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EDITORIAL~

EDITORIAL

por Titus Guenther Funk

Cada número de nueslra revista, Teología en Comunidad, enfoca un lema especial. Así,
el presente N° 51iene 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 "Teología e Historia", puso de relieve, la dimensión histórica en el quehacer de la teología
y práctica cristianas, con una sensibilidad frente a la conmemoración de los quinientos años.

Nuestro clima intelectual se puede designar como post~llumini.sta. Está marcado por un
"historicismo"; el cual sostiene que "el sujeto empírico está condicionado por el medio dentro
del cual vive" (Dilthey); y, que busca "la historización de toda nuestra escncia (humana) ..:'
(Troltseh).l Esta nueva valorización de lo histórico (a menudo un tanto unilateral) viene

- d ..• dI" I "h 7acampana a por una nueva y mayor apreClaclon e a eu tura lImana.-
Es sólo 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 ¡qué dchicra haber jugado!) para la historia de la cristianización de los dife-
rentes pueblos del mundo. Durante gran parte de la historia de la cristianización de numero.
sos pueblos se ha tomado muy poco en cuenta una posible relación de reciprocidad, de diá.
lago o interacción, entre las culturas respectivas y el mensaje cristiano que se les anunciaba -
aunque hubo cierta "inculturación", inevitable del evangelio durante cada una de las "seis fa.
ses" de su difusión, que distingue el misiólogo Andrew \Valls.3 Walls ve como una ~aracterís-
tica fundamental del cristianismo (en contraste a todas las demás grandes religiones) que és.
te se trasplante de una cultura a la otra por medio de un proceso de su repetida "encarna-
ción" en las culturas respectivas.

Se sabe, sin embargo, que en la historia de la misión 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 eslas culturas, para luego sembrar las Buenas Nuevas enlre los es-
combros culturales. Como es de esperar, los resultados han sido poco satisfal'torios, de modo
que en América Latina, al final de medio milenio, se reconoce la gran necesidad de una
"nueva evangelización".

Este número de "Teología en Comunidad" husca enfocar, en forma interdisciplinaria,
ciertas preguntas que surgen para la Teología que toma en serio la nueva valoración (a veces
exagerada, quizlis) de la cultura para la "identidad" humana y la "identidad" cristiana. Pero, a
la vez, intenta realizar una relectura leológica crítica de la historia (incluso la historia moder.
na) de la valorización de la cultura.

I eL Plularco [lanilla A_. -1hSloncismo-. Dimonario de I liSio na de la Iglesia. (EdilOrial Caribe. 19H9). p. 525

2 Para la definición dcllérmlOo -cullura-. VC<I!IoC el artículo del Dr. Eugcnlo Araya. en csle número
3 CL i\. f. Walls. -Convcrsion and Chnsli,m ConllOully-. Mission Focus 18.!':Y 2 (.Iunc. }990). p_ I7ss.
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En "¿Cultura y Civilizacióll ...?". Eugenio Araya. además dt.: nfrcccr varias dclinic:ionc!o.
rc~rccto a las l"(lnccpcinncs sobre la cultura. por ejemplo. muestra cuán variables rueden sel
las comprensiones de la misma, según el tiempo y el país en que se la interprete. f\1icnlras
tanto. en "Cultura. Comunicación y Contenido". John Cohb, desafía la suposición moderna
dc que la diferencia entre la <.'UItUT<i del cristianismo primitivo y la nuestra SC~1 tan profunda
que resulte difícil, si no imposible. una comunicación confiahle del contenido esendal de la
herencia del pasado.

Por medio de un caso concreto del Antiguo Testamento, Stcphan de long muestra rúmo
la "protesta cultural" no es tan nueva como a "ere!'> suponemos; muestra cómo un puehlo mi-
noritario, los Recahitas, en hase a su herencia de fe, se atrevían a ~er una contra-('orriente en
mcdio de las presiones de la cultura Cananea mayoritaria. E~ asomhroso cuán "contemporá-
neo" aparece este ejemplo de la antigüedad. comparándolo con la~ muchas formas de "pro-
lestas culturales" de hoy. Pero, de repenle, ofrece también una corrección de las tc.ndcncias
modernas idealizadoras superficiales y poro críticas, de las culturas ahorígcnes. Los Recahi-
tas, según de .long, arraigaron su "protesta cultural" en su rclaeiéln con Dios; y no, en un na-
cionalismo conservador.

En su descripción y análisis del proyecto de misión y ascnt<.lmienlo de }¿lS pcqlleílas trihus
indígenas por los grupos de inmigranles Menonitas en el Ch<.lcoCentral dd Paraguay, Titu~
Guenther da un ejemplo contemporáneo del encuenllo e interacción de \'arias l'lllturas bien
distintas entre sí y de las tensiones que pueden resuit.u de esto. Es evidente quc, no ohstante,
las imperfecciones del proyecto, el acercamiento sensihle por el puehlo aventajado hacia los
pucblos aborígenes en desvcntaja dio intcrcsantc51 resultados; indic<.l,por ejcmplo, cn hase a
la solución de un connicto. que los camhios sociales positivos son posibles sin \'iolenci<J. Ade-
más, estc experimento dc misión/asentamiento, por su carácter integral, pudiera ofrecer pau-
tas para la metodología de la "nueva evangelización" de hoy y mañana.

La reOcxión bíblica sohre el Salmo 22 por Katharin Hablützcl (estudiante de intercam-
hio) desde su experiencia de estadía con la gente pobre en una "pohlación" de Santiago, se-
ñala cuánto puede ayudar, para una mejor comprensión, nuestra aproximación a una situa-
ción semejante a aquella, desde la cual alzaron sus cl<mlOrcsy alabanzas hacia Dios, los escri-
lores de los textos bíblicos,

Dos reseñas de libros, por Jorge Cárdenas y Stephan de Jong, respectivamente, conclu-
yen este número de la revista de nuestra comunidad.
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CULTURA-CIVILlZACION ~

¿CULTURA y CIVILIZACION, o CIVILIZACION
o CULTURA?

Dr. Eugenio Ara)'~•.

El Diccionario de la Real Academia Espéiñola define el término "civilización", en su se-
gunda acepción, como "conjunto de ideas, creencias religiosas, ciencias, técnicas, artes y cos-
tumbres propias de un determinado grupo humano". Y da la acepción de "cultura", en su ter-
cera significación, diciendo: "conjunto de modos de vida y costumbres, conocimientos y gra-
00 de desarrollo artístico, científico, industrial, en una época o grupo social, ctc."; y por "cul-
tura popular", al conjunto de las manifestaciones en que se expresa la vida tradicional de un
pueblo.

Según los académicos del idioma, parece, a primera vista, que no hacen una gran diferen-
cia entre los dos conceptos. Las palabras utilizadas, con excepción 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 Civilización?

y en realidad, el problema va más allá de la semántica; se expresa en la forma de enfoque
que cada uno da al concepto: variándolos, oponiéndolos o diferenciándolos. Pero aún no se
ponen de acuerdo. Por cierto que en esto innuye también el ámbito 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, difiere de los españoles. Basán.
dome en esta observación, quiero referirme al problema abordado por algunas figuras mun.
dialmente famosas, de diferentes nacionalidades como son: Johan Huizinga (holandés); Os-
wald Spengler (alemán) y Nabert Elias (alemán de nacimiento pero refugiado en Inglatcrra
al subir Hitler al poder). Sus estudios constituyen tres enfoques distintos sobre el mismo pro.
blema.

Hace más de cuarenta años, en el Instituto Pedagógico de la Universidad de Chile, el
profesor Bogumil Jasinowski, polaco nacionalizado chileno, ejercía la cátedra de Historia de
la Cultura y él siempre decía que el ohjcto de este curso era estudiar la Historia de la Civili-
zación y no la Historia de la Cultura en el sentido más amplio del vocablo. Y agregaba que
por "civilización" hay que comprender las etapas superiores de la evolución cultural de la hu-
manidad. Los estadios primitivos del desarrollo cultural no caen bajo el concepto de civili7.a-
ción. En cambio, el concepto "cultura" abarca, junto con las demás manirestaciones primiti-
vas de la vic.lacuhural, también las ctapas superiores; reservándose, la denominación "cultura
primitiva" y NO "civilización primitiva", únicamente para aquellos estadios rudimentarios del

Eugenio Araya es Pastor de la IgleSIa Evangéhca I.uterana en Chile. Profesor del Arca de Teología Sistemática
y Rector de la C..omunidad Teológica Evangélica de Chile

TEOLOGIA EN COMUNIDAD I 5



•• CULTURA-CIVILlZACION

pasado o de la actualidad (restos de un mundo primitivo en Australia. en Africa. en Ocea-
nía). Y continuaha explicando: que lo usual en idioma alemán era oponer los dos conccptn~:
"cultura" y "civilización"; el primero. mostrando un perfeccionamiento imliviJual; y el scgun~
do, dedicado preferentemente a la suma de los hienes materiales c1ahorados por el hombre.

El historiador oc la l'uhura NohcrI Elias en su f;;lmtl~p lihro "Uhcr den Prn/lc!-is dcr Zivi-
lisalion" (Acerca del Proceso de la Ci\;lizaciún) dedica un capítulo a la Soeiogénc~is de lo!'.
ronccptos "Civilización" y "Cultura",

La antítesis entre Kultur y Zivilisalion

En su primer capítulo, Elias dice que "civilización", sin emhargo. no significa la misma co-
sa para las diferentes naciones occidentales. Sobre todo. la diferenci<J existente entre la for-
ma cómo los ingleses y franceses usan la palabra; y cómo la aplican los alemanes, por otra
parte, es grande. Para los primeros, el concepto resume en una única palabra, el orgullo por
la importancia de sus naciones en el progreso de Occidente y de la humanith.ld. No es el uso
que le dan los alemanes. Zivilisation tiene la connotación de una acción útil; 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 palahra, por la cual los alemanes se inter-
pretan, en la mejor forma, en comparación con cualquier otra, y que expresa el orgullo de
sus propias realizaciones en su mismo ser, es "Kull/lr".

y continúa diciendo: "Aquí vemos un fenómeno peculiar: palahra~ como "civilización", en
francés o en inglés; o KIlIl/lr. en alemán, son complet<Jmentc (.Iaras en el uso interno de la so-
ciedad a la que pertenecen ..." "El concepto francés e inglés de civilización se puede rdcrir a
hechos políticos o económicos, religiosos o técnicos, morales o sociales. El concepto alemán
de Kllltllr alude básicamente a acciones intelectuales, artísticas o religiosas y presenta la ten-
dencia a crear una clara línea divisoria entre las acciones de este tipo; por una parte; y las ac-
tuaciones políticas, económicas y sociales, por la otra. El concepto francés e inglés de civili-
:tltción, puede referirse a realiza<:Íones; pero tamhién, al "comportamiento" de las personas,
no importando si éstas se llevan a caho dc una u otra manera. En el concepto alemán de Ku/-
tur, tiene un fuerte contraste, ya que el comportamiento. sea el que fuese, en relación al valor
que la persona tiene en razón de su sola existencia, es muy secundario. El sentido específico
del concepto alemán de Kultur encuentra su expresión más clara en su derivación, el adjetivo
kullllrell, que descrihe el carácter y valor de determinados productos humanos, y no el valor
intrínseco de la persona. Esta palabra, el concepto inherente a klllturell. no pucdc traducirse
con exactitud al inglés o al francés".

"La palahra "kulth'ien" (literalmente: cultivado) se aproxima mucho al concepto occiden.
t¡jl de civilización. En cierto punto, representa la forma más alta de ser civilizado. Hasta per-
sonas que nada tienen de kultllrell pueden ser kllltiriert.

El famoso historiador de la cultura, el holandés J. Iluizinga dice en su libro "En los Arbo-
res de la Paz" (Título original en holandés: Gesehonuen Werclu): "Es curioso que en el
"Deutsches W6rtebuch" de Grimm, en los fascículos aparecidos respectivamente en 1860 y
1873, no mencione la ralahra "Kultur" ni en la letra e ni en la letra K. Y. sin embargo, a par.
tir del siglo XVIII, este término había ya penetrado en la lengua alemana en el sentido de "ci.
\;lización". y más adelante hace referencia a Spcnglcr. el (.'onocidísimo autor de "La Deca-
dencia de Occidente", quien opone vivamente Kulwr a Zivilisatioll. Atribuye a esta última no~
ción "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 I TEOLOGIA EN COMUNIDAD
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p"Htlt1a" Y má:-. adelanll.' doota CUrIosamenle. "Los alemanes entienden, en primer lugar, por
Zil'illo que es un n,lIlgo mlcnnr a 10 'militar" Y agrega que "el elevado valor de la civilitas la-
tina no se presentó Jo Spcngler en su perfecta elocuencia", Aunque el vocablo italiano civita
fue el primero qUl" llevó la idea de civilizóición a su pleno desCifrallo. Esta palahra designaba
ya en latín: y de un ffilldo sorprendente. la más alta calidad de la vida social humana y se ha-
lIaha en un plano muy semejante él la paideia de los griegos. Spcnglcr se equivocó al oponer
"civilización' a "cultura", como lo más humilde a lo más elevado. Ci\;lización se refiere al
hombre en tanlo que ciudadano, en tan lo que se halla sometido a los imperativos y a lcts 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 crítica que el Profesor lasinowski hacía a la teoría de Spcngler. El colo-
caba primero cinco puntos discutibles, que se pueden resumir diciendo que: "1.- Esta \isi6n
de la Historia Universal (de Spengler) es una visión catastrófica y, además, frctgrnentaria.
2." Se observa una gran arbitrariedctd en la forma como caracteri7..a a las tres culturas funda-
mentales, deslaea la oposición de la cultura mágica a lo Cáustico y se pregunta ¿No hace aca-
so Gocthe 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 Civilización Occidental
como un todo homogéneo. 4." La noción de correspondencia spengleriana adolece de super-
ficialidad al querer enfocar las analogías de ciencia, arte o vida política en sentido de comu-
nidad de un contenido ideati\'o. 5.- El establecimiento de numerosísimas correspondencias
trae como consecuencia la disolución de la "individualidad [isiognómica" de cada una de las
culturas. y eso, a pesar de los deseos del autor. Así la Historia pierde su carácter propio y se
reduce a algo eminentemente sociológico". Y dice: "Para terminar, podríamos decir que la
obra de Spengler presenta una unión poco común de concepciones de vez en cuando genia-
les, con una arbitrariedad de "dilettante" también poco común .....
y volviendo a nuestro comienzo ¿qué término deberíamos usar para ser más exactos en

esta relación de Historia y Cultura? La Real Academia no nos ayuda mucho. Queda la dife.
renda entre las visiones de los franceses e ingleses con la Civilización; y los alemanes, con la
Cultura. Kultur. ¿En qué sentido sería conveniente hahlar? ¿La Historia y la Cultura'? o ¿La
Historia y la Civilización'! Claro que a pesar de casi no diferenciar el diccionario, cosa que
no nos debe llamar la atención, si pensamos en el diccionario de Grimm que ya anotamos. El
Diccionario de la Academia Francesa no admitió la palabra "Civilisalion" hasta 1835, aunque
ya se usaba; y el famoso doctor lohnson, inglés, no quería admitir en su Diccionario la pala.
bra "Civilisation" (civilil.ación) sino solamente "Civility" (civilidad).

En 1775, en nuestro lenguaje común, diferenciamos claramente cntre un hombre culto y
un homhre civilizado; puede que una persona sea muy culta pero no sea muy civilizada; y al
revés, puede ser muy civilizada y hien poco culta. Yeso nos da una pista a seguir. El resto le
queda a los historiadores y a los académicos de la lengua.
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CULTURA, COMUNICACION y CONTENIDO

John Cubh Kl'ut

El problema fundamental

Hace más de cincucnta años que C. H. Dodd identificó siele elementos claves en la predi-
cación apostólica primitiva sobre Jesucristo. I Si aceptamos que "nació del linaje de David"
implica la humanidad de Cristo, que se afirma en el creuo con las palabras "nació de t\.laría
virgen"; seis de ellos, pasarían posteriormente a formar parte del Credo Apostólico y a cons-
tituir parte medular de la fe cristiana durante los siglos. Además, cuando Pahlo y olros ~pli-
caron el por qué de la salvación, apelaron a conceptos, p. ej.: la justificación, que eran co-
rrientes en aquella épol'a y cultur<:t.

Hoy en día, gran parte de estas afirmaciones y explicaciones son bastante problemáticas
p~Ha muchas personas; puesto que. no cahell dentro del marco de referencia cultural vi-
gente 2, Luego, dado que el mensaje original lleva claras huellas de sus orígenes en una cultu~
ra determinada. surge la pregunta: ¿Tiene el Evangelio algunos contenidos objetivos que se
puedan transmitir a la gente de hoy? Si pensarnos en términos de una opción metodológica
par<t la predicación, una respuesta positiva nos permitirá afirmar: "Así dice el Señor •...".
mientras una negativa nos obligará a pensar en términos como "El mensaje de la Biblia es pa-
ra c<tda uno lo que él mismo ve en sus páginas".

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

John Cobb es PaSlor de la Iglesia Anglicana y Profesor del Arca de IlislOria y Filosofía, en la Comunidad Teo.
lógica Evangélica de Chile.

a) Se han cumplido las profecías y la nueva épo('a ha sido inaugurada por la venida de CrislO; h) Nació dellína-
je de David; e) Murió según las Escrituras, para librarnos del eón malo actual; fue sepultado; e) Resucitó, al
tercer día, según las Escrituras; f) Está exaltado a la diestra de Dios, como Ilijo de Dios y Señor de los vivos y
de los muertos; g) Volverá, olra vez, como Juez y Salvador de los hombres .. 'Tbe Apo.ftolic l're"c1Jillg & Its
lJevelopmelltJ'(MLa Predicación Aj"'lostólicay su Desarrollo~), Londres, l10dder & Sloughton, ¡e)35, (citas de la
7' cd. 1951, p.17).

2 Aún en las culturas donde todavía se acepta ostensiblemente el discurso religioso, p. ej.: en Chile, en la prácti.
ca. la dinámica inconsciente y profunda va inexorablemente en favor del materialismo, o Mneo-materialismo~.
ateo.
ICor. 1:23 (BJ): eL Ikh. 17:32 (HJ) •Al oír de la resurrección de 10.••rnucrlQ.", unos se burlaron ...

.t Estrictamente. lo que se veía popularmente como el -éxIlO. de los métodos de las ciencias naturales entre lRSO
y 1950.
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de tomar en serio lo sobrenatural. Se puede formular el desafío básico de dichas tendencias
de )a manera siguiente

"Las diferencias culturales entre los tiempos híblicos yel día de hoy im-
plica que es imposible comunicar en forma inteligible al homhre con.
temporáneo el contenido original del Nuevo Testamento, tal como se
entendía en la iglesia apostólica".

El aceptar o rechazar estc planteamiento dependerá oc cómo entendemos la naturaleza
del conocimiento y ésta será el tema principal.

Me atrevería a decir que muchos de los pensadores que estuvieron de acuerdo con él y
optaron por la desmitificación u olra "readeeuación" del evangelio para el hombre de hoy,
dieron por sentado que tal trabajo fue imprescindible y no realizaron una investigación pro.
funda de los problemas filosóficos de lrasfondo. Aunque, en la filosofía de la ciencia de la
primera mitad del siglo, hubiera razones para pensar así -algo que me parece dudoso- lo que
sí es cierto, es que ha habido muchos cambios en los últimos treinla años y ya es hora de re-
abrir el caso. (Es interesante observar que algunos investigadores en el campo de la astrofísi.
ca se sienten mucho más libres que muchos teólogos para usar el sustantivo "Dios" con acep-
ciones que parecen tradicionales; p. ej. "La Ciencia ha llegado a su mayoría de edad ..., yaho-
ra está en condiciones para ofrecer un camino más seguro a Dios que la religión" 5.) Mis ar-
gumentos en este trabajo se desarrollarán en tres clapas: (i) un vistazo general a los supues-
tos que detecto detrás de la opción 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 más detallado de algunos avances en el campo de la epistemología, especial.
mente, en el área del funcionamiento del cerebro.

Antes de hacer el análisis, quisiera apoyar la afirmación de que es el momento para re-
abrir el caso con un comentario sobre la desmitificación. En breve, estos programas y las
propuestas afines argumentan que el hombre moderno no puede entender ni la cosmología
bíblica 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, además, tiene que entender el mundo híblico para efectuar la traduc-
ción; luego, la premisa inicial es falsa y quedamos con la opción válida de enseñar a los hom-
bres a entender la cosmovisi6n bíblica y con la pregunta i.cómo determinar si las "traduccio-
nes" propuestas son fieles al original o no?

1. CRITICA DEL MARCO ACTUAL PREDOMINANTE

Cuatro supuestos y tres errores lógicos

En breve, detrás de las tendencias que favorecen las "readecuaciones radicales", se obser-
van cuatro premisas básicas 6 que pueden resumirse como sigue:

1) El mundo del Siglo 1y el del Siglo XX ,on lotalmente diferentes.
2) El conocimiento es esencialmente proposicional, vcrbal c impersonal: trata dc objetos

abstractos sin tomar en cuenta su relación con seres vivientes qlll: son sujetos que sienten y
actúan.

S Entre ellos, Slcphcn Ilawkmg. A Hrief Hi.Hllrl' oI rim.' \' I'aul Davics. (;0,1 ,mol ti.••.St'u' 1'lJyún (nantam.
Londres 1988tPelican. Londres 1981) l.a l"jla forma parte de la presenlaniln de nlc libro

6 No se presentan con igual fuerla en lodas las varia nIelode cstas posturas
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3) Aunque la investigación científica constituye un esfuerzo mancomunado. el conocI-
miento es esencialmente individual y la posesión de un sujeto determinado.

4) Kant tuvo razón al afirmar que el conocimiento comienza con las c\idcncias de I()~

(cinco) sentidos y no puede trasccmlcrlas. Se acepta que cada una de estas premisas han sido
atacadas fuertemente por algunos pensadores; sin emhargo, quedan todavía profundamente
arraigadas en la cultura occidental actual.

En cuanto a los errores lógicos, los "entendidos" pasaron de observaciones cmpírira!-
inobjetablcs a conclusiones cuestionahles:

S) Cuando notaron correctamente que mucha gente no creía -ni tampoco cntcndía- las
doctrinas tradicionales, pero dedujeron erróneamente que dichas doctrinas no deberían ser

'd 7 ' 'hlcrel as -ni tampoco eran comprensl es;
6) cuando, reconocieron que hay un aspecto subjetivo en el conocimiento, aceptaron el

relativismo religioso; y
7) cuando, impresionados por el éxito del método científico, 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 acepción única. Si se usa par3
referirse a lo conceptual y a lo cultural, hay grandes diferencias; pero, las referencias fun-
damentales del término se ven en las condiciones físicas del espacio tri-dimensional que
nos rodea, el paso del tiempo, en las experiencias hásicas 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, cte. Todos ellos se conocen en todo tiempo y en toda cuItu.
ra. Es mi contención que este "escenario estahle" nos proporciona la posibilidad de en-
contrar puntos de contacto real que trascienden nuestro contexto local: puede ser que
cambien las decoraciones y la iluminación sea eléctrica ahora, pero el tablado y proscenio
son eternos y la luz se proyecta todavía en línea recta.

2) ¡,Conocimiento impersonal'! Polanyj argumentó 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 interpretación neopositivista a sus límites lógicos, al es-
cribir: "Consideramos conocimiento solamente aquel que trata de regularidades universa-
les" Q, pero al costo de distorsionar gravemente el uso normal de la palabra. Aceptar su
definición implicaría reestructurar nuestro discurso para encontrar "etiquetas alternati-
vas" para el 95% de lo que llamarnos actualmente "conocimiento" sin reportar ventajas
compensatorias y, por esto, prefiero ceñirme a los matices aceptados.
Para mí, "conocimiento" no es un meTOsinónimo de "información en cuanto 3...••.Ubico la
diferencia a través de la palabra "cómo"; p. ej., tengo conocimiento cuando sé cómo hacer
algo, (aunque, a veces, no sé cómo expresarlo bien en palahras 10). Es decir, el conoci-

7 Aunque, en m:.:choscaso~, la co!'!clusiónfue presentada en formas más suaves. No obstante. el proponer o sos-
tener proposiciones teológicas fundamentales que er<lnincompatihles con las tradiciones fue una afirmación de
la falsedad de éstas.

8 PersolllJ/K"ow/t'dgr, RKP. Londres 1969
1} (}ur Know/edge oftbe Growtb (Jf K'lOw/edge. RKP. Londres; p. 38
10 er. Estradivario, un casi analfabeto que confeccionó violnes de una calidad que los científicos no han podido

imitar pese a todas sus investigaciones para determinar la fórmula de los barnices. 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 conocimien-
tos, pero las palabras en sí no son más que mediadores en potencia del conocimiento. Al
decir esto, se rompe con la idea de que el conocimiento está constituido por las proposi-
ciones verbales. Por el momento no basta una ilustración 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 información que le ha sido suministra-
da corno consecuencia de los conocimientos de un tercero. Aunque parezca juicio severo,
hay que comentar que en la educación teológica, tanto en los seminarios como a nivel de
las iglesias locales, el entendimiento "computacional" del fiel ha sido muy común: se le ha
suministrado "informaciones teológicas" sin preocuparse suficientemente por la compren-
sión.
?\.feparece que estarnos acercándonos a otra faceta importante de la naturaleza del cono-
cimiento. Esto es, el hecho de que lleva siempre matices o tonos de propósitos 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.

3) (.Conocimiento solitario? Lo que acaho de escribir a fines del párrafo anterior es sola~
mente la mitad de la verdad. Cualquier teoría del conocimiento tiene que tomar en cuen-
ta el hecho de que la habilidad para ponerle nombre preciso a un fenómeno u objeto jue-
ga un rol importante en el aumento de nuestro conocimiento porque nos permite hacer
distinciones más finas en forma sistemática y precisa; y el lenguaje es esencialmente so-
cialll. Tal vez, esto se vea más 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, parámetros y percepciones que están encapsulados en él.

4) ¡.Solamente cinco sentidos? Al meterse en el pensamiento de Kant, es imposible hacerle
justicia con algunos párrafos, pero intentaré tocar los temas fundamentales. Cualquier
sistema de pensamiento tiene que cumplir con dos requisitos: la coherencia interna y la
correspondencia con el mundo externo. El pensamiento kantiano choca con un problema
fundamental: si concediéramos su coherencia interna, la que es dudosa 12; quedaría la
cuestión de la confirmación empírica del sistema sin la cual pierde toda pretensión 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 aquí, hay que decir lo que dice
Kan!.
No obstante, ésta no es la única objeción. Pregunto: ¿tenemos solamente los cinco senti-
dos exteriores'! ¿Qué sucede con los interiores'! Platón atribuyó al amor un rol importan-
te en cierto tipo de conocimiento fundamental 13 y esta línea ha sido redescubierta
recientemente. Hay toda una gama de fenómenos personales, tales como el lenguaje

ti No niego que un individuo determinado pueda inventar un término nuevo que, por un tiempo. quede dentro de
su propia mente. Pero, a menos que sea posihle en principio enseñar su uso a terceros. no es un término legíti-
mo. sino un ~sinsentido~

12 p. ej. V. Ayer. l.euguaje. V('rdJ.iy l.áKiC<l. ("<tp. IV
13 (Según Platón). ~Mcdiante la inspiración diVIna. lil posesión y la lo<:ura; se le úa al hombre acceso directo al

campo de lo no- físico a través de. a) lal'ro[(>cía:h) las .t.lIIJÓUIf('~: e) la ;'lSpir","icill ,lTtisricd). d) en forma es-
pecial. el amor. En cada una de estas manera:,. el homhre llega a (..mlOCf?r.Son todas formas de hacerlo en adi-
ción a la cxpcricm'ia sensorial~ (Monon T Kcl~ey. Em.o/II/tf"r u'itb (;0.1. lIoddcr & Stoughton. Londres 1974,
p56).
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"Tú-Yo" y las relaciones interpcrsonalcs que forman parte del autoconocimiento de cada
ser humano, los cuales no caben dentro de un esquema ohjetivo de cualquier tipo de em-
pirismo pero que parecen, sin embargo, lan fundamentales como los aceptados por Kant.
¿Son mcnos importantes mis sentimientos frente a un objeto que nuestra relativa uhica-
ción en el espacio? Malurana dice que no:

"En la medida en que distintas emociones constituyen dominios de ac-
ciones diferentes, habrá distintas clases de relaciones humanas según la
emoción que las sustente, y habrá que mirar a las emociones para distin-
guir los distintos tipos de relaciones humanas, ya que éstas las dcfi-
oeo",14

Debemos notar que los distintos tipos de relación dcpenden del hccho de que la pcn:ep-
ción del otro cambia según la emoción del que la percibe. Daré un ejcmplo mucho menos
serio que los de Maturana para ilustrar este efecto. Una mujer que había sufrido de una
fobia a los perros, fue a la casa de una amiga, dueña de un can cnorme, para contarle que
había sido sanada. Al entrar en el jardín y ver el perro, exclamó instintivamente: "iCuánto
se ha encogido el bruto!". Efectivamente, su percepción dcllamaño físico del objelo lemi-
do se había modificado marcadamenle cuando dejó de lenerle miedo.

S) Cambiemos obligadamente el contenido. Lógicamente había otra alternativa, encontrar
cómo facilitar el entendimiento mediante otras formas de enseñar las mismas vcrdades.
Puedo ver que, en la práctica, la confusión entre proposiciones vcrbales y conocimiento,
la cual fue analizada arriba, dificultó la situación, pero me extraña 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 experimentación
práctica, y se acostumbra a descartar cualquier verdad que no logran apreciar dentro del
tiempo estipulado. Este hábito se contrasta notablementc con lo que pasa con sus profe-
siones y pasatiempos. Para jugar bien al tenis, hay que sudar en la cancha; y, para domi-
nar la computación, 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: H¿por qué espera la gen.
te entender la religión sin hacer los esfuerzos que les serían exigidos en cualquier otra
disciplina medianamente parecida?"

6) 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 cuestión subjetiva". Su importancia reside en que se deduce
de la afirmación de que la religión es esencialmenle subjetiva y la conclusión de que no
hay bases racionales para decidir entre los diferentes sistemas religiosos ni tampoco para
aprender de ellos. A nivel de la lógica pura, quiero objetar, en este momento, la tenden-
cia a insertar ilegítimamente el adverhio "totalmente", o a subentenderlo, de modo que no
quede ningún punto de contacto entre los dos polos. Sin embargo, me parece que es reco-
mendable intentar un análisis más complcto; puesto que, los dos conceptos figuran am-
pliamenle en el debate_
Si por "objetivo" uno quiere decir que cl obscrvador, teólogo, o físico está totalmente des-
conectado de lo que se está investigando de modo que no innuye en ahsoluto en el experi-

14 Emociom?f:V LnlJ(UajfO fO" ,.."Jucacif", v PlI/illca Ilumhcnn \1alurana" «'OIC('Clón Ilacheuc-( "omumcaClón
Stgo. 1989) p. 62
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mento, está bien; pero la clase de "observadores objetivos" será irremediablemente vacía,
ya que, este tipo de objetividad no puede darse nunca. Me parece que el sentido útil del
término se da al decir que un observador es objetivo "cuando no permite que sus emocio-
nes y percepciones personales contaminen sus observaciones" y que esta formulación es
casi igual a decir que alguien es objetivo "cuando se relaciona en forma apropi<Jda con el
objeto de sus atenciones". Esta segunda definición no es muy nítida, pero crco que apunta
directamente hacia una verdad profunda 15. Sea como fuere, estoy seguro de que no de-
bemos asustarnos por el uso del adjetivo "apropiada"; es ~crfcctamcntc compatible con lo
dicho anteriormente en cuanto al elemento teleológico t que se da en el conocimiento y
con cierta subjetividad epistemológica. Tal vez, sería conveniente añadir que, cuando se
trata de relaciones personales, y sobre lodo de Dios y de la religión, el aspecto subjelivo
de la relación tendrá que asumir proporciones de consideración, porque en la medida en
que intentemos reducir el objeto de estudio a algo impersonal y "objetivo", estamos ale-
jándonos del estado en que nos relacionamos en forma apropiada con el objeto.

7) Una norma para todo tipo de conocimiento. La extensión del marco de referencia de las
ciencias naturales a otros campos es un argumento del tipo: lo que fue exitoso en la situa~
ción A, lo será también en la situación Z. Es una extrapolación; y, como tal, abierta al fra-
caso. Lo que sí es significativo para nuestro análisis es que demuestra claramente la ten-
dencia humana a aplicar las categorías de lo conocido más allá de sus límites formales.

11,OBSERVACIONES SOBRE LA VERDAD Y EL LENGUAJE

Obviamente, existt: una estrecha relación entre los tres conceptos de lengmlje, conoci-
miento y yerdad. Por ahora, basta esbozarla así: "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 afirmación es verdadera o no son muy pertinentes
para nuestra comprensión del conocimiento. En esencia, son dos: (i) No podemos contra de.
cimas; 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 más finas y delicadas, que
recae sobre el investigador, es justamenle la elección entre el rechazar una observación pese
a que parece fidedigna o el pagar el costo de modificar los criterios de coherencia para inte-
grarla. La mejor ilustración de esto que se conoce es el relato de Bandler:

"Un sociólogo planeó que algunos estudiantes graduados sanos y felices
se internaran en hospitales mentales como parte de un experimento. A
todos se les diagnosticó problemas severos. A la mayoría de ellos ks re~
sultó arduo escapar de ahf, porque el personal dedujo que su deseo de
salir era una confirmación de su enfermedad .... Los pacientes se pcrca~
laron de que los estudiantes cstahan cucrdos, y el personal no".17

Personalmente, llamo a la teoría de la verdad que exige el cumplimiento de estas Jos exi-
gencias "la lcoría de la connrgencia".

15 En este contexto, las observaciones de Maturana sohrc "La objetividad enlre y sin paréntesis" me parecen muy
penincntes (op. cit. p. 36~50et aL).

111 V la pane final del ¡nc¡loo2, arriba.
17 Vn' $fI Cabeu I'J'¡] t'olri.l, '1landler), publicado en Santiago por CUAIl~O VIENTOS.
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Ya he insinuado que las palabras funcionan como mediadores del (;onocimicnlo; convie-
ne decir algunas palabras sobre el cómo de este proceso. Parlamos de ht ohservación que la~
palabras son también mediadores de comunicación y, siguiendo a Popper 1f~.pertenecen a un
"mundo" propio 19, teniendo la característica de ser convencionales y objetints. Son conven-
cionales, pues los hombres deciden en forma arbitraria cuál sonido se usará para indicar un
fenómeno u objeto; y. objetivas, porque una vez acordada la convención, el vocahlo posee
una connotación (significado) y referentes: sean éstos. ohjetos físicos o experiencias suhjeti-
vas.

Oc este análisis se desprende un hecho importantísimo: 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 comunicación depende de un modelo
que es sensorial. las palabras derivan su significado de nuestra interacción con el mundo ma-
terial20

Los empiristas no lograron entender bien la relación enlre lo que ocurría "en el interior
psíquico" del individuo y el lenguaje, ya que no fue posible tener contacto sensorial directo
con dichos fenómenos. Es obvio que estos pensadores clásicos. concebían la percepción en
términos de "copias mentales en miniatura" que imitaban el objeto. Las investig(lciones de la
Programación Neura-Lingüística (PNL) 21 indican que esto no es efectivo: aún cuando se
trata de un objeto físico, el "modelo psíquico interior" generado por cada individuo puede te-
ner contenidos que son completamente diferentes. Afortunadamente, el cerehro es capaz de
usar este modelo para orientarse frente al mundo y hablar de las realidades (¡jenas en forma
coherente y comprensible; y el discurso que resulta, permite la comunic<:tción d<:tdasu ohjeti-
vidad en el "mundo 3" 22. Lo importante aquí es el hecho de que los vocablos. sean sonidos o
signos escritos, percuten en cada cerebro un proceso que le permite el acceso a un modelo
adecuado de la realidad denotada. En adición, se marca un avance significativo en que los
modelos emocionales interiores y el lenguaje correspondiente están en el mismo plano que
los demás y son, luego, igualmente válidos y llenos de significado.

III.HACIA 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 hahlar de un "avance en nuestro co-
nocimiento". implica adquirir más conocimiento verdadero. Se proponen comentar cuatro
problemas:

a) ¿Cómo podemos demostrar que una postura es falsa'!
b) ¿Por qué' es tan difícil entender 105 conceptos generales'!

18 La obra de Popper es tan vaSla y muy l"Onocida. Por tanlo. no he proporcionado ninguna referencia cspecífi('a
en este trabajo.

19 Específicamente. Mworld_3"en inglés. "World_IMes físico y contiene los objctos rcales. mientras "wurld.r es el
MmundoMsubjetivo. individual y propio de cada pensador

20 Aunque reconozcamos la legitimidad de los wsentidos Interiores". nueSlro discurso sobre ellos se ('onstruye a
base de informaciones captadas por los cinco "extcriorcsM

21 Información sobre PNL se encuentra en varios lihros. p eJ 1," 1:'Slrllctu,., di' /<1 "tagi" I 1Bandler y (irinder
Cuatro Vientos. Sigo.) y el ya citado Uw su Cahf!'f.il P"'''' v"rW' (BandlCrI En la práclic(J es necesario particl'
par en talleres para apreciar plenamente lo quc se dice

22 Sena mteresanle desarrollar una comparaCión enlre el cmlt:eptrldlismo medlcval vial> tea nas de Popper
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e) ¿Es posible ver las cosas desde la perspectiva del Olro?
d) ¿Cuáles son las diferencias entre el entender y el eslar de acuerdo?

a) ¿Falso? Si se acepta la teoría de la convergencia en la verdad, es fácil entender cuán
complicado es mostrar que una postura está equivocada. Cualquier dato inconveniente
puede ser integrado a una hipótesis adicional; o, descartado, previa apelación a criterios
de coherencia. Hasta que el principio de la falsificación fuera establecido por Popper. la
mayoría de los pensadores creían inconscientemente que las proposiciones verdaderas
llevaban algún sello que acreditara su corrección. Sabemos ahora que lo mejor que pode-
mos esperar es demostrar que algunas hipótesis son falsas y, cuando se trata de premisas
fundamentales y de criterios de coherencia, puede ser muy difícil desarrollar expcrimen.
tos precisos que proporcionen la evidencia deseada.
Pero la teoría de Popper tiene una implicancia que no ha penetrado todavía en el am-
biente teológico: un conflicto enlre el sislema eoneeplual y un dalo dan lugar a dos signos
de interrogación; uno, contra el dat y el otro contra el esquema de conceptos. Traspuesto
al plano teológico, cabe en esta categoría, el argumento que ya se planteó arriba contra la
desmitificación. 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 más que ellos y sus escritos cuestionen el marco de referencia que se les aplica.
En términos generales, los sistemas de pensamiento teológico-filosóficos son de gran sig-
nificación y es muy fácil caer en afirmaciones de gran fuerza emocional que conforman
un sistema cerrado. No obstante, tales sistemas están abiertos a un cuestionamiento: pri-
mero, si no se exponen a la prueba de datos experienciales, pierden toda pretensión a
proporcionar conocimiento; en la frase elocuente del análisis lingüístico, contienen "sin-
sentidos"; segundo, tienden a hacer caso omiso de datos importantes; por ejemplo, es co-
mún escuchar de labios de alguien, cuya actuación ha sido cuestionada, las palabras:
"Tengo la conciencia limpia" y el tono con que se dice da por subentendido que este he-
cho es suficiente para poner punto final al asunto. La réplica de la teología clásica sería:
"A Dios, s610 le interesa la limpieza de manos".

b) Conceptos Generales. Una de las debilidades más grandes de la educación teológica du-
rante siglos ha sido el uso confiado que ha hecho de las abslraeeiones 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 generalización radica en sus
experiencias individuales y únicas. La mejor ilustración de esto que se conoce es la expe-
riencia de una doctora: interesada en la misión de la Iglesia, la que había dedicado años
al apoyo de la lucha contra la pobreza y las enfermedades. Luego de visitar el Tercer
Mundo por primera vez comentó, "no sabía qué era la pobreza hasta que la oli'. Otro
ejemplo sería, el de una visita con quien conversé sobre la ordenación de las mujeres al
presbiterado: ella había estado en contra, y tenía múltiples objeciones teológicas; pero,
después de ver a una mujer sirviendo como diácono en su iglesia local, se dio cuenta de
que no le había sido posible imaginar a una mujer en el rol de presbítero porque no 10 ha-
bía experimentado y admitió que sus razones teóricas eran producto de la ignorancia.
Ahora bien, lo que acabo de decir. no excluye la posibilidad de aprender a manejar con
corrección académica los términos teológicos como elementos de un crucigrama intelec-
tual. Lo que sí digo es que éste es un ejercicio superficial desde la perspectiva de la tarca
de hacer teología. Esto requiere que las palabras que usen tengan raíces en nuestra viven-
cia. (Tal vez. hay que advertir que tal condición no es suficiente para garantizar la calidad
de nuestra teología. pero insisto en que es un prerrequisito). Salta a la vista una pregunta,
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"¿cómo pueden apreciar las vivencias de otra persona?" Esbozaré una respuesta parcial
en la próxima sección pero, antes de hacerlo, quisiera destacar algo que he desarrollado
en forma más detallada en otro artículo23. Cualquier teología importante involucra un
mapa personal diseñado por el te610go, de acuerdo a las circunstancias y experiencias.
Por 10 taol0,Ia5 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 fá.
cil; sin embargo. según los planteamientos de este artículo, posible.

el ¿Desde la perspectiva del otro? Uno de los progresos más importantes de la PNL ha sido
la investigación acerca de cómo la mente trabaja con imágenes; sean éstas, visuales, audi-
tivas o kinestésicas. Sin entrar en detalles, el uso sistemático de imágenes con el fin de
"ver las cosas tal como las vivía X", permite a una persona ponerle contenido a los pensa.
mientas de un autor. Ahora bien, no necesariamente implica ver lo que el autor vio. (En
sentido estricto, aunque camináramos a su lado, no podríamos lograrlo). En el caso de la
oración del salmista: "Alzaré mis ojos a los montes.2 , 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 verdadcra
interacción entre el texto y nuestras mentes.
A menudo. no disponemos del tiempo suficiente para relacionar lo leído con nuestras ex~
periencias.
Además, deseo destacar el paralelismo entre los métodos que se derivan de la PNL y las
técnicas usadas en la teología mística y la dirección espiritual, cuando ésta va más allá de
los meros consejos morales y reglas de vida. El rol de las imágenes adquiere importancia
para ambas disciplinas_ Quizás, la teología académica haya llegado a ser tan racionalista y
abstracta que no sea teología sino una teosofía insustancial; y, por lo tanto. no satisface a
muchas personas contemporáneas.

d) "Entender" y "de acuerdo". Formalmente, la distinción entre entender y estar de acuerdo
debe ser clara, pero algunas personas enfrentan un problema con el método de imágenes
que se ha descrito. Les resulta difícil distinguir entre la realidad y las ltreconstrucciones
interiores". Las investigaciones en cuanto al funcionamiento de la mente indican que esta
preocupación merece respeto. Lo que pasa es que cuando uno trabaja bien el proceso de
construcción de imágenes, los resultados son cualitativamente iguales a los recuerdos que
uno tiene de situaciones reales. Luego, se presenta la inquietud: "¿cómo vaya diferenciar
entre los intentos por entender y las creencias mías? ¿Terminaré creyendo lo que sólo
quise comprender?"
Respeto la preocupación. Como muchos otros pastores, he conocido personas cuyos re.
cuerdos han sido matizados por sus reacciones subjetivas que eran más fantasía que his-
toria. Sin embargo, la confusión nace de la falta de una técnica adecuada y estimo que es
posible enseñar a las personas cómo hacerlo bien sin confundir la reconstrucción y sus
propias creencias. Insistiría en dos salvedades. Primero, no debe ser un esfuerzo solitario.
Una de las lecciones básicas de la teología mística es que el viajero necesita de un acom-
pañante -para no decir "director". quien puede ayudarle a desenredar la realidad de las
fantasías, con la ayuda de la teología sistemática. Y, segundo, las técnicas para construir
las imágenes mentales f(lrman una disciplina parecida a la de aprender un idioma extran-
jero y de reali7..ar traducciones. Es preciso adquirirlas sistemáticamentc y dominar, aun-

23 CriJti.JniJmo. Biblia)' f)DHH en ~ren;ona y Sociedad~ a pubhcan;e prolnmamente

24 Sal 121-\
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que sea inconscientemente, las reglas pertinentes. Cuando esto se hace, es posible mante-
ner clara la distinción entre los dos tipos de imágenes.

IV. CONCLUSIONES

En la primera parte de este estudio, se sostuvo que son muy inadecuadas las razones que
se dan en favor de rechazar el lenguaje teológico tradicional; porque, según algunos, no en-
cuentra eco en la experiencia del hombre contemporáneo. Específicamente, rechacé la idea
de que las diferencias culturales constituyen barrera insuperable que descarta la comunica.
ción. En las últimas páginas, expuse algunas consideraciones que explicaron por qué la co-
municación transcultural no es fácil; y, además, ofrecí pistas que permitirían al lector intere-
sado acercarse a la materia del pasado con mayores posibilidades de encontrar luz en ella.
Todo esto se hiw dentro del marco de referencia del método científico con su énfasis sobre
la evidencias sensoriales. Ahora bien, he mostrado que este enfoque excluye la posibilidad de
demostrar su propia corrección; por lo tanto, queda la posibilidad de las intuiciones no sen-
soriales que mencioné en la nota número 13. (Estas son temas para otro artículo; de todos
modos, si resultara posible, simplificarían mi trabajo).

Quisiera terminar con una renexi6n hist6rica. Al comienzo, aludí al mensaje cristiano tal
como se presenta en Hechos. No debe pasar por alto el dato que, en los comienzos, los discí-
pulos de Jesucristo no fueron conocidos como "cristianos" sino como seguidores "del Cami-
no" 25. Me parece que este énfasis sobre el "método" es importante porque fue la práctica
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 teoría pre-
dicada habría 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 teoría que presento aquí: es posible la comunicación entre las culturas y el
entendimiento de las voces del pasado en la actualidad, siempre que estemos dispuestos a
afinar el oído.

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

TESTAMENTO

Stephan de J ung

Mientras caminaba por una concurrida calle ciladina, un campesino lomó del brazo a su
amigo. criado en la ciudad, exclamando "iEscucha el canto del grillo!". El hombre de la ciu-
dad no lo oyó, hasla que su amigo lo llevó hasla una griela en la fachada de un edificio, don-
de un grillo, pregonaba su presencia, sin que fuera percibido por las muhitudcs que pasaban.
"¿Cómo puedes oir un sonido tan débil en medio de todo este ruido?"; preguntó, asombrado
el hombre de la ciudad. "iObserva!'\ replicó su amigo, mientras dejaba caer una moneda su-
bre la acera. Una docena de personas se volvieron al sentir el tenue sonido de la moneda.
"Depende de las cosas sobre las que le han enseñado a interesarte".1

Se puede añadir: "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 reneja la cultura en que vivimos.

Después del año 1492, la cultura latinoamericana ha cambiado profundamente. En ese
año empezó la Conquista. No sólo el ejército español fue invasor. También otros, irrumpie.
ron en el territorio de Latinoamérica: la técnica, la economía, el pensamiento, la religión de
los españoles, esto es, la cultura europea. La cultura europea impuso las formas de vida y
destruyó las culturas indígenas o las marginaron de la nueva cultura. A partir de 1942, se ori.
ginó aquí, 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 más bien el sonido de la moneda. Este ejemplo pe.
qucño, señala un aspecto de un cambio grande. la dominación cultural significa, para muchos
pueblos dominados, una enajenación de sr mismos O una imposibilidad de desarrollar una
propia cultura. La cultura moderna desestima las culturas que todavía escuchan mejor el gri-
llo que la moneda. Por eso, Victor Jara comparó la invasión cultural con un árbol con follaje
grueso que hace imposible ver "nuestro propio sol, ciclo y estrellas".2

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

¡.Quiénes fueron los recabitas? ¿A qué cultura se resistieron? ¿y cómo? En este artículo,
tratamos de responder a estas preguntas. Intentamos evaluar el papel que jugaron los recabi.

5tephan de Jong. es l'aslor de la IgleSia Rcfonnada de Holanda, y profesor tilular del Area de Rihlia de la C. r.
E. de Chile.

E. Adamson Iloebcl. cilado en: G_ E. Magras.<;i. A. Frigc:rio. M. n. Maya. CIllfllM J' Cit'ili:Jci,,,, ¡l.'sdl' Suda"';.
rica. Buenos Aires. 1982. p. 59

2 Cf. J. Jara. Victor Jara, ":rll OIlt't)/toold Irvn,. I..cu\lcn. 1l)8J. p_ 131.(l"raducción de "¡rictor. AI/ u"fi"isbed
,(O"X".}
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las dentro del Antiguo Testamento. Además, intentamos enfrentar esta evaluación con la
búsqueda actual de una cultura propia, en Latinoamérica.

La fuente más importante para nuestro conocimiento de los recabitas es el capítulo 35,
del libro de Jeremías. Este capítulo 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 Reeab. Nos encontramos con Jonadab, en IJ Reyes
10,15. Parece que vivió en el tiempo de lchú. Es un dato importante para datar a los recabi.
las. Ellos, probablemente existieron como grupo desde el tiempo de Jchú, quiere decir, des-
de el siglo VIII, hasla por lo menos el tiempo de Jeremías, o sea, el exilio babilónico en el si-
glo VI.

¿Por qué este grupo llama la atención? Los recabitas no quisieron vivir como la mayoría
de la gente. Según ellos, fue la voluntad de su antepasado Jonadab:

nNosotros hemos obedecido todas las órdenes de nuestro antepasado
Jonadab, y nunca bebemos vino, ni nosotros ni nuestras mujeres, ni
nuestros hijos, ni construimos casas para vivir, ni tenemos viñedos ni te-
rrenos sembrados. Vivimos en tiendas de campaña y cumplimos todo lo
que nueslro anlepasado Jonadab nos ordenó". (Jer. 35,8-10)3

Es claro, que los recabitas rehusaron vivir como campesinos. Ya que sembrar el campo y
tener viñedos eran costumbres de agricultores. Igual que hacer vino de las uvas y disfrutarlo.
A la vida campesina pertenecía 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 nómadas. Su vida de nómadas
expresó un contraste con la vida de los campesinos.

¿Por qué este contraste? ¿Por qué recha7.aron los recabitas esta forma de vida? Podemos
entender su postura cuando aplicamos la hip6tesis que en Israel durante unos siglos existía
una oposición entre dos culturas: la cultura cananea y la cultura israelita.4 Ambas existieron
dentro de los estados de Israel y J uda. Estas culturas representaron dos maneras de vivir,
pensar y creer. Ambos sistemas tuvieron sus adherentes y sus detractores; lo cual, provocó
una tensión 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 significó 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 cuhura nómada.

¿Cuáles fueron las características de la cultura cananea, que provocaban su rechazo por
los recabitas? La cultura cananea ya existió antes de la formación del estado de Israe1. Esta
cultura se mantuvo después del establecimiento de la monarquía israelita bajo SaÍlI y David.
Impactó muy profundo en el pensamiento y la vida de muchos israelitas. La cultura cananea
fue principalmente una cultura campesina. La base económica 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 obligación de pagar
lributos a los latifundistas o al rey. El rey vivió en la ciudad. El necesitó los lributos para su
Corte y su ejército. En períodos de malas cosechas, los campesinos no pudieron cumplir la
obligación de pagar. Entonces, tuvieron que pedir prestado dinero o peor, vender la tierra a

3 Uso la tradul.ci6n de Dios lIabb lIoy.

4 eL W. Dielrich. Israel,m.1 K.waan, Van ¡ungen zweier gescllschafts-sysleme. Slullgan. 1979, pp. 9-20. ALods,
f.os prof,.tas d,.lsr,,¡l'l y Jos comi,.n'to$ d,.ljlld¡lúmo. México. 195R. pp. 51.52.
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latifundistas o la situación extrema, venderse a si mismos como esclavos. Por eso. lentamen-
le los campesinos se cmpoorccieron.

Al contrario, los latifundistas se enriquecieron por eslt: proceso. A menudo vivieron cerca
de la Corte. en la ciudad. La ciudad entonces fue el el'ntro político de la jerarquía y el centro
de la riqueza. Aquí se hallaron también el templu y los sacerdotes. Se auoraron los dioses de
la fertilidad. Baal es el Dios mejor conocido de cslc tipo. dentro del panlcón cananeo. Su re-
lig.ión form61a ideología de la cullma cananea.

En resumen, el sistema trihutario, con su consecuencia de pohrcza. la concentración del
poder político en las ciudades y la religión de fertilidad, formaron características muy llama-
tivas de la cultura agrícola cananea.

Parece que los recabitas tuvieron el ideal de olra cultura: la cultura de Israel, anles de en.
lrar en Canaan. Conocieron las tradiciones sobre los justos patriarcas Abrah<im y Jacoh; co-
nocieron las tradiciones sobre el caminar de Israel por el desierto junto con Yajvé. A su nll).
do de ver. la \;da nómada significó una vida cerca de Yahvé, una vida con una organización
según la torah de Yahvé. una vida más justa" Según ellos. la sociedad nómada fue más solida.
ria. Esta idea significó para los recabitas un sueño que mostraba otra posibilidad de vhir, dis-
tinta a la práctica cananea.

Es importante comprender que las tradiciones, es otra pO!'libilidad de vivir -que podemos
leer, entre otros, en los libros del Pentateuco. las que, no son lradiciones históricas propia-
mente tal. Es, por ejemplo, muy dudoso afirmar si en el pasado la socied,J(j isr •.H.:lita era una
sociedad nómada. Las tradiciones empero son tradiciones teológicas. Estas no describen la
historia como crónica o como descripción periodística. sino como mensaje y nmlO enseñanza
moral y religiosa (torah). Sin embargo, las tradiciones sobre una sociedad más justa pueden
renejar algunas memorias desde el tiempo de los orígenes de Israel. Probahlcmente, Id socie-
dad de Israel antes de la monarquía no tuvo tantas diferencias en riqueza y poder como la
sociedad de las ciudades-estados de Canaan.5 La sociedad israelita primitiva fue una socie-
dad !'lencilla, pero solidaria. Entonces, el sueño de los recahitas de vivir de otra manera la
cultura nómada 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 había
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 más impac-
tanteo Y muchos israelitas se sintieron encantados por esta cultura poderosa, con su religión
de fertilidad y suerle. El resultado fue la desaparición de la cultura israelita; lo que se puede
designar con el término técnico "aculturación". Pero como acabamos de \'er, para los recabi-
tas, las tradiciones sobre el pasado, valían como pautas para una forma dc vida alternativa.
Trataron de \'olver a la vida nómada que a su modo de ver, era la forma de vida isrlielita tem-
prana. Podemos entender este esfuerzo como un movimiento contra la aculturaeión, o sea,
un intento de "contraaculturación".6

Hay que darse cuenta de que la razón medular de esta contraaculturación no era el con-
servantismo. Tampoco, el nacionalismo. La razón principal significó una protesta contra una
cultura con características injustas. Se trató de un rechazo del sistema (¡maneo que er<Jduro

~ Para una leoría sohre una sociedad Igualitaria. d. N_ (iotlwald.llJl' tribex ojl"<l!Ju'I.'b A !>ociologyof the rcli.
gíon of Iiberated Israel. 1250.1050 h.c.c .. Mal).knoll. 1979. Véase la critica prorunda de cMa teoría por N.P
Lemche, Rarly [sr¡Jr/. Anthropological and historical studicl; on lhe lsraelile sociel)' hdore the monarchy. LeI-
den. 1985 (SUr 37): también: J.1.. Sicre. l.os orígenes de Israel. Cinco respuestas a un enigma histórico. en: Es.
tlldim bib/ico.f 46 (19&8). pp 421-455 Parece que la idea de una sociedad igualitaria tiene que ser modificada

h Véase pard cM()s térmmos: .(j E Magrassl yotro!> 0p.flI pp 12t ss
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de corazón. Fue un rechazo del baalismo con su ideología de la ferlilidad y egoísmo y, a la
vez, una opción por el yahvismo con su torah de justicia. ¿Podemos concluir que en realidad
la inspiración de los recabitas tuvo un carácter ético-religioso?

Por eso, los recabitas se opusieron a la forma de vida agrícola; o mejor, a la cultura cana-
nea. En esto, estuvieron de acuerdo con su anlcpas~Hjo Jonadah, quien había luchado contra
el mismo sistema. El estuvo al lado de Jehú en la pelea contra la dinaslía de Omri (I! Reyes
10, 15-16). Esta dinastía fomentó la cultura cananea a ('osta de las costumbres y leyes israeli-
tas. Especialmente, los relatos sobre la injusticia y el sincretismo de Acab, el hijo de Ornri,
nos muestran las consecuencias de esta ¡nnucocia cananea. 8

No s610 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, encontrarnos varias señales de oposición que se expresan en una estimación de vida
nómada desértica y en una devaluación de la vida agrícola, la ciudad y la vida en casas.

Damos algunos ejemplos:
En Gén. 4 leernos sobre el connicto entre el justo Abel y su asesino Caín. La víctima Abel

es pastor y Caín, el malvado, es agricultor. Ahora no nos asombramos que el hijo de Caín
fuere el fundador de la primera ciudad (Cién. 4, 17). Los resultados de la torre de Babel
(Gén. 11,1-9) y de Sodoma y Gomorra (Gén. 19,1- 29), enlre otros, nos mueslran también
una imagen negativa de la ciudad. En camhio, ht descripción de la \.ida errante de los patriar-
cas, a veces, tienen rasgos idílicos.

El relato en 11Sam. 7, 1.17 llama la atención con respecto a la protesta contra vivir en ca-
sas. El relato dice qlle David tenía la idea de construir una casa para Yahvé. Inicialmente pa.
reció una idea huena. Pero Yahvé mismo la rechazó. Su argumento es:

"Desde el día en que saqué de Egipto a los israelitas, hasta el presente,
nunca he habitado en templos, sino que he andado en simples tiendas de
campaña, En todo el tiempo que anduve con ellos, jamás le pedí a nin-
guno de sus caudillos, a quienes puse para que gobernaran a mi pueblo
Israel, que me construyeran un templo de madera de cedro". (11 Sam.
7,6-7).

También los profetas se opusieron contra el sistema cananeo. Sus protestas contra la con-
centración 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 Jeremías no destaca la forma de vida
de los rccabit¡ls; pero si, su obediencia a los principios de Jonadab. Esa fue ejemplar (JeT.
35). Parece que dentro de la gama de grupos proféticos, los recabitas ocuparon una posición
cxtrcma.9 Sin emhargo, los profetas compartieron muchas ideas con los recabitas. Ellos tam-

7 Muchos autores no se dan cuenta de la dimensi6n ética en la conduela de los recahílas Solamente ponen el én-
fasis en la dimensi6n espiritual. A su modo de \/er. los esfuerzos de los recabilas snL..Ill1enle "írvieron a la reli.
gi6n de Yahvé y la resistencia contra el haalismo. Véase. por ejemplo. A. Wciscr. 1>.,.{Ru("/.' JI"r/'''';''. K.apilel
25,15-52.34. GOllingen. 1982 (ed.7), pp. 317s. (ATD 21).

8 Véase, por ejemplo. I Reyes 16.29.34; 18. 16-46; 21.1.29
9 Diodoro, Siculu!i XIX, 1)4nos informa sobre un grupo semejanle a los recabilas del ~il;lo IV. Eslc grupo se lIa-

m6 los nabaleos. También para ellos eSlu\;eron prohihidos semhrar grano () planlóls frul-Iífcras. llcbcr vino o
\;"iren casas. Cf. A. Weiscr. op. ciL, p_318. n_1.
011'0 grupo interesante fueron los nal.areos. Ellos se comprometieron a Yah\/é por un cierto pt:ríodo. Tuvieron
que seguir al~nos principios, por ejemplo dejar crecer el pelo y no beber vino. QUilás la prohibición de beber
vino luvO el mismo origen que en el caso de los recahitas. eL J. Brighl. jt>rl'mi.J1J. Garden City, 1965, p. 191
(Iñe Anchor llible 21). En conlra: G. van Rad. nJl'oloXil' dr.{ Al"." "[i'!ir¡Jml"lIt.~1, !\1ünchcn, 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.1O Según Jeremías Yahvé dijo a Juda:

"Recuerdo que cuando eras joven, me eras Iicl, 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 hoca de ro..1nisés. dice a los israr.:litas:

"Durante cuarenta años yo los he guiado por el dcsicrlo, yen 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 Señor
es el Dios de ustedes".(Deul. 29, 5- 6).

Resumamos los datos. Los recabitas representaron una comunidad que rechazó la forma
de vida agrícola y que vivió como nómadas. Esta forma de \ida significó una protesta contra
la cultura cananea. A la vez, significó un esfuerzo de "contraaculturación", según el ideal del
pasado de Israel. Este esfuerzo tuvo una razón ética- religiosa: el rechazo de una cultura in-
justa y la promoción de la toral1, de Yahvé. Los recabitas compartieron sus ideas con otros
grupos en Israel, aunque formaron un grupo bastante extremo.

Hoy, en Latinoi:tmérica, existen ti:tmbién grupos que buscan una conlraacuIturación. Hay
diferencias entre la situación de estos grupos y de los recabitas. L;J contraaculluración lati-
noamericana se dirige contra una cultura imperialista extranjera. Los recahilas se resistieron
a una cultura vecina que se halló en el mismo país.

Sin embargo, también se encuentran semejanzas. Los recabitas se opusieron a una culLura
que estaba con las clases más 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 inspiración.
Estas correspondencias son suficientes para pre¥untarnos ¿qué es instructivo para los es-
fuerzos de contraaculturación en Latinoamérica? 1 Quiero hacer algunas renexiones breves,
que ojalá sirvan al pensamiento sobre este asunto.

Creo que lo más llamativo es que los recabitas tuvieron una razón ética-religiosa para su
proyecto de contraaculturación. Su protesta no fue un rechazo contra una cultura en sí o
contra un pueblo. Se dirigió, principalmente, contra la cultura cananea como sistema de in-
justicia. Este impulso social fue el impulso cenlral. ¿Cuál es el impulso ahora'! ¿La voluntad
de mejorar la vida de los pueblos latinos o un rechazo de una cultura extraña, porque es de
otra gente? Lo último significará incurrir en un pecado que cometieron muchas veces los eu-
ropeos: el odio racial.

El impulso social en el proyecto de los recabitas fue concreto. Aunque su conduct<i fue
extrema, sus ideas no fueron vagas; al contrario, a algunos indigenistas .dcl pasado y de hoy-
que quieren volver a un pasado supuesto, primitivo. Ellos suponen que una cultura más pri-
mitiva es una cultura más natural y real, más cerca de la ticrr<i, más de la conciencia intuitiv<i

10 Enconlramos también ideas opuestas en el abanico teológico del Antiguo Testamento. Según algunos lextos. el
pcríodo del desierto fue un liempo de pecado por Israel. Véase. por ejemplo. EJ.. 20. 10-26: Sal. 78,12-31: 106,6.
31. eL G. van Rad. op. cit., p. 296.

11 Queremos hacer esta pregunla. porque los recabitas no solamente fonnaron un movimiento histórico inlerc-
sanie, sino que incorporaron un ideal profético.bi1>lico. Por eso. su ejemplo es para los cristianos. relevante.
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de la sangre que la razón blanca. En realidad esta idea es una idea romántica. Como tal no es
indígena, pero sí europea. El ejemplo de los recabitas nos hace preguntarnos si nuestro pro-
yecto liberador es concreto.12

Los recabitas no persiguieron la glorificación del pueblo de Israel. No fueron naeionalis-
las conservadores. El proyecto de los recabitas como proyecto ético-religioso significó un re-
chazo de un nacionalismo conservador. En nuestro tiempo, hay gente que expresa la misma
idea. Personas como, por ejemplo Pablo Ncruda; y, Victor Jara, en Chile hubieran entendido
que su búsqueda de una identidad auténtica latinoamericana no debía estar dentro de un
maTCOnacionalista sino dentro de un marco social. Otro ejemplo chileno -cntre otr05- es la
preocupación 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 más impar.
tante es el mejoramiento de la calidad de la vida.13

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 situación
de la cultura latinoamericana casi 500 años después de la Conquista.

Apéndice: otras interpretaciones del fenómeno recabita.

La mayoría de los exégel4:is interpretan el fenómeno recabita como fenómeno profético.
Pero contra la interpretación vigente, se han opuesto algunos autores. Para aquellos que se
interesan en la discusión científica ofrezco una descripción y una crítica de las nuevas opinio-
nes. Así queda claro por qué se mantiene la interpretación ofrecida arriba.

Un artículo importante fue escrito por S. Talmon: "The 'desert motir in the Bible ami in
Oumram litcrature", en: Biblical moti/s; OriXills olld trolls/omwtiolls, red. A. Altmann, Har-
vard, Cambridge, Massaehuselts, 1966.

En este artículo, Talmon rechaza la existencia de un ideal nómada. Tiene tres argumen-
tos: el primero, es que nunca en su historia, Israel fue un pueblo de nómadas; a lo más, semi.
nómadas. En el segundo lugar, los textos vcterotestamentarios no renejarían un ideal nóma-
da. Al contrario, renejarían 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 nómada: JeT. 35. Talmon dice que
este texto solamente ofrece una descripción de la vida de los recahitas. No muestra que esta
vida sea una vocación.

Contra el primer argumento de Talnwn, se puede decir que la existencia de un ideal nó-
mada no necesariamente presupone una historia nómada_ Es probable que este ideal se ba.
sara en una retrospección de una \;da nómada en la historia de Israel. Quizás la vida nómada
sólo fuera experimentada por pequeños grupos de israelitas. Contra el segundo argumento,
tiene validez el ideal de los recabitas; en el sentido, que el desierto no fue atractivo en sí sino
la vida en el desierto. Allí no existieron las amenazas de la vida campesina. Además, se pue-
de decir, que el ideal nómada no contrastaha con el concepto de un desierto como lugar

t2 Por lo tan 10, no es extraño que mut-ho:->esrruores indigenistas. quienes dcfendí,m esta posil'il'lll al principio del
siglo XX. vivieran algunos años en Paris_ CL J, Franco. 1.01culrllr01 mmlt'nJ01 j'" Améric,l 1.011;'/01, ~tóil'o. 1985,
p.126.

13 C. f., por ejemplo, R. Foerster. 1.<1Biblia enlrc los maput-hes, en: Ikh'cturJ..~.Ensa)'Os para una despedida.
Sanliago de Chile, 1989, pp. 45-49. lIoy parece que una lecturd blblira. desde el punlo de vista de la cultura in-
dígena, puede enriquecer el entendimiento de la Biblia y el pensamienlO teológico_ Por ejemplo, las tradicio-
nes indígenas pueden aportar a una -teología ecológica- eL u. E. Magras.si y otros, op. cit., pp. lMl-I68; R.
Foersler, op_ cit .• p_47
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amenazante, sino lo presuponía. Puesto que, una vinculación profund:J entre Israel y Yahvé .
el ideal rccabila- sobre todo, tenía sentido oelllTo de una realidad amenazante. Al final. ob.
servamos que la exégesis por Talman de Jcr. 35 es superficial. El no se da cuenta que el tema
de la obediencia en JeT. 35 solamente tiene significado cuando la vida oc los recabitas era
una vocación.

F. S. Frick publicó cn 1971 el artículo "The reehabites reconsidered" (en: 10llmal o/ bibli.
mi lileralllre 90 (1971), pp. 279-287; su hipótesis recién fue aplicada por F. R. Orofino en
"Contigo yo golpearé al caballo y al caballero, al carro y al conductor", en; Rcdsla de /lIterpre-
loción Blblica Latinoamericana4 (1989), pp. 35-46). Frick defiende la hipótesis que los reca-
hitas representaban un grupo de metalúrgicos amhulantes; probahlemente, encargados de la
mantención de carros, El primer argumento dt; Frick es el nombre Recah. La raíz dc esta pa-
lahra significa en hebreo "carro". Este argumento no me parece muy fuerte. La etimología de
un nombre no es una indicación 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 observación de los rasgos de la vida recabita; los que caben en la vida de meta-
lúrgicos ambulantes. Como personas ambulantes, no solían vivir en casas y no tenían la posi~
bilidad de ejercer la agricultura. No bebieron licor para que no revelaran los secretos de su
técnica metalúrgica. Frick tiene razón, la vida de artesanos amhulantes tiene rasgos semejan-
tes a la vida de los recabitas, descrita en Jer.35. Pero estos rasgos -salvo la prohibición de be~
ber vino- fueron hechos. Frick olvida que las características de la vida recahita eran precep~
tos. Por eso, Jeremías pudo usar la vida recahita como t.'jemplo de obediencia. No es muy ob-
vio, que Jeremías usara como ejemplo de ohediencia, un modo de vivir como tal. El tercer
argumento de Frick, se basa en 1 erón. 2,55 y 4,11-12. En estos textos, se mostrarían indica~
dones de una vinculación de la casa de Recab con la artesanía metalúrgica. Las indicaciones
son tan vagas que no convencen.

K. H. Keukens publicó un artículo en que propone una interpretación alternativa, (Die
Rekabitisehe Haussklaven en Jeremia 35, en: Biblische Zeilschri/I 27 (1983), pp. 228-235).
Kcukens dice que debemos entender los nhijos de los rccabilasn, (que se pone literalmente en
el texto hebreo), no como "recabitasn, (aunque gramaticalmente es una traducción correcta),
sino como "los miembros del grupo recahita", (que gramaticalmente también es posible).
Keukens piensa que estos miembros eran los esclavos de los recabitas. Jonadab habría sido el
patrono de estos esclavos. Las prohibiciones mencionadas en Jer.35,8.IO servirían, según
Keukens, para mostrar la diferencia entre siervos y dueños. El autor ve en textos como Deut.
28,39; Am. 5,11; Mi. 6,15, la prueba que los hombres libres solos en Israel habrían resuelto
beber. Los esclavos no lo pudieron hacer. La prohibición de cultivar tierras () viñedos habría
servido para mantener la posición dependiente de los siervos. El hecho que ellos pudieran vi-
vir en carpas habría sido un favor para los esclavos. De ordinario, ellos vivieron en una situa.
ción peor según Keukens a base de Job 30,6.

La visión de Keukens no parece convincente. La interpretación del término "hijos de re.
cabitas" y Janadah como patrono parece un pocn forzada. Especialmente, esta ohjeci6n vale
para el uso de los textos bíblicos nombrados. Dcut. lR,:W; Am. 5,11; Mi. 6,15 no dicen que
beher vino era sólo un derecho de los hombres lihres. Tampoco es claro que Joh 30,6 tiene
que ver con esclavos.
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CAMBIO SOCIAL SIN VIOLENCIA:
LA CONVIVENCIA INDIGENA-MENONITA DEL

CHACO PARAGUAYO

Titus Gm'nther •..1

Este ensayo relata un caso histórico, concreto, en el cual, un grupo so-
cial favorecido, por propia iniciativa; y, sin una revolución sangrienta,
prestó atención y actuó debido a las frustraciones de sus vecinos que se
encontraron en desventaja. Consecuentemente, representó un desafío
por cuanto muchas personas picnsan que los cambios sociales significa-
tivos no se alcanzan sino por luchas revolucionarias violentas. El autor
incursiona en las implicaciones misiológicas del modelo de comunidad
cristiana migrante; por el cual, en este caso parodójicarncnte, dos tribus
de cazadores y rccolcctorcs2 fueron transform<Juas, por su propia moti-
vación, en colonos ascntauos cristianizados.3

Hace alrededor de 460 años (1525/27), cuando se realizó la Reforma Radical4, (paralela a
las Reformas Luterana y Zwingliana . Calvinista), se escribió su primer credo, "La Confesión
de Fe de Schlcitheim"s. Los adherentes a esta Confesión 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 últimos siguieron: a) bautizando
infantes y b) afirmando la guerra, aunque carecían de base y comprensión bíblicas, según la
perspectiva de los Anabautisla.6 Privcligiaron en la Biblia, la vida y enseñanza de Cristo, y

Dr. Guenther nació en Paraguay. En la comunidad alemana Menonita. en el Chaco Paraguayo. adquiere las pri-
meras experiencias de estudianle. Luego, estudió en AsunciÓn e hila estudios básicos en teología yanlropolo-
gía, en el College Menonita y la U. de Manitoba, respectivamente. Se recibió de doctor (Ph. D.) en teología de
la U. of St. Michael's College. Toronto, Canadá. r:s profesor de Ilistoria de la Iglesia en la Comunidad Teológi-
ca Evangélica de Chile.

2 CL ASCIM, Von Jager und Sammler zum Landbauern (Película. videocasselle); castellano: De cazadores y re-
colectores a agricultores. 1990. (ver Ilibliografía).

3 Así escribió A. F. Glasscr, editor de Míssiology: An IntemalionaIRe ••.ie ••••.(Vol. IX. NQ2, Abril, 1!J81). en su
presentación del ensayo que apareció en esta revista en su ver.;ión inglesa original. E.<;latraducción al español
es la del autor. Es una traducción libre del ensayo con actualilaciones y revisiones selectivas.

4 rara eltrdnsfondo histórico y una "eclesiología radical-, véase G. Wil1iams y J. Driver. respeclivamente; ade-
más, la película reciente, The Radicals, liSiados en la hihliografía.

S Deriva el título (de Schleitheim) del lugar donde se rcunieron los Ilermanns Suizos (Anabauli!\tas) para la ela-
boración de dicho credo

(, -Anabaulistas. es el apodo quc les dieron los oponenles a los "Hermanos Suizos- (como se 1I¡lmaron dios mis-
mos) que praclicaban el-bautismo de cre)'enles", es dccir, de per.;onas en la edad de razonamicnto que les per-
milía hacer una consciente aceptación y profesión perslmal de su fe cristiana. I~Iapodo deriva del 1.••lín y signi-
fica: -baulizar por segunda vez" a neycntes. ya 4ue en la Europa de aquel cntom'cs lodos hahían sido bautÍla-
dos como infantes.
Más adelante, los Anabaufislas fueron llamados Menonitas (de Menno Simons). lIuleritas (de Jacob lIuler),
-A mish- (de Jacob Ammann), respectivamente. Estas últimas nomenclaturas perduran hasta nuestros días pa.
ra los descendientes de la Reforma Radical. Para una breve prcsenlación sobre los comienzos y creencias Me.
nanitas, véase J. C. Wenger (1960): e J. Dyck (2' ed. 1981; lambién en caslellano).listados en la bibliografía.
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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 única autoridad y Señor es Jesucristo". declararon
ciertos Anabaulistas durante la disputa de Berna en 1538. (Bcnder, 1956:9).

Las implicaciones básicas de tal posición quedan explícitas por Conead Grcbcl, confun-
dador del movimiento, cuando afirma:

Los verdaderos creyentes cristianos son como ovejas enlre los lo-
bos ...Ellos ... han de lograr la patria de descanso eterno; no por la con-
quista de enemigos físicos con la espada, sino por la conquista de enemi-
gos espirituales. Ellos no empican espada mundana ni se involucran en
gucrra, porque enlre ellos toda matanza ha cesado por completo, puesto
que no vi,;mos más bajo el aotiguo pacto (Ibid.:S).

Aunque no menospreciaron la teología en sí, no se preocuparon de las implicaciones
"teológicas" de la enseñaoza de Cristo; sino más bieo, por el seguimiento (Nachfolge) de Je-
sús en la vida diaria. Una idea ya formulada por el líder Hans Dcnk: "Nadie puede conocer a
Cristo si no sigue a él ea su propia vida" (KIaassen: 1973:47). En otras palabras, el verdadero
conocimiento de Cristo no es un conocimiento racional sino el conocimiento que viene de la
obcdencia comprometida en la vida existencial.

El movimiento Anabautisla que surgió casi simultáneamente en varias parles y se difun-
dió sobre gran parte de Europa, sufrió bastante persecución, inicialmente. Durante el primer
siglo, este movimiento dio origen a tres grupos principales: Hutcritas, "Amish" y Menonitas.
El autor deriva de la última rama, la que ha sido la menos homogénea de las lres.

Entre los Menonitas se ha podido observar una dinámica peculiar: desde el principio y cn
forma cíclica, esta comunidad (Gemcinschaft) solía polarizarse espontáneamente en: a) un
polo más "progresista", dispuesto a arreglarse hasta cierto punto con las presiones de la so-
ciedad (Gesell,haft); b) otro polo, más "cooscrvador", dispuesto a '700rtar las consecuencias
de su posición. Recientemente un destacado historiador Menonita hizo la observación que
en las migraciones Menonitas de Holanda a Prusia, de Prusia a Rusia, de Rusia a EE.UU. y
Canadá, de Canadá a México y Paraguay; y, desde allí a Bolivia -siempre cuando su exonera-
ción del servicio militar estaba en peligro dc perderse o su lihcrtad educacional y religiosa
estaban arnena:r..adas- los que tomaron la iniciativa fueron sin excepción los "conservadores";
y no, los "progresistas".

Las Comunidades Migrantes

Fue este el caso cuantlo cmi*ró en 1927/28 el segmento conservador de los Menonitas ca-
nadienses a México y Paraguay. Las comunidades rurales temieron que la legislación guber-
namental sobre la enseñanza universal y obligatoria del Inglés en Canadá, hiciera imposible
el control (por las comunidades de habla Alemana) de la transposición de sus creencias reli-
giosas y valores fundamentales a sus hijos. Por eso, muy a sorpresa del gobierno can<Jdicnsc,
dos grupos grandes de Menonitas (ca. 6500 para México; 1700 para Paraguay) dejaron sus

7 Cuando el historiador Frank 11.EI'P apn:ndió esta lección del "conservador" Sr. Fehr, que VIvíaen BolLvia.Epp
le preguntó a Fehr: ~¿A dónde piensan (los ~conservadores~) in;c de aquí'"?-.[):\plll~de un breve silencio Fehr
respondió: "No Jo sé, quizás a Rusia~. E..<>arespuesta es hicn interesante frente al he('ho de que la mayoría de los
~progresistas~ lrdtaban de salir de todas formas de Rusia cuando llegó a ser difícil la vida allí después de la Re-
volución de 1917.

R M. Friesen, t987. Esle libro ofrece una dcscripción hislónca mcticulosa. por un participante. de la inmigración
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 199O:32s.).

El grupo que emigró de Canadá al Paraguay, del que proviene el autor del artículo, pagó
un alto costo. Centenares murieron a causa de la situación primitiva con la que se cncontra.
ron. Entre paréntesis, podría uno comparar estas bajas (ca. 10%) del "ejército paeifista,,9 con
las bajas de ejércitos militares en guerra. A pesar de todo, por el asombroso espíritu de pa.
ciencia y cooperación comunitaria, ellos lograron la superación paulatina de las adversidades
iniciales. 10 No hay que despreciar la ayuda que les prestaron los aborígenes cazadores y rc.
colectores de la región en que habían penetrado los Menonitas. Los Menonitas pronto entra .
ron en una relación simbiótica con los aborígenes. Los últimos fueron empleados por los
agricultores recién llegados, mientras la presencia más numerosa de los Menonitas les ofre.
cía cierta protección contra la amenaza de sus vecinos bélicos.

La tribu de los Lengua, por ejemplo, (quienes se autodcnominan Enlhit), se encontraron
a punto de exterminación. Fueron saqueados, anualmente, por las tribus vecinas, quienes ha-
bían obtenido ya el caballo de los Españoles y se trataba de unos centenares de personas, al
momento de la llegada de los Menonitas. Así, la presecia relativamente numerosa de estos
últimos, ofrecía una protección de inmediato para los Lengua. En ese sentido, podría decirse
que los Menonitas han salvado esta tribu de su extinción física casi segura (Redekop
1973:315).

La nueva situación fue, tal vez, una hendición mixta para los indios. Por acaso, ¿Jos Me.
nonitas no iban a transformar a los indios fundamentalmente en su propia imagen, a través
de su obra agrícola y misionera; y, causar la desintegración de su cultura e identidad? 11

Antes de discutir las relaciones sucesivas enlre Menonitas y nativos, com;ene añadir que
llegaron dos grupos más 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 Mcnno (1927128, de origen canadiense), colonia Fernheim (1930), y
colonia Neuland (1947). Mientras que la colonia Menno fue eslableeida en el ambiente de
los Lengua, Fernheim se encontró más cerca de la tribu de Chulupí y Neuland se ubicó, en
parte, directamente sobre el terreno de los Chulupí. Esta tribu es de un temperamento más
extrovertido y agresivo que los Lengua. Este temperamento volátil iba a chocar más tarde
con la actitud de "cuida primero lus propios intereses", adquirida por los Nculandcr, aparen-
temente, en la lucha por su sobrcvivencia durante la huída de la Revolución Rusa y del régi-
men post-Revolucionario (Loewcn 1975:95, 135).

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

9 Para una caracterización de tal Wcjército alternativo". er. S. Clemmer Slcincr. Joining the Army that Sheds no
Blood. ¡982.

10 eL M. W. Friesen. Menonitas Canadienl>es Conquistan un Dcsierto. IIJ87,
11 C. Redekop. Strangers llecome t'cighhors. 1980. p 226. La misión :-'1enonila. según el sociólogo. ha tendido a

hacer de los indios wpequeños Menonilasw• mientras que los indígenas indican que "necesitamos que nos cuentc
la historia de nuestro pueblow (mi trad.). A este respecto. los Menonilas han demoslfado mcnos sensibilidad; y,
seguramente, pudieran aprender de la historia Jesuita (eL McNaspy. 1987). y de los misioneros-colegas. los
Oblatos. quienes ahora trabajan pardlelamente en el Chaco. mostrando un alto respeto frente a las culturas in-
dígenas (eL Redekop, Ibid.).
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Se consideran algunas cuestiones que teólogos de la liberación preguntarían e interrogan-
tes que surgen de una perspectiva Menonita. Sería importante analizar la situación desde la
perspectiva de los Indios. Sin embargo, eso sólo lo pueden hacer ellos mismos. Y ya existen
numerosos relatos de los indios acerca de cómo ellos experimentaron el encuentro con los
Menonitas 12. También fue solicitado su punto de vista por el antropólogo cristiano, Jacob
Locwen, a quien le relataron mucho los Indios cuando vino a investigar la situación.

Una Relación no Buscada

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

Los inmigrantes habían ido a Paraguay para eludir la interferencia que el gohierno cana-
diense aplicaba en su libertad educacional y de conciencia (Friesen, 1987). Ahora se sintie-
ron engañados por el gobierno. Pero estaba fuera de consideración, el retorno a Canadá. Si a
algunos les hubiera gustado volver, éstos mayormente no tenían los recursos piJra hacerlo.

Al comienzo los Menonitas no intentaron involucrarse, en ninguna forma, con los aborí.
genes. Sin embargo, esta actitud separatista no pudo durar mucho. Los nativos reforzaron la
cuestión por su mendigar continuo lo que pronto agotó la paciencia de los inmigrantes. Dán-
dose cuenta de los beneficios económicos, los Menonitas les ofrecieron trabajos de diferen-
tes tipos en sus granjas. Además de esto, hubo "poca interacción social y ningún interés en el
proselitismo ..." (p.305). Pero, en 1936, ya existía una relación simbiótica de empleador-em-
pleado por todas partes de los asentamientos; y, solamente, en 1952 se comenzó formalmente
un programa misionero entre los Lengua en la colonia Menno.

Las otras dos colonias, Fernheim y Neuland, no habían venido al Chaco en busca de aisla-
miento del mundo, sino por no tener donde irse. Consecuentemente, su interacción 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 empicar a los indios don-
de fuera posible. Los colonos de Fernheim comenzaron a "enseñar y predicar entre los Len-
gua ... en 1935" y, bajo el lema "Luz a los Indígenas", bautizaron a los primeros conversos en
1946 (p. 306). Mas la cuestión del asentamiento de los nativos, a excepción 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 transoceánicas (p. 307).

Para los de Menno, entonces, la relación con los nativos fue no sólo no planificada sino
más bien no deseada; mientras que para las otras dos colonias, fue más bien cuestión de no
haber previsto esta relación. En cuanto a los indios, ellos no habían invitado a los recién lle-
gados, pero no pudieron hacer nada para evitar su llegada. El gobierno había transferido el
título de sus tierras a los Menonitas sin consulLarlos para obtener su concesión. Puede ser
que los nativos resintieron la llegada de los Menonitas. O tal vez sintieron sólo una mezcla de
confusión y curiosidad por la aparición de los recién llegados. Pero una vez sabido que éstos

12 Cf W Stahl (1986): M Fncsen (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 Chulupí del sur, los Toba del este, y de otros
lugares dispersos), las colonias f\.1cnonitas comenzaron a inundarse por indios pidiendo tra-
bajo, ropa y lierras" (p. 307).

Dc esta descripción es evidente que los nativos ciertamente ucsc<..Iwn esta relación (eL
Friesen 1977: 12Ss, 3D!'..).Pero podríamos preguntar si acudieron por su libre voluntad o por-
que fue meramente la opción del segundo mal abierto para ellos. En todo caso, hubo un cier-
to sentido en que la relación fue "no deseada" por ambos lados: a) los indios ¡;:icrlamcnte no
descaron una relación 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
indígenas el grado de independencia e igualdad que buscahan. . .

La Irrupción Rebelde de 1962

En la década de 1960 fue emprendido un programa de <tsentamiento agrícola extensivo
con los nativos. Sucedió después de un período de aproximadamente 30 años; durante el
cual, las relaciones indígena/Menonita (en sus dimensiones social, ccon6mi~a y religiosa)
fueron establecidas y consolidadas. Hay que pasar por alto los detalles. En este período, los
.indios generalmente, fueron bastante pasivos; lo que no significa que ellos no estm;esen
conscientes de cómo andaban las cosas; o que fueron indiferentes, en cuanto al tratamiento
por sus empleadores. Sus sentimientos hacia los Menonitas se revelaron de repente y dramá-
ticamente en 1962, un año en que la región del Chaco sufrió una sequía excepcionalmente se-
vera.

El incidente se originó en las colonias Fernheim y Nculand simultáneamente, pero estalló
finalmenle en Filadelfia, el eenlro de Fernheim.

Aquí alrededor de 700 Chulupí amenazaron con una revolución armada porque sintieron
que los Menonilas bloqueaban su logro de independencia; y, lambién, porque la calamidad
de la sequía les hizo recordar con más intensidad los frecuentes maltratos dados por ciertos
empleadores. No solamente hahían "invadido" los Menonitas inicialmente la región de los in-
dios, reclamando casi touo el terreno para su uso propio~ no solamente causaban los Meno-
nitas, por su estilo de \;da, que los nativos tuvieran que liquidar sus rebaños de ovejas y ca-
bras; no solamente se habían realizado no más de tres matrimonios mixtos, (seguidos por la
discrimina..;ión contra ellos); sino que los hijos Menonitas tamhién habían insultado a los in-
dígenas junto a las fuentes de agua potable, cuando ambos grupos étnicos dependían del mis-
mo pozo; los empleadores también les habían pagado sueldos bajos, en circunstancias que
los indios los habían hecho "ricos" laborando para ellos; los blancos tamhién hahían apaleado
a personas indígenas cuando éstas trataban de recompensarse por los salarios bajos, median-
te el robo (no conociendo quién era el culpable, el inocente a veces sufría el castigo); pero lo
peor de todo, ahora cuando todos se vieron enfrentados por el hambre a {"<tusade la sequía,
fue que los blancos negaron los <ilimentos que, realmente, habían sido producidos por los in-
dios, según su modo de pensar.

En tal situación, las cosas cambiaron de mal a peor. En la investigación de 1963, el antro-
pólogo J. Loewen concluyó:

"Para los indígenas, ser despedidos del empleo significó nada menos que
un desastre. Habían llegado a ser totalmente dependientes de los Meno-
nitas en cuanto a víveres. No tenían ningún recurso propio; y, de hecho,
ya comenzaron a olvidarse de la técnica de sobrevivencia desde los días
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de la caza y recolección. Se agravó el problema con el número aumenta-
do de bocas que alimentar. Porque bajo la influencia misionera, los Chu.
lupí (y Lengua) descontinuaban la práctica dcl infanticidio. A los indíge-
nas, la decisión de los colonos por conservar sus recursos les pareció su-
mamente irresponsable e insensible ... Porque, ¡,no era el caso que mu-
chos de los alimentos conservados realmente representaban los sueldos
que les tocaban a los indios? (1975:97)

Loewen observó, además, que los resentimientos alcanzaron un grado especialmente alto
en la colonia Neuland. porque sus colonos (por su actitud de "cuida tu propio interés").t3 en
contraste con los Menno y Fernhcim, no habían apartado las áreas ccrcadas para los rebaños
indígenas (p.96). En un intento de demostrar a "los blancos" la desesperación de la situación.
los Chulupí $C humillaron a mendigar de los Menonitas. Cuando este gesto no luvo ningún
efecto. los Chulupf robaron ("tomaron") animales de los colonos blancos.

Los Menonitas se dieron cuenta de la gravedad de la situación y apelaron al Comité Cen-
tral Menonita (CCM; organización 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 foe Peace"). pero fue insuficiente para todos. Sin embargo, tal in-
tento de prestar ayuda, visiblemente calmaba las tensiones que hervían en las reuniones noc.
turnas para "la planificación de guerra" de los indígenas. Otra chispa de esperanza fue encen-
dida en este asentamiento (adyacente a Neuland) por el mensaje que el Cacique Manuel en-
vió desde Filadelfia. El Cacique informó que él había intervenido con las autoridades federa-
les (gubernamentales), quienes prometieron ayuda. Esta novedad frenó la venganza planifi-
cada contra los Menonitas, dice Loewen. Cuando llegó el segundo mensajero anunciando
que los indígenas recibirían 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
más numeroso de su tribu en Filadelfia. donde el Cacique Manuel y sus simpatizantes tam-
bién buscaron una salida de su opresión: "Sí, vamos a recibir ayuda oficial. No vamos a de-
pender más de los Menonitas. Los camiones trayendo nuestras pertenencias han de llegar
cualquier día" (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 más elevado todavía:

"Pueblo mío, el día en que tenemos que mendigar pertenece al pasado.
Cada familia tendrá tierra, herramientas y comida abundante. Sus hijos
no van a pasar más hambre, Uds. van a servir comida en la mesa e invitar
a sus hijos a comer. Una vez llenos sus estómagos los mandarán afuera
para jugar. Cada uno tendrá lo que necesita y todo mi pueblo estará feliz
e independiente" (p.99).

Entraron en tal clima emocional los 200 rebeldes de Neuland. que hizo todavía más ex-
plosiva la situación tan inestable. De re pende prendió fuego: un Chulupí joven robó algo de

13 Para una mejor comprensión 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
más penosa para estos Neulander (que para Menno y Fernheim), porque consistía mayormente de viudas y
huérfanos. habiendo perdido sus esposos e hijos en la guerra o en la huida. Muchas de ellas permanecieron en
el Chaco sólo hasta que ahorraron suficiente dinero para pagar los pasajes a Alemania o Canadá.

30 I TEOLOGIA EN COMUNIDAD

•



•

CULTURA E HISTORIA ~

dinero de una tienda local en Filadelfia. Fue detenido por un guardia Menonita14 El misio-
nero que sabía hablar Chulupí 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 (Obcrschulze),
una muchedumbre considerable de curiosos, ambos blancos y morenos, se juntaron. Perci-
biendo la atmósfera explosiva de la situación, el alcalde señaló al jeep que se dirigiera hacia
el palio más aislado para la interrogación. Eso fue demasiado. A lo mejor temieron los indios
que los dos, el sospechoso y Cacique, estarían presos, porque la cárccllocal se encontraba en
esa dirección. Locwcn relata lo que sucedió entonces:

Antes que el mismo alcalde pudiera alcanzar el vallado, acudieron indígenas enojados,
principalmente mujeres, 15 armados con palos, cuchillos, piedras, etc. El a!Calde, dándose
cuenta inmediatamente de los inestahle que estaba la situación, despidió al sospechoso y al
Cacique, con la excusa de que en ausencia del misionero intérprete no tendría mucho valor
la conversación y que él iba a llamar a Manuel más tarde con respecto al problema, cuando
fuera más conveniente (p. 100).

Apcnas se había logrado prevenir actos de violencia. Pero este suceso causó excitación en
el temperamento de los Chulupí, alcanzando el grado de ebullición. Misioneros que sabían el
idioma de los Lengua y líderes eclesiásticos Menonitas trataban de calmar a los Chulupí y a
disuadirlos de que tornaran medidas drásticas. Pero fue inútil, según Loewen: "Sus apelacio-
nes fueron sofocadas por el clamor de las masas: 'Arden nuestras orejas, arden nuestras ore.
jas'. (Que significa, 'estamos hart()~ de sus mentiras incesantes y ya no vamos a escucharles
más a Uds.')."(p. 100).

No pasó mucho tiempo hasta que fue obvio que las promesas de tierra de Manuel no iban
a cumplirse. A tal punto, los indígenas perdieron toda la esperanza. Corno medida de pre-
caución, los Menonitas ofrecieron mudarlos ahora a cierto campo adyacente. Después de
una viva discusión, los Chulupí aceptaron. Pero el proyecto no fue factible porque no se pu-
do ubicar agua potable en este campo. Entre los Chulupí que retornaron, eltempcrarnento
fue todavía virulento.

Análisis y Asistencia

Los Menonitas, sacudidos fuertemente, decidieron apelar al CCM (Comité Cenlral Me-
nonita) para que hiciera una investigación de las causas que precipitaron la rebelión. El
CCM accedió mandando al talentoso misionero-antropólogo, Jacob Locwen, para realizar
el análisis deseado. Resultó muy rcvelador y dio a los Menonitas una comprensión de la cul-
tura que no habían soñado, con respecto a sus vecinos nativos.

El análisis revcló que los indígenas 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 gOlan del privilegio de una auto.administración. Es decir, son
responsables dentro de los límites de sus asentamientos de mantener el orden ci••il. sin la presenda e interven.
ción policiales del Estado (excepto, en casos extraordinarios) Por eso. tienen designados un cierto número de
personas que sirven de ~guardia~ en las colonias.

15 Originalmente las tribus indígenas fueron sociedades matriarcales. Las mujeres tomaron las deci"jones impor.
tantes: de cuándo debían mudarse a otras regiones de caza, el uso del ~dineroM,elección de esposo, etc. Los Me-
nonitas. tal vez, sin darse cuenta, causaron una confusión. porque negociaron los contratos de trabajo y salarios
con los varones. Loewen indica que les era bienvenido este cambio a los varones: "Oué 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 indígenas.

Cuatro colonias agrícolas fueron establecidas hasta 1963. En 1973 esas 4
colonias agrícolas consistían de 21,5 leguas (40.312 heeláreas) y de 36 al-
deas, con un promedio de 20 familias en cada aldea (Rcdekop
1973:307).

Esto no satisfacía todas las necesidades de los indígenas. Había que aumentar el progra-
ma. La Junta Directiva Indígena adquirió 42 leguas adicionales, informa Redekop,

equivalen le a 78.750 hecláreas ... para asentar en ellos los indígenas que
esperaban cuando fuera posible adquirir más recursos y hubiesen re-
suelto los problemas técnicos de organiz.ación entre 105 indígenas ... Me-
diante la asistencia de Menonitas norteamericanos y europeos, los Me~
nonitas del Chaco compraron y pusieron a disposición de los indígenas
63 leguas (118.572 hecláreas) de tierra agraria. Las 21,5 leguas ya ocupa-
das por los indígenas fueron donadas a los indígenas. Ellítulo de las lie-
rras no ha sido transferido a ellos, pero se va a transferir una vez estable-
cida la estructura social autónoma, capaz de manejar la propiedad
(1973:307f.)

Cabe observar aquí que la mayoría de los agricultores Menonitas tampoco tenían títulos
privados de sus granjas. Las colonias tenían s610 títulos "colectivos" de sus tierras. Eso no dis-
minuía los derechos de los propictarios individuales, excepto de los que prevenían 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 indígenas sobre granjas particulares, ca-
da agricultor recibió una vaca (o un ternero), un caballo, un arado y una
máquina de cultivar, una carretela, a menudo juntamente con el vecino,
semilla y alambre para cercar sus pastos. Adicionalmente, los Menonitas
continúan donando regalos básicos a los indígenas, 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
agrícolas, se ha organizado una cooperativa que compra sus mercaderías de la cooperativa
Menonita a precio de costo ... Las cooperativas se están transfiriendo o ya son propiedad de
los indígenas" (p.309). De nuevo:

Como parle del programa de asenlamientos, la ASCIM (Asociación de
Servicios de Cooperación Indígena Menonita) ha hecho un esfuerzo ha-
cia el auto-gobierno de parte de los indígenas ... Cada tribu elige ahora
sus propios dirigentes dentro de las estructuras sociales, económicas y
educacionales. Los indígenas todavía no son ciudadanos registrados del
Paraguay, pero ya se eslán lomando los pasos hacia este lin (p. 309).16

Consciente de que estas acciones son una imitación muy próxima a los modelos Menoni.
tas, Redekop intuye el peligro inherente de una deslrucción de la cuhura naliva. Y de hecho

16 En este asunlO, el informe de Redekop no está aIlanto, El Mennonite Reponer (Nov 12.1979. p.3) ya pudo In.
formar: ~L05indígenas son reconocidos romo 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 introducían a su
tipo de cristiandad, su modelo de control social, su forma de asistencia médica y sus métodos
de educación" (Redeknp 1973:310-317). En cuanto al programa educacional, dice que:

Los Menonitas han empujado a los Lengua, Chulupí y Toba a ser alfabe-
tizados. Existen ahora, (en 1971),33 escuclas con 36 maestros indígenas,
con una matrícula de 1072 alumnos. Esas escuclas se encuentran disper-
sas por las colonias y campos de labradores indígenas, donde todos los
niños 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
indígenas. Una gran proporción de los jóvenes de hasta 20 años 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 educación indígena cuenta incluso con una Escuela Gra-
duada Superior que, además de jóvenes indígenas, atrae a un considerable número de alum~
nos paraguayos de la zona y con un Colegio Básico (Piel! 1987:83).

Con respecto a la previsión médica, los Menonitas han eslablccido un sistema que incluye
siete puestos de salud, cada uno de ellos bajo la supervisión de dos enfermeras residenles
(mujeres jóvenes nativas han sido enlrenadas lambién) y un médico ambulante enlre estas
clínicas a tiempo completo.18 La mela es la erradicación de "enfermedades asesinas",

como la luberculosis (ahora casi bajo control), enfermedades venéreas ...
y otras enfermedades como sarampión y parásitos. En 1971, más de
50.000 personas indígenas recibieron alención médica y asistencia ...de
urgencia y rutina ...Los hospitales de las colonias Menonitas de Loma
Plata, Filadelfia y Neu-Halbstadt son usados para operaciones quirúrgi-
cas y cuidado intensivo cuando son requeridos. Básicamenle, la atención
médica es gratis, aunque se cobra un monlo mínimo por los medicarncn-
tos.19 Una cuarla parle del casio de hospilalizaci6n, en el caso de ciru-
gía mayor, se les solicita, sin que se logre cobrarlo a pacíenles indígenas
(p.315).

Segurarncnle, se hicieron esfuerzos considerables por la provisión de servicio médico
adecuado. Sin embargo, es posible que esta descripción de Redekop sea un lanto oplimisla.

17 Este número ha aumentado considerablemente desde 1972/3. como informa W. Slahl (antropólogo trabajando
entre los indígenas): -El ministerio espiritual entre los indígenas en el Chaco ha crecido en afias recientes. lIoy
una escuela bíblica para los indias matricula 35 a 40 estudiantes cada año; 45 escuelas fueron construídas (em-
picando) aproximadamente 100 maestros entrenados- (RempeI1979:3). Evidentemente. el número de maestros
del 'n se aumentó al triple en sólo 7 años. ('..abe mencionar también, que según el mismo infonne, -existen 17
iglesias indígenas Menonitas establecidas con alrededor de 3500 miembros-o

18 lIace falta actuali7..ar un poco esta información: Stahl habla de dos médicos (ambulantes), 15 enfenneras y pro-
motores de salud quienes realiz.a.n hasta 50.000 consultas por año, 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 enfennedad,
en un 73 ¡x>r ciento de los casos. También se ha logrado entrenar peISOnal indígena: -enfermeras auxiliares. la-
boratoristas, técnicos dentales, promotores de salud- (Stahl. 1986. p.129s; estadísticas de 1979).

19 La asistencia médica está desarrollándose todavía. lIace tres aflos que se creó un -seguro de salud- para indíge-
nas; en el cual, cooperan el obrero y el empleador (Menonita blanco). P. S. Sawatzky. -Krankenversicherung fUr
Indianer in Menno-. Menno Infonnlert (29 Man. 1990). p. 3
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Debido a fondos insuficicntcs
d
la tuberculosis sigue persistiendo en las reservas de obreros

de Loma Plata, por ejemplo. 2

El Resultado Paradójico

Aunque la mayoría de los inmigrantes Menonitas llegados del Chaco fueron "conservado-
res". buscaron eludir las presiones "del mundo", y la interrelación que surgió paulatinamente
de su coexistencia con los indios, no fue ninguna relación ideal. El antropólogo Locwcn, sin
embargo, pudo describir la convivencia Ínter-étnica como "probablemente uno de los mejo-
res ejemplos de obra misionera enfocada al ser humano integral que podemos encontrar en
cI mundo" (Loewen 1977:5).

También, hay voces opositoras como la de Chasc-Sardi, sacerdote-antropólogo paragua-
yo y vocero de los marginados de ese país. La posición de Chase-Sardi se basa, principalmen-
te, sobre criterios econ6micos; por lo cual, deja de lado otros criterios hist6ricos.2t En su in.
forme afirma que: "de propietarios y señores de las selvas y de la naturaleza, los indios fueron
hechos esclavos de los blancos" (Chase-Sardi 1972:23).

Aunque no encuentro distorsiones en cuanto a las estadísticas de Chase-Sardi sobre suel-
dos de trabajo, por ejemplo, su análisis es unilateral, pues no toma en cuenta hechos hist6ri.
cos como: "Cuando llegaron los Menonitas, los Lengua indígenas estaban por exterminar-
se ...Hoy ... el futuro de estos grupos mayores (Lengua y Chulupí), como también de las tribus
menores, parece asegurado" (Redekop 1973;315); y que a la realidad de los indios perteoecía
una dimensión menos romántica: "El infanticidio, escalpar, orgías, borracheras, hambre", que
por ahora ya son 'memorias' solamente" (p. 314), que deja fuera de toda consideración.

Volveremos a Chase-Sardi más adelante. Aquí quiero referirme a la paradoja que, aun-
que los Menonitas no habían venido con el objetivo de hacer misión; y, cuando finalmente
accedieron a las demandas de los indios, 10 hicieron con el objetivo de salvar almas sobre to-
do. Loewen, en fin, pudo afirmar que la actividad misionera Menonita llegó a ser un modelo
ejemplar. ¿Pudiera ser que tal resultado se dio "a pesar de" los Menonitas? Loewcn opina,
que:

la presencia de los asentamientos Menonitas, con todas las funciones in-
volucradas en la vida común, junto a los Lengua y Chulupí, trastornó los
limitados ohjetivos misioneros tradicionales (salvación espiritual) y forzó

20 Además, mi hermano y su esposa (enfermera), involucrados intensamente hasta 1978 en el proyecto <lsenta-
miento-misionero del Chaco Central, pudieron observar que, por falla de fondos. pacientes indígenas de emer-
gencia (por ejemplo, madres que necesitaron operación cesárea durante el parlO) quedaron sin la atenciÓn mé-
dica requerida por la excusa de -¿Quién va a pagar los gastos?- Pero. hay que añadir a esto. (como hemos visto
más arriba), que se eSlá buscando una previsión médica más adecuada. que. al mismo tiempo. fomente la res.
ponsabilidad participativa de parte de los indígenas.
Por otro lado, duranle una visila al Chaco Central en 1988. pude constatar una búsqueda activa del mejora-
miento para el asentamiento (incluso las condiciones sanitarias) de los obreros de fábricas en Loma I'lata. Se
les ha conseguido un nuevo terreno más adecuado a sus necesidades y ya viven en el nuevo sitio.

21 Chase-Sardi, en un análisis realmente histórico. se hubiera dado cuenta de que la mayoría de lo.'i.pioneros Me.
nanitas lambién eran pobres. de modo que no podían pagar sueldos comparables a los del Primer Mundo. Ade-
más de eso. era normal que el empleador tenía que alimentar varios ~dcpendientes. junto a los obreros. fuera
del pago de sueldos. El agricultor. muchas veceS.luvo que ~hacer trabajo. cuando le pidieron los indios en liem.
pos duros. aunque él preferiría no tener empicados A eso. tcndria que añadirse la asistencia médica privada. el
transporte (de emergencia y otro), y la manufactura de artefactos para los indios (mi padre forjaba numerosos
anículos. p. ej .. palitas de fierro) Por supuesto. eso era diferente l'uando se trataba de obreros indígenas en las
fábricas de cooperativas Menonitas. Entonces. lodo.<¡los favores adicionales desaparecían En lal caso. el pago
de salarios diferenciales entre Indios v blancos por trabajOS Iguales (com(l('onstataba Chase.Sardi) no es Justifi.
cable

34 I TEOLOGIA EN COMUNIDAD



CULTURA E HISTORIA ••

a la misión a apelar al Comité Central l\tenonita y otras agencias para
que les prestaran ayuda en establecer. probablemente, uno de Jos rnejo.
res ejemplos de obra misionera, enfocando al ser humano integral... Yo
no conozco ningún otro proyecto misionero que tenga en su vecindad un
modclo microcósmico tan completo de una suciedad cristiana funcional,
según el cual pudiese modelarse a sí mismo (1977:5).

Fue esta exhihición (mayormente sin intención) de un estilo de vida, mucho más que cual.
quicr mensaje "espiritual", lo que despertó el "deseo ardiente y universal de los Lengua y
Chulupf', encontrado por Locwcn entre ellos en 1963 t.le:"'Es mina kycrc t\.1cnsch woare,' es
decir, 'uno desea llegar a ser persona (de primera clase)''' (p. 5). Parecc que los indios presu-
mieron que el modo de "ivir de los Menonitas contenía un tipo de magia. Como cstrategia
para llegar a scr personas de primera clase, los indígcnas eligieron imitar a los menonitas en
tres puntos vitales: 1) "Quisieron ser cristianos, construyendo iglesias más grandes que las de
Jos Menonitas, entrar en competencia en cánticos corajes, etc."2) "Quisieron escuelas para
que ambos, hijos y padres, pudieran obtener una educación adecuada". 3) "Quisieron, sobre
tndo, sus propias granjas y toda la maquinaria agrícola, exactamente igual a las oc los colo-
nos ~1cnonitas, junto a ellos" (p.S).

Me parece que sc pueden sacar algunas inferencias interesantes de estas observaciones
de Loewen: a) que la inOuencia positiva quc ejercieron los Menonitas sobre los indios no de-
riva primeramente de sus palahras sino más bien de su "manera oc ser", corno grupo entero, y
b) que la mayor partc del mérito, por hacer el experimento de las relaciones indígenas-blan-
cos, pertenece, sin duda, a los indios. Por supue!'ito. la situación indígena, antes de la venida
de los menonitas, ~stuvo muy lejos oc ser ideal; no obstante. fue una verdadera e impresio-
nante hazaña el haber cruzado la distancia cultural entre ellos (de nivcl neolítico) y sus vcci~
nos (de nivel "moderno"), tan heroicamente como III hicieron los indios en sólo medio siglo.

¿Oue crédito tienen los Menonitas en todo esto? En mi opinión, el ht:cho oc que hicieron
una buena cosa sin una planificación consciente, no disminuye los méritos que a ellos Ics co~
rresponden. Ellos pudieron haber reaccionado muy diferentemente contra la insurrección.
Considerando que los indios, según Chase. Sardi, no gozaban todavía de la protección de la
ley, y que, los rancheros paraguayos solían tratar mal a los aborígenes, baleándoles cuando
cazaban en "su propiedad", (Chase-Sardi 1972:23),22 los Menonitas, puede afirmarse, trala-
ron muy humanamente a los indios; actuaron de acucron con los principios de pacifismo cris-
tiano, que los caracterizaba, históricamente

Estos Menonitas conservadores, repito. fueron pioneros. no sólo en ser los primeros colo.
nos blancos en el llamado "Infierno Verde" del Chaco, sino en el estiJblt:cimicnto (a través de
intentos y errores y teniendo una modesta educación) de un modelo misionero "iablc y prác-
tico dirigido a la "persona intcrgral". Este modelo se rcvela como muy superior al modelo oe
estilo colonial, especialmente cuando mandaron a misioneros individuales () en parejas al ex-
tranjero para "salvar las almas" paganas. Merece nuestra reOexión, el hecho de que el desta-
cado teólogo Menonita norteamericano, J01m H. Yoder, llegue a concehir un modelo teórico

22 Chase.Sardi dice aquí que no existe una ley gubernamenlal que prOlege a los indios y que fueron encontradas
numerosas cicatrices de balazos en aquellos que presuntamente 'irrumpieron~. de acuerdo a la prohibición de
la caza, en la tierra de rancheros Paraguayos
Ya hace más de die1 años. que los indios del Paraguay. formalmente. tienen el amparo de proten'ión por la
ley
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muy semejante al modelo que los Menonitas "conservadores" del Chaco acababan de poner
en práctica. Yodcr denomina este modelo "evangclismo de migración".23
Paradójicamente, una vez más, los Menonitas buscaron el aislamiento y/o un hogar nuevo.

Efectuaron, en la práctica, lo que otro teólogo y ético Menonita, G. Kaufman, dice: los ver.
daderos cristianos tienen que hacer, si viven, el amor; no van a aislarse del mundo, sino que
llegan a ser reconciliadores donde es más fiero el mal (Kaufman 1961:96). Bien puede decir-
se que esos Menonitas pacifistas, por su presencia en el Chaco, cumplieron este papel entre
las diferentes tribus indígenas rivales; como también. enlre los indios y la sociedad paragua-
ya. No debería caracterizarse, el estilo de vida de los Menonitas, en esta situación como "pa-
sivo'\ aunque lograron la realización de sus proyectos más por su manera de vivir que por
una articulación de su enseñanza. Probablemente, el suyo es la manera más genuina de ser
"activo".2.t Si los Menonitas no hubieran sido resueltos pacifistas, posiblemente. pudieron he.
ber dominado a los indios o usando armas ellos mismos o llamando a las fucr7..4lsarmadas na.
cianales. En cambio, facilitaron su asentamiento, les dieron entrenamiento en la agricultura y
los introdujeron, simultáneamente, en una "tecnología apropiada" ya las enseñanzas cristia.
nas. Así, evitaron varias de las trampas que se pueden observar en el sistema norteamericano
de "Reservaciones Indígenas".

Una Evaluación Final

La conclusión final no es que las relaciones entre Menonitas e indígenas, en el Chaco
Central, sean plenamente satisfactorias. Hay qlJe esclarecer que el análisis positivo de arriba
puede ser sostenido solamente hablando en términos comparativos. Obviamente, en el Cha-
co 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 interacción entre los propietarios de los
c<lñaverales y los Chulupí del Chaco Argentino (a menudo introduciendo a los últimos al al.
coholismo y a la prostitución); preferibles también al sistema de las Reservaciones en Sud y
Norte América.
No es permisible, sin emhargo, excusar males por d señalamiento de males más graves en

otras partes. Hay mucha desigualdad e injusticia (incluso al nivel "estructural" o "instituciona.
lizado") que superar todavía en las relaciones ¡nter-étnicas en el Chaco Paraguayo. Podría-
mos decir que este proyecto Menonita-indígena apenas ha comenzado; y, que para su desa-
rrollo futuro, todo depende de si los participantes más ventajosos van a seguir mostrando
sensibilidad o no, hacia los participantes de menos ventaja en esta convivencia. Pero hay se-
ñales de que los Menonitas están conscientes de esto. 25

23 Yoder define "cvangelismo de migración" como migración de grupos pequei'los de cristianos al país de su traba.
jo misionero para estahlecen;.e y vivir allí una vida cristiana en interacción regular con la comunidad local en
eonlraste al anticuado modt:lo colonial dc mandar misioneros indlV1duales a países extranjeros. a menudo si-
guiendo al ején.ito conquistador.

2.\ Quizás será objetado que, últimamenle se les fOrLÓa los Menonitas por violencia amenazada; que. aunque fue-
se indirectamenle. el cambio socio ,económico que se realizó fuera el rcsultado de la violenCIa. Sin embargo. esa
objeción puede ser desafiada. Pudi :ron haber defendido sus privilegios a la fue na. Pcro eligieron acluar conSlS-
tentemente con la orientación .cvangélica" de las iglesias pacifisl:ls históricas de: ~paz a toda costa"

25 C. Redekop cila el comentario de un ~1enonita del Chaco: ":,\os encontramos de viaje cn un camino sin mapa.
No sabemos .._"i. de hc('ho. el CSfUC.TLOentcro resultará ser un fra,.aso colosal...Sólo intcntamos cumplir. con
nuestra responsabilidad cristiana hacia el prójimo. según Dios nos dé luz y fuena" (1980. p.20; mi trad.). Cf.
también R. Plelt. 1987. p.86. quien. aunque constatando "grandes dificultades. errores cometidos. problemas
existentes y una misión inconclusa" saca. sin embargo. el balance de una evaluación relativamente positiva del
prnyeclo
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Se podría señalar la situación del Chaco como una analogía microscómica con la situa.
eión mundial caracterizada en Worlds Apar! (1973) por Peter Donaldson26 A mi parecer,
una cierta brecha de desarrollo se está consolidando irreversiblemente entre Menonitas y
colonos indígenas. Existe evidencia de que esta brecha se ha aumentado, en vez de dismi-
nuirse, enlre esos dos grupos étnicos durante su coexistencia de 63 años. Nos gustaría pensar
lo contrario, siendo que los indios generalmente disponen de más posesiones y reciben más
scnicios de que era el caso seis décadas atrás. Pero su nivel de vida sigue estando muy lejos
del nivel de los Menonitas. Pcrmílanrnc dar algunos ejemplos para ilustrar el punto.

Muy al comienzo, los Menonitas apenas tenían los suficientes animales de tracción para
trabajar sus tierras. Ahora un número cada vez más grande de agricultores poseen tractores
o tienen los medios para arrendados para labrar sus granjas. Treinta años atrás, cada colonia
Menonita poseía una o dos máquinas niveladoras que circulaban entre todos; hoy hay un
buen número entre ellos que poseen y operan tales máquinas individualmente. Anteriormen-
te, los colonos inmigrantes tenían casas muy modestas, servicio médico muy inadecuado y na-
die soñaba poseer un refrigerador. Hoy tienen viviendas cómodas con ítemes "lujosos", en
que los refrigeradores, autos o motocicletas son comunes. Los servicios médicos son moder-
nos y de alta calidad.

Seis décadas atrás, los indios poseían no más de lo que podían llevar a sus espaldas. No
poseían granjas en el sentido occidental, caballos de montar o carretelas. Ahora, han a1can-
zado casi el nivel en que se encontrahan los Menonitas medio siglo atrás. El indígena media-
no tiene un par de caballos, una carretela, una granja pequeña, algunas herramientas agríco-
las~ y, posiblemente, algunas cabezas de vacuno. Algunos obreros de industria hasta consi.
guieron motocicletas. En la misma forma sus viviendas han experimentado algún mejora-
miento. Pero en realidad, los indios no se encuentran más cerca a ser "iguales" en cuanto al
nivel de desarrollo de sus vecinos blancos de hoy. Lo que es más, los colonos Menonitas más
prósperos están enriqueciéndose tan rápidamente que los indios no los podrían alcan7.ar,
aunque se acelerase considerahlemente su crecimiento económico. Parece que los habitantes
del Chaco ya se han encaminado hacia una injusticia estructural crónica por la creciente y
continua división entre los "que tienen" y los "que no tienen".

¿Qué pasos deberían ser tomados hacia una solución dentro de la situación que acaba.
mas de describir'! Parece probable que surgirán conniclos serios en adelante cuando se ha-
gan intentos por lograr más igualdad. Como se vuelven más ricos los Menonitas, bien puede
ser que se vuelvan más insensibles frente a las necesidades colectivas de los indios y Menoni-
tas más pobres. ¿Es inevitable que con la importanción de la tecnología moderna se intro-
duzcan también los "valores" de los que la produjeron (los países industrializados)? Hay se-
ñales claras de que un individualismo creciente, motivado por la ganancia, está insertándose
en las colonias del Chaco. Tal vez, el ejemplo más contingente de esto se ve en la rápida me-
canización de los procedimientos de cosecha de los cultivos principales como el maní y el al-
godón; donde una máquina cosechadora reemplaza hasta 200 personas, según el informe de
H. Isaak (sin fecha). Otros afirman que una máquina reemplaza hasta 800 obreros. Es una
lástima que los Menonitas "conservadores" y pobres de antaño no siguiesen más fielmente el
modelo de los Huteritas y los "Amish", los cuales se basan en principios más comunitarios.
Entre ellos, hay menos pnsibilidad para el avance individual; pero también, menos peligro de
escasez o marginación para las personas. No hace falta una imitación exacta del estilo de vida

26 Donaldson ofrece un análisis hist6nco que nos ayuda a apreciar por qué ciertos países lograron tener una ven-
taja en su desarrollo industrial Y también. por qué ahora parece ser imposible para los otros países de acoger.
los en nuestro mundo del -Mercado Ljbre~ Es C'Omparablea la entrada en un juego en el cual c:Ioponente ya
tiene un alto puntaje: y. en el cual. el oponente también estipula las reglas del juego.

TEOLOGIA EN COMUNIDAD I 37



_ CULTURA E HISTORIA

de las ramas mencionadas, en cuanto a los detalles. SinO más bIen. la práctica del "espíritu" o
"los principios" de aquellas l:omunidadcs cristianas

¿Qué deberían hacer las comunidades indígenas frcnle a esta situación desafiante? ¿Dc-
berían organizar una revolución? Locwcn, después de su investigación de 1963. formula una
serie de preguntas penetrantes que pueden ayudarnos a precisar nuestro enfoque. "¿Es la rc-
belión realmente el único recurso para la persona quien husca su identidad, dentro de la igle-
sia o fuera de la iglesia?" (1975:107). Esta pregunta señala una dimensión más profunda que
simplemente la desigualdad económica. Los indígenas (y los Menonitas empobrecidos) necc-
sitan tanto la aulovaloración corno el reconocimiento por sus vecinos hlancos.

Esto no significa pasar por alto la desigualdad económica. Hace falta un acercamiento
más integral que enfoque a la persona en sus múltiples dimensiones: sus necesidades religio-
sas, sociales y económicas están 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 mancra afirmativa:

"El escritor del cuarto Evangelio afirma que Dios ofrece un camino ha-
cia la "primera clase", hacia hacerse hijos de Dios: 'Y aquel Verho fue
hecho carne, y habitó 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 años después de la insurrección amenazada, no parecemos estar más
cerca de ver la realización de la visión del apóstol Pablo de la "nueva primera clase de hom-
bres (y mujeres) en Cristo": "En el nuevo ser humano del diseño de Dios 'no hay Griego ni
Judío, ... Bárbaro ni Escita, siervo ni libre'" (Col. 3:11; p. 107).

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

"Tenemos que aceptar la denuncia de V. Gordon Childc, que la religión,
una vez organizada (es decir, institucionalizada), muy fácilmente 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 qua"
(p.107).

Pero este realismo no lleva al antropólogo a resignarse a la desesperación, sino le anima a
buscar dirección en la Biblia y encuentra que:

"últimamente, la cuestión 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 intcgración. De.
masiada a menudo los misioneros son los que condenan el nacionalismo
y la rebelión 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 más bien
de espejo esclarecedor de metas que de fuente de alternativas más idea-
les para el alcance de ellas? Esto ciertamente parece haber sido la fun-
ción de Jesús hacia sus discípulos, quienes deseaban estahlecer el reino
judío en vez del reino de Dios"(p.106).
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Finalmente, el hecho paradójico -de que ha surgido un buen modelo de la "misión inte-
gral", principalmente por un estilo de vida exhibido enlre los indígenas del Chaco (con sus
forlalezas y debilidades; Redekop 1973:316)27- no debe llevarnos a descansar sobre nuestros
laureles. Si los Menonitas del Chaco se desviasen ahora de un estilo dc \;oa oasado en una
agricultura e industria simples y autosulicicnlcs en busca de la ganancia egoísta, seguramente
causarían mucho sufrimiento y frustración a los indios y a los Menonitas empobrecidos. Por
eso, no nos podemos evitar la pregunta crucial: ¿finalmente no van a perder la paciencia los
indios para emharcarse en inlentos desesperados para lograr la justicia?

El papel del cristiano en tal situación está claro. Debe entrar en la solidaridad del amor
con las personas oprimidas, como lo hizo Jesús, no para hacer supernuo sus esfuerzos, sino
con el intento de "concientizarlos" y animarlos hacia la obtención de las metas genuinas que
son suyas. No es sólo cuestión de alzar el nivel económico de cada campesino indígena, de
modo que él también logre comprar su propia niveladora, tractor y aulo. 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
concientizaci6n tiene que ser dirigida también a los ricos, con el fin de que ellos modifiquen
su tendencia hacia la anuencia y sean liberados dc su inhumanidad que resulta del estilo de
vida, motivado por la ganancia y no por el prójimo. Entonces las energías de tales personas
tam~ién podrán ser liberadas y dirigidas hacia el desarrollo genuino e integral de los necesi-
tados.

Sobre todo, el cristiano debe buscar la creación de una atmósfera de apcrtura y sensibili-
dad, dentro de la cual la apelación de los indios por los derecho~ 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 están celebrándose en todas partes. Y se habla mucho sobre la necesidad de una
"nueva evangelización" del continente, sugiriendo que la "primera cristianización~ no huhiera
sido satisfactoria o adecuada ¡,Tendría el modelo de "misión integral" que acahamos de pre-
sentar, al~n aporte metodológico para la evangelización latinoamericana en los próximos
500 años?

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 "nue"a e"angeliZ&lción" del continente y del
mundo que nos desafía hoy. En términos simples, nos sugiere que debiéramos tcner la sufi-
ciente consideración, apertura y respeto frente a los pueblos a evangelizar para permitirles
una participación activa en la estructuración de los programas que se realizan con y para
ellos; dejar lugar para "ser los sujetos de su propia historia", como diría Gustavo Gutiérrez.

27 Este autor considera como una cosa positiva que los indígenas 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
atrás (en su país de origen) su iglesia nativa con todas sus dehilidades para crear así en el Chaco 'la mejor im.
presión'.,

28 La siguiente observación representa la esencia de la conclus'ión de la ponencia, Titus Guenther, -Jesuitas y Me-
nonitas: dos modelos asincronicos de obra misionera integrdl en e11'araguay., dada en conexión con el Encuen-
tro Internacional (en Santiago. Chile: 18.22 de Julio. 19(0) en torno al tema -500 Años de Cristianismo en
América Latina-, Esta ponencia fue publicada en Boletín Teológico, Año 23, N0 41. Marzo t99l, pp.31-S3. y
también será publicada en próximo número de Teología en Comunidad
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Adaptando una idea de Dcsmund TUlo de Suoáfncé:t. de otro contexto. este modelo nos urge:
"Pcrmitámosle una mano activa en la preparación misma del banquete y no sólo participa-
ción en el comer del mismo"

Por supuesto, no puede ser cuestión de una simple l.:opia dd modelo dc la misión Meno-
nita del Chaco Central, sino más bien, puede y debe <H..Iaptarsca cada situación específica. El
conocido proyecto de las Reducciones Jesuitas del Paraguay, en olra época, muestra que hay
espacio en la misión integral para un pluralismo de prácticas
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REFLEXION BIRLlCA
SALMO 22

KATIIAKIN IIAIlLÜTZI::L

El Salmo 22 .Sufrimiento y esperanza del ju!'>to-C~ conocido también como "La Ovación
de Cristo en la Cruz"

El salmo se inicia -igual que otros- con un lamento:

"Dios mío, Dios mío. ¿por qué me has ahandonado'!
ilejas de mi salvación la voz de mis rugidns~
Dios mío. de día clamo, y no rcsplllH.1Clo..
también de noche. no hay silencio para n1l

y luego el cántico se transforma en una alahan/a a l)ill~

"iMas tú eres el Santo,
que moras en las laudes de Israel!
En ti esperaron nuestros padres.
esperaron y tú los liberaste;
a ti clamaron, y salieron salvos.
en ti esperaron. y nunca quedaron confundidos"

La exhortación a Dios, se convierte en scguidét. en admoOlción personal, en vergüenza. en
mofa; y. acto seguido. en esperanza:

"Y yo, gusano. que no hombre.
vergüenza del vulgo, asco del pueblo,
todos los que me ven de mí se mofan.
tuercen los labios. menean la caheza:
"Se confió a Yahveh, ipues que éllc libre,
que le salve, puesto que le ama!"

Todos lo acosan, lo que hace primar en él la IIlslgnifit'~mcia: sus huesos se dislocan. el co-
razón se derrite en sus entrañas; la lengua .imposihililada de hahl<tr- se adhiere a su garganta;
para, finalmente. imprecar

.tú me sumCl-i en el polvo de la mUCnl'

Kathann lIablútzel ello mlcmhro de la Iglcsla U.e1ormalla 1\;.lSllca ••.•ulla I)uraml el año 19<)11permaneClO cn
lhllc wm~1 alumna espe:nal en el Progrdma de Inlcn'amhll. Jl la 1I 1- de <'hile 1.0 prcscnil' rCnClClónh,ñhea lu('
Ilrescnlada en el eullo de la (omunldad l'eológlra EvangélIca llr ,'hIle: 1" 21 dI' "'(IVICmOrc de I9tXl
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El justo se sentirá privado tic toda dignidad. Sus l"IlL'migos se reparten sus ropas, h) que
signific.<t que está desnudo;

"Perros innumerables me rodean,
una handa oc malvadlls rnl' £tClllTab
como para prenJer mis manos y l1li~pie.".
Puedo contar todos mis hueso ....:
ellos me observan y me miran.
rcp,írtcnsc entre sí mis vestiduras
y se sortean mi túnka,"

Con un vocativo misericordioso, clama al Scíior: que no esté lejos, que lo Sll('orra, que él
es su propia fuerza, que lo proteja; pero Dios no lo atiende. La rogativ<i así se intensifica, a
medida que su autocstima se empequeñece:

"¡Mas tú, Yahvch, no estés lejos,
corre en mi ayuda, oh fuerza mía,
libra mi alma de la cspittia,
mi única de las garras del perro:
sálvame de las fauces dcllcón.
y mi pohre ser de los cucrnos de los húfalns!"

El salmista anuncia la venida de Y<.thveh,d(.; lo bucllo que ha hccho a su pucblo y a él. El
asumirá su alabanza en la Asamhlea; y. pide glorilicadlc a toda ht rala de Jaroh y la forma
verbal ntemedle" apunta a una exaltación y poderío de su reino:

"jAnunciaré tu nomhre a mis hermanos,
en medio de la asamblea te alabaré!:
Los que a Yahveh teméis. dadle a1<than/a.
raza toda de Jacob, glorificadlc.
temedle, raza toda de IsrLle!."

La exhortación a su vigencia, halla su justific.:ación ell la ac.:titud de Yahveh: sensihle ante
la miseria, atento ante las desgracias, misericordioso ante la imp)oradón:

"Porque no ha despreciado
ni ha desdeñado la miseria del mísero;
no le ocultó su rostro,
mas cuando le invocaba le escuchó."

En los últimos versículos, sostiene que el elogio a Dios se inspira en su ac.:ción: la opción
por los pobres. Por ser él la fuente de la gracia invita a su pueblo a alabarlo para que siempre
perdure su vida, su corazón:

"De ti viene mi alabanza en la gran asamhlea.
mis votos cumpliré ante los que le temen.
Los pobres comerán, quedarán harlos,
los que buscan a Yahveh le alaharán:
¡Viva por siempre vuestro corazón!"
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Yahveh será el Señor de las nacionL's y todos los scn;s humanos lo alabarán y rC(;Onllccrán
en él al rey.

Dios salva al salmista oc toda su miseria, de su dt:scspcraci6n, de la mllene.
Su eternidad la conocerá su descendencia venidera, St' hablará dc la justicia y del amor al

Señor:

"Le recordarán y volverán a Yahvch tooos los l'onlincs <.kla tinra.
ante él se postrarán todas las f<.lmilias de las gcntc .•...
Que es de Yahvch el imperio, del SCilOT de las naciones.
Ante él solo se postrarán touos los poderosos de la ticrréi,
ante él se doblarán cuantos bajan al polvo.

y para aquél que ya no viva, le sCf';rá su descendencia:
ella hablará del Señor a la edad venidera,
contará su justicia al pueblo por nacer:
Esto hizo él."

Se asiste en el Salmo 22, por un lado, al ser humano que deja de scr. .. humano. Su ahan-
dono, la desesperación, la agonía, la muerte. Y todo ello, descrito en imjgcnes muy crudas;
por otro, al testimonio de la salvación, la alabanza, el triunfo, la fiesta, la vida en abundancia.

El cambio que se observa en él: dcllamenlo a la i:ilabanza en el momento de la desespera-
ción más profunda es muy brusco: implica un quid~re. Parceicr<J que en este Salmo, como en
muchos otros que tienen el mismo esquema, los últimos versículos huhiesen sido agregados
más tarde, para darle gracias a Dios por haber ayudado al Salmista.

El Salmo 22 -tal como se presenta hoy- nada dice sobre lo que pasó entre los versículos 22
y23:

22. "s5lvame de las fauces dcllcón,
y mi pobre ser, de los cuernos de los búfalos!"

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

Nos aproximamos allímile de la desesperación y alabanza; de la muerle y de la vida.
Quizás sea así, quizás el salmista quiere hahlarnos de un(t experiencia de vida: en medio

de la dese pera ció n Dios intervino. Y, en medio de la muerte, la vida irrumpió.
Trataré de explicar lo que deseo significar; lo cual está relacionado con lo que yo he vivi~

do en este país ~que he aprendido a querer tanto. Cuando recién había llegado, me di clIenta
de la pobreza y del sufrimiento de grandes seclores de la población. Y era difícil preguntar-
me: ¿cómo es posible hablar de Dios, de su amor y de su justicia, en tal situación?

Naturalmente, pasó el tiempo y conocí algunas comunidades cristianas pohlacionalcs, en
una de las cuales empecé (t trahajar. Llamó mi atención, que los cultos y las reuniones allí
fueran mucho más vivas y alegres que en las congregaciones de los sectores de aIto nivel eco-
nómico o aquellas de mi propio país, Suiza, que materialmente tiene todo, Comprendí que en
aquellas comunidades, la gente se reunía los días domingo para realmente celehrar algo. Para
festejar la vida, par(t elogiar la presencia del Señor en medio de su pueblo.

Y me quedé muy emocionada, recibiendo el cariño con que me acogían. sentí el amor y la
solidaridad entre ellos~ y me pregunté: ¿por qué no es asi en mi país?
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Ahora, yo misma vivo en Ulla población, dc~dc h.ll"c casi dos meses. Es tina población que

ha luchado y sufrido mucho. Los niños y j(wcnc:-. lll: allí se han criado en un ambiente de vio-
lencia, con una presencia permanente de la muerte; además, del hambre que mucha gente
pasa, de la promiscuidad y de los pronlcmas dc salud por insuficiente atención médica, clc.

Yo comparto el hogar con un matrimonio que tiene un hijo muerto en las protestas. Mu.
ehas veces, los sorprendo llorar. Pero conozco a muy pocas pc:rsonas que tienen un cora1.ún
tan profund:,wlcntc alegre como ellos 'i a nadie. que sepa cantar. bailar y reírse como ellos.
Este es un ejemplo; se podrían agregar murhos m{ls.
y vuelvo a preguntarme: ¿Por qué hay lanla vida donde la muerte está siempre próxima'!

¿Oc oc'lnoe viene esta k tao M:ncilla y profunda, cstJ fuerza y entrega en personas que mu-
chas veces carecen del p~n oc cada día? () al revés: ¡'Aci:l.sOes necesaria tant¡j muerte para
IIr.:gara tanta vida?

Se aprecia como una justifie3cióo al sufrimientu, y así)'o lo he sentido, por la lectura de li-
bros () la percepción de testimonios Je cri!-.tianos latinoamericanos antes oc llegar a Chile.

Ahora sé que es mucho más, pero 110 puedo explicar. ÜUiZ{I~sea éste, el misterio dc.:1que
nos quiere hablar el salmista. Ello quiere decir COI1 plena autorioad porque lo ha vivido, Dios
está cerca en los momentos donde parece más h:jos. Nosotros sanemos quc Jesús rezó este
salmo muriendo en la cruz. En él Sl~cumplió este misteritl, él es (omo la respuesta a la bús-
queda desesperada oc la presencia dc Dio!'l en ml'llio de tanta muerte. El pasó por el sufri-
miento que descrihe el salmista y por la mlH.:rle misma.

Por eso no fue c.::Ifin, porquc resucit6 élltcrl'l'r dí;:l.
Este tránsito de la mlleJtc a la vid<1, de la noche al dÍ;!, tlL' 1<1o!'lcuri<.btl a la luz sigue vi-

viéndose hoy dÍ;!, cuando lo!'lt:ristianos, cn medio dd sufrimiento y dc la mucrte, elllpicl'..<Jna
vivir nucvamente desde esa fuerza que viene ue la fe, de la confianza y dc la entrega que nos
enseñó Jesús en su vida, en sUllluerte y en su re:mrrección.
y la paz de Dios, que ilumina tooo entl'ndilllicnlo, guarde nuestros corazunes y nuestras

mentes cn Crislo Jesús. Amén.
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TEOLOGIA PRACTICA Y
CORRELACION

Propst, Ph. D., L. Rebeeea, Psyeholherapy
in a Re/igiolls Fromework, Spirituality in the
EmotioJJa/ Healing Process. Human Sciences
i'ress, lile., 1988. New York, N. Y USA.

Un amigo lejano; en distancia, no en
afecto, me envió de regalo el libro de la Dra.
ProPSl. La profesional tiene larga experien-
cia práctica en consejería de creyentes, cléri-
gos y estudiantes. El texto resulta ameno, in-
teresante, práctico y motivador en interro-
gantes y desafíos personales.

Desde los enfoques cognitivo-conductua-
les de la práctica psieoterapéutica; la autora
ofrece al lector, laico o Pastor, -con vasta o
incipiente formación en la especialidad., in-
teresantes propuestas para el empico activo
de la Tcologfa y de los recursos de la espiri-
tualidad cristiaoa, desde los padres de la
iglesia hasta teólogos contemporáneos.

Tales proposiciones son descritas meto-
uológicamente para resolver sil uaciones
problemáticas y estancamicntos cn la cspiri~
llIalidad de la acción; lo que la autora consi-
dera, cslabón final de un proceso de cura-
ción emocional. Dificultades que han surgi-
do desde la aceptación acrftica de idcas y su-
puestos; y que, resultan disfuncionales al
proceso de formulación de nuestras emocio~
nes y conductas.

Libro valioso y sugerente, por los esfuer.
ZOS que hace la Dra., para aplicllr las ideas al
desarrollo teológico y al contexto histórico-
cultural de Latinoamérica; a pesar, de ser un
tex10 que se define por lo práctico.

Dr. Jorge Cárdenas Brito.
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"LIBRO DE DANIEL,
UNA RELECTURA DESDE AMERlCA
LATINA"
por Halls de ¡Vil
Sallliago, Ed. Re/lile, 1990

Los lectores conocen a Hans de \Vit, ho-
landés, especialista en estudios bíblicos (An-
tiguo Testamento) y destacado profesor en
la Comunidad Teológica Evangélica de Chi-
le durante los años 1980 - 1989. Ensayista, ha
escrito textos: "Caminando con los Profetas",
¿Ruge el León,quién no teme?; Santiago,
Ed. Rehue, 1987, y, "He visto la humillación
de mi pueblo, Relectura del Géoesis 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 temática social
de anteriores estudios. No se trata de escri-
bir un comentario técnico y detallado de ob-
servaciones bíblicas, sino un tcxto accesible
para el gran públieo, que introdujera al lec-
lor en el mundo de Daniel y enriqueciera su
realidad a través de esta lectura. A partir de
una aproximación sociológica al texto, nos
muestra que el contenido del Libro de Da-
niel está entretejido con la rcalidad socio-
política de la época.

Hay que felicitar <tI autor, pues él ofrece
el primer comentario de Daniel que conse.
cuentemente trata de leer el libro desde una
perspectiva sociológica. Así logra encontrar
nuevos elementos y pone en evidencia una
dimensión importante para la comprensión



del libro; el cual, además, está escrito en un
estilo ágil y expresivo, emplea conceptos
que, sin ser evidentes, sí son actuales y evo.
cativos.

En los primeros capítulos aborda cues-
tiones introductorias: notas sobre el autor,
visión proyectiva de la vida, coherencia tex-
tual, uso de símbolos y el mundo histórico
como trasfondo de la obra. En especial, el
tratamiento de la evolución 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 judía desde el exilio ba-
bilónico hasta el periodo de Macabeo.

A partir de los capítulos III a XII, el au-
tor ofrece un cornent<trio dt: los <tcápites su-
cesivos del Libro de Daniel. Da énfasis al
desciframiento de los elementos sucio.políti-
cos que están inmersos en las palahras de los
relatos. Además, añade algunas discusiones
sobre elementos específicos; por ejemplo,
acerca de la astrología (p. 104-108) Yla resu-
rrección (p. 210- 219). En el excurso sobre la
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resurrección, el aulor relala, de modo perso--
nal, el entendimiento que tiene de este con-
cepto; el que está profundamente influido
por las experiencias de familiares de detcni.
dos desaparecidos en Chile.

En el úhimo capítulo, el autor interpreta
el Libro oc Daniel como resulLado de un
proceso de enseñanza y aprendizaje de estu-
dianles de votos de la Tora (Jasidim) y como
expresión antiquísima de "educación popu.
lar". El comentario se enriquece con el apor-
te hihliográfieo que hace el autor.

La exégesis precisa que el pensamiento
apocalíplico del Libro de Daniel está estre-
chamente vinculado con la realidad de la
primera mitad del siglo 11,A.C.: la opresión
por el rey Scléucida, Anlio(o IV, Epífancs.
Así el lector aprende mucho de la dinámica
del pensamiento apocalíptico. El texto se re.
eomienda a lodos los que desct:n profundi-
zar en el mundo de la Biblia y en el misterio-
so y, a menudo, mal entendido mundo de la
Apocalíptica.

Sle(lh,," de Jong
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