paulatinamente
de su coexistencia con los indios, no fue ninguna relacién ideal. El antropélogo Loewen, sin
embargo, pudo describir la convivencia inter-étnica como "probablemente uno de los mejo-
res ejemplos de obra misionera enfocada al ser humano integral que podemos encontrar en
el mundo" (Loewen 1977:5).

También, hay voces opositoras como la de Chase-Sardi, sacerdote-antropélogo paragua-
yo y vocero de los marginados de ese pafs. La posicién de Chase-Sardi se basa, prmc:palmcn»
te, sobre criterios econémicos; por lo cual, deja de lado otros criterios histéricos. 2 En suin-
forme afirma que: "de propietarios y sefiores de las selvas y de la naturaleza, los indios fueron
hechos esclavos de los blancos" (Chase-Sardi 1972:23).

Aungque no encuentro distorsiones en cuanto a las estadisticas de Chase-Sardi sobre suel-
dos de trabajo, por ejemplo, su andlisis es unilateral, pues no toma en cuenta hechos hist6ri-
cos como: "Cuando llegaron los Menonitas, los Lengua indigenas estaban por exterminar-
se...Hoy... el futuro de estos grupos mayores (Lengua y Chulupi), como también de las tribus
menores, parece asegurado” (Redekop 1973;315); y que a la realidad de los indios pertenecia
una dimensién menos roméntica: "El infanticidio, escalpar, orgias, borracheras, hambre”, que
por ahora ya son ‘memorias’ solamente” (p. 314), que deja fuera de toda consideracion.

Volveremos a Chase-Sardi mas adelante. Aqui quiero referirme a la paradoja que, aun-
que los Menonitas no habian venido con el objetivo de hacer misién; y, cuando finalmente
accedieron a las demandas de los indios, 1o hicieron con el objetivo de salvar almas sobre to-
do. Loewen, en fin, pudo afirmar que la actividad misionera Menonita llegd a ser un modelo
ejemplar. (Pudiera ser que tal resultado se dio "a pesar de" los Menonitas? Loewen opina,
que:

la presencia de los asentamientos Menonitas, con todas las funciones in-
volucradas en la vida comiin, junto a los Lengua y Chulupi, trastorné los
limitados objetivos misioneros tradicionales (salvacion espiritual) y forzo

20 Ademds, mi hermano y su esposa (enfermera), involucrados intensamente hasta 1978 en ¢l proyecto asenta-
miento-misionero del Chaco Central, pudieron observar que, por falta de fondos, pacientes indigenas de emer-
gencia (por ejemplo, madres que necesitaron operacidn cesdrea durante el parto) quedaron sin la atencién mé-
dica requerida por la excusa de "¢Quién va a pagar los gastos?" Pero, hay que anadir a esto, (como hemos visto
mds arriba), que se estd buscando una prevision médica mds adecuada, que, al mismo tiempo. fomente la res-
ponsabilidad participativa de parte de los indigenas.

Por otro lado, durante una visita al Chaco Central en 1988, pude constatar una busqueda activa del mejora-
miento para el asentamiento (incluso las condiciones sanitarias) de los obreros de fibricas en L.oma Plata. Se
les ha conseguido un nuevo terreno mds adecuado a sus necesidades y ya viven en ¢l nuevossitio.

21 Chase-Sardi, en un andlisis realmente histérico, se hubicra dado cuenta de que la mayoria de los pioneros Me-
nonitas también eran pobres, de modo que no podian pagar sucldos comparables a los del Primer Mundo. Ade-
mds de eso, cra normal que ¢! empleador tenia que alimentar varios "dependientes” junto a los obreros, fuera
del pago de sueldos. El agricultor, muchas veces, tuvo que "hacer trabajo” cuando le pidieron los indios en tiem-
pos duros, aunque €l preferiria no tener empleados A eso. tendria que afadirse la asistencia médica privada. el
transporte (de emergencia y otro), y la manufactura de artcfactos para los indios (mi padre forjaba numerosos
articulos, p. ¢j.. palitas de fierro) Por supuesto. eso era diferente cuando se trataba de obreros indigenas en las
fdbricas de cooperativas Menonitas. Entonces. 1odos los favores adicionales desaparecian En tal caso. el pago
de salarios diferenciales entre indios v blancos por trabajos 1guales (como constataba Chase-Sardi) no es justifi-
cable
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a la mision a apelar al Comité Central Menonita y otras agencias para
que les prestaran ayuda en establecer, probablemente, uno de los mejo-
res ejemplos de obra misionera, enfocando al ser humano integral... Yo
no conozco ningtin otro proyecto misionero que tenga en su vecindad un
modelo microcoésmico tan completo de una sociedad cristiana funcional,
segin el cual pudiese modelarse a si mismo (1977:5).

Fue esta exhibicion (mayormente sin intencion) de un estilo de vida, mucho més que cual-
quier mensaje "espiritual’, lo que despert6 el "deseo ardiente y universal de los Lengua y
Chulupf", encontrado por Loewen entre ellos en 1963 de:"Es mina kyere Mensch woare,” es
decir, ‘uno desea llegar a ser persona (de primera clase)™ (p. 5). Parece que los indios presu-
mieron que ¢l modo de vivir de los Menonitas contenia un tipo de magia. Como estrategia
para llegar a ser personas de primera clase, los indigenas cligieron imitar a los menonitas en
tres puntos vitales: 1) "Quisieron ser cristianos, construyendo iglesias mas grandes que las de
los Menonitas, entrar en competencia en canticos corales, etc."2) "Quisieron escuelas para
que ambos, hijos y padres, pudieran obtener una educacion adecuada”. 3) "Quisieron, sobre
todo, sus propias granjas y toda la maquinaria agricola, exactamente igual a las de los colo-
nos Menonitas, junto a ellos” (p.5).

Me parece que sc pueden sacar algunas inferencias interesantes de estas observaciones
de Loewen: a) que la influencia positiva que ejercieron los Menonitas sobre los indios no de-
riva primeramente de sus palabras sino més bien de su "manera de ser”, como grupo entero, y
b) que la mayor parte del mérito, por hacer ¢l experimento de las relaciones indigenas-blan-
cos, pertenece, sin duda, a los indios. Por supuesto, la situacion indigena, antes de la venida
de los menonitas, estuvo muy lejos de ser ideal; no obstante, fue una verdadera e impresio-
nante hazafia el haber cruzado la distancia cultural entre ellos (de nivel neolitico) y sus veci-
nos (de nivel "moderno"), tan heroicamente como lo hicieron los indios en sélo medio siglo.

¢Que crédito tienen los Menonitas en todo esto? En mi opinion, el hecho de que hicieron
una buena cosa sin una planificacién consciente, no disminuye los méritos que a ellos les co-
rresponden. Ellos pudieron haber reaccionado muy diferentemente contra la insurreccion.
Considerando que los indios, segin Chase- Sardi, no gozaban todavia de la proteccion de la
ley, y que, los rancheros paraguayos solian tratar mal a los aborigenes, baledndoles cuando
cazaban en "su propiedad", (Chase-Sardi 197‘2:23),22 los Menonitas, puede afirmarse, trata-
ron muy humanamente a los indios; actuaron de acucrdo con los principios de pacifismo cris-
tiano, que los caracterizaba, histéricamente

Estos Menonitas conservadores, repito, fueron pioneros, no solo en ser los primeros colo-
nos blancos en el llamado "Infierno Verde" del Chaco, sino en el establecimiento (a través de
intentos y errores y teniendo una modesta educacién) de un modelo misionero viable y préc-
tico dirigido a la "persona intergral”. Este modelo se revela como muy superior al modelo de
estilo colonial, especialmente cuando mandaron a misioneros individuales o en parejas al ex-
tranjero para "salvar las almas” paganas. Merece nuestra reflexion, el hecho de que el desta-
cado tedlogo Menonita norteamericano, John H. Yoder, llegue a concebir un modelo tedrico

22 Chase-Sardi dice aqui que no existe una ley gubernamental que protege a los indios y que fueron encontradas
numerosas cicatrices de balazos en aquellos que presuntamente "irrumpieron”. de acuerdo a la prohibicidn de
la caza, en la tierra de rancheros Paraguayos
Ya hace mds de diez afos. que los indios del Paraguay. formalmente. tienen el amparo de proteccién por la
ley
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muy semejante al modelo que los Menonitas "conservadores” del Chaco acababan de poner
en préctica. Yoder denomina este modelo "evangelismo de migracion”. 2

Paradéjicamente, una vez més, los Menonitas buscaron el aislamiento y/o un hogar nuevo.
Efectuaron, en la practica, lo que otro tedlogo y ético Menonita, G. Kaufman, dice: los ver-
daderos cristianos tienen que hacer, si viven, ¢l amor; no van a aislarse del mundo, sino que
llegan a ser reconciliadores donde es mas fiero el mal (Kaufman 1961:96). Bien puede decir-
se que esos Menonitas pacifistas, por su presencia en el Chaco, cumplicron este papel entre
las diferentes tribus indigenas rivales; como también, entre los indios y la socicdad paragua-
va. No deberfa caracterizarse, el estilo de vida de los Menonitas, en esta situacioén como "pa-
sivo", aunque lograron la realizacién de sus proyectos mas por su mancra de vivir que por
una articulacién de su ensefianza. Probablemente, el suyo es la manera mds genuina de ser
"activo”.2* Si los Menonitas no hubicran sido resueltos pacifistas, posiblemente, pudieron he-
ber dominado a los indios o usando armas ellos mismos o llamando a las fuerzas armadas na-
cionales. En cambio, facilitaron su asentamiento, les dieron entrenamiento en la agricultura 'y
los introdujeron, simult4neamente, en una "tecnologia apropiada” y a las ensenanzas cristia-
nas. Asi, evitaron varias de las trampas que s¢ pueden observar en el sistema norteamericano
de "Reservaciones Indigenas".

Una Evaluacion Final

La conclusién final no es que las relaciones entre Menonitas ¢ indigenas, en el Chaco
Central, sean plenamente satisfactorias. Hay que esclarecer que el andlisis positivo de arriba
puede ser sostenido solamente hablando en términos comparativos. Obviamente, en el Cha-
o no reina una igualdad y justicia perfectas desde que los indios recibieron granjas, escue-
las, cooperativas y servicios médicos. Sin embargo, las relaciones inter-étnicas del Chaco
(descritas ya) parecen ser preferibles a la forma de interaccion entre los propietarios de los
canaverales y los Chulupi del Chaco Argentino (a menudo introduciendo a los tltimos al al-
coholismo y a la prostitucién); preferibles también al sistema de las Reservaciones ¢n Sud y
Norte América.

No es permisible, sin embargo, excusar males por el sefialamiento de males mas graves en
otras partes. Hay mucha desigualdad e injusticia (incluso al nivel "estructural” o "instituciona-
lizado") que superar todavia en las relaciones inter-étnicas en el Chaco Paraguayo. Podrfa-
mos decir que este proyecto Menonita-indigena apenas ha comenzado; y, que para su desa-
rrollo futuro, todo depende de si los participantes mas ventajosos van a seguir mostrando
sensibilidad o no, hacia los participantes de menos ventaja en esta convivencia. Pero hay se-
nales de que los Menonitas estdn conscientes de esto.

23 Yoder define "evangelismo de migraci6n” como migracién de grupos pequefios de cristianos al pais de su traba-
jo misionero para establecerse y vivir alli una vida cristiana cn interaccién regular con la comunidad local en
contraste al anticuado modelo colonial de mandar misioneros individuales a pafscs extranjeros, a menudo si-
guiendo al ejército conquistador.

24 Quizds serd objetado que, dltimamente se les forz6 a los Menonitas por violencia amenazada; que, aunque fue-
se indirectamente, el cambio socio-econdmico que se realizé fuera el resultado de Ja violencia. Sin embargo, esa
objecién puede ser desafiada. Pudizron haber defendido sus privilegios a la fuerza. Pero eligieron actuar consis-
tentemente con la orientacién "evangélica” de las iglesias pacifistas historicas de: "paz a toda costa”

25 C. Redekop cita el comentario de un Menonita del Chaco: "Nos encontramos de viaje en un camino sin mapa.
No sabemos...si, de hecho, el esfuerzo entero resultard ser un (racaso colosal...S6lo intentamos cumplir, con
nuestra responsabilidad cristiana hacia ¢l préjimo, segin Dios nos dé luz y fucrza® (1980. p.20; mi trad.). Cf.
también R. Plett, 1987. p.86, quien. aunque constatando "grandes dificultades, errores cometidos, problemas
existentes y una misién inconclusa” saca, sin embargo. el balance de una evaluacién relativamente positiva del
proyecto
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Se podria senalar la situacién del Chaco como una analogia microscomica con la situa-
cion mundial caracterizada en Worlds Apart (1973) por Peter Donaldson.”® A mi parecer,
una cierta brecha de desarrollo se esta consolidando irreversiblemente entre Menonitas y
colonos indigenas. Existe evidencia de que esta brecha se ha aumentado, en vez de dismi-
nuirse, entre esos dos grupos étnicos durante su coexistencia de 63 anos. Nos gustaria pensar
lo contrario, siendo que los indios generalmente disponen de mas posesiones y reciben més
servicios de que era el caso seis décadas atrés. Pero su nivel de vida sigue estando muy lejos
del nivel de los Menonitas. Permitanme dar algunos ejemplos para ilustrar el punto.

Muy al comienzo, los Menonitas apenas tenian los suficientes animales de traccién para
trabajar sus ticrras. Ahora un nimero cada vez mas grande de agricultores poseen tractores
o tienen los medios para arrendarlos para labrar sus granjas. Treinta afios atras, cada colonia
Menonita posefa una o dos maquinas niveladoras que circulaban entre todos; hoy hay un
buen niimero entre ellos que poseen y operan tales maquinas individualmente. Anteriormen-
te, los colonos inmigrantes tenfan casas muy modestas, servicio médico muy inadecuado y na-
die sonaba poseer un refrigerador. Hoy tienen viviendas comodas con itemes "lujosos’, en
que los refrigeradores, autos o motocicletas son comunes. Los servicios médicos son moder-
nos y de alta calidad.

Seis décadas atrs, los indios poseian no mas de lo que podian llevar a sus espaldas. No
posefan granjas en el sentido occidental, caballos de montar o carretelas. Ahora, han alcan-
zado casi el nivel en que se encontraban los Menonitas medio siglo atras. El indigena media-
no tiene un par de caballos, una carretela, una granja pequena, algunas herramientas agrico-
las; y, posiblemente, algunas cabezas de vacuno. Algunos obreros de industria hasta consi-
guieron motocicletas. En la misma forma sus viviendas han experimentado algiin mejora-
miento. Pero en realidad, los indios no se encuentran mas cerca a ser "iguales” en cuanto al
nivel de desarrollo de sus vecinos blancos de hoy. Lo que es mas, los colonos Menonitas mas
présperos estn enriqueciéndose tan rapidamente que los indios no los podrian alcanzar,
aunque se acelerase considerablemente su crecimiento econdmico. Parece que los habitantes
del Chaco ya se han encaminado hacia una injusticia estructural crénica por la creciente y
continua division entre los "que tienen" y los "que no tienen”.

{Qué pasos deberian ser tomados hacia una solucién dentro de la situacién que acaba-
mos de describir? Parece probable que surgirdn conflictos serios en adelante cuando se ha-
gan intentos por lograr m4s igualdad. Como se vuclven més ricos los Menonitas, bien puede
ser que se vuelvan més insensibles frente a las necesidades colectivas de los indios y Menoni-
tas mas pobres. ¢Es inevitable que con la importancion de la tecnologfa moderna se intro-
duzcan también los "valores" de los que la produjeron (los paises industrializados)? Hay se-
fiales claras de que un individualismo creciente, motivado por la ganancia, esta insertindose
en las colonias del Chaco. Tal vez, el ejemplo més contingente de esto se ve en la répida me-
canizacion de los procedimientos de cosecha de los cultivos principales como ¢l mani y el al-
godén; donde una méquina cosechadora reemplaza hasta 200 personas, segin el informe de
H. Isaak (sin fecha). Otros afirman que una méquina reemplaza hasta 800 obreros. Es una
lastima que los Menonitas "conservadores” y pobres de antafio no siguiesen més ficlmente el
modelo de los Huteritas y los "Amish", los cuales se basan en principios mas comunitarios.
Entre ellos, hay menos posibilidad para el avance individual; pero también, menos peligro de
escasez 0 marginacion para las personas. No hace falta una imitacién exacta del estilo de vida

26 Donaldson ofrece un andlisis histérico que nos ayuda a apreciar por qué ciertos paises lograron tener una ven-
taja cn su desarrolio industrial Y también, por qué ahora parece ser imposible para los otros paises de acoger-
los en nuestro mundo del "Mercado Libre” Es comparable a la entrada en un juego en el cual el oponente ya
tiene un alto puntaje; y. en el cual, el oponente también estipula las reglas del jucgo.
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de las ramas mencionadas, en cuanto a los detalles, sino mas bien, la practica del "espiritu” o
"los principios" de aquellas comunidades cristianas.

i Qué deberian hacer las comunidades indigenas frente a esta situacion desafiante? ¢(De-
berian organizar una revolucién? Loewen, después de su investigacion de 1963, formula una
serie de preguntas penetrantes que pueden ayudarnos a precisar nuestro enfoque. "¢Es la re-
belién realmente el nico recurso para la persona quien busca su identidad, dentro de la igle-
sia o fuera de la iglesia?" (1975:107). Esta pregunta seiala una dimension mas profunda que
simplemente la desigualdad econdmica. Los indigenas (y los Menonitas empobrecidos) nece-
sitan tanto la autovaloracién como el reconocimiento por sus vecinos blancos.

Esto no significa pasar por alto la desigualdad econ6mica. Hace falta un acercamiento
mis integral que enfoque a la persona en sus miltiples dimensiones: sus necesidades religio-
sas, sociales y econémicas estdn indisolublemente interrelacionadas y todas son importantes.
Todas estas dimensiones afectan la "identidad" de la persona humana. Buscando un método
para desarrollar una identidad sana, Loewen pregunta, "Si la lucha por la identidad de pri-
mera clase es tan difundida, ¢ofrece el evangelio, que es el mensaje del misionero, alguna
buena nueva para los perdidos de este tipo? Y contesta de manera afirmativa:

"El escritor del cuarto Evangelio afirma que Dios ofrece un camino ha-
cia la "primera clase", hacia hacerse hijos de Dios: ‘Y aquel Verbo fue
hecho carne, y habitd entre nosotros... a todos los que le recibieron, (les
dio) potestad de ser hechos hijos de Dios, a los que creen en su nombre’
(S. Juan 1:14,12; p. 106)".

Inquieta que tantos afios después de la insurreccion amenazada, no parecemos estar mas
cerca de ver la realizacién de la vision del apdstol Pablo de la "nueva primera clase de hom-
bres (y mujeres) en Cristo": "En el nuevo ser humano del disefio de Dios ‘no hay Griego ni
Judio,... Barbaro ni Escita, siervo ni libre™ (Col. 3:11; p. 107).

En cambio, los Menonitas del Chaco parecen haberse encaminado hacia el estableci-
miento de una "religién organizada". Acerca de esto concluye Loewen:

"Tenemos que aceptar la denuncia de V. Gordon Childe, que la religion,
una vez organizada (es decir, institucionalizada), muy facilmente llega a
fatigarse del progreso y del cambio y, con seguridad, vuelve a ser opo-
nente del buscador de identidad quien se atreve a desafiar el status quo”

(p.107).

Pero este realismo no lleva al antropélogo a resignarse a la desesperacion, sino le anima a
buscar direccion en la Biblia y encuentra que:

"altimamente, la cuestién es si los misioneros modernos, igual que el Hi-
jo de Dios (Heb. 2:14-18; 4:15-16), son capaces de ser sacerdotes sensi-
bles con el mundo perdido y en busca de identidad y de integracion. De-
masiada a menudo los misioneros son los que condenan el nacionalismo
y la rebelién contra el colonialismo, en vez de identificarse con las aspi-
raciones de la gente. Es verdad que las metas articuladas de tales movi-
mientos van muchas veces directamente en contra de las metas de la
Iglesia, pero ¢no puede acaso el misionero servir a esta gente mas bien
de espejo esclarecedor de metas que de fuente de alternativas més idea-
les para el alcance de ellas? Esto ciertamente parece haber sido la fun-
ci6én de Jests hacia sus discipulos, quienes deseaban establecer el reino
judio en vez del reino de Dios"(p.106).

38 / TEOLOGIA EN COMUNIDAD



CULTURA E HISTORIA H

Finalmente, el hecho paradéjico -de que ha surgido un buen modelo de la "misién inte-
gral", principalmente por un estilo de vida exhibido entre los indigenas del Chaco (con sus
fortalezas y debilidades; Redekop 1973:316)*’- no debe llevarnos a descansar sobre nuestros
laureles. Si los Menonitas del Chaco se desviasen ahora de un estilo de vida basado en una
agricultura e industria simples y autosuficientes en busca de la ganancia egoista, seguramente
causarfan mucho sufrimiento y frustracién a los indios y a los Menonitas empobrecidos. Por
¢s0, no nos podemos evitar la pregunta crucial: ifinalmente no van a perder la paciencia los
indios para embarcarse en intentos desesperados para lograr la justicia?

El papel del cristiano en tal situacion estd claro. Debe entrar en la solidaridad del amor
con las personas oprimidas, como lo hizo Jesiis, no para hacer superfluo sus esfuerzos, sino
con el intento de "concientizarlos" y animarlos hacia la obtenci6n de las metas genuinas que
son suyas. No es s6lo cuestion de alzar el nivel econdémico de cada campesino indigena, de
modo que él también logre comprar su propia niveladora, tractor y auto. Hay que darle espa-
cio a la persona integral (i a todas las personas!) para poder desarrollar su pleno potencial
hacia aquella "vida en plenitud" que Cristo trae al ser humano y al mismo mundo. Pero esta
concientizacién tiene que ser dirigida también a los ricos, con el fin de que ellos modifiquen
su tendencia hacia la afluencia y sean liberados de su inhumanidad que resulta del estilo de
vida, motivado por la ganancia y no por el préjimo. Entonces las energias de tales personas
también podran ser liberadas y dirigidas hacia el desarrollo genuino e integral de los necesi-
tados.

Sobre todo, el cristiano debe buscar la creacion de una atmésfera de apertura y sensibili-
dad, dentro de la cual la apelacién de los indios por los derechos humanos no sea rechazada
ni ignorada sino escuchada e implementada.

Postscrito

Las conmemoraciones del V aniversario de la llegada del Cristianismo al llamado Nuevo
Mundo estdn celebrdndose en todas partes. Y se habla mucho sobre la necesidad de una
"nucva evangelizacién” del continente, sugiriendo que la "primera cristianizacién” no hubiera
sido satisfactoria o adecuada (Tendria el modelo de "misidn integral” que acabamos de pre-
sentar, al%gm aporte metodologico para la evangelizacion latinoamericana en los préximos
500 anos?

Este modelo (a pesar de imperfecciones) -no del todo distinto al modelo de las "comuni-
dades de base" que han surgido en décadas recientes por gran parte de América Latina- tie-
ne implicaciones importantes y obvias para la "nueva evangelizacion” del continente y del
mundo que nos desafia hoy. En términos simples, nos sugiere que debiéramos tener la sufi-
ciente consideracion, apertura y respeto frente a los pueblos a evangelizar para permitirles
una participacién activa en la estructuraciéon de los programas que se realizan con y para
cllos; dejar lugar para "ser los sujetos de su propia historia", como diria Gustavo Gutiérrez.

27 Este autor considera como una cosa positiva que los indigenas pudieran ver también las debilidades de los mi-
sioneros, cuando dice: "Un grupo entero es el misionero, y por eso no puede existir la posibilidad que dejen
atrds (en su pais de origen) su iglesia nativa con todas sus debilidades para crear asi en ¢l Chaco ‘la mejor im-
presién'”.

28 La siguiente observacién representa la esencia de la conclusién de la ponencia, Titus Guenther, "Jesuitas y Me-
nonitas: dos modelos asincrénicos de obra misionera integral en el Paraguay”, dada en conexi6n con el Encuen-
tro Internacional (en Santiago. Chile: 18-22 de Julio. 1990) en torno al tema "500 Afos de Cristianismo en
América Latina". Esta ponencia fue publicada en Boletin Teoldgico, Afio 23, N? 41, Marzo 1991, pp.31-53, y
también serd publicada en préximo nimero de Teologia en Comunidad.
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Adaptando una idea de Desmund Tuto de Sudéfrica. de otro contexto, este modelo nos urge:
"Permitdmosle una mano activa en la preparacion misma del banquete v no s6lo participa-
ci6n en el comer del mismo”

Por supuesto, no puede ser cuestion de una simple copia del modelo de la mision Meno-
nita del Chaco Central, sino mas bien, puede y debe adaptarse a cada situacion especifica. El
conocido proyecto de las Reducciones Jesuitas del Paraguay, en otra época, muestra que hay
espacio en la misién integral para un pluralismo de practicas
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REFLEXION BIBLICA
SALMO 22

KATHARIN HABLUTZEL

El Salmo 22 -Sufrimiento y esperanza del justo- es conocido también como "La Ovacién
de Cristo en la Cruz"
El salmo se inicia -igual que otros- con un lamento:

"Dios mio, Dios mio, ipor qué me has abandonado?
ilejos de mi salvacion la voz de mis rugidos!

Dios mio, de dia clamo, y no respondes.

también de noche, no hay silencio para mi

Y luego el céntico se transforma en una alabanza 4 Dios

"iMas ta eres el Santo,

que moras en las laudes de Israel!

En ti esperaron nuestros padres,

esperaron y ti los liberaste;

a ti clamaron, y salieron salvos,

en ti esperaron, y nunca quedaron confundidos "

La exhortacién a Dios, se convierte en seguida. en admonicion personal, en vergiienza, en
mofa; y, acto seguido, en esperanza:

"Y yo, gusano, que no hombre,
vergiienza del vulgo, asco del puceblo,
todos los que me ven de mi se mofan,
tuercen los labios, menean la cabeza:

"Se confié a Yahveh, ipues que €l le libre,
que le salve, puesto que le ama!”

Todos lo acosan, lo que hace primar en €] la insignificancia: sus huesos se dislocan, ¢l co-
razon se derrite en sus entranas; la lengua -imposibilitada de hablar- se adhiere a su garganta;
para, finalmente, imprecar

" .14 me sumes en el polvo de la muerte

Katharin Habliitzel es miembro de la Iglesis Retormada Basilea Suiza Durante el ano 1990 permanecio ¢n
Chile como alumna especial ¢n el Programa de Intercambic de la € 1 F de Chile 1a presente reflexion biblica tue
presentada en el culto de la C omumidad Teoldgica Evangélica de Chile ¢1 21 de Noviembre de 1990
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El justo se sentird privado de toda dignidad. Sus cnemigos se reparten sus ropas, lo que
significa que esta desnudo:

"Perros innumerables me rodean,

una banda de malvados mc acorrala
como para prender mis manos y mis pics.
Pucdo contar todos mis huesos;

ellos me observan y me miran,
repartense entre s mis vestiduras

y se sortean mi tinica."

Con un vocativo misericordioso, clama al Seior: que no esté lejos, que lo socorra, que ¢l
es su propia fuerza, que lo proteja; pero Dios no lo atiende. La rogativa asi se intensifica, a
medida que su autoestima se empequenece:

"iMas ta, Yahveh, no estés lejos,

corre en mi ayuda, oh fuerza mfa,

libra mi alma de la espada,

mi (nica de las garras del perro:

salvame de las fauces del leon,

y mi pobre ser de los cuernos de los bafalos!”

El salmista anuncia la venida de Yahveh, de lo bueno que ha hecho a su pucblo y a €l El
asumiré su alabanza en la Asamblea; y, pide glorificadle a toda la raza de Jacob y la forma
verbal "temedle" apunta a una exaltacion y poderio de su reino:

"JAnunciaré tu nombre a mis hermanos,
en medio de la asamblea te alabaré!:

Los que a Yahveh teméis, dadle alabanza,
raza toda de Jacob, glorificadle,

temedle, raza toda de Isracl”

La exhortacion a su vigencia, halla su justificacion en la actitud de Yahveh: sensible ante
la miseria, atento ante las desgracias, misericordioso ante la imploracion:

"Porque no ha despreciado

ni ha desdenado la miseria del misero;
no le ocult6 su rostro,

mas cuando le invocaba le escuchd.”

En los altimos versiculos, sostiene que el elogio a Dios se inspira en su accion: la opcion
por los pobres. Por ser ¢l la fuente de la gracia invita a su pueblo a alabarlo para que siempre
perdure su vida, su corazon:

"De ti viene mi alabanza en la gran asamblea,
mis votos cumpliré ante los que le temen.
Los pobres comerdn, quedaréan hartos,

los que buscan a Yahveh le alabarén:

iViva por siempre vuestro corazon!”
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Yahveh ser4 el Sefior de las naciones y todos los seres humanos lo alabardn y reconocerédn
en €l al rey.

Dios salva al salmista de toda su miseria, de su desesperacion, de la muerte.

Su eternidad la conoceré su descendencia venidera, se hablara de la justicia y del amor al
Scnor:

"Le recordardn y volveran a Yahveh todos los confines de la tierra,
ante €l se postrardn todas las familias de las gentes.

Que es de Yahveh el imperio, del Senor de las naciones.

Ante él solo se postraréan todos los poderosos de la tierra,

ante ¢l se doblardn cuantos bajan al polvo.

Y para aquél que ya no viva, le servird su descendencia:
ella hablar4 del Senor a la edad venidera,

contard su justicia al pueblo por nacer:

Esto hizo ¢1."

Se asiste en el Salmo 22, por un lado, al ser humano que deja de ser... humano. Su aban-
dono, la desesperaci6n, la agonia, la muerte. Y todo ello, descrito en imédgenes muy crudas;
por otro, al testimonio de la salvacion, la alabanza, el triunfo, la fiesta, la vida en abundancia.

El cambio que se observa en él: del lamento a la alabanza en ¢l momento de la desespera-
cién més profunda es muy brusco: implica un quicbre. Pareciera que en este Salmo, como en
muchos otros que tienen el mismo esquema, los tltimos versiculos hubiesen sido agregados
mas tarde, para darle gracias a Dios por haber ayudado al Salmista.

El Salmo 22 -tal como se presenta hoy- nada dice sobre lo que paso entre los versiculos 22
y 23:

22. "salvame de las fauces del ledn,
y mi pobre ser, de los cuernos de los bafalos!"

23. "iAnunciaré tu nombre a mis hermanos,
en medio de la asamblea te alabaré!"

Nos aproximamos al limite de la desesperacion y alabanza; de la muerte y de la vida.

Quizés sea asi, quizas el salmista quiere hablarnos de una experiencia de vida: en medio
de la deseperacion Dios intervino. Y, en medio de la muerte, la vida irrumpio.

Trataré de explicar lo que deseo significar; lo cual esta relacionado con lo que yo he vivi-
do en este pais -que he aprendido a querer tanto. Cuando recién habia llegado, me di cuenta
de la pobreza y del sufrimiento de grandes sectores de la poblacion. Y era dificil preguntar-
me: {como es posible hablar de Dios, de su amor y de su justicia, en tal situacién?

Naturalmente, pas6 el tiempo y conoci algunas comunidades cristianas poblacionales, en
una de las cuales empecé a trabajar. Llamé mi atencion, que los cultos y las reuniones alli
fucran mucho mds vivas y alegres que en las congregaciones de los sectores de alto nivel eco-
némico o aquellas de mi propio pais, Suiza, que materialmente tiene todo. Comprendi que en
aquellas comunidades, la gente se reunia los dias domingo para realmente celebrar algo. Para
festejar la vida, para clogiar la presencia del Senor en medio de su pueblo.

Y me quedé muy emocionada, recibiendo el carifio con que me acogian. senti el amor y la
solidaridad entre ellos; y me pregunté: ipor qué no es asi ¢cn mi pais?
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Ahora, yo misma vivo en una poblacion, desde hace casi dos meses. Es una poblacién que
ha luchado y sufrido mucho. Los nifios y jovenes de alli s¢ han criado en un ambiente de vio-
lencia, con una presencia permanente de la muerte; ademds, del hambre que mucha gente
pasa, de la promiscuidad y de los problemas de salud por insuficiente atencion médica, elc.

Yo comparto ¢l hogar con un matrimonio que tiene un hijo muerto en las protestas. Mu-
chas veces, los sorprendo llorar. Pero conozco a muy pocas personas que tienen un corazon
tan profundamente alegre como ellos y a nadie, que sepa cantar, bailar y reirse como cllos.
Este es un ejemplo; se podrian agregar muchos mis.

Y vuelvo a preguntarme: (Por qué hay tanta vida donde la muerte esté siempre proxima?
iDe dénde viene esta fe tan sencilla y profunda, esta fuerza y entrega en personas que mu-
chas veces carecen del pan de cada dia? O al revés: (Acaso es necesaria lanta muerle para
llegar a tanta vida?

Se aprecia como una justificacion al sufrimiento, y asi yo lo he sentido, por la lectura de li-
bros o la percepcion de testimonios de cristianos latinoamericanos antes de llegar a Chile.

Ahora s¢ que es mucho mis, pero no puedo explicar. Quizas sea éste, el misterio del que
nos quiere hablar el salmista. El lo quiere decir con plena autoridad porque lo ha vivido. Dios
estd cerca en los momentos donde parece mas lejos. Nosotros sabemos que Jesis rezd este
salmo muriendo en la cruz. En €l se cumpli6 este misterio, €l es como la respuesta a la bus-
queda desesperada de la presencia de Dios en medio de tanta muerte. El pasé por el sufri-
miento que describe el salmista y por la muerte misma

Por eso no fue el fin, porque resucité al tercer dia

Este transito de la muerte a la vida, de la noche al dia, de la oscuridad a la luz sigue vi-
viéndose hoy dia, cuando los cristianos, en medio del sufrimiento y de la muerte, empiezan a
vivir nuevamente desde esa fuerza que viene de la fe, de la confianza y de la entrega que nos
ensend Jeshs en su vida, en su muerte y en su resurreccion

Y la paz de Dios, que ilumina todo entendimiento, guarde nuestros corazones y nucstras
mentes en Cristo Jesius. Amén.
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NOTAS BIBLIOGRAFICAS

TEOLOGIA PRACTICAY
CORRELACION

Propst, Ph. D., L. Rebecca, Psychotherapy
in a Religious Framework, Spirituality in the
Emotional Healing Process. Human Sciences
Press, Inc., 1988. New York, N.Y. USA.

Un amigo lejano; en distancia, no en
afecto, me envid de regalo el libro de la Dra.
Propst. La profesional tiene larga experien-
cia prictica en consejeria de creyentes, cléri-
gos y estudiantes. El texto resulta ameno, in-
leresante, prdctico y motivador en interro-
gantes y desafios personales.

Desde los enfoques cognitivo-conductua-
les de la préctica psicoterapéutica; la autora
ofrece al lector, laico o Pastor, -con vasta o
incipiente formaci6n en la especialidad-, in-
teresantes propuestas para el empleo activo
de la Teologifa y de los recursos de la espiri-
tualidad cristiana, desde los padres de la
iglesia hasta te6logos contemporéneos.

Tales proposiciones son descritas meto-
dolégicamente para resolver situaciones
problematicas y estancamientos en la espiri-
tualidad de la accién; lo que la autora consi-
dera, eslab6n final de un proceso de cura-
cién emocional. Dificultades que han surgi-
do desde la aceptaci6n acritica de ideas y su-
puestos; y que, resultan disfuncionales al
proceso de formulacién de nuestras emocio-
nes y conductas.

Libro valioso y sugerente, por los esfuer-
zos que hace la Dra., para aplicar las ideas al
desarrollo teol6gico y al contexto histérico-
cultural de Latinoamérica; a pesar, de ser un
texto que se define por lo practico.

Dr. Jorge Cardenas Brito.
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"ILIBRO DE DANIEL,

UNA RELECTURA DESDE AMERICA
LATINA"

por Hans de Wit

Santiago, Ed. Rehue, 1990

Los lectores conocen a Hans de Wit, ho-
landés, especialista en estudios biblicos (An-
tigno Testamento) y destacado profesor en
la Comunidad Teol6gica Evangélica de Chi-
le durante los anos 1980 - 1989. Ensayista, ha
escrito textos: "Caminando con los Profetas”,
¢Ruge el Leén,quién no teme?; Santiago,
Ed. Rehue, 1987, y, "He visto la humillacién
de mi pueblo, Relectura del Génesis desde
América Latina"; Santiago, Ed. Amerinda,
1988; que lo consagran como un valioso in-
térprete de la Biblia. Recientemente, ha pu-
blicado "Nuevo Comentario al Libro de Da-
niel".

El autor incursiona en la temadtica social
de anteriores estudios. No se trata de escri-
bir un comentario técnico y detallado de ob-
servaciones biblicas, sino un texto accesible
para el gran piblico, que introdujera al lec-
tor en el mundo de Daniel y enriqueciera su
realidad a través de esta lectura. A partir de
una aproximacién sociologica al texto, nos
muestra que el contenido del Libro de Da-
niel esta entretejido con la realidad socio-
politica de la época.

Hay que felicitar al autor, pues €l ofrece
el primer comentario de Daniel que conse-
cuentemente trata de leer el libro desde una
perspectiva sociolbgica. Asi logra encontrar
nuevos elementos y pone en evidencia una
dimension importante para la comprension




del libro; el cual, ademds, esta escrito en un
estilo 4gil y expresivo, emplea conceptos
que, sin ser evidentes, si son actuales y evo-
cativos.

En los primeros capitulos aborda cues-
tiones introductorias: notas sobre el autor,
vision proyectiva de la vida, coherencia tex-
tual, uso de simbolos y el mundo historico
como trasfondo de la obra. En especial, el
tratamiento de la evolucion de la humanidad
es abundante y rica; y, ocupa un cuarto del
escrito.

El lector encuentra en este compendio
una valiosa fuente de informaciones y un re-
sumen de la historia judia desde el exilio ba-
bilénico hasta el periodo de Macabeo.

A partir de los capitulos Il a XTI, el au-
tor ofrece un comentario de los acépites su-
cesivos del Libro de Daniel. Da énfasis al
desciframiento de los elementos socio-politi-
cos que estan inmersos en las palabras de los
relatos. Ademds, anade algunas discusiones
sobre elementos especilicos; por ejemplo,
acerca de la astrologia (p. 104-108) y la resu-
rreccién (p. 210- 219). En el excurso sobre la
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resurreccion, el autor relata, de modo perso-
nal, el entendimiento que tieae de este con-
cepto; el que esta profundamente influido
por las experiencias de familiares de deteni-
dos desaparecidos en Chile.

En el Gltimo capitulo, el autor interpreta
el Libro de Daniel como resultado de un
proceso de ensenanza y aprendizaje de estu-
diantes de votos de la Tora (Jasidim) y como
expresion antiquisima de "educaciéon popu-
lar". El comentario se enriquece con el apor-
te bibliografico que hace el autor.

La exégesis precisa que el pensamiento
apocaliptico del Libro de Daniel esta estre-
chamente vinculado con la realidad de la
primera mitad del siglo II, A.C.: la opresi6én
por ¢l rey Seléucida, Antioco 1V, Epifanes.
Asi el lector aprende mucho de la dindmica
del pensamiento apocaliptico. El texto se re-
comienda a todos los que deseen profundi-
zar en el mundo de la Biblia y en el misterio-
s0 y, a menudo, mal entendido mundo de la
Apocaliptica.

Stephan de Jong
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