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LA LECTURA “‘POLITICA” DE LA
BIBLIA

LA POSIBILIDAD DE UNA LECTURA “POLITICA”

La hermenéutica contemporinea ha puesto definitivamente en
claro que ninguna lectura es neutral. En tiempos del positivismo se
podia pensar en una exégesis estrictamente cientifica, que fuera ca-
paz de poner entre paréntesis al sujeto que interpreta. Pero esta ilu-
sion positivista no ha tardado en manifestar su inconsistencia: hoy re-
sulta evidente (y este principio es vdlido en todos los campos del co-
nocimiento) que cualquier consideracion objetiva implica cierta pre-
sencia activa ¢ intencional del sujeto. Mds aun: la subjetividad del ob-
servador condiciona la objetividad de los fenémenos investigados.

La presencia del sujeto es todavia mds palpable cuando se trata
de la lectura e interpretacién de textos. La lectura, en efecto, no es
un mero recibir pasivamente un sentido encerrado de antemano en el
texto, sino que presupone un intercambio activo entre el lector y la
obra lefda. Leer es interpretar (es decir, producir sentido) y esto bas-
ta para concluir que nunca se da una perfecta adecuacién entre el
texto y la lectura. Una lectura estrictamente inmanente no seria nada
mds que la repeticion ciega y sorda de una letra desprovista de signi-
ficacion. Pero, de hecho, no es esto lo que sucede en la lectura, dado
que el lector interpreta lo que lee, y asi nos vemos obligados a tener
en cuenta las condiciones subjetivas de la lectura objetiva.

Es indudable que la regla elemental de toda bucna lectura consis-
te en estar dispuesto a escuchar lo que el texto dice y en asumir fren-
te a él una actitud receptiva. Pero una misma obra literaria puede ser
leida por un historiador, un socidlogo, un critico de arte, un amante
de 1a belleza pura o, mds simplemente, por lectores pertenecientes a
épocas y culturas diversas. Cada uno de estos lectores podria preten-
der que su perspectiva es la verdadera y que todas las demads son fal-
sas. Pero tal pretension estaria injustificada, porque todas las aproxi-
maciones son vilidas dentro de sus propios limites. Es decir que la
obra estd siempre abierta a multiples lecturas y que puede ser aborda-
da desde perspectivas diferentes, Cada nueva aproximacion configura
un tipo diverso de lectura, ya que en cada caso es el lector el que de-
cide sobre ¢l nivel de significacién que suscita su interés particular.
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Sélo la suma de todas las lecturas posibles podria desplegar el volu-
men total de los sentidos inherentes al texto.

Esta apertura de la obra a una pluralidad de lecturas invalida toda
interpretacién que pretenda imponerse como la Ginica verdadera, con
exclusion de todas las demdas. La perspectiva del lector no es indife-
rente para la comprension del texto, y esa perspectiva, por mds que
pretenda atribuirse un cierto derecho de extraterritorialidad, estara
siempre arraigada en el tiempo, en el espacio y en una determinada
cultura. Asi como no eXiste el lector absolutamente neutral, asi tam-
poco existe el intérprete capaz de eliminar por completo su ecuacién
personal. Toda interpretacion es innovadora y engendra una diferen-
cia: el intérprete tiene que hablar, y no puede hacerlo independien-
temente de su situacién, de su idiosincracia y de las fuerzas que ac-
taan en él. La interpretacion habla tanto del texto como de aquel
que lo interpreta, pero lo hace de manera diversa. Afiade algo al tex-
to, aunque mas no sea la perspectiva individual del lector y el testi-
monio indirecto de su situacion. Ni siquiera el andilisis més honesto y
minucioso o la mas sincera aspiracién a la objetividad lograrian situar
al intérprete fuera del dngulo de su mirada. Y seria una ingenua falta
de modestia pretender que la perspectiva justa es una sola.

Todas las criticas de inspiracién positivista desconfian por princi-
pio de los compromisos ideologicos y procuran atenerse a los “‘he-
chos” establecidos con el maximo de rigor y de objetividad. Pero esas
criticas no deberian ignorar que sus postulados metodolégicos, por
necesarios y recomendables que sean, implican siempre una toma de
posicion previa (implicita o explicita) sobre ciertos temas de neto
contenido filos6fico, como son, entre muchos otros, las definiciones
de ciencia e ideologia, de objetividad y de “hecho’ cientificamente
establecido. Tales presupuestos epistemoldgicos son inevitables, y
forman parte de ese conjunto de ‘“‘anticipaciones’’ que hacen posible
el encuentro del lector con el texto y la consiguiente apertura y apro-
piacion del sentido. Toda lectura, en efecto, se realiza a partir de una
determinada ‘‘precomprensién”, que puede ser disciplinada mediante
la reflexién y el estudio, pero que en amplia medida no depende de
una eleccidén personal, ya que, por una parte, estd vinculada a la es-
tructura del conocimiento como tal y al modo como el pensamiento
se abre a lo real, y, por otra, estd fuertemente condicionada por los
componentes culturales que contribuyen a formar la personalidad del
lector. Por lo tanto, el mayor peligro que amenaza a la critica no ra-
dica en la existencia de estos presupuestos, sino en el silencio con que
se los encubre y disimula bajo el ropaje moral del rigor y la objetivi-
dad. De alli que toda buena critica deberia incluir dos tipos de dis-
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curso: uno sobre la obra que analiza y otro sobre si misma, es decir,
sobre sus métodos, sus presupuestos, sus objetivos y sus limites.

Estos principios hermenéuticos merecen especial atencion cada
vez que los cristianos recurren a la Biblia para encontrar respuesta a
los problemas de su tiempo. Porque ese recurso a las fuentes biblicas
es tan legitimo y necesario como riesgoso. Necesario (0 mejor aun,
indispensable), puesto que la palabra de la Escritura es el punto de re-
ferencia obligatorio y normativo de toda praxis cristiana. Pero riesgo-
so al mismo tiempo, por cuanto que siempre se da la posibilidad de
hacer proliferar andrquicamente ‘“‘lecturas’’ de todo tipo, con la con-
siguiente “manipulacion’ de la Escritura. Lo que suele suceder en-
tonces es que el lector proyecta demasiado facilmente sus propios
preconceptos en los textos biblicos y les hace dedir lo que €l quiere
que digan. Asi la Biblia pierde su papel de instancia critica frente a
toda praxis cristiana y se ve reducida a la condicion de soporte ideo-
l6gico de una determinada tendencia.

Era conveniente llamar la atencién sobre los condicionamientos
subjetivos de toda lectura objetiva antes de abordar un tema dificil y
particularmente conflictivo: el de las llamadas ‘“‘lecturas politicas’ de
la Biblia y, de un modo especial, de los Evangelios. Es sabido, en
efecto, que el compromiso de los cristianos en defensa de los derechos
humanos y en favor de la paz, o su participacién cada vez mds activa
en las luchas contra la injusticia, la explotacién econdémica, el racis-
mo y la carrera armamentista, han provocado una toma de concien-
cia masiva de las ‘“‘estructuras de pecado’ que deshumanizan a los
hombres —tanto a los opresores como a los oprimidos— y engendran
innumerables miserias materiales y morales. Y esta toma de concien-
cia, unida a la conviccién de que el mensaje cristiano no tiene un ca-
racter privado e individualista, sino social, piblico e interpersonal,
ha producido a su vez diversas lecturas de los textos biblicos, que han
sido definidas como “politicas”, ya que estdn destinadas a poner de
relieve el fermento prictico, concreto y social de la revelacion cris-
tiana.

Desde el punto de vista tebrico, la hermenéutica no tiene nada
que objetar contra una lectura “politica” de la Biblia o de cualquier
otro texto. Pero seria muy aventurado abocarse a esa tarea sin plan-
tear antes la pregunta: ;qué significa propiamente leer un texto en
clave politica? Por eso no deja de sorprender que con frecuencia se
propongan lecturas politicas de la Biblia sin anteponer ninguna con-
sideracion tedrica sobre este problema hermenéutico. De alli la con-
veniencia de hacer un rodeo previo para esclarecer, aunque mds no
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sea parcialmente, una cuestion que es tanto mads apremiante cuanto
ma4ds graves Son sus consecuencias practicas.

" HACIA UNA DEFINICION DE LA POLITICA

La palabra “politica’ adolece de una notoria ambigiiedad. En el
lenguaje corriente se la emplea, con frecuencia en tono peyorativo,
para designar ese ambito histérico concreto en el que se enfrentan y
entremezclan las pasiones y ambiciones de los hombres en lucha por
el poder. Pero la misma palabra, puesta en la portada de un libro o
tratado (piénsese, por ejemplo, en la Politica de Aristoteles), designa
también el conjunto de conocimientos que algunos hombres han tra-
tado de adquirir, a lo largo del tiempo, para organizar mds ordenada,
racional y eficientemente el confuso y conflictivo campo de “lo po-
litico”. Es decir que un mismo término, usado en distintos contex-
tos, puede significar, ya sea el conocimiento de una materia, ya la ma-
teria de ese conocimiento. (Hoy en dia, para evitar esa ambigiiedad, se
suele dar al conocimiento de la realidad politica el nombre de “poli-
tologia’; en cuanto disciplina tedrico-prictica, la politologia aspira a

~constituirse sobre una base cientifica y ya ocupa un lugar destacado
entre las ciencias humanas y sociales).

Pero a esta primera ambigiiedad de caracter semadntico se -afiade
otra mdés grave todavia. ;Como delimitar, en efecto, lo especifica-
mente “politico” en el vasto e intrincado conjunto de la vida social?
O dicho con otras palabras: ;qué rasgo especifico distingue a la prac-
tica politica de otras pricticas que también son indispensables para
el buen funcionamiento de la sociedad, como, por ejemplo, las activi-
dades econOmicas, religiosas, profesionales, culturales o simplemente
recreativas?

Con una breve aclaracién sobre la naturaleza de la sociedad po-
dremos precisar un poco mejor el sentido de esta cuestion. Es sabido
que la sociedad reane a las personas en el espacio y en el tiempo, y
que en virtud de esta concentracion espacio-temporal los individuos y
los grupos entablan multiples relaciones reciprocas, se comunican en-
tre ellos y desarrollan un cimulo de actividades destinadas a satisfa-
cer sus necesidades bdsicas. Asi la sociedad se constituye como una
totalidad estructural y funcional, en la que cada grupo genera sus co-
digos, sus modos de actividad y su actividad diferencial. Consiguien-
temente, la totalidad de lo social aparece formada por una multitud
de planos diferentes, pero entrelazados al mismo tiempo por una
constante interaccion e interdependencia mutua. Por el hecho de es-
tar integrado en la compacta trama de la sociedad, cada fen6meno
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no pierde su cardcter especifico, que lo define como juridico, econé-
mico, religioso, politico o estético. Pero esta misma diversificacion
pone a las ciencias sociales ante la necesidad de discernir, con la mé-
xima penetracion analitica, el caricter distintivo de cada fenémeno
particular. Solo asi se puede elaborar un marco conceptual adecuado
para el andlisis de la realidad social en toda su complejidad. Y la ne-
cesidad de este marco conceptual es mucho mds urgente cuando se
trata de la lectura “politica” de la Biblia, dado que no hay nada més
apropiado que la politica para enardecer los dnimos y suscitar deba-
tes apasionados.

El problema consiste, entonces, en definir los Iimites de la inves-
tigacion politologica, tratando de identificar, aunque mds no sea a
grandes rasgos, la especificidad del orden politico en el intrincado
conjunto de la vida social.

Al enfrentarse con este problema, la hermenéutica biblica tiene
que contar necesariamente con los conocimientos que puede propor-
cionarle la ciencia politica. Pero el recurso a esta disciplina comple-
mentaria resulta en cierta medida decepcionante, porque la ciencia
politica, a pesar de sus veinticinco siglos de existencia, no ha llegado
todavia a delimitar de manera incontrovertible su objeto, sus méto-
dos y su campo de investigacion. Por otra parte, también hay que
tener en cuenta las variaciones que presentan las instituciones y los
hechos politicos en el curso de la historia. La tarea del teérico poli-
tico es tratar de comprender, en el plano de la racionalidad cientifica,
lo que estd aconteciendo en el terreno practico. Y en la medida en
que la practica es el punto de referencia obligado de toda teorizacion
(sea que el movimiento vaya de la hipdtesis a la verificacion, o vice-
versa, de lo concreto a lo abstracto), se va percibiendo que las estruc-
turas y sistemas politicos estdn historicamente condicionados, que se
modifican en forma constante de acuerdo con leyes mds o menos re-
currentes, y que, si bien suelen ofrecer resistencia a los cambios es-
tructurales profundos, pueden ser transformados por la accion con-
junta y programatica de los hombres. Por lo tanto, cada época ten-
dra que reformular los principios y estrategias de su accionar politi-
co, en estrecha vinculacidn con las circunstancias emergentes y con
los desafios siempre nuevos que le toca afrontar!.

! La reflexion tebrica se apartaria de su verdadero objeto si pierde de vista

este dato fundamental: los hombres no esperaron el veredicto de los politélogos
para dedicarse a ‘“hacer politica’’. Fue la perentoriedad de los desafios que plan-
tea la vida en sociedad la que los llevd a tomar medidas concretas para afianzar,
encauzar o reformar determinadas formas de convivencia social; y la necesidad
{0 la ilusion) de dar a estas medidas la mejor direccién posible incentivo las re-
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Después de esta aclaracion, podemos volver ahora a la pregunta
sobre la especificidad del orden politico en el campo social. Y para si-
tuar el problema en un contexto suficientemente amplio, no hay mds
remedio que partir de ciertas consideraciones que a primera vista pue-
den parecer triviales, pero que es indispensable tener en cuenta para
comprender la naturaleza de los fendémenos politicos.

De una forma o de otra, toda sociedad (en el sentido que la socio-
logia confiere a este término cuando habla de la ‘““sociedad global’’)
se procura los medios para su alimentacién, se reproduce, educa a los
nifios y a los jévenes, mantiene el orden publico y trata de satisfacer
las necesidades espirituales y religiosas de sus miembros2?. Es decir
que sin la diferenciacion y especializacion del trabajo social ninguna
sociedad humana podria subsistir. Al producirse una falla importante
en el normal desempefio de cualquiera de estas funciones mayores y
mds universales (como, por ejemplo, en la incorporaciéon de nuevos
miembros, en la produccion y distribucién de los bienes de consumo,
o en el mantenimiento de la seguridad publica), la existencia de la so-
ciedad queda seriamente amenazada y ésta corre el peligro de desinte-
grarse o de hundirse en la anarquia.

De ahi que una caracteristica de todas las sociedades humanas (y,
sobre todo, de las modernas sociedades urbanas e industriales, altamen-
te diferenciadas) sea la proliferacion de grupos particulares y de aso-
ciaciones intermedias, que se especializan en el desempefio de alguna
funcién social especifica. Esta especializacion, al mismo tiempo que
determina la organizacién interna de los distintos grupos y les confie-
re una autonomia relativa dentro del espectro sociocultural, también
los circunscribe dentro de ciertos limites: si bien los grupos especiali-
zados desempefian casi siempre mdas de una funcién (las grandes em-

flexiones teoricas sobre los asuntos politicos. Uno de los ejemplos mas ilustrati-
vos del enraizamiento de las teorias politicas en exigencias de orden practico nos
viene de la antigua Grecia: la “ciencia” politica no aparecid en el mundo griego
hasta el momento en que se crearon las ciudades auténomas. Es decir que fue la
polis, una vez organizada como entidad independiente, la que estimuld a un mis-
mo tiempo (sobre todo en la democracia ateniense) la participacién de los ciuda-
danos en la vida civica, la pasion por los asuntos politicos y la reflexién sistema-
tica sobre cuestiones vinculadas con el buen gobierno de la cosa-ptblica.

2 2 . . .
Sélo por una abstraccidon podemos decir que es ‘“‘la sociedad” la que desem-

pena tales funciones. En realidad (y con esto no hacemos ninguna concesioén in-
debida a las concepciones individualistas y nominalistas, que no alcanzan a ver
la diferencia entre lo social como un todo organizado y la simple suma de los ele-
mentos que lo integran), la sociedad existe y actlla Gnicamente en virtud y a
través de personas concretas; esas personas, a su vez, no viven aisladas unas de
otras, sino reunidas en grupos humanos reales, que estan enraizados en la historia
y en la cultura.
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presas industriales, por ejemplo, tratan de mejorar su rendimiento
promoviendo la investigacion cientifica y capacitando obreros califi-
cados, o se valen de su poderio econdémico para convertirse en ‘‘gru-
pos de presion”), es de todas maneras evidente que ninguno de ellos
puede realizar por si solo todas las condiciones necesarias para que
una sociedad exista. O sea que Unicamente la sociedad entera puede
cubrir totalmente las areas de actividad indispensables para la super-
vivencia v el bienestar de sus miembros.

Como légica consecuencia, la sociedad se enfrenta constantemen-
te con una serie de problemas que dimanan de esta necesidad funda-
mental: la de coordinar e integrar la interaccidén de los individuos y
de los grupos dentro de la estructura social, de manera que la prose-
cuciéon de intereses sectoriales no entre en abierto conflicto con los
fines de la sociedad.

En las culturas homogéneas mas simples, que viven en un régimen
de derecho consuetudinario, la necesidad de una coordinacién plani-
ficada y sistemdtica resulta menos perceptible. Alli las condiciones
econdmicas y ecologicas de la vida social impiden la rapida modifica-
cién de las relaciones humanas, y esto hace que los habitos colectivos
o costumbres (en estos grupos sociales la ‘‘costumbre’ suele ser la
tnica fuente formal del derecho) ejerzan una fuerte accion integrado-
ra y tengan un alto grado de estabilidad. Pero en las sociedades mds
complejas —y de un modo especial en las naciones contemporaneas,
donde las relaciones sociales se modifican incesantemente bajo el im-
pacto de la explosidn tecnoldgica, de la influencia cada vez mds ava-
salladora de los medios masivos de comunicacioén, y de los reclamos y
protestas de los sectores oprimidos, que con un clamor ‘‘creciente,
impetuoso y, en ocasiones, amenazante”’, exigen justicia, libertad y
respeto por los derechos mas elementaleés de los hombres y de los
pueblos (DP, n. 89), es obvia la necesidad de planificar, coordinar y
regular el comportamiento de las fuerzas sociales en constante inte-
raccion: si fallara la capacidad de crear un cierto equilibrio entre las
fuerzas e intereses antagoénicos, la sociedad ya no podria funcionar
normalmente. La mutua cooperacion, en efecto, es el proceso indis-
pensable de todo proceso historico y social.

Por lo tanto, un requisito minimo para que una sociedad exista
es la presencia de una autoridad competente, que pueda tomar medi-
das perentoriamente obligatorias para la sociedad en su conjunto y
no solamente para algunos individuos o grupos aislados. No es ningin
secreto, efectivamente, que el trabajo comuin organizado exige una
cierta planificacion, unas reglas de juego y un orden juridico. Con tal
que las o6rdenes sean cumplidas, la autoridad civil puede prescindir de
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las razones por las que los individuos se someten3. Sea que lo hagan
por temor, respeto, oportunidad o tradicién, lo importante es que
conviertan el mandato en norma de su comportamiento. Si la autori-
dad es ejercida con el consenso explicito o tacito de la mayor parte
de la poblacion, las medidas llevadas a la prictica aseguran el equili-
brio, aunque sea precario y transitorio, de las fuerzas sociales existen-
tes. Asi queda asegurada la distribucién pacifica de los bienes que re-
claman las necesidades materiales y espirituales de las personas, sobre
todo cuando la costumbre y la tradicion no han logrado establecer
patrones estables de distribucién. En caso contrario (como sucede en
los regimenes dictatoriales o autocraticos) la autoridad implementa
métodos pertinentes para imponer sus decisiones por medio de la
coercion. Pero cualquiera sea la forma concreta de ejercer la autori-
dad, lo cierto es que la necesidad de tomar medidas perentorias, des-
tinadas a mantener la armonia y el equilibrio de fuerzas en el conjun-
to social, no es algo aleatorio o contingente, sino una exigencia que
dimana esencialmente de la indole misma de la sociedad. Y la aplica-
cioén de estas medidas plantea el problema del poder capaz de hacer
que se las ponga en prictica.

LA PRACTICA POLITICA

Con esta ultima observacion sobre el comportamiento global de
la sociedad nos hemos introducido de lleno en el campo de “lo politi-
co”. Toda practica politica, en efecto, apunta indefectiblemente a la
adopcidon de medidas concretas, destinadas a coordinar, equilibrar o
transformar las relaciones de fuerza entre los distintos grupos secto-
riales; y como presupuesto indispensable para la aplicacion efectiva
de esas medidas, la prictica politica tiene que tender forzosamente al
ningan individuo podria realizar sin la cooperacién de los demads. Tal

3 Entiéndase bien que aqui se trata de una situacién de hecho y no de un jui-

cio de valor. Lo ideal seria que cada medida adoptada por los gobiernos contara
con una adhesidn espontéanea e irrestricta. Pero, de hecho, no es esto lo que suce-
de habitualmente. La historia muestra que ningin Estado ha gobernado jamas
con el pleno consentimiento de todos sus miembros y por eso todos los regime-
nes politicos han tenido que definir su posicion con respecto a los grupos disi-
dentes. Y es en esta toma de posicion (mas que en cualquier declaraciéon de ca-
racter formal) donde se traza la frontera entre un sistema totalitario y uno demo-
cratico. El Estado totalitario persigue a los disidentes y trata de destruirlos; la de-
mocracia, en cambio, acepta el pluralismo y reconoce (al menos en principio)
que el bloque mayoritario no tiene derecho a arrogarse la representacion de toda
la comunidad. Este reconocimiento implica el respeto por las minorias y les asig-
na una funcién dentro de la sociedad, especialmente como mecanismos de con-
trol, para evitar los abusos en el ejercicio del poder.
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cooperacion, que resulta de la accién coordinada de una multitud de
individuos, crea una fuerza inédita en la naturaleza y en las acciones
de los individuos aislados, e incrementa hasta 1imites insospechados
las posibilidades de realizacion.

Hay innumerables formas de hacer politica y de organizar politi-
camente la sociedad civil. Existen formas democraticas y totalitarias,
liberales y socialistas, pacificas y revolucionarias, participacionistas y
segregacionistas. Detras de cada una de estas formas estdn las corres-
pondientes ideologias, que a menudo se enfrentan en el seno de una
misma sociedad (y a veces incluso dentro de una misma agrupacion),
generando esa serie abigarrada de conflictos ideologicos y de intere-
ses, que forman la trama real de la actividad politica y constituyen
el sistema de fuerzas encontradas en el que se desarrolla la “‘lucha por
el poder”. Y como ¢l Estado es la tinica institucion capaz de imponer
(si es preciso coercitivamente) normas obligatorias para todos los
miembros de la sociedad civil, no hay ninguna fuerza politica, visible
o subterrdnea, que no aspire a controlar, en su totalidad o en ciertos
puntos estratégicos, el poder del Estado. La funcion de mandar y
obedecer es decisiva en la sociedad, y el poder supremo en el orden
temporal lo tiene el Estado. Esta realidad es tan evidente que ni si-
quiera se atreven a negarla los utopistas que pretenden instaurar una
sociedad libre de toda autoridad, es decir, fundada Gnicamente en la
organizacion espontinea de la solidaridad econémica y social, de ma-
nera que cada uno pueda gobernarse a si mismo, sin verse sometido a
un poder politico centralizado y omnipotente. Los mismos tedricos
control de los mecanismos de poder que permitan hacerlas extensivas,
en forma perentoria, al conjunto de la sociedad. El empleo del poder
y la adopcidon de medidas perentorias (o la posibilidad de influir so-
bre ellas, cuando se trata de formaciones politicas que actian desde
fuera del aparato estatal) son los dos rasgos especificos de toda ac-
cién politica. De ahi que esta actividad no se defina propiamente por
un contenido especifico (se pueden tomar, por ejemplo, medidas de
politica econdémica, educativa, tributaria o asistencial), sino por su
funcion eminentemente ordenadora. actuar politicamente es organi-
zar, enderezar y orientar las acciones y los comportamientos de los
hombres, a fin de suscitar en ellos sentimientos de solidaridad e im-
pulsarlos a luchar conjuntamente por el logro de ciertos fines que
del anarquismo reconocen que la abolicién del Estado podria propo-
nerse, en todo caso, como ideal de organizacién politica para una po-
sible sociedad futura, pero que en el presente resulta impracticable.
En la etapa actual del desarrollo intelectual y moral de la humanidad,
la vida en sociedad reclama alguna forma de poder supremo —es de-
cir, un cierto aparato estatal— reconocido por todos los miembros de
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" la comunidad civica y cuyo principal cometido no deberia ser otro
que el de organizar la cooperacion, garantizar la seguridad publica y
fijar reglas de juego para establecer un cierto equilibrio entre las fuer-
zas sociales en pugna. El mal no radica (como pretenden los ideblo-
gos del anarquismo) en la existencia misma del Estado, sino en el fun-
cionamiento patolégico de sus organismos instrumentales. Esto es lo
que sucede (para poner un solo ejemplo) cuando el aparato estatal se
convierte en una formidable mdquina burocritica, que se basa en el
principio de autoridad para perpetuar los privilegios de una minoria,
o para sofocar la espontaneidad social y reprimir toda disension critica.

La realidad que llamamos Estado (y que ha sido acertadamen-
te denominada la “institucién de las instituciones”, puesto que, en
cuanto institucién ultima o suprema en el orden temporal, retine un
caudal de poder mayor que ¢l de cualquier otra) no es una forma
“natural” de convivencia humana. Bastaria para demostrarlo atender
al hecho de que los diversos Estados, antiguos y modernos, no pre-
sentan una estructura fija y uniforme, sino que se van modificando en
constante interaccién dialéctica con las transformaciones econdémi-
cas, los avances tecnologicos y la permanente renovacién de las ideo-
logias politicas. Por otra parte, cada Estado desarrolla su propia sin-
gularidad y su historia particular: una historia que se va gestando a
partir del momento en que la nacidn se constituye como entidad po-
Ifticamente auténoma y soberana, pero que retiene elementos here-
dados del pasado (en las naciones de Latino América, por ejemplo, es
notoria la persistencia de diversas culturas indigenas en estado mds
o0 menos puro) y que depende en gran medida de las relaciones con
otros Estados (hecho que se pone de manifiesto, sobre todo, en fené-
menos como la dependencia y el imperialismo econémico y cultu-
ral).

Estas observaciones, aunque someras y fragmentarias, bastan pa-
ra demostrar que todo Estado es una realidad esencialmente histori-
ca, instituida por hombres concretos, que actuaron bajo la presion de
circunstancias politicas, econdémicas y sociales bien determinadas, y
que se lanzaron a la lucha por el poder inspirindose en una idea po--
litica, ya que la préactica corre siempre detrds de alguna teoria y la
conducta de los hombres nunca estd motivada exclusivamente por va-
lores utilitarios. Por eso el Estado, si bien tiene siempre, en mayor o
menor grado, el margen de estabilidad que es caracteristico de todas
las instituciones, no es algo estdtico e inerte sino que estd en perpe-
tuo movimiento y sujeto a constantes cambios y modificaciones.4 Y

4 Un Estado independiente comienza a existir cuando las condiciones pol{ti-
cas, sociales y econémicas de un determinado conglomerado humano adquieren
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es la capacidad de percibir esta radical movilidad de los organismos
estatales (percepcién que debe estar unida, obviamente, al conoci-
miento de los mecanismos y resortes que es preciso manipular para
producir los cambios) la que constituye al auténtico hombre politi-
co. Este hombre sabe (a veces mds por instinto que por una refle-
Xién razonada) que toda accién politica adquiere verdadera eficacia
cuando logra influir, directa o indirectamente, sobre las decisiones
del Estado. De ahi que la accidn politica tenga que elegir entre al-
guna de estas dos direcciones: o bien acepta el marco estatal exis-
tente y se empefia en hacerlo funcionar eficazmente de acuerdo con
el régimen constituido (tal es la caracteristica de los regimenes poli-
ticos altamente estabilizados o burocratizados); o bien asunme como
premisa la negacién total o parcial del sistema vigente, y se fija un
proyecto destinado a modificar el régimen establecido, o incluso a
transformarlo por completo. Como es de suponer, un régimen tota-
litario tenderd a consolidar y fortalecer el poder del Estado, anu-
lando en lo posible las fuerzas que puedan oponerle resistencia; un
régimen liberal, en cambio, apuntara a reducir cualquier forma de in-
tervencionismo estatal, en beneficio de la iniciativa privada. Natural-
mente, entre estas dos hipo6tesis extremas queda lugar para una lar-
ga serie de posiciones intermedias.

un nivel tal de complejidad, que ya no pueden regirse mas por los médulos tradi-
cionales y, por lo tanto, tienen que integrarse bajo una nueva forma de poder
centralizado. Ahora bien, por mucho que nos remontemos en direccidn hacia el
pasado, siempre encontramos que los nuevos Estados —ya sean los modernos Es-
tados nacionales o un imperio colonialista como el de Augusto— aparecen forma-
dos por grupos originariamente heterogéneos. Es decir que ni la relativa homoge-
neidad de raza, ni la unidad de idioma, ni las fronteras “naturales’ constituyen
una base suficiente para explicar el surgimiento del Estadc. Mas alin: pocas veces,
por no decir nunca, un Estado coincide con una comunidad previa de raza, idio-
ma o territorio. Hay, en efecto, pueblos reunidos bajo un mismo Estado que
hablan o hablaban lenguas diversas, y, viceversa, grupos humanos estrechamente
vinculados por una misma lengua y una tradicién coman, como los pueblos lati-
noamericanos, se han atomizado en una multitud de naciones. En cambio, el pre-
supuesto indispensable para la unificacién politica es 1a existencia de un proyec-
to comtn, gestado por una minoria dominante e impuesto a los demés por la
fuerza o la violencia (como en los imperios expansionistas del Antiguo Oriente,
en la Roma imperial o en la Rusia soviética), o propuesto como ideal de vida a
grupos “‘naturalmente’’ dispersos e incluso antagénicos (como deberia-suceder en
toda sociedad auténticamente democritica). Cuando este proyecto se mantiene
vigente, el Estado nivela las diferencias originarias y puede controlar eficazmen-
te las fuerzas disgregadoras. Pero cuando este impulso cesa y falla la voluntad de
hacer algo en comin, el Estado pierde su capacidad de dinamizar el cuerpo social,
se esclerotiza y comienza a declinar. Entonces la unidad de lengua, de raza, de
territorio, y aun las glorias pasadas, sirven de muy poco para mantener la cohe-
sidn de las fuerzas sociales y detener el movimiento hacia la desintegracién y la
anarquia. S6lo un nuevo orden politico, fundado en un nuevo proyecto, puede
revertir el curso de los acontecimientos.



16 ARMANDO J. LEVORATTI

EL PODER DEL ESTADQ Y LAS FUERZAS POLITICAS

Poner al Estado como marco referencial de toda accion politi-
ca podria parecer una excesiva simplificacion. Porque son innume-
rables los movimientos y expresiones que tienen un neto caracter
politico y que, sin embargo, no se proponen como meta la toma del
poder. Por todas partes, en efecto, se emprenden campafias contra la
carrera armamentista, se impulsan movimentos de opinién en favor
de la libertad sindical o de ensefianza, y se hacen manifestaciones en
defensa de los derechos humanos y de otras reivindicaciones socia-
les. Todas estas manifestaciones (que se afirman como una alterna-
tiva de accién no violenta, frente a la violencia terrorista) se han
convertido hoy en dia en fenémenos cotidianos, a los que nadie du-
daria en calificar de “politicos”, y que muchas veces estin promo-
vidos por personas o grupos que no pretenden absolutamente adue-
fiarse del poder civil; mds alin, que se abstienen positivamente de em-
barcarse en la lucha por el poder, a fin de conservar la libertad de
juicio y mantener una postura critica frente a las decisiones del Es-
tado.

En la actualidad, tales protestas pueden convertirse ficilmente
en fendmenos politicos de repercusion mundial, a causa, sobre todo,
de la publicidad que les confieren los medios masivos de comuni-
cacion. Sin embargo, seria un error extraer de esos hechos una ob-
jecion contra lo que hemos dicho anteriormente sobre la naturaleza
de la actividad politica. Porque si esas movilizaciones tienen un peso
politico real y una incidencia politica concreta, ello se debe al gra-
do de adhesién que encuentran en vastos sectores de la opinién pu-
blica. 'Y lo que de hecho se pretende al crear esos movimientos de
opinidén publica es presionar sobre los hombres de Estado para in-
fluir sobre sus decisiones, por esta sencilla razén: porque en las ac-
tuales condiciones historicas son los organismos politicos, técnicos
y administrativos del Estado los que deciden sobre la paz y la gue-
rra, los que regulan la economia y promulgan las leyes, y los que
cuentan con recursos mds eficaces para la defensa o la violacion de
los derechos humanos. Por eso se ha afirmado con razén que hoy la
politica lo penetra todo: directa o indirectamente, los diversos orga-
nismos de los Estados modernos controlan todos los aspectos im-
portantes de la actividad humana, desde el funcionamiento de la
economia y los servicios publicos hasta los métodos de ensefianza y
la investigacién cientifica. Sobre todo esta ultima (y no sbélo en los
paises mds desarrollados) estd supeditada a la politica global del
Estado: como el conocimiento que proporciona la ciencia, a través
de la técnica que corre a la par de él, tiene importantes aplicaciones
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practicas, los Estados suelen promoverlo y orientarlo de acuerdo con
una estrategia bien programada. Lo malo de esta promocion es que
el apoyo brindado a la ciencia suele ser proporcional a la capacidad
que ésta tiene para producir armas cada vez mds sofisticadas y mor-
tiferas. : ,

Las democracias modernas y los métodos modernos de publi-
cidad han dado a la opinién publica un peso y una gravitacion mu-
cho mayores de las que poseia antes. Pero nunca pudo nadie gober-
nar largo tiempo prescindiendo por completo de las opiniones de sus
subordinados. El recurso a la violencia puede suplir transitoriamente
la falta de adhesion popular, pero los medios represivos resultan al fi-
nal ineficaces. Este hecho es tan incontrovertible, que hasta los regi-
menes mas despoticos se ven obligados a desplegar (muchas veces exi-
tosamente) una propaganda abrumadora, para “domesticar’ y ‘‘orga-
nizar” la subjetividad de las masas sometidas, a fin de implantar en
el interior mismo de los individuos el sistema de la dominacién y mi-
nar en ellos toda capacidad de resistencia.

Ahora bien, la presencia de estos factores nos hace ver de manera
palpable que la vida politica, en su realidad efectiva y cotidiana, con-
siste en un juego de fucrzas que colaboran y se potencian unas a
otras, o que, por el contrario tratan de anularse reciprocamente, Ca-
da una de estas fuerzas tiene su nombre particular: partido politico,
sindicato, grupo de presion, medio publicitario, movimiento de opi-
nibén, sector parlamentario o aparato burocratico. Lo cual quiere de-
cir que la palabra “fuerza”, si bien puede parecer abstracta e imper-
sonal, designa en este contexto algo muy definido y concreto, porque
no existe ninguna fuerza politicamente activa e influyente que no es-
té constituida por muchas voluntades personales, orientadas hacia
una meta comun. Este juego de fuerzas es el factor que mas contribu-
ye a configurar el marco histérico real en el que se mueven y actilan
las personas y los grupos que aspiran a desempefiar un papel protagd-
nico en la vida politica de una sociedad.

|

Esto significa que debajo y detras del poder juridico del Estado se
encuentran las fuerzas sociales (visibles o subterrdneas), que le pres-
tan su apoyo condicionado o incondicional, que aspiran a influir so-
bre sus decisiones, o que procuran por cualquier medio entorpecer
el éxito de su gestion. Un titulo juridico basta para legitimar el ejer-
cicio del poder, pero resulta mis que insuficiente para dar eficacia
a una gestion de gobierno. Si un jefe de Estado s6lo contara con el
nombramiento que lo habilita para ejercer ese cargo, su mandato
estaria investido de una aparente legitimidad, pero careceria de efica-
cia para influir realmente en la voluntad y en la conducta del pueblo.
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La fuerza le viene Unicamente de su representatividad, es decir, del
grado de consenso que es capaz de obtener en los distintos sectores
de la opinion publica. O dicho con otras palabras: el poder real (y no
solo juridico o formal) del Estado depende de las relaciones que logra
establecer con el conjunto de fuerzas que actuian en el cuerpo social.

En esta interaccion dialéctica de fuerzas, los intereses econémicos
desempefian evidentemente un papel preponderante. Dado que en el
mundo contempordneo tiende a universalizarse cada vez mas el fen6-
meno de la interdependencia econémica, hay en el escenario politico
de casi todos los paises una élite de personas vinculadas a las grandes
corporaciones industriales, comerciales y financieras (generalmente
internacionales), cuyo enorme potencial econémico les proporciona
ventajas en la lucha por determinar el curso de las politicas naciona-
les. Estos grupos econémicos de presion son por lo general fuerzas
subterraneas, que actilan ‘‘entre bastidores’ y hacen sentir su peso
sobre las decisiones de los gobiernos a través de sus ‘‘aliados politi-
cos”. Sin embargo, seria una falta de realismo suponer que tales gru-
pos consiguen siempre sus objetivos y que ejercen un dominio indis-
criminado sobre todo el campo social. Entre otras circunstancias,
porque estas corporaciones, como cualquier otra fuerza social, repre-
sentan una gran variedad de intereses particulares y antagbénicos, que
a veces entran en conflicto mutuamente e impiden formar un bloque
comun frente al poder del Estado, dejando asi un espacio libre para
que éste desarrolle su propia estrategia. Esto es lo que sucede, por
ejemplo, cuando los sectores del empresariado no llegan a ponerse de
acuerdo sobre aspectos concretos de la politica econémica, como
pueden ser el control de precios, el régimen tributario o la reglamen-
tacién del comercio exterior.

Es verdad, por lo tanto, que las presiones econdémicas ejercen una
funcion efectiva, y casi siempre dominante, sobre la politica nacio-
nal. Pero no es el inico factor que merece ser tenido en cuentas. Hay
otros que también desempefian un papel decisivo, y entre éstos hay

5 De acuerdo con la teoria marxista, la actividad econémica determina la es-
tructura de la sociedad en su conjunto, de manera que las relaciones de produc-
cion constituyen la infraestructura de la que dependen las instituciones politicas
y las ideologias. Sin embargo, la dependencia reciproca de los sectores sociales
impide aislar los ‘“hechos econdmicos puros’’, que jugarian un papel determinan-
te sin ser al mismo tiempo parcialmente determinados. De alli que no cabe atri-
buir a la distincion entre infraestructura y superestructura un contenido riguro-
so, dado que es imposible trazar el limite preciso entre una y otra. Puede resultar
comodo, cuando se estudia la estructura de una sociedad, tomar como punto de
partida la organizacién del trabajo més bien que las creencias religiosas. De hecho,
los especialistas de la protohistoria y de la prehistoria adhieren espontineamen-
te a este método, cuando clasifican las épocas de acuerdo con las herramientas
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que mencionar en primer lugar a la opinién publica. Como ya lo he-
mos indicado, el ejercicio del poder no se identifica nunca con la pu-
ra coercion. Si se redujera exclusivamente a esto y no tuviera ninguna
representatividad, la gestion de gobierno seria pura agresion y no
ejercicio normal de la autoridad. De ahi que todas las formaciones
politicas, y en primer lugar el Estado, se fijen como objetivo priorita-
rio contar con el apoyo de la opiniéon publica. Porque es la opinion
publica la que, por una parte, confiere poder real al Estado, y, por
otra, determina la distribucion de las fuerzas en el espectro politico.
Cuando una sociedad se fragmenta en una multitud de grupos dis-
crepantes, cuya capacidad de crear una opiniéon mayoritariamente
homogénea queda anulada por la profundidad de las disensiones exis-
tentes, se produce indefectiblemente un “vacio de poder”. Y la con-
secuencia de este vacio es de todos conocida: la sociedad entra en un
estado de anarquia, que hace imposible el desempefio normal de la
autoridad.

Estos desplazamientos de las fuerzas sociales (y las consiguientes
modificaciones en las corrientes de opinién) explican las transforma-
ciones que se operan en el interior de la sociedad. Instituciones co-
mo la monarquia y la nobleza, que en un momento dado detentaron
un poder omnimodo, se vieron de pronto desposeidas de sus privi-
legios y entraron en decadencia. Pero el cambio de régimen se produ-
jo inevitablemente porque antes se habia llegado a esta situacién ex-
trema: el poder estaba de un lado (en las manos del rey) y la fuerza
de otro (en las aspiraciones de la mayoria en ascenso). Con las varia-
ciones historicas previsibles, tal situacion se ha presentado infinidad
de veces en el curso de la historia, y el desenlace fue siempre el mis-
mo: una fuerza nueva se aduefi6 del poder, mediante un despliegue
de violencia mds o menos grande. Pero si los cambios de poder se
producen con frecuencia a través de procesos violentos o revolucio-
narios, el desarrollo de las fuerzas sociales sigue por lo general un
curso mas reposado y a veces casi imperceptible: es una nueva idea
0 una nueva aspiracién que comienza a prender en la conciencia de
las masas y que al fin termina por afirmarse como una fuerza politica
incontenible.

empleadas. Pero no se puede afirmar, ni a priori ni a posteriori que los hombres
piensan el mundo seghn su estilo de trabajo, sin que éste resulte afectado por las
ideas que aquéllos se forjan del mundo. La indispensable lu.cha por la.sub51sten-
cia atribuye indudablemente a la funcibn econémica una cierta prioridad; pero
esta prioridad no equivale a una determinacién unilateral.
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LA POLITICA Y LOS VALORES

En esta aproximacion puramente descriptiva al fenomeno politico
hemos omitido hasta el momento toda referencia explicita a los valo-
res y a los criterios de valoracion. Pero esta omision deliberada y
transitoria respondia exclusivamente a una razén de método: los va-
lores juegan un papel tan fundamental en la prictica politica que
convenia tratar el tema expresamente, aunque mds no fuera para des-
tacar su importancia.

El poder politico, cualquiera sea la forma en que se manifieste,
no esta dotado a priori de un sentido y un valor. En si no es ni bueno
ni malo: todo depende de la decision de las personas que lo detentan,
de los fines que se proponen alcanzar con el uso del poder y de los
medios que utilizan para lograr tales fines. Esto significa que el po-
der, en cuanto tal, encierra un cimulo de posibilidades tanto buenas
y positivas como malas y destructoras, y que son los hombres los que
deciden. Ningin auténtico politico busca el poder como un fin en si
mismo, sino como un instrumento indispensable para ejecutar un
proyecto global y para realizar ciertos fines que considera valiosos:
la grandeza de la nacidn, la difusion de una cultura o de un estilo de
vida, la justicia en las relaciones sociales. Este es un punto particular-
mente delicado, porque es aqui donde la politica se encuentra con la
ética y, con harta frecuencia, entra en conflicto con ella.

A medida que la etnologia, la sociologia y la historia ampliaron
nuestros conocimientos de otras sociedades y de otras épocas, se pu-
so de manifiesto la enorme variedad de los sistemas morales. Para una
misma situacion, diferentes sociedades prescriben normas distintas y
a menudo contradictorias: lo que para unas esti bien, esta mal para
otras; lo que unha sociedad condena como un crimen intolerable, en
otras es exaltado como un valor positivo. Es posible incluso que el
mismo comportamiento sea alabado o vituperado de acuerdo con la
persona que lo realiza, de manera que existen pautas morales distin-
tas para los diferentes sectores de la sociedad.

Al verse confrontados con estos hechos, el socidlogo y el histo-
riador asumen la actitud neutral que reclama la ciencia, y tratan de
explicar el porqué de esas diferencias, estableciendo correlaciones
entre el sistema moral de una sociedad y los otros componentes de su
estructura. Al politico, en cambio, no se le concede la posibilidad de
mantenerse neutral en el plano ético. Toda accién politica promueve
ciertos valores y desecha otros, aunque nunca es consecuente hasta el
final con el compromiso ético asumido teéricamente. La raz6n de es-
ta inconsecuencia es muy sencilla: siempre hay alguna *“‘razéon de Es-



LA LECTURA “POLITICA"™ DE LA BIBLIA 21

tado” que ‘“‘justifica’ la adopcion de medidas menos acordes (o in-
cluso contradictorias) con los imperativos éticos reconocidos en prin-
cipio como valiosos. En esto radica la insuperable ambigiiedad de to-
do accionar politico, sobre todo cuando se lo evaliia no por las metas
ideales que se propone alcanzar, sino por lo que de hecho consigue
llevar a la practica$.

Esta inadecuacion entre las plataformas tedricas y las relaciones
practicas, entre las declaraciones de principios y los hechos concre-
tos, estd determinada en parte por problemas reales de dificil solu-
cidén (como puede ser la existencia de una gravosa deuda externa en
los paises econdbmicamente dependientes) y-en gran parte también
por la incompetencia y las fallas morale¢s de los hombres. Pero, cual-
quiera sea el factor o el conjunto de factores determinantes de esta
situacion, lo cierto es que el desnivel entre los valores y el compor-
tamiento efectivo no se colma ni puede colmarse nunca del todo.
Como los seres humanos aspiran indefectiblemente a tener algo mas
de lo que pueden lograr, toda nacién, en cada momento de su histo-
ria, se percibe a si misma como una realidad inconclusa e incomple-
ta, como un sistema social que debe reformarse y readaptarse (o in-
cluso, segiin las ideologias revolucionarias, que debe rehacerse a si
mismo desde sus cimientos), a fin de cubrir la brecha entre lo que
ahora es y lo que podria y deberia ser. De ahi que la mayor parte de
los problemas sociales importantes pueda formularse en términos
de ““conflictos de valores”.

También las agrupaciones politicas ajenas al Estado se gobiernan
por ciertos valores sociales distintivos. No podria ser de otra manera,

¢ Este hecho plantea en toda su crudeza la cuestién de si es posible llevar a la
practica, de manera consecuente y sin claudicaciones, una politica de inspiracién
evangélica. En justicia debe admitirse que nunca se ha intentado realizar en
serio la experiencia de un Estado cristiano, tomando como norma la ética del
Sermén de la montafia. Sobre todo en Occidente, la moral cristiana ha ejercido
una decisiva influencia sobre la ética politica, pero muchas zonas de la realidad
social (como la economia, el comercio y la diplomacia) se han mantenido bas-
tante impermeables frente a los valores evangélicos. El Estado no opone resisten-
cia al mal ni vuelve la otra mejilla; no da la tiinica cuando le quitan el manto ni
recorre dos millas cuando lo fuerzan a recorrer una; no ama a sus enemigos y
hace distinciones entre judios, griegos y otros grupos nacionales y raciales. Aun-
que manifieste una aguda sensibilidad social, el Estado no es el buen samaritano,
y si apela con frecuencia a la generosidad o al sacrificio de los ciudadanos, funda-
menta sus reclamos en motivos utilitarios o egoistas. De alli que haya sobrados
motivos para pensar (y de hecho muchos cristianos asi lo piensan) que un Estado
verdaderamente cristiano no podria sobrevivir, Para transformar a la sociedad hu-
mana en un auténtico “orden cristiano” seria impensable, como condicién previa,
erradicar por completo el pecado del corazon de los hombres.
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ya que no hay integracion ni cooperacion posibles si las personas no
reconocen una determinada escala de valores y se ponen de acuerdo
con respecto a ella. S6lo los valores compartidos pueden crear los la-
zos de solidaridad que son indispensables para una accion comun. Y
de acuerdo con estos esquemas valorativos, los integrantes de las dis-
tintas formaciones politicas definen su propia identidad, fijan sus
programas y estrategias, encuentran motivaciones para la accidon y
sancionan las lineas de conducta que estin en disonancia con las fi-
nalidades de la agrupaciéon. Por lo tanto, los valores desempefian una
funcidn integradora y proporcionan al mismo tiempo los criterios pa-
ra apreciar lo que es bueno y malo, justo € injusto, correcto ¢ inco-
rrecto en el accionar politico. Si una agrupacion dejara de referirse a
una escala de valores, ya no tendria criterios para evaluar las pautas
de comportamiento, no solo de sus propios miembros sino también
de sus adversarios politicos, y se hundiria en un puro activismo vacio
de contenido. Por eso, hasta los mismos oportunistas politicos, que
asumen su militancia sin otro compromiso que el de enriquecerse per-
sonalmente o el de acrecentar su propio prestigio, tienen que encu-
brir sus ambiciones proclamando ciertos valores socialmente recono-
cidos.

Los valores morales, religiosos, juridicos o estéticos valen por si
mismos, pero actuan en la sociedad porque arraigan en los instintos
vitales, en las tendencias profundas del alma, en las formas culturales
y en las tradiciones historicas de los pueblos. Los hombres han sofia-
do siempre con un porvenir mejor, y en el horizonte de toda gran po-
litica se perfila una meta ideal (o, si se prefiere, una ‘“utopia dinami-
zadora”), que marca la orientacion y sirve de estimulo en la lucha
por transformar las condiciones de la vida presente. Sin embargo, ni
siquiera el utopista mas pertinaz se atreveria a pensar que es posible
vencer de un solo golpe todos los obsticulos que impiden llegar a
esa meta. Por eso al hombre politico, frente al cimulo de problemas
que se le plantean, le corresponde discernir qué se puede hacer hoy.
Esta es su tarea ineludible, porque no todo es posible en cualquier
momento: cada coyuntura concreta ofrece un conjunto limitado de
alternativas, que abren ciertos caminos y cierran otros. Entre tales
alternativas es preciso elegir, y toda eleccion presupone un juicio
de valor sobre lo que es posible e imposible, mejor o peor. Este jui-
cio merece ser calificado de “pragmdtico” si se funda en una apre-
ciacion realista y hasta descarnada de las circunstancias favorables
o adversas, y si permite extraer de esa situacion (por precaria que
sea) los medios mas adecuados para desarrollar una politica coheren-
te. Pero la experiencia historica parece demostrar que no es esto lo
que sucede la mayoria de las veces: los grupos dominantes, cada vez
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que evaltian las posibilidades emergentes de una situacion, suelen usu-
fructuar esos conocimientos en beneficio de sus propios intereses sec-
toriales y no en provecho de los intereses objetivos de toda la socie-
dad. Esta es la perversion tipica de las actitudes pragmaéticas, cuando
prescinden de los valores éticos y hacen primar los valores utilita-

rios”.

En politica, como en todas las dimensiones de la vida humana, no
se dan soluciones totales sino s6lo aproximaciones posibles a una me-
ta ideal, que resulta en definitiva inalcanzable. La injusticia y la vio-
Iencia nunca han dejado de reclamar su parte en todas las sociedades
y en todas las épocas, y no hay ninguna garantia de que en el futuro
se las podra erradicar por completo. Los hombres de Estado no cesan
de apelar al espiritu de sacrificio, a la sensatez y a la generosidad de
los ciudadanos; pero no fundamentan sus reclamos en motivaciones
evangélicas, ni piensan seriamente que van a recibir una respuesta una-
nime y generosa de toda la poblacion. Por eso, al mismo tiempo que
apelan a esas virtudes, hacen promesas sobre los beneficios que ellas
reportaran en el futuro y tonian las precauciones necesarias para san-
cionar a los rebeldes.

La eficiencia es uno de los valores que goza de mas prestigio en las socieda-
des contemporineas. La mayoria de los pueblos de la tierra, en efecto, se en-
cuentran sumergidos en situaciones irracionales, a causa de la pobreza extrema,
la discriminacion racial, 1a deuda externa, la falta de vivienda y de trabajo, la de-
sigualdad en la distribucidon de las riquezas, la carrera armamentista y otros pro-
blemas similares. Y a medida que van tomando conciencia de esas situaciones,
presionan cada vez mas sobre los gobiernos, exigiéndoles medidas rapidas y efi-
cientes para la solucidén de esos problemas apremiantes. La urgencia de estos re-
querimientos ha sido la que mas ha contribuido a difundir un estilo politico, que
caracteriz6 desde sus comienzos a la democracia norteamericana y que suele de-
signarse con el nombre de ‘pragmatismo”. Incluso los politicos que estan menos
dispuestos a transigir en materia de principios (sean éstos socialistas o liberales,
totalitarios, reformistas o revolucionarios) se ven obligados a reconocer que la
realidad histoérica y social plantea constantemente problemas especificos, que re-
quieren la competencia de los expertos y reclaman soluciones inmediatas. Frente
a estas necesidades impostergables, €l realismo flexibiliza las tomas de posicion
ideologicas y la prosecucidon de las metas ideales cede el paso a la basqueda de
soluciones posibles. Es decir que el pragmatismo, mas que una ideologia sistema-
ticamente desarrollada, es una actitud y una metodologia. Los problemas no
pueden resolverse todos simultaneamente y es preciso afrontarlos uno tras otro.
Una medida acertada, aunque sea provisoria y coyuntural, puede modificar l1a es-
tructura de la sociedad en un punto estratégico y crear condiciones favorables
para tomar después medidas de mayor envergadura. El arte consiste entonces en
establecer las prioridades y en elaborar politicas coherentes en campos limitados.
El mayor peligro del pragmatismo es la tentaciéon de abandonarse a lo mas ficil,
recorriendo asi el breve espacio que se interpone entre el realismo politico y lo
que no es nada mais que astucia o0 mero oportunismo.
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Por lo tanto, la practica politica tiene que contar necesariamente
con la presencia de factores que no son racionales, y de ahi deriva la
dificultad de armonizar la polftica con la racionalidad. Politica y ra-
z6n forman, en efecto, un extrafio binomio: ambas se reclaman mu-
tuamente pero jamés llegan a conciliarse del todo. Si en la préctica
politica no hubiera nada de razonable, se convertiria en algo demo-
niaco y quedaria librada a la pura arbitrariedad. Pero la razo6n, en el
campo politico, nunca logra abrirse camino si no va acompafiada de
la fuerza. En la realidad histérica concreta, la fuerza prima sobre el
derecho, de manera que siempre termina por imponerse la ley del
mds fuerte. Esto es hasta tal punto cierto, que incluso cuando un gru-
po social consigue reivindicar para si algiin derecho (como en el caso,
por ejemplo, de las conquistas sociales de los obreros, de los negros y
de otros grupos marginados), esas reivindicaciones presuponen siem-
pre algin despliegue de fuerza. Ante tal estado de cosas, lo mejor que
se puede desear es que la ley del mas fuerte sea también la mds justa
y la mas beneficiosa para €l conjunto de la sociedad.

La mayoria de los males que ensombrecen la historia humana
provienen del uso irresponsable e indiscriminado de la fuerza. Este es
un hecho demostrable histéricamente, y de él se puede concluir que
el régimen democritico es preferible a cualquier otra forma de go-
bierno. La democracia, en cuanto que se opone a cualquier forma de
absolutismo, representa el mejor intento de racionalizar el empleo de
la fuerza, impidiendo que todos los poderes estén concentrados en las
manos de un solo hombre. Los regimenes totalitarios, por su propia
dindmica interna, tienden a absorber a las personas en la totalidad del
Estado omnipotente. Una auténtica democracia, por el contrario, as-
pira a instaurar un sistema de plena participacién en la vida social,
institucional y cultural, ofreciendo asi a cada ciudadano, al menos en
principio, la posibilidad de tomar parte activa y responsablemente en
la organizacioén-de la sociedad en que ha de vivir. Esto implica que la
democracia no es solamente el régimen de gobierno que recibe su le-
gitimidad del sufragio popular; es, sobre todo, una “forma de vida”
fundada en la afirmacién de ciertos valores fundamentales: el respeto
a la dignidad de las personas, la cooperacién responsable, el pluralis-
mo y la libertad de opinién, la ausencia de discriminaciones y el des-
centramiento de los poderes del Estado. En condiciones ideales, la
democracia deberia hacer compatible el ejercicio del gobierno con
la libertad personal y el pleno desarrollo de las iniciativas individua-
les. Pero ni siquiera el Estado democratico puede prescindir por com-
pleto del recurso a la fuerza. Como la sociedad perfectamente disci-
plinada no existe, siempre habra individuos y grupos que atentan
contra la seguridad publica y que ningin Estado puede dejar que ac-
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tien impunemente. Por otra parte, en el confuso y conflictivo mun-
do contemporaneo, no cesan de proliferar las ideologias y las practi-
cas contrarias a la democracia, que ponen en peligro su misma exis-
tencia y obligan a elaborar estrategias para su afianzamiento y su de-
fensa. Por eso la democracia no estd ni puede estar nunca hecha, ni
siquiera en aquellos paises que gozan de una larga tradicién demo-
cratica. Mas atn: habria que decir que estd siempre en crisis, a causa
de los peligros internos y externos que amenazan con destruir el es-
tado de espiritu colectivo que es la base misma de todo el sistema.
De ahi que el afianzamiento de la democracia sea una ardua tarea co-
tidiana: tarea que no esti exenta de riesgos y que exige un constan-
te esfuerzo de creatividad, de intuicidén y de tacto politicos.

LA LECTURA “POLITICA” DE LA BIBLIA

Al comienzo de esta nota deciamos que la pluralidad de sentidos
abiertos a la comprension e interpretacion de un texto no determina
el fracaso de la lectura, sino que pone de manifiesto la riqueza y poli-
semia de una obra. El sentido de un poema, de un mito o de una pa-
rabola es de cierta manera inagotable. Pero no s6lo los textos poéti-
cos, filosoficos o religiosos poseen esta pluralidad de sentidos. Tam-
bién el tratado internacional que marca el fin de una guerra es multi-
ple en cuanto a su significacion. El vencedor impone el acuerdo co-
mo un triunfo de la justicia y el comienzo de una nueva era; el ven-
cido acepta las condiciones como una humillacién y espera que en el
futuro se reviertan los papeles. Afios o siglos mds tarde, el mismo tra-
tado adquiere una nueva significaciéon para el historiador que lo ana-
liza con interés y desapasionamiento, tratando de leer entre lineas la
mala fe y las segundas intenciones de los adversarios que lo firmaron.
En todos estos casos, la pluralidad de los sentidos no revela la incapa-
cidad del lector, sino las limitaciones de nuestro saber y la compleji-
dad de lo real.

De aqui podemos concluir que estd permitido leer los textos bi-
blicos desde una perspectiva politica. Pero esta aproximacion al tema
es todavia muy vaga y por eso es necesario aclarar qué se entiende
realmente por “lectura politica”.

UNA PRIMERA ACEPCION DE LECTURA “POLITICA”

En un primer sentido, que quizd podria llamarse ‘“mas débil”, la
lectura politica se propone recurrir a los textos biblicos para descu-
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brir en ellos ciertos hechos, ciertas actitudes o ciertos temas que hoy
en dia nadie dudaria en calificar de “politicos’. Asi, por ejemplo, la
realeza israelita, como la de los otros pueblos del Antiguo Oriente, te-
nia un caricter eminentemente religioso; pero no por eso dejaba de
cumplir una funcién politica. Al final del periodo de los Jueces, en
efecto, surgieron en Israel profundas divergencias sobre el régimen de
gobierno que era preciso adoptar. Unos querian mantener el viejo sis-
tema tribal; otros, en cambio, lo consideraban poco eficaz para en-
frentar las ofensivas de los filisteos y reclamaban una institucién mas
estable y organizada. Al final triunfd esta tiltima tendencia, y de este
modo se instituyd la monarquia, ya que en el marco cultural del An-
tiguo Oriente no existian otros modelos de organizacion politica. La
monarquia logro estabilizarse gracias a la extraordinaria personalidad
de David, pero la otra tendencia continuaba latente, sobre todo entre
las tribus del Norte. Ya al final del reinado de David la monarquia
empezd a decepcionar y esta decepcion se fue intensificando mucho
mas durante el largo reinado de Salomén. Las construcciones llevadas
a cabo por este rey y el boato de su corte exigian enormes contribu-
ciones en mano de obra y en dinero, de manera que los tributos llega-
ron a ser una carga insoportable para el pueblo. Ademas, los privile-
gios concedidos a Jud4 hicieron crecer el descontento entre las tri-
bus del Norte, hasta que al fin, con la muerte de Salomoén, estalldé en
forma violenta la tension acumulada durante su brillante y contradic-
torio reinado. Asi se produjo la separacion definitiva de los reinos de
Juda y de Israel, unidos hasta aquel momento bajo el cetro de un so-
lo monarca (primero de David y luego de Salomén). Después de su
separacion, ambos reinos vivieron algunas épocas de prosperidad. Sin
embargo, los escritos proféticos nos muestran que esa prosperidad be-
neficiaba Gnicamente a las clases privilegiadas. Basta leer los libros de
Amoés y de Miqueas para ver que los juicios venales, los negocios ilici-
tos, el lujo desenfrenado y la opresion de los pobres por los ricos eran
cosa de todos los dias y que los profetas condenaron duramente. Un
siglo antes de Amos, el profeta Elias fue no sélo el defensor de la re-
ligién tradicional, sino también de los derechos del individuo frente a
los caprichos del rey. En el célebre episodio de la vifia de Nabot, el
profeta desenmascara la injusticia de Ajab y Jezabel contra el dere-
cho de un israelita (1 Rey 21), como antes Natdn habia enfrentado
a David a causa del asesinato de Urias. Es decir que los profetas ac-
tuaron en un marco politico y social bien determinado y que no per-
manecieron ajenos a los desafios que les planteaba su insercion en esa
realidad. Hay, por lo tanto, sobrados motivos para que el estudioso
de la Biblia concentre su atencion en los contenidos sociales y politi-
cos de la predicacién profética y extraiga de ese mensaje principios y
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orientaciones que iluminan su propio compromiso con el mundo y
con la sociedad.

Este enfoque no se modifica, al menos en sus aspectos esenciales,
cuando se pasa del Antiguo al Nuevo Testamento y se investigan, por
ejemplo, las implicaciones politicas de la revelacion evangélica. En
tiempos de Jests, el territorio de Palestina, lo mismo que las demas
regiones del drea mediterrdnea (mare nostrum), estaba sometido a la
dominaciéon romana. El Imperio habia superpuesto sus propias es-
tructuras a las ya existentes en los territorios ocupados, y esta nueva
situacion traia como consecuencia la destruccién mds o menos acele-
rada de las formas y usos tradicionales. Sin embargo, los pueblos del
cercano Oriente podian considerarse razonablemente satisfechos de
su incorporacion al circuito econémico y administrativo de Roma. El
régimen romano, en efecto, era duro y a veces opresor, pero repre-
sentaba al fin de cuentas una mejora con respecto al desgobierno y la
anarquia de las monarquias helenisticas en la etapa de su desintegra-
cion. La pax romana habia devuelto la tranquilidad a esas regiones,
diezmadas hasta poco tiempo antes por guerras interminables, y este
beneficio compensaba en buena medida el hecho de verse sometidos
a un poder invasor.

Pero en Palestina la situacidon era distinta. Los judios formaban
un pueblo aparte, cuya peculiar idiosincracia los convirtié siempre en
un verdadero enigma para los romanos. Largos siglos de sometimien-
to, primero al Imperio persa y luego a las monarquias griegas de Siria
y de Egipto, no les habian hecho perder su propia identidad (al con-
trario, habian contribuido a darle un perfil inconfundible), ni habian
apagado en ellos las ansias de libertad. Este amor a la libertad tenia
raices profundas: la historia de Israel habia comenzado con una gran
liberacion, y el recuerdo de aquel acontecimiento se mantenia vivo
en la memoria del pueblo, sobre todo cada vez que celebraba la Pas-
cua. Ademds, en épocas mads recientes (siglo Il a.C.), la heroica resis-
tencia de los Macabeos habia reconquistado la independencia para
Israel y habia permitido que se constituyera una dinastia autdctona.
Esta experiencia dur6 poco tiempo, porque los pretendientes al tro-
no, con sus mezquinas disensiones, hicieron inevitable la intervencion
romana. Pero el espiritu nacional sali6 reforzado de aquel fugaz pe-
riodo de gloria, y esto incrementaba en el 4&nimo del pueblo la humi-
llacién provocada por la presencia de los invasores paganos en la Tie-
rra santa. La primera intencién de los romanos habia sido la de go-
bernar al pais mediante un régimen indirecto (es decir, a través de
una monarquia autoéctona), pero este método sélo dio resultado du-
rante algiin tiempo. Al fin, la parte sur del pais se convirtié en la pro-
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vincia romana de Judea, y fue puesta al mando de gobernadores de
segundo orden, llamados primero prefectos y mds tarde procurado-
res. El resto del pais, en cambio, era gobernado por principes vasallos
del Imperio. Cuando Jesus inici6é su actividad publica, el procurador
de Judea era Poncio Pilato, que desempeii6 su cargo desde el afio 26
hasta el 37 d.C.

Ningan judio se sentia plenamente a gusto bajo la tutela romana,
pero no todos manifestaban su descontento de la misma manera. Co-
mo las autoridades imperiales, de acuerdo con su manera de gobernar
las provincias, daban cierta autonomia al Sanedrin en los asuntos que
no afectaban a los intereses del Imperio, la aristocracia sacerdotal y
sus adeptos mds inmediatos tendian a ser obsequiosos y hasta servi-
les con los romanos. Lo hacian en beneficio propio, ya que el Tem-
plo representaba la fuente de ingresos mas importante para la ciudad
de Jerusalén. Pero también debian pensar que lo mds conveniente
para el pueblo judio era mantener con el poder supremo relaciones
tan amistosas como fueran posibles en aquellas circunstancias. Los
fariseos, por su parte, eran mucho mds nacionalistas y hostiles a los
conquistadores extranjeros, pero no intentaban provocar por la fuer-
za un cambio politico. Su esperanza estaba cifrada en el advenimien-
to del Mesias y en la gran intervencion de Dios, que al fin de los tiem-
pos revertiria los papeles y traeria paz y libertad para Israel. Otro
grupo, el de los esenios, se habia marginado del judaismo oficial y se
habia retirado al desierto a fin de prepararse para el inminente juicio
de Dios. Uno de los documentos provenientes de la secta contiene
instrucciones precisas sobre la organizacion del ejército que habria de
combatir en el futuro contra los ‘‘hijos de las tinieblas’. Esto nos ha-
ce pensar que los esenios tenfan la mirada fija en una guerra final de
liberacion, que terminaria con el triunfo del pueblo judio sobre to-
dos sus enemigos. El documento no menciona expresamente a los ro-
manos, pero las alusiones son transparentes. Por otra parte, los ese-
nios tomaron parte en la gran rebelion contra Roma de los afios 67-73,
y algunos de ellos estuvieron presentes en Masada, el Gltimo bastién
de la resistencia, que fue expugnado en la pascua del 73.

Mientras tanto, la masa del pueblo hervia de odio impotente con-
tra Roma. Una red de oficinas aduaneras, a cargo de los recaudadores
de impuestos (los publicanos), ponia ante sus propios ojos el régimen
de explotacion al que los habia sometido el Imperio, y a esto se su-
maba la férrea ocupacion militar, que en tiempos de rutina trataba de
aparecer como un hecho normal, pero que irrumpia con toda su fuer-
za siempre que la efervescencia popular daba motivos para una inter-
vencion directa. En este ambiente humanamente desesperanzado, la
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espera del Mesias acicateaba la conciencia de las masas empobrecidas.
El pueblo estaba al acecho de cualquier indicio que pudiera anunciar
la gran crisis que sobrevendria cuando Dios enviara a su Mesias como
libertador de Israel. Es evidente que en la imaginaciéon de cada israe-
lita la figura y la accion del futuro Mesias adquirian un perfil particu-
lar. Pero, de todas maneras, la expectacion mesidnica estaba cargada
de connotaciones politicas, porque el nuevo David, de acuerdo con
las ideas predominantes, debia llevar a cabo una guerra de liberacion
que reportaria a Israel la victoria definitiva sobre todos sus enemigos.
Un eco de estas expectativas ha llegado incluso hasta los escritos del
Nuevo Testamento. Los discipulos de Emaus, por ejemplo, expresan
en estos términos la decepcion que les produjo la muerte de Jesis:
“Nosotros esperabamos que fuera él quien librara a Israel. . .” (Lc.
24, 21). Y el mismo evangelista, en el relato de la ascensién, pone en
boca de los discipulos esta pregunta: *“;Es ahora cuando vas a restau-
rar la realeza de Israel?” (Hech. 1, 6).

Todo esto pone en evidencia que Jesls no se movia en un terreno
politicamente neutro. El no se retir6d al desierto, como Juan el Bau-
tista o los esenios, sino que penetrd de lleno en aquel clima agitado y
conflictivo. Al comienzo, el principal escenario de su actividad no fue
Jerusalén sino Galilea. Este detalle no carece de significacion, porque
Galilea era una regiéon marginal, fuertemente helenizada, donde los
movimientos religiosos populares podian desarrollarse més libremen-
te que en Judea. Por otra parte, también en su modo de obrar hay
una caracteristica que lo distingue de Juan: éste esperaba a la multi-
tud a orillas del Jordan; Jesus, en cambio, despliega una intensa acti-
vidad para acercarse a las personas y escandaliza a los fariseos por la
preferencia que muestra hacia los més pobres y menospreciados (“Es-
“te hombre recibe a los pecadores y come con ellos”, Lc. 15, 1). To-
dos los evangelistas subrayan asimismo la “compasion” de Jesus, pero
Marcos y Mateo afiaden este comentario sugestivo: ‘Al ver a la multi-
‘tud, tuvo compasion, porque estaban fatigados y abatidos como ove-
jas que no tienen pastor” (Mt. 9, 36; cfr. Mc. 6, 34). Si tenemos en
cuenta que la palabra “pastor’ era en el judaismo (lo mismo que en
el Antiguo Oriente) un titulo honorifico dado a los jefes del pueblo,
podemos apreciar mejor el alcance de esta afirmacion: las autoridades
del Imperio reconocian la existencia de un gobierno judio local. Mas
aun, se apoyaban en él para dar a la ocupacion por la fuerza una apa-
riencia de legalidad. Pero, de hecho, este papel de mediacion servia
mads a los intereses de Roma que a los intereses del pueblo, porque lo
que hacia, en Gltima instancia, era asegurar la lealtad y sumisién del
pais. JesUisve esta situacion y se entristece: por carecer de jefes autén-
ticos, el pueblo se encuentra falto de guia y de protecciéon. A la luz
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de este contexto sociopolitico, también adquiere pleno sentido la pa-
rdbola que trae el evangelio de Juan: frente a los jefes que se compor-
tan como mercenarios y huyen para salvarse cuando ven acercarse el
peligro, Jesus se comporta como el ‘““Buen Pastor’ que da la vida por
las ovejas (Jn 10, 1-16).

Al principio, la mision de Jesus alcanzé un éxito notable, en la
medida en que el éxito se puede apreciar en términos de vastos audi-
torios, de amplia notoriedad y de seguimiento entusiasta. En los sig-
nos que realizaba Jesus, el pueblo creyd reconocer por momentos al
Mesias esperado. El evangelio de Juan habla incluso de una especie
de plebiscito, organizado espontineamente por el pueblo, con el fin
de proclamarlo rey (Jn 6, 15). Y si bien es cierto que Jesus no se de-
jo encerrar en la problemadtica politica tal como la formulaban sus
contempordneos, porque sus metas eran distintas, no es menos cier-
to que su anuncio sobre el Reino de Dios ponia en crisis las certezas
y las estructuras de la sociedad de su tiempo y proyectaba la historia
humana hacia un futuro diferente. Ademads, Jess sabia que el men-
saje del Reino, en la medida en que penetra en el corazén del hombre
y lo transforma interiormente, es como la levadura que fermenta to-
da la masa. De manera que si el pueblo se abria a su mensaje, esa
transformacién interior tendria necesariamente una incidencia en
las estructuras de la sociedad. Esto no hacia de su ensefianza una doc-
trina politica, pero llevaba aparejadas (al menos indirectamente) al-
gunas connotaciones politicas. Por lo tanto, el lector de los evange-
lios tiene derecho a preguntarse: ;es posible discernir en la practica
de Jesiis —en sus actitudes, en sus gestos y en sus palabras— una di-
mension que podria calificarse de “‘politica” en el sentido riguroso
del término? Y todavia mds concretamente: ;es posible elaborar, to-
mando como fuente de inspiracién la practica de Jesus, un proyecto
evangélico de accion politica?

Resulta dificil dar una respuesta categorica a estas preguntas, por-
que en este punto el testimonio de los evangelios es bastante parco.
Ese silencio es significativo, y en él se apoyan muchos exégetas para
afirmar el desinterés de Jests por los asuntos que hoy, de acuerdo
con nuestras categorias, llamamos politicos. La conversion que él re-
clama como condicién para entrar en el Reino de Dios no se logra -
con un mero cambio de gobierno, y ni siquiera con una reforma de
las estructuras sociales. De alli su prescindencia, e incluso su indife-
rencia, con respecto a esta clase de cuestiones. A Pilato le recuerda
que no tendria ninguna autoridad sobre él si no la hubiera recibido
de Dios (Jn 19, 11), pero no hace ninguna declaracion sobre la natu-
raleza o lacompetencia del Estado. Acepta la existencia del poder po-



LA LECTURA “POLITICA” DE LA BIBLIA 31

litico como un hecho dado, sin hacerse ninguna ilusién sobre la cali-
dad moral de los actos que realizan los gobernantes. Israel, ya lo he-
mos sefialado, es como un rebafio que no tiene pastor. Herodes Anti-
pas es un “zorro”, del que no se puede esperar nada bueno (Lc 13,
32). Cuando habla del poder politico, lo hace para denunciar los
abusos que se cometen en el ejercicio de la autoridad: “Los jefes de
las naciones las tiranizan y los grandes las oprimen’ (Mt 20, 25; Lc
22, 25). Méas ain: a la concepcién del poder como dominio, Jests
opone su propia concepcion: “El que gobierna que se comporte co-
mo un servidor ” (Lc 22, 26). Y cuando el pueblo quiere proclamar-
lo rey, él rechaza ese ofrecimiento, como ya antes de comenzar su
actividad publica, en el desierto, habia rechazado el ‘“‘poder’” y el
“esplendor” de los reinos que le ofrecia Satands (Lc 4, 5).

Sin embargo, no es suficiente poner de relieve la reticencia (o, si
se prefiere, el “distanciamiento critico’’) de Jestis con respecto a los
poderes constituidos. Hay también otro aspecto, no menos impor-
tante, que merece ser tenido en cuenta. Cuando los fariseos y los he-
rodianos se pusieron de acuerdo para sorprenderlo en alguna de sus
afirmaciones y desacreditarlo ante el pueblo, le hicieron una pregun-
ta bien concreta: ;Es licito pagar el tributo al César, reconociendo
asi su soberania sobre Israel? Pero Jests no se dejoé envolver en la dis-
yuntiva, y zanjo la cuestion de una manera imprevista: “Lo que es
del César, devuélvanselo al César, y lo que es de Dios, a Dios” (Mc
12, 17).

Con esta respuesta, Jesds no tuvo la intencién de dividir el mun-
do en dos reinos —el de Dios y el del César— poniéndolos a ambos en
un plano de igualdad. Tampoco quiso establecer dos 6rdenes separa-
dos, uno humano y terreno, y otro divino que no tendria nada que
ver con las cosas de la tierra. El César no posee nada que no proceda
de Dios, y si estd investido de poder para gobernar es porque lo ha re-
cibido de lo alto. Tal autoridad le confiere determinados derechos (la
expresion griega td Kdisaros significa concretamente “los derechos
del César”) y esto implica, de parte de los ciudadanos, la obligacién
moral de cumplir con sus deberes civicos. Pero el Estado no constitu-
ye el valor Gltimo y supremo. Por eso Jesus, después de sefialar las
atribuciones del Estado, se apresura a poner en claro que mucho mas
importantes son los deberes hacia Dios.

De este modo, la contundente respuesta de Jestis va mas alla de la
cuestion planteada por sus adversarios y sitaa el debate en el punto
decisivo: la moneda pertenece al César, pero el hombre entero perte-
nece a Dios. Incluso se podria pensar que la palabra de Jesus insintia
algo mas: la moneda que lleva la efigie del César le corresponde a él
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en calidad de tributo; pero el hombre, que lleva la imagen de Dios, se
debe totalmente a su Creador. De alli que si el Estado pretende recla-
mar algo de lo que pertenece en exclusividad a Dios, no quedaria otra
alternativa que “obedecer a Dios antes que a los hombres” (Hech 5,
29).

Esta afirmacion de Jesus es tan definitiva, y al mismo tiempo tan
abierta, que mantiene plena vigencia en las mas diversas circunstan-
cias histéricas, aunque en cada situacion habrd que interpretarla y
aplicarla original y creativamente. De cualquier manera, la cuestion
fundamental consistird siempre en determinar cudles son ‘los dere-
chos del César”’. Al abordar este punto concreto, algunos tedlogos
manifiestan una visién mas bien pesimista de las realidades politicas y _
hasta llegan a afirmar que el Nuevo Testamento no cree que el Esta-
do pueda ser redimido. El Estado no s6lo no es cristiano sino que
tampoco puede serlo, y lo que realmente determina que el Estado no
sea cristiano es la base de su ética. Esta ética pone como valor supre-
mo la supervivencia del Estado, y si el bien supremo es continuar exis-
tiendo, no puede admitirse ningln otro bien cuando la supervivencia
estd amenazada. En cambio, el cristiano puede y debe enfrentarse
con la posibilidad de que en ocasiones no haya un modo cristiano de
sobrevivir. Por lo tanto, la vida cristiana vivida en plenitud, y no otra
cosa, es el mejor servicio que él puede prestar a la sociedad. No sélo
en el pasado, sino también en el presente, el Estado se manifiesta a
veces como una fuerza demoniaca, que lleva a la autodivinizacion
del hombre bajo la forma del “‘culto al poder humano colectivo”.
Contra este Estado tiranico los cristianos no pueden tomar mas me-
didas legitimas que la resistencia y la desobediencia civil hasta la
muerte. Pero no sélo en estas situaciones extremas el Estado presen-
ta caracteristicas que no pueden compatiblizarse con un estilo de vi-
da cristiana. Es el mundo politico en cuanto tal el que presenta cier-
tas zonas que no se dejan transformar por los valores del Evangelio.
Y una vez que se ha llegado a este punto, pareceria que es inevitable
extraer la siguiente conclusion: el cristiano tiene que dejar de pensar
y vivir como tal cuando se compromete de lleno en una acciéon poli-
tica.

Esta vision pesimista de las realidades sociopoliticas representa
un util llamado de alerta, sobre todo para ciertas teologias de la historia
demasiado propensas a identificar los procesos revolucionarios con el
desarrollo del plan salvifico de Dios. Siempre es necesario, en efecto,
tener en cuenta que toda situacién humana es ambigua y que en ella
aparecen entremezclados el bien y el mal. Si la injusticia de un siste-
ma politico levantd una vez la cruz de Jesucristo, seria presuntuoso
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esperar una ficil implementacion de los ideales cristianos en la reali-
dad social. Ademds, es preciso que la- “reserva escatologica’ (aspec-
to esencial de la fe cristiana) actlie como correctivo e instancia criti-
ca de cualquier compromiso temporal: el Reino de Dios no se iden-
tifica plenamente con ninguna realizacion humana; inspira todos
nuestros esfuerzos, pero también condena nuestras presunciones.

Sin embargo, una vision demasiado pesimista de las realidades po-
liticas puede resultar fatal para la interpretacion y la vivencia del
mensaje cristiano. Ante todo, porque la desvalorizacion del 4mbito
sociopolitico trae como consecuencia casi ineludible la privatizacion
de la fe. Si la sociedad es una jungla que no puede ser evangelizada ni
redimida, al cristiano no le queda otra alternativa que recluirse den-
tro de las barreras protectoras de lo personal y lo familiar, y aceptar
resignadamente que el odio, la injusticia y la violencia son datos ina-
movibles de la historia humana. Ademas, esta actitud engendra muy
facilmente una nueva forma de fariseismo, que centra toda su preo-
cupacion en ‘‘no contaminarse’’ y “mantener las manos limpias”, evi-
tando todo contacto con una realidad que se considera radicalmente
“impura”. Pero, sobre todo, el abstencionismo politico sin reservas
mutila el mensaje cristiano y la prictica de la fe en una dimensién
esencial. Como lo sefiala el Documento de Puebla (y los testimonios
provenientes de la Iglesia contemporanea podrian multiplicarse sin
mayor esfuerzo), “el cristianismo debe evangelizar la totalidad de la
existencia humana, incluida la dimensién politica” (DP, 515). Y al
asumir la imprescindible tarea de *““discernir e iltuminar, desde el Evan-
gelio y su ensefianza social, las situaciones, los sistemas, las ideologias
y la vida politica’ (DP, 511), es preciso que se mantenga a distancia
de estas dos formas de reduccionismo: el reduccionismo religioso,
que pretende circunscribir la misién de la Iglesia Ginica y exclusiva
mente al d&mbito de lo religioso y a 1a administracion de lo sagrado, y
el reduccionismo politico, que identifica esa misidén con la puesta en
prictica de un proyecto puramente temporal. La Iglesia no podria,
sin entrar en connivencia —aunque sea inconsciente— con el orden
establecido, anunciar un Evangelio despojado de sus ‘‘conexiones
econdmicas, sociales, culturales y politicas” (DP, 558). Tampoco
puede ser indiferente a la justicia o injusticia de una causa, ni guar-
dar silencio frente a las situaciones angustiosas de los individuos y los
pueblos. Es decir que debe hablar evangélicamente de cuestiones po-
liticas. Y esa palabra tiene que servir de estimulo y orientacién a los
laicos cristianos, cuyo ‘“‘campo especifico de acciéon’ es el mundo
(DP, 789). Al enfrentarse con los problemas, desafios y urgencias de
su “mundo secular™, al laico le corresponde aportar “‘su experiencia
de vida, su competencia profesional, cientifica y laboral, y su inteli-
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gencia cristiana’ (DP, 795), para ver claro y actuar con eficacia en el
terreno social, sabiendo que esta mision serd ‘‘a menudo conflictiva
y llena de tensiones para su fe’’ (DP, 798).

Es evidente que estas declaraciones se prestan a muchos malen-
tendidos. Algunos pensarin sin duda que la insistencia en la dimen-
sion politica de la fe cristiana es una nueva forma, mucho més sutil,
de oportunismo clerical: frente al fenébmeno de la secularizacién, que
le ha hecho perder terreno y ha disminuido su influencia en el campo
de la cultura, la Iglesia prepara una contraofensiva para recuperar po-
siciones. Otros, en el lado opuesto, sefialarin el peligro de ““politizar’’
a la Iglesia, apartiandola de sus fines especificamente religiosos. Por
eso es indispensable dejar bien claro que la necesidad de estar tam-
bién presente en el mundo de la politica es una exigencia que ‘“‘pro-
viene de lo mas intimo de la fe cristiana” (DP, 516).

Jests anuncia, en efecto, que Dios ha comenzado ya a establecer
su Reino, y la fuerza que hace presente y efectivo el reinado de Dios
en el mundo es el amor. Por eso el Evangelio no cesa de proclamar la
-primacia del amor. Tal es la caracteristica nueva y exclusiva de la mo-
ral evangélica: el amor no es una virtud mds dentro de un catalogo de
virtudes, sino la fuente de la que dimana toda la vida moral; no-es un
componente mds de la estructura moral, sino el principio que abarca
e informa la totalidad de la estructura. En este sentido, el Evangelio
es explicito: del mandamiento del amor dependen toda la Ley y los
Profetas (Mt 22, 40). Y san Pablo corrobora esta misma ensefianza: el
amor es el cumplimiento de la Ley, porque todos los mandamientos
se resumen en el del amor al prgjimo (Rm 13, 8-10).

El amor que Jesus reclama de sus seguidores es un amor dirigido
por completo hacia los demas, que no pide ni espera a cambio y cu-
yas exigencias son ilimitadas. Mas aun: este amor s6lo demuestra su

"autenticidad cuando la persona amada es un enemigo. Por eso se lo
entiende mal cuando se lo presenta como un sentimiento natural y
espontaneo, que brota del coraz6n humano con toda naturalidad y
sin contradecir sus impulsos mds profundos. El enemigo no posee nin-
guna cualidad que lo haga digno de ser amado: para poder amarlo es
preciso vencer los impulsos esponténeos, y esa violencia interior (que
es fruto del Espiritu) es la prueba de fuego del amor en su sentido
evangélico. Jests apela a la capacidad que los hombres tienen de amar,
pero su exigencia va mucho mas alld de lo que los hombres estan dis-
puestos a dar cuando se dejan llevar por sus sentimientos espontineos.
Para poder amar hasta el fin se requiera un dominio de si mismo, un
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control del propio comportamiento, que es exactamente lo contrario
de la debilidad.

Al proponer un modelo concreto de amor al préjimo, Jests pre-
senta la figura del buen samaritano, ese hombre prictico y decidido,
que se compadece del necesitado y acude prontamente en su ayuda,
no porque lo unan a él lazos nacionales, religiosos o culturales (los
que estaban unidos por esos lazos siguen de largo su camino, indife-
rentes o temerosos), sino pura y exclusivamente porque tiene necesi-
dad de ser socorrido. De esta manera nos da a entender claramente
que él habla del amor en términos de comunién y comunidad, situan-
dose de lleno en el plano de las relaciones humanas y sociales. O me-
jor dicho: en conformidad con toda la tradicién biblica, Jests toma
al ser humano en su totalidad, colocando la prictica del amor frater-
no en el nudo unificador de lo individual y lo social, lo espiritual y lo
corporal, la interioridad de la persona y la accién exterior. Asi el
amor se convierte en una fuerza que actiia en el mundo y lo trans-
forma. El es el vinculo de la nueva comunidad y el Gnico verdadero
agente de transformacioén social. No cabe reformar de manera las es-
tructuras politicas y sociales si no se reforma al hombre entero. La
creacion del hombre nuevo aparece cada vez mds en el horizonte del
pensamiento revolucionario, pero nunca se precisa suficientemente
en qué ha de consistir esa renovacion. Jesus si lo dice y corrobora su
palabra con el testimonio de toda su vida: al hablar de la primacia del
amor, él nos da el unico “método objetivo’’ que hace posible al mis-
mo tiempo la transformacién total del hombre y el verdadero cambio
social. Y la mejor prueba de ello la dio él mismo, al insertarse en la
historia de un pueblo pobre y oprimido, compartiendo las necesida-
des de la gente mas humilde. De este modo su palabra y su mano
compasiva pusieron en movimiento histéricamente las potencialida-
des liberadoras del amor.

La Biblia no separa nunca al individuo de la sociedad, y este es un
hecho que merece particular atencion en las condiciones de la socie-
dad contemporinea. Hoy se ha hecho evidente, quiz4 mds que en nin-
guna otra época, que en la mayoria de los casos la ayuda a los demds
s6lo es posible mediante la transformacién de las estructuras sociales.
Si la prictica del amor se limitara exclusivamente al ambito de las re-
laciones interpersonales, seria ineficaz para resolver el cimulo de pro-
blemas inéditos que se plantean angustiosamente a escala mundial.
Por eso es necesario que el amor se realice en el mundo y en la histo-
ria, penetrando en las estructuras de los sistemas sociales donde se
juega el futuro del hombre. El contexto auténtico del amor cristiano
es la vida en sociedad, el campo del trabajo y de la produccién, de la
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politica y la economia, de las relaciones internacionales y del encuen-
tro y el conflicto de las culturas. En todos estos sectores de la vida
tiene que hacerse presente el amor y demostrar asi su capacidad de
transformar pacificamente las condiciones sociales inhumanas. O sea
que el amor debe adquirir una ““dimension politica”. La cooperacién
consciente es el privilegio de la convivencia humana, y serd necesario
un inmenso esfuerzo compartido —siempre dispuesto a enriquecerse
con la experiencia de sus éxitos y de sus fracasos parciales— para ir
gestando un nuevo proyecto de civilizacién. Se trata nada menos
que de instaurar en el campo social un tipo inédito de relaciones hu-
manas (cuyo modelo atn no ha sido inventado) y las comunidades
cristianas renunciarian a un aspecto esencial de su compromiso con
el Evangelio si dejaran de tomar iniciativas concretas para emprender
este verdadero “‘experimento’ historico.

Con esto hemos puesto de relieve las implicaciones politicas del
mensaje evangélico, pero ain no hemos respondido a la pregunta
planteada anteriormente: ;es posible discernir en la prictica misma
de Jesuis una dimensién politica?

La respuesta a esta pregunta requiere una breve consideracién
previa. Cuando aludiamos a la monarquia israelita, deciamos que ésta
tenfa un caricter esencialmente religioso, sin dejar de ejercer por eso
una funcién politica. Ambos aspectos estaban indisociablemente uni-
dos, y sélo por un anélisis historico, hecho a partir de categorias mo-
dernas, podemos distinguir lo sagrado de lo profano, lo politico de lo
religioso. Segin el testimonio de la misma Biblia, Israel introdujo la
realeza a imitacién de los pueblos extranjeros (1 Sam 8, 6, 20) y los
estudios modernos han mostrado que este modelo no incluia sola-
mente una forma de gobierno sino también una ideologia. Esta ideo-
logia afirmaba el caricter sagrado de la realeza, pero no en todas par-
tes la sacralidad del poder real era concebida de la misma manera. Ha-
bia diferencias, por ejemplo, entre el fara6n de Egipto y los reyes de
Mesopotamia. La monarqufia hitita también presentaba rasgos pro-
pios, y las pequefias monarquias de Fenicia y Canain, aunque preten-
dian imitar los grandes modelos, se veian obligadas a adaptarse a sus
posibilidades y sus estructuras. La realeza israelita, por su parte, esta-
ba bajo la influencia de aquella ideologia, pero su vinculaciéon con el
yavismo habia despojado a la persona del rey de todo caracter divino.
No obstante esto, la monarquia era en si misma una institucién sagra-
da, y las palabras del rey eran verdaderos ordculos (Prov 16, 10; 2
Sam 23, 1), en los que se reconocia una “‘sabiduria divina” (1 Rey 3,
28). Es decir que la monarquia de Israel constituia un fen6meno
muy particular, que no tiene paralelo en las sociedades modernas.
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Ahora el poder ha sido desacralizado y ya nadie gobierna por derecho
divino en la ciudad secular.

También la sociedad palestinense, en tiempos de Jesus, estaba or-
ganizada de tal manera que no se puede establecer una distincion de-
masiado categorica entre lo religioso y lo politico, y esto debe ser un
llamado de alerta contra la tentacién ficil y concordista de equiparar
los grupos y las fuerzas de la Palestina de entonces con las existentes
en nuestros dias. Entre ambos momentos historicos hay diferencias
cualitativas que no es posible olvidar, y que nos obligan a pensar ese
mundo con categorias analiticas diferentes de las que valdrian para el
presente. De lo contrario, correriamos el peligro, por anacronismo,
de perder de vista la especificidad de los hechos historicos del pasado.

Por otra parte, tampoco hay que pasar por alto lo aclarado ante-
riormente sobre los rasgos distintivos de la actividad politica. Con la
palabra “politica”, en el sentido moderno del término, se designa la
practica social destinada a la adquisicién, la conservacion, la divisidon
y el control del poder, para organizar de modo perentorio los asuntos
de la comunidad. En la lucha por el poder se efrentan grupos y ten-
dencias que promueven intereses, fines y valores diversos (o incluso
antagodnicos), y el acceso al poder de uno de esos grupos presupone
siempre que un grupo se abre camino en contra de la voluntad de los
demas. Por lo tanto, la politica implica necesariamente la direcciéon
de la mayoria por la minoria que controla los resortes del poder.

Ahora bien: no basta hablar de las multitudes que se guian de Je-
sus, de la “manifestacion’ que él llevo a cabo en el Templo de Jeru-
salén, o de su muerte a manos de los que detentaban el poder politi-
co, econémico e ideoldgico, para afirmar que él desplegd una activi-
dad politica. De hecho, Jests no se embarcé en la lucha por el poder
y adoptd frente a €l una actitud critica. Esto no quiere decir que
mantuviera una actitud en principio hostil al poder del Estado o que
su mensaje no aporta nada nuevo para la accién politica y social. Je-
sis reconocid los “derechos del César” y exigio de sus discipulos un
constante y apasionado servicio del projimo. Proclamoé la buena no-
ticia a los pobres, afirmé la primacia del amor, conden¢ la guerra y la
violencia, y envif a sus discipulos a anunciar el Reino de Dios, que es
un Reino de verdad-y de vida, de santidad y de gracia, de justicia, de
amor y de paz, de libertad y de fraternidad. Sobre todo en lo que se
refiere a la pobreza su Evangelio es en extremo exigente, y no tolera
nunca la acumulacion de riquezas, mucho menos cuando se realiza en
detrimento de otros. Es decir que también en este punto tiene plena
vigencia la consigna del Evangelio: “Busquen primero el Reino de
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Dios y su justicia, y todo lo demds se les dard por afiadidura” (Mt 6,
33).

El proyecto evangélico de Jesas y el camino que él recorrié para
llevarlo a la practica constituyen un fendémeno absolutamente origi-
nal, que no se deja encuadrar ficilmente en nuestras categorias de lo
religioso y lo politico, lo moral y lo social. Y es esta originalidad la
que el historiador y el exégeta deben investigar y poner de relieve. El
Reino anunciado e inaugurado por Jesus no puede ser reducido a una
sola dimensidén, como seria la politica, porque él vino a restaurar la
realidad en todas sus dimensiones, cosmica, humana y social. Por eso
se puede establecer un parangén muy ilustrativo entre el empleo de
estas categorias y los titulos cristologicos a los que recurrieron los
primeros cristianos para tratar de comprender el misterio de Jesus.
Estos titulos honorificos (Cristo, Mesias, Hijo de Dios, Hijo del hom-
bre, Logos, Profeta, Sumo Sacerdote de la nueva alianza) fueron in-
troducidos por la comunidad primitiva (palestina, griega o romana) a
fin de expresar, dentro de su propio horizonte cultural, el sentido que
tenian para ella la persona y la autoridad de Jesus. Frente a esta va-
riedad de titulos, puede surgir la tentacidén de elegir arbitrariamente

~uno de ellos, como si ese s6lo titulo bastara para resumir toda la ri-
queza que encierra la persona de Jesus. Pero de hecho no es asi, y
por lo tanto semejante reduccion resulta tan arbitraria que es preciso
descartarla sin mas.

LA POLITICA COMO PRESUPUESTO HERMENEUTICO DE LA LECTURA

El segundo tipo de lectura “‘politica” parte de una toma de posi-
cion mds comprometida. Ya no se trata simplemente de prestar par-
ticular atencién a los textos biblicos que de una manera o de otra
tienen algo que decir acerca de las relaciones politicas y sociales, si-
no de asumir un punto de vista unificador que orienta y dirige toda
la lectura de la Biblia. O sea que es una lectura ‘“‘politica’ no sélo ni
principalmente en sentido objetivo (porque estudia los contenidos
politicos de algunos textos biblicos), sino sobre todo en sentido sub-
jetivo, en cuanto la politica se constituye en sujeto hermenéutico, en
principio y criterio de la comprension e interpretacion de los textos.

Esta lectura se propone, ante todo, liberar la fuerza de critica so-
cial que posee la Escritura, evitando asi que sea instrumentalizada
para confirmar, estabilizar o sacralizar las estructuras sociales y poli-
ticas existentes. La impugnacion de las condiciones sociales injustas
implica una negacidén, pero esa negacion encierra una gran fuerza po-



LA LECTURA “POLITICA” DE LA BIBLIA 39

sitiva, ya que s6lo a través de ella se abren y liberan nuevas posibili-
dades para el futuro.

Ademds, esta lectura tiene en cuenta el papel de mediacién indis-
pensable que le corresponde a la politica cuando se trata de llevar a la
realidad social los valores del Evangelio. Esto trae como consecuencia
la necesidad de adoptar un nuevo lenguaje para expresar el contenido
del mensaje evangélico. Las corrientes existencialistas y personalistas
se habian expresado a través de conceptos como ‘‘encuentro perso-
nal” e “interioridad™, reduciendo de este modo la practica de la fe a
las decisiones privadas del individuo separado del mundo. La lectura
politica, en cambio, subraya el caricter de publicidad y de referencia
a la sociedad que caracterizan al mensaje de Jesus y sobre Jesus. Con
esto no pretende negar en modo alguno el derecho a la esfera privada
y a la interioridad, sino que quiere poner de relieve que el individuo
no es una isla dentro del marco social y que su destino estd ligado al
de los demis.

De un modo especial, la lectura politica de la Biblia se hace a par-
tir de la experiencia del sufrimiento humano. La historia del mundo
es la historia del dolor de los hombres: un dolor que en gran medida
se podria evitar, porque tiene su origen en la maldad, la injusticia, la
crueldad y la falta de solidaridad. De esa historia de sufrimiento bro-
ta un clamor que no es posible acallar, y que condena toda indiferen-
cia frente al dolor infligido injustamente. Jesis comparti6 los sufri-
mientos de su pueblo y mostro el camino que lleva a su eliminacion.
Por eso la lectura del Evangelio no puede ser mera “‘exégesis’ de tex-
tos, sino que debe reflexionar concomitantemente sobre las conse-
cuencias sociopoliticas de su mensaje y sobre los procedimientos ade-
cuados para llevarlos a la prictica. Mientras que el principio herme-
néutico de la lectura existencial era la pregunta del individuo sobre el
sentido de su propia existencia, el principio rector de la lectura poli-
tica es la busqueda de la vida y la salvacién para todos. Este principio
hermenéutico se cifra en una sencilla pregunta: ;como hay que ac-
tuar cuando se presta fe a las palabras de Jesus y cudles son las con-
diciones para que la verdad del Evangelic pueda verificarse no sélo en
la vida privada de cada individuo, sino también en la realidad social?

De aqui se sigue que la lectura politica tiene que interrogarse se-
riamente sobre las relaciones entre teoria y prictica. En vista del su-
frimiento humano concreto, ya no puede perderse en consideraciones
abstractas, o puramente verbales, sino que debe despertar las concien-
cias para impulsarlas a recorrer el camino que lleva de la palabra de
Jesus a la realidad sociopolitica. Dado que Jesds transformé radical-
mente las condiciones sociales del mundo en que vivia, es preciso co-
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nocer a fondo su comportamiento para realizarlo de nuevo creativa-
mente en las condiciones actuales. No se trata por lo tanto de imitar
a Jesus a ciegas y sin discernimiento, ni tampoco es razonable plan-
tear a los evangelios cuestiones propias de nuestros dias. El interés
de Jesus iba dirigido a los pobres, a los enfermos, a los ‘‘pecadores™.
El instituy6 una nueva forma de convivencia humana y suprimio las
relaciones de dominio en la comunidad de sus discipulos. No acepto
resignadamente el sufrimiento de los demds, como si se tratara de una
fatalidad ineluctable, sino que tratd de aliviarlo. Todo esto pone de
manifiesto la dimension social y la incidencia politica del mensaje
cristiano, y debe ser una guia y un estimulo para la practica de la fe
en el mundo de hoy.

DOS INTENTOS DE LECTURA “POLITICA”

En los ultimos afios se han realizado numerosas lecturas “‘politi-
cas” de la Biblia, y sus resultados han sido expuestos en distintas pu-
blicaciones. Aqui nos ocuparemos brevemente de dos de ellas, por-
que ilustran de manera casi ejemplar las dos formas de lectura a las que
hemos aludido.

1. — La primera es una obra de conjunto, realizada por varios
exégetas norteamericanos, que intentan poner de relieve los aspectos
politicos en la obra de Lucas (el Evangelio y los Hechos)®. Ya en
1978 Richard J. Cassidy se habia ocupado del tema en un estudio
particular (Jesus, Politics, and Society: A Study of Luke’s Gospel,
Maryknoll, N.Y., Orbis Books) y las presentes contribuciones tratan
de ampliar y de someter a critica los resultados de aquella investiga-
cion. El fruto de esta confrontaciéon ha quedado consignado en diez
trabajos que buscan descubrir en la obra de Lucas cuestiones relevan-
tes desde el punto de vista politico y social: la paz, la reconciliacién
y el perdon, el martirio, el tributo al César y los motivos que llevaron
a Jesus a la muerte. También hay una monografia sobre la presencia
de las mujeres en la ultima Cena.

El método adoptado por los autores es el método histérico criti-
co, con especial atencion al nivel redaccional del tercer Evangelio y
de los Hechos. Este enfoque redaccional es decisivo por el propésito
que guia a los investigadores: el interés no estd centrado en la perso-
na y en la obra del Jesus histérico, sino en la presentacion que hace
Lucas de la persona y de la obra de Jesis.

8 Richard J. Cassidy - Philip J. Scharper (Ed.), Political Issues in Luke-Acts,
Orbis Books, Maryknoll New York, 1983.
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Como es imposible esbozar, aunque mds no fuera brevemente,
las conclusiones propuestas por todos -estos autores, resumiremos en
pocas palabras un tema de particular relevancia.

En su publicacién anterior, R. J. Cassidy se habfa preguntado qué
actitud politica y social atribuye Lucas a Jesis, y habia concluido
que en el tercer Evangelio Jesus es presentado como una figura al es-
tilo de Gandhi, comprometido en una actitud de resistencia no vio-
lenta. Charles H. Talbert, en cambio, piensa que el cuadro trazado
por Lucas es en realidad mds complejo.

De acuerdo con la interpretacién de Talbert, hay que distinguir
dos aspectos distintos. En el contexto del tercer Evangelio, Jesus no
muestra ninguna deferencia por los gobernantes politicos (Lc 13, 31-
31-33), pero esto no significa que €l aparece comprometido, a la
manera de Gandhi, en un movimiento de resistencia no violenta con-
tra el poder politico. Al igual que los fariseos desde los tiempos de
Herodes, el Jestus lucano muestra indiferencia con respecto a los go-
bernantes humanos, porque el gobierno del mundo estd en las manos
de Dios. Como aquéllos no comparten con él presupuestos comunes,
que hubieran hecho posible o facilitado el didlogo, Jesis opta por
mantener silencio en su presencia (Lc 23, 9).

En relacién con las estructuras del pueblo judio, por el contrario,
Jesis no manifiesta ninguna forma de indiferencia. Aqui si él esta
comprometido en una resistencia no violenta. La confrontacion entre
el Jesds lucano y los jefes judios es frecuente, pero Jesis rechaza ex-
plicitamente la violencia contra las autoridades judias. Por eso, ha-
blar de una confrontaciéon no violenta que aspira al dialogo, con la
esperanza de obtener un cambio de comportamiento, es la mejor ma-
nera de expresar la actitud que Lucas atribuye a Jesiis con respecto a
las estructuras del pueblo judio. Esto se debe indudablemente al
hecho de que Jesiis y los judios compartian ciertos presupuestos co-
munes en lo referente a Dios y a los valores mds fundamentales. Con
estas personas, el didlogo hubiera resultado deseable y provechoso.

En consecuencia, el principal medio para lograr el cambio social
(si tal lenguaje es adecuado para describir la perspectiva de Lucas) es
el modo de vida dentro de la comunidad de los discipulos. Los disci-
pulos de Jesus deben ordenar sus vidas en el presente a la luz de la
transmutacion de todos los valores que Dios habrd de realizar en el
tiempo final. Esta actitud tiene inevitablemente consecuencias revo-
lucionarias (Hec 17, 6). Al practicar una forma de convivencia huma-
na que refleja la nueva vida en el Espiritu bajo el sefiorio de Jesus, la
comunidad cristiana actda como agente de cambio social en las es-
tructuras de la sociedad.
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Obviamente, esto tiene aplicacién para la vida moderna. La pri-
mera conclusidon que se impone, de acuerdo con la perspectiva de
Lucas, es que el primer deber de la iglesia hacia la sociedad consiste
en ser la iglesia. Ser la iglesia significa construir una sociedad capaz
de mostrar al mundo, a través del modo de vida de sus propios miem-
bros, lo que significa introducir la fuerza del amor en las relaciones
humanas. Asi la iglesia cumple con su responsabilidad social consti-
tuyéndose en modelo y en testimonio. Su misién no consiste enton-
ces en atacar las estructuras de la sociedad directamente, como un
grupo de poder entre otros, sino indirectamente, encarnando en toda
su vida una realidad trascendente. El Jesus que nos presenta Lucas no
recurri6 a la caspide (al César o a Pilatos) para recibir algo hecho. Se
dirigié mds bien a los pobres y a los pecadores, y los invito a partici-
par con alegria y agradecimiento de una sociedad nueva, en la que
podian experimentarse el perdon y la gracia de Dios. Al constituirse
a la vista de todos como una comunidad fraternal, donde reinan la
solidaridad, el amor y el perdon, la iglesia pone en evidencia, por con-
traposicion, las injusticias, las designaldades y la inanidad de los va-
lores predominantes en la sociedad humana. Pero, sobre todo, ofrece
al mundo una alternativa concreta para que pueda liberarse de su pe-
cado y reconstruirse sobre nuevas bases.

2. — El segundo libro, dedicado al Evangelio de Marcos, presenta
caracteres marcadamente distintos®. Ya no se trata simplemente de
extraer los elementos sociales que contiene el Evangelio, sino de ela-
borar “‘un texto util como instrumento ideolégico en la lucha de
clases. Belo se declara marxista y pretende hacer una lectura marxis-
ta de Marcos.

Tal intento implica naturalmente el peligro de encerrar la lectura
en un circulo vicioso: en tal caso, la lectura no seria mas que un pre-
texto para sacar del texto lo que se espera encontrar en él. Bglo es
consciente de este peligro, y trata de salir al paso: “Nuestro presu-
puesto es que un andlisis materialista de los evangelios nos hara des-
cubrir en esos textos elementos que no han sido clarificados nunca,
y que la visién resultante del cristianismo serd entonces muy diferen-
te de la corriente. A priori aceptamos ser conducidos por caminos y
perspectivas inesperados. Evidentemente, estaremos atentos a no
hacer un andlisis reduccionista, que haga descubrir al final aquello
que se sabia de entrada; en otras palabras, a no partir del marxismo
para llegar sélo al marxismo. De esta manera es posible que una lec-

®  Fernando Belo, Lectura politica del Evangelio, Ediciones La Aurora, Buenos
Aires, 1984,
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tura politica del cristianismo arroje luz sobre ciertos aspectos del
marxismo, como por ejemplo sobre las estrategias politicas en una
sociedad como la nuestra”’.

Una discusién minuciosa de los presupuestos metodologicos y de
las conclusiones propuestas en esta obra excederia ampliamente los
limites de esta nota. Por eso haremos solamente dos observaciones
criticas, que suscitan ciertas sospechas sobre la validez de algunos
puntos de vista expresados por Belo.

La primera observacion se refiere al empleo de la palabra “estra-
tegia’ como categoria hermenéutica para describir la practica de
Jesus. Esta palabra procede del lenguaje militar y ha pasado luego al
lenguaje politico. Sus connotaciones politicas son evidentes, y Belo
la emplea hasta la saciedad. En un pasaje tomado al azar, dicha pala-
bra aparece casi diez veces (pdgs. 73-74): La “‘estrategia’ inicial de
Jesus es la de evitar las ciudades, aunque los evangelios atendan mu-
cho esta ‘“‘estrategia’’ de auténtica ‘‘clandestinidad’ y procuran dejar-
la oculta. Parte de la ‘‘estrategia’ de Jests es la eleccion de los doce
discipulos, y alin la ensefianza por medio de pardbolas es una “‘estra-
tegia” frente a la confrontacion de fuerzas que es cada vez mds ame-
nazante. Cuando los doce regresan de su mision (Mc 6, 30), Jesus se
retira con ellos a un lugar solitario para descansar; pero la multitud se
da cuenta y él cambia la ‘“‘estrategia’ de alejarse de la multitud y co-
mienza a ensefiar. Incluso los momentos de oracién son oportunida-
des “‘estratégicamente’ decisivas, para tomar distancia frente a las
cosas que estdn ocurriendo y corregir la “‘estrategia’. Esta ‘“‘estrate-
gia” de clandestinidad se vuelve a encontrar en la secuencia de Jerusa-
1én, cuando la lucha politica e ideologica con las clases dominantes
llega a su punto decisivo.

Ahora bien: el uso (y el abuso) de esta palabra, cuyas connotacio-
nes politicas ya hemos sefialado, puede tener dos significados: o bien
se la emplea de manera casi mecdnica (como una especie de muletilla)
y entonces adquiere una significacion mas o menos vaga e indetermi-
nada; o bien refleja una intencidén precisa, y entonces se vuelve ten-
denciosa y atiin falaz: hasta en los menores gestos de Jests se perciben
movimientos estratégicos para llevar a cabo un proyecto que es esen-
cialmente politico. Esto puede evidentemente impresionar al lector
desprevenido, pero deja abierto el interrogante sobre la validez de la
interpretacién. ;Es esto, en efecto, lo que Marcos dice realmente?

La segunda observacion critica se refiere al pretendido “zelotis-
mo”’ de Jesis. Belo no pone en duda la vinculacién de Jesus con el
movimiento zelote y dedica un capitulo de su libro a comparar ambas
estrategias. Ese movimiento estaba integrado por trabajadores agrico-
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las y esclavos, que en un determinado momento se alzaron contra los
romanos en guerra de guerrillas. Contaban con el favor de una buena
parte de la poblacién y en los ambientes que simpatizaban con los re-
beldes era particularmente intensa la espera de un Mesias. La estrate-
gia de Jesus y la de los zelotes estdin muy proximas, pero al mismo
tiempo son distintas. ;Qué dice Marcos al respecto?

Si seguimos recorriendo el texto, vemos que después de la confe-
sibn de Pedro la estrategia de Jesiis toma una nueva direccion: deja
Galilea para dirigirse a Jerusalén, donde asume la iniciativa de organi-
zar una ‘“manifestacion popular”, en medio de la cual la multitud lo
aclama como al Mesias zelote. Esta “‘manifestacion’ prosigue con la
famosa escena de la expulsidon de los mercaderes del Templo, que re-
presenta el punto culminante de la confrontacion de Jesis y los
suyos con las clases dominantes de Judea. También aqui es notable la
afinidad con la estrategia de los zelotes, que luchaban igualmente
por la “purificacién’ del Templo para liberarlo de la administracién
corrupta de las familias sacerdotales, que lo controlaban a la sombra
del poder imperial romano. No obstante esto, hay una diferencia
entre la lucha de Jesis y la de los zelotes. Esa diferencia se pone de
manifiesto en la interpretacién que hace Jestis de su propio gesto:
“Mi casa serd llamada casa de oracién para fodos los pueblos™. Y este
destino internacionalista del Templo es incompatible con el naciona-
lismo zelote, que pretende purificar dentro de los limites de frontera
y de raza. Asi tenemos el elemento diferenciador entre Jesas y los
zelotes: por un lado, una estrategia internacionalista; por el otro, una
estrategia nacionalista.

Tal interpretacion resulta sorprendente por la seguridad y la falta
de matices con que Belo la expone, pero no es ésta la razén principal
por la que debe considerdrsela inadmisible. Hasta.hace algunos afios,
en efecto, se solia razonar de esta manera: Jesus fue crucificado por
los romanos; en consecuencia, era zelote o simpatizaba con los zelo-
tes. Esta inferencia presuponia, como trasfondo historico, la exis-
tencia de un movimiento revolucionario que habria cubierto toda
la historia del pueblo judio residente en Palestina, desde comienzos
del siglo I d. C. hasta la destrucciéon de Jerusalén por los romanos en
el afio 70. Tal movimiento habria comenzado en el 6 d. C., con la re-
belién de Judas el Galileo, y la resistencia armada habria continuado
sin interrupciones hasta el final de la guerra judia.

Sin embargo, estudios mds recientes han mostrado que esta re-
construccion historica carece de bases suficientes. Nada indica, en
efecto, que los zelotes del tiempo de Jestis tuvieran pretensiones po-
liticas como las que se les solian atribuir, ni que sostuvieran una resis-
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tencia armada contra los romanos. Cuando Flavio Josefo habla de los
partidarios de Judas el Galileo no les da el nombre de ‘‘zelotes™; s6lo
menciona a los “zelotes’ (y lo hard 52 veces) desde el momento en
que se pone a narrar el comienzo de la guerra judia en el afio 66. Y la
narracion que €l hace de la guerra judia da a entender que solamente
cuando ésta llegaba a su punto critico, durante el invierno del 68, el
término ‘‘zelote” empez6 a designar expresamente a los revoluciona-
rios, en oposicién a los moderados. Antes de esa fecha, el término no
se emplea en ningin pasaje como designacioén de un partido. Por eso,
en lo que respecta al periodo anterior a la guerra, hay que discernir
en cada caso de qué “celo’ se trata. Ahora bien, segin las pocas indi-
caciones que nos dan el Nuevo Testamento, la Mishna y Filén de Ale-
jandria, la accion de los ““zelotes”, en tiempos de Jesas, parece estar
dirigida no contra la ocupacién romana sino contra los judios infieles
a la Ley de Moisés. El “‘celo’ caracterizaba entonces un modo de ser
judfo y no era patrimonio de ninguna secta o grupo particular. O sea
que el fanatismo (y en algunos casos la violencia) estuvieron al prin-
cipio al servicio de un ideal més religioso que politico. Pero a partir
de los afios 60, cuando el pueblo judio en su conjunto empezd a
pensar en una sublevacién armada contra Roma, los ‘‘zelotes’ pasa-
ron a ser un grupo particularmente activo en la resistencia contra la
ocupacion.

Si estos datos son correctos, toda la lectura que vincula la activi-
dad y la muerte de Jesus con el zelotismo es inexacta. Y esto plantea
como consecuencia un problema histérico: hay que preguntarse, a
partir de nuevas bases, cudl fue la amplitud y el alcance de la resisten-
cia contra Roma en la primera mitad del siglo 1. De lo contrario, cual-
quier afirmacidn sobre la relacidén de Jesis con los ‘“zelotes” resulta
puramente gratuita.

F. Belo escribié este libro en Lisboa, en agosto de 1974, cuando
Portugal se encontraba en visperas de una decisién politica de fondo.
Los acontecimientos posteriores frustraron las esperanzas que habia
abrigado en aquel momento, y esto determin6 que afios mds tarde, al
volver sobre el tema de la lectura ‘‘materialista” de la Biblia, hiciera
su autocritica y asignara a la lectura del Evangelio una finalidad dis-
tinta. Entonces su lenguaje pierde las resonancias marxistas y adquie-
re un tono decididamente nietzscheano: ya no espera que el Evange-
lio pueda ayudarnos a hacer la revolucién; ‘‘podréa ayudarnos, sin em-
bargo, a hacer que la tierra sea ecoldgica, potente, ligera; a convertirla
en una tierra en que nuestros cuerpos, los cuerpos de nuestros hijos,
podran hacer su obra (y no trabajar en la cadena de las fabricas y de
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las oficinas), danzar y jugar. lgual que los muchachos que tocan la
flauta en la plaza publica (Lc 7, 32)”’10.

UNA NUEVA ALTERNATIVA FRENTE
A LAS LECTURAS “POLITICAS” DE LA BIBLIA

Las lecturas ‘“‘politicas’, sobre todo cuando provienen de una op-
¢ién y de un compromiso politicos asumidos de antemano, no estdn
exentas de riesgos. El mds grave de todos es la posibilidad siempre
latente de instrumentalizar o de ‘“‘manipular’ la Biblia, haciéndole
decir lo que el lector quiere que diga. Por eso es conveniente, a mane-
ra de conclusion, decir unas palabras sobre una nueva forma de leer la
Biblia, que ya ha comenzado a dar frutos sorprendentes, de un modo
particular en América Latina. Esta forma alternativa es la lectura
“popular’ de la Biblia.

El Concilio Vaticano 11 afirmé con insistencia que la Palabra debe
estar disponible para todos los cristianos. Es decir que por primera
vez, en toda la historia de la Iglesia Catolica, se les recomienda a
todos los fieles la tarea de leer la Sagrada Escritura por si mismos. El
Papa Pablo VI tuvo una aguda concienca de esta novedad pastoral, al
sefialar en abril de 1969: “El Concilio Vaticano II expresd con toda
claridad, como nunca se habia hecho antes, que nos y nuestros her-
manos los obispos de todo el mundo tenemos la seria responsabilidad
de hacer cuanto esté a nuestro alcance para procurar al pueblo fiel un
facil acceso a las Sagradas Escrituras™.

Esta iniciativa del Concilio, aunque todavia no ha sido llevada a
la prictica con todas sus consecuencias, ha comenzado ya a ser una
realidad. Hoy son cada dia mds numerosos los grupos de cristianos
que quieren hacer de la Sagrada Escritura ¢l alimento de su fe y de su
vida cristiana. El pueblo, cada vez mas, se reine para leer la Palabra
de Dios y para reflexionar sobre ella.

Estas .experiencias de lectura popular y comunitaria ya han apor-
tado ensefianzas valiosas. Se ha comprobado, por ejemplo, que el
pueblo no lee los textos en ‘‘clave historica”, como podria hacerlo
un exégeta habituado a los métodos de la investigacion historico-cri-
tica. En un primer momento, el pueblo no se preocupa por una re-
construccidon arqueoldgica del sentido, sino que refiere espontinea-
mente las palabras y hechos que encuentra en la Biblia a las condicio-
nes de su propia situacion y de su propia vida. La Palabra y la vida
estdn intimamente unidos y se iluminan mutuamente. Cada pasaje

10 Fernando Belo, ;Qué pretende la lectura materialista? en: Concilium, 158
(1980) 188.
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que se lee evoca un hecho vivido y se lo interpreta a partir de él. Por
otra parte, a medida que la gente se familiariza con la Biblia y se
acostumbra a dialogar sobre los textos biblicos, empieza a modificar-
se la relacién entre el guia y el grupo: ya no se establece una relacion
entre el maestro que ‘‘sabe’ y el alumno que recibe pasivamente una
ensefianza prefabricada, sino que todos realizan conjuntamente
una experiencia comin y emprenden un camino que puede deparar
muchas sorpresas. Asi la Biblia va realizando su obra en el pueblo
de Dios.

Esta progresiva familiarizacién engendra también la preocupacion
cada vez mayor por conocer el sentido literal de los textos y por re-
construir las condiciones histéricas en las que sucedieron los aconte-
cimientos relatados en la Biblia. Si la Palabra ha de ser vivida, y no
solo leida, es preciso saber lo que ella dice realmente. La Biblia no da
una receta sobre lo que se debe hacer en cada momento, sino que
ofrece una guia, un paradigma y un modelo. A partir de estos para-
digmas, es necesario elaborar creativamente un programa de accion y
un estilo de vida adaptados a las circunstancias actuales. Para ello es
indispensable comparar las distintas situaciones, ver las semejanzas y
las diferencias, y actuar en consecuencia.

Cuando el pueblo aprende a distinguir entre la Biblia vivida y la
Biblia leida solamente, intuye al mismo tiempo, como de golpe, el
caricter salvifico o no de su propia situacidén. Confronta esa situa-
cién con el plan salvifico de Dios, y percibe la disonancia entre la
realidad tal cual es y lo que Dios quiere de y para su pueblo. La mise-

ria, la humillacién, la violaciéon de los derechos humanos y la explo-
tacion del trabajo no son compatibles con el plan de Dios. Si lo son,
en cambio, la justicia, la solidaridad, la libertad y el amor. Estos va-
lores tienen que ser realizados en la propia comunidad y en toda la
sociedad. De esta manera, la lectura de la Biblia se convierte en guia
y estimulo para una accién transformadora en el dmbito personal, co-
munitario y social.

Pese a todas sus deficiencias e incertidumbres, la lectura popular
de la Biblia constituye un aporte esencial para la Iglesia. Ya no basta
con escuchar la Palabra de Dios tal como estd consignada en el Libro
sagrado. También es necesario percibir el eco de esa Palabra en los
oidos y en el corazén del pueblo. La siembra ya ha comenzado y
promete dar frutos abundantes. Es responsabilidad pastoral estimular
y orientar esta experiencia, que constituye un verdadero ‘‘signo de
los tiempos” y que deja entrever un camino por ¢l que Dios quiere
guiar a su puebloi!, ARMANDO }. LEVORATTI

1 Cfr. Carlos Mesters, La interpretacion de la Biblia en algunas comunidades
de base (Brasil) en: Concilium 158 (1980) 214-221].



LAS OPCIONES MISIONALES EN EL
CHACO DEL SIGLO XVII.
(EVANGELIZACION O GUERRA JUSTA?

La frontera del Chaco constituyd durante toda la época colonial
un serio problema para la seguridad y permanencia de las ciudades
erigidas en la region. Los ataques sufridos por Asuncién y Concep-
cion del Bermejo entre 1590 y 1613 dieron lugar a que las autorida-
des de las mismas reclamaran medidas defensivas y ofensivas acordes
a la importancia de dichas amenazas. Una Real cédula dictada el
16.1V.1618 autoriz6 la guerra contra los guaycuriies y payagudes, por
entender que se trataba de acciones de legitima defensa, conforme a
los argumentos expuestos en un dictamen juridico y teoldgico elabo-
rado en Asuncién en 1613.

Con el tiempo, y al extenderse el problema a otras provincias,
hubo necesidad de hacer frente a mds naciones de indios que las ini-
cialmente involucradas. Frente a ellas, la politica fronteriza oscild
permanentemente entre la opcion por las misiones religiosas o las ex-
pediciones punitivas. Ambas fracasaron, aunque por diferentes moti-
vos, de modo tal que la amenaza en la frontera continud latente e in-
cluso agravada en la segunda mitad del siglo XVII.

Fue asi que, luego de los duros castigos que siguieron a las entra-
das de Juan Arias de Saavedra en el Chaco santafesino (1655-1656);
de Angel de Peredo en el tucumano (1672) y de Felipe Rege Corva-
lan en el paraguayo (1678), la corona volvid a plantear la necesidad
de examinar nuevamente el problema de la licitud y conveniencia de
la guerra en el Chaco, a la luz de la opinién de letrados, tedlogos y
gobernantes.

El tramite de dicha consulta, camplido entre 1678 y 1682, asi
como los argumentos invocados y el tenor de las medidas que s¢ to-
maron, no ha sido estudiado atn en esa perspectiva. El tema posee,
ademas, un considerable interés ya que, por una parte revela la conti-
nuidad y coherencia del pensamiento doctrinario de la corona espa-
fiola en cuanto al tema de la ‘“‘guerra justa” en el Chaco, tal como
fuera expresado por primera vez entre 1613-1618. Pero por otro
lado, pone de manifiesto la magnitud que para ese entonces habia ad-
quirido el problema de la frontera chaquefia, ya que ahora involucra-
ba a nuevas naciones indigenas y requeria para su solucidn acciones
concertadas y gastos crecidos en varias provincias.
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Finalmente, el planteo de la cuestion muestra también la ausencia
de una politica definida en ese dmbito, tanto por las vacilaciones ha-
bidas entre el auspicio de la predicacion misionera o la accién militar,
y los escasos recursos humanos y financieros destinados a esa cues-
tion. En 1678 no se trataba ya de fundamentar juridicamente una
guerra en cuya necesidad todos convinieron, si no de hallar medidas
eficaces y coherentes que permitieran lograr la paz en la frontera, y
mejor aun, la efectiva conquista del indio. Esa politica, que requeria
tanto del soporte militar como de la presencia de los misioneros, no
pudo concretarse en aquella oportunidad, pese al gesto heroico de
Pedro Ortiz de Zarate. Y hubo que esperar a la accion del gobernador
Urizar y a la disposicion de los jesuitas en la segunda década del
siglo XVIII para advertir los primeros resultados de esa accién con-
certada.

1. EL CONFLICTO DEL CHACO SE EXTIENDE

Las distintas entradas que se realizaron al Chaco desde Santa Fe o
Asuncién en la primera mitad del siglo XVII no arrojaron el éxito es-
perado. Ya fuera por la escasez de medios movilizados, la falta de una
politica integral o el endurecimiento de los bandos en pugna, lo cier-
to fue que el problema se hizo cada vez mas agudo e incluso tendid a
generalizarse en todas las fronteras del Chaco.

En el drea de Santa Fe, y particularmente desde que se produjo el
abandono de Concepcion en 1632, las entradas conducidas por el go-
bernador Mendo de la Cueva en 1640, Antonio de Vera Muxica en
1648-1649 y de Gomez Recio en 1650 no tuvieron otra suerte que lo-
grar castigos efimeros de las tribus.! La ciudad de Santa Fe debio tras-
ladarse mds al sur (1651-1661) y abandonar de ese modo una region
muy amplia, donde sus estancias eran frecuentemente castigadas por
los indios montados a caballo. La gran entrada que en 1655-1656
realizaran al ‘‘valle Calchaqui” los tercios de las ciudades de Santa
Fe, Corrientes y Santiago del Estero, conjuntamente con los indios
guaranies de Misiones, obtuvo un nuevo retroceso de los indios, logré

! Los intentos de repoblar Concepcién en 1632 por Bernardo de Garay y
Gonzalo de Carvajal; en 1634 por Pedro Davila Enriquez; en 1636 por Garay y
Cabral de Alpoin, y en 1637 por el mismo Garay y Saavedra, no tuvieron éxito,
José Torre Revello, Esteco y Concepcion del Bermejo. Dos ciudades desapareci:
das. Bs. As., FFyL, K 1943, pp. 162-168. Las entradas desde Santa Fe en Manuel
M. Cervera, Historia de la ciudad y provincia de Sarnta Fe (1573-1853). Bs. As.,
1907, t. 1, pp. 363-365; 371-376.
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cautivar un crecido nimero de ellos y trajo un momentéineo sosiego a
la frontera.?

Pero en la década siguiente el problema volvié a presentarse. En
1662 laamenazade los indios se dejaba sentir a pocas leguas de la ciu-
dad, y un consejo de guerra deliber6 largamente acerca del costo po-
sible y la época propicia para realizar una entrada contra calchaquies,
tocagiies y abipones, dejando en manos del gobernador de la provin-
cia la decisién de declarar la guerra, asi como las condiciones en que
quedarian los cautivos.3 En los afios 1664 y 1667, Corrientes vuelve
a participar de las expediciones contra los indios del Chaco, entre los
cuales los abipones comienzan a destacarse cada vez mds por su fiere-
za. Y entre 1672-1673, ya no es so6lo Santa Fe, sino también Corrien-
tes la que sufre las depredaciones en sus chacras, estancias y pue-
blos.4 ,

A su vez, en la frontera paraguaya los gobernadores intervinieron
también con energia una vez obtenida la R.C. de 1618. Manuel de
Frias, que en su memoria habia suplicado socorro de armas para las
ciudades de su provincia porque los ‘‘enemigos que tiene y siempre
ha tenido a la puerta, o por mejor decir, dentro de casa, son los guay-
curtis, que solo hay un rio de por medio, y estos estdn aunados con
los payaguas y otras naciones, y han hecho grandes dafios, muertes y
robos”’, no vacildé en emprender una expedicion contra ellos en 1623
a cargo del maestre de campo Francisco Vallejo. 3

En los afios siguientes, la actividad bélica prosiguid: en 1625 se
despacho un socorro a Concepcion; en 1631 se dio comision a Salva

2 Manuel M. Cervera, ob. cit., t. I, p. 359, menciona mas de 500 estancias
asoladas y prisioneros indios llevados a Entre Rios. La entrada de Arias de Saa-
vedra al valle calchaqui, como entonces se llamaba al Chaco santafesino, ha sido
estudiada en nuestro trabajo La frontera del Chaco a mediados del siglo XVII.
Un texto inédito sobre la entrada de Juan Arias de Saavedra en 1 656, en VI°
Congreso de Historia argentina y regional (Resistencia, 1981), inédito.

3 Acta del 2.1V. 1662, en Junta de estudios histéricos de la provincia de San-
ta Fe. Actas del cabildo de la ciudad de Santa Fe. Afios 1661-1666. Santa Fe,
1942, 2°serie, t. I, p. 114. El gobernador Mercado y Villacorta el 8.V.1662 orde-
nd el castigo; un nuevo cabildo abierto con informe personal de los capitanes
Arias de Saavedra y Vera Muxica y una exhortacién de los jesuitas a los indios
en procura de la paz, en pp. 124 y ss.

4 En Academia Nacional de la Historia, Actas capitulares de Corrientes. Bs.
As., 1942, t. IV, actas del 27.V1.1667 y 17.XI11.1669, y Manuel F. Mantilla, Cré-
nica histérica de Corrientes, Bs. As., 1929, t. I, pp. 73-74,

S El memorial es de 1618 y su texto se halla en la Biblioteca Nacional de
Buenos Aires, Coleccién Gaspar Garcia Vifias N°4.560, t. 202, cap. 14 del texto.
La expedicidon de Vallejo “fue por rio y tierra y se consiguid desbaratar 40 ca-
noas payaguas y con muerte de 100 indios, suceso que no sabemos tenga ejem-
plar en esta nacion’. En Juan Francisco Aguirre, Diario etc., en Revista de la
Biblioteca Nacional, vol. XIX (Bs. As., 1950), p. 386.
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dor Correa de Saa y Benavidez para entrar al Chaco; en 1642 el go-
bernador Cristobal de Hinestrosa hizo una nueva entrada a los guay-
curGes hasta que estos pidieron la paz. La tregua se quebrd en 1646,
fecha en que se hizo una nueva expedicion contra ellos por Sebas-
tian de Leon, el que volvid a repetirla en 1650 y 1651.6 El catalogo
de estas entradas de castigo y represalia por los saqueos y muertes
ocurridas en el ambito asuncefio, revelan el caracter endémico del
conflicto y el alcance s6lo local de las medidas tomadas.

En la década siguiente, los ataques recrudecieron y produjeron
una sensible disminucién del area poblada en torno de Asuncién, y
el repliegue de numerosas poblaciones paraguayas, reducidas ahora
a los “valles” de Tapud Guazi al norte, Capiatd y Piray( al este y
Tacumbu, Lambaré, Frontera y Guarnipitdn al sur.”

Bajo el desafortunado gobierno de Felipe Rege Corvalan, los ata-
ques menudearon, sufriendo sus consecuencias Tacumbil y Lambaré
en 1671, Villeta en 1672, Atird en 1673 y Salinas y Taptua guazu en
1674. Los desbordes de los guaycuries y mbaydées en el norte, ha-
bian obligado también al repliegue de las reducciones de indios ita-
tines, las cuales se reubicaron en el sur entre 1668 y 1669, con el
nombre de Santa Maria de Fe y Santiago.8

En la frontera del Tucumdin también se habian producido nove-
dades. La ciudad de Santiago de Guadalcazar no habia podido arrai-
garse y fue abandonada en 1632. La frontera se tornd cada vez mads
inquieta en la zona jujefia, amenazada por los mataguayos y tobas
que asaltaron los pueblos indigenas de los ocloyas en 1647 y 1664.
A ello se sumo el saqueo e incendio de Esteco, también en 1664 y la
posterior ereccion de algunos fuertes en San Bernardo (1665), Este-
co (1670), Pongo (1676) y Santa Barbara (1679) que buscaban im-
pedir nuevos ataques, como el que en 1669 llevaron los chaquefios
sobre el pueblo de los osas, a 3 leguas de Jujuy.®

A raiz de ello se iniciaron también aqui, periddicas entradas. La
de mayor envergadura fue la emprendida por el gobernador Angel de
Peredo en la segunda mitad de 1673. Esa campafia se llevd a cabo

6 Juan Francisco. Aguirre, Diario cit., pp. 407-408. Las noticias sobre Correa
de Saa y Benavidez en Biblioteca Nacmnal Coleccion cit.,N° 4,882 t. 214.
7 Roberto Quevedo, Paraguay. Afios 1671-1681. Asunc1on El Lector, 1984,
pp. 28 y ss. También, Rafael E. Velazquez, La poblacion del Paraguay en 1682,
Asuncion, CEPES, 1972 pp. 6-10.
8 Juan Francisco Aguirre, Diario cit. pp 422, 435-438 y Roberto Quevedo,
ob. crt pp. 116-125.
9 José Torre Revello, 0b. cit., pp. 71-75 y 92; Gabriel Tommasini, La Civiliza-
cién cristiana del Chaco, Bs. As., 1937 t. II, pp. 9-11; 14-18.
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por tres cuerpos que penetraron al Chaco desde Tarija, Jujuy y Este-
co, logrando tomar un crecido nimero de indios prisioneros. Estos
fueron luego repartidos entre los vencedores y desarraigados de su
tierra, violando con ello las paces anteriormente convenidas. Este ac-
to, que ya merecio reproches en su época, contuvo a los indios por
un tiempo, pero las deserciones primero y las represalias después se
dejaron sentir en 1676 y 1677 sobre Jujuy y Salta, suscitando a su
vez, similares respuestas del gobernador Diez de Andino en 1679 so-
bre los tobas y mocobiés. 19

La situacion de la frontera se habia tornado asi insoportable, y
las medidas arbitradas en los distintos frentes no habian conseguido
mas que éxitos locales y efimeros. Era momento entonces para consi-
derar la situacion en su conjunto y tentar otras soluciones, como pa-
recen sugerirlo las reales cédulas que se emiten en la década de 1670.

La gestion cumplida para obtener la autorizacion real para la gue-
rra contra los guaycuries y payaguaes en 1618, asi como las distintas
campafias militares emprendidas por los gobernadores, parecieran in-
dicar que la tinica respuesta frente a los indios del Chaco fue la defen-
sa de las ciudades amenazadas, o las entradas de represalia. Sin em-
bargo, no fue asi. En distintas oportunidades y lugares se intent6 es-
tablecer contactos en busca de la paz y la conversion de las tribus
mas inquietas. Pero ese camino, abierto por los misioneros, si bien
contd con iniciativas variadas e incluso martires de ese celo apostoli-
co, carecid de un plan organico, o mejor atin, de una accion concer-
tada que apoyara el esfuerzo evangelizador y le diera la continuidad
necesaria.

En un principio hubo exploraciones y tentativas aisladas. En
1588 y algo después, entre 1590 y 1592, el padre Alonso de Barzana,
acompafiado inicialmente por el hermano Juan Villegas, y luego por
el padre Pedro Afiasco, misionaron en Esteco y en Matar4, encomien-
da de Concepcion del Bermejo. El propio San Francisco Solano aten-
di6 en 1590 una misidén de indios en Socotonio, en la frontera de Es-
teco, 11

En ese mismo dmbito, pero frente a Corrientes se establecid la re-
duccion de San Francisco, que subsisti6 al parecer entre 1615 y 1622,

] 10 Gabriel Tommasini, 0b. cit., t. I, pp. 26-39 y 42; José Torre Revello, 0b.
cit., pp. 85-95.
u Guillermo Furlong SJ, Alonso de Barzana y su carta a Juan Sebastiin, Bs.
As., Theoria, 1968, pp. 42-49; Antonio Caggiano, La figura de San Francisco So-
lano y su actuacién en el Tucumdn. Bs. As., 1950.
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mientras que en 1619 se obtuvo una paz transitoria con los indios de
ocho parcialidades comarcanas a Concepcion. 12

En el chaco santafesino, tan castigado a mediados del siglo XVII,
fray Juan de la Rosa procuro entre 1651 y 1653 la conversion de los
vilos, calchaquies y mogosnas, que no logrd radicar en una misién per-
manente por desacuerdos sobre la eleccion del lugar. Mas adelante, en
1662, se llegb a un pacto de paz entre el gobernador Alonso de Mer-
cado y Villacorta y los caciques tocagiies y vilos para obtener su re-
duccion en la costa entrerriana, con indulto de los delitos pasados,
exension del servicio personal, encomienda a la corona y tributo mo-
derado. Alli quedaron por varios afios. En 1679 y en 1688, religiosos
franciscanos buscaron reiniciar los contactos con los calchaquies,
quienes se avinieron a poblar cerca de Santa Fe, con 4nimo pacifico.
En 1695, otro franciscano obtuvo ayuda para proseguir esa mision.13

Sin embargo, hubo también acciones mds organicas y de mayor
aliento. En el Paraguay, los jesuitas instalaron en 1609 una mision
entre los guaycuries, frente a Asuncion, en la costa chaquefia. Esa la-
bor, que iniciaron los padres Griffi y Roque Gonzalez, y que conti-
nuaron luego Pedro Romero y Antonio Moranta, estuvo sembrada de
dificultades, no sblo por la poca disposicion de los indios y la dificul-
tad de la lengua, como por las incomodidades del terreno y la descon-
fianza creciente que existia entre los espafioles y los indios. Dicha mi-
sion, que el provincial Diego de Torres autorizé y alentd, se hizo
“contra el parecer de los espafioles, que juzgaban iba con mucho ries-
go, pero nunca tal me parecid”, segiin testimonio del mismo religio-
so. De todos modos, se la desmantel6 en 1612 y se la volvi6 a instalar
en 1613 y subsisti6 alli algunos afios mds con poca fortuna. Su pro-
posito fue no solo predicar el evangelio entre aquellos indios, sino
también traer sosiego a la frontera, lograr que los guaycuriies no im-
pidieran el paso hacia el oeste y servir de ejemplo a otras tribus beli-
cosas. Al correr de los afios se percibio el escaso progreso de la mi-
sion: el provincial Pedro de Ofiate la veia mas como fruto de la pa-
ciencia y perseverancia de los misioneros que del cambio de actitud

12 y5s¢ Torre Revello, ob. cit., pp. 142-149; la visita del gobernador Gongo-
ra de 1622 proporciona datos sobre esta misién, Manuel M. Cervera, 0b. cit., t. ],
apéndice, p. 85.

13 Manuel M. Cervera, Poblaciones y curatos de la provincia de Santa Fe,
Santa Fe, 1939, pp. 350-353. Alli consta que el acuerdo fue firmado el 13.XII.
1662, negociado por el P. Nicolas de Carvajal SJ. También Cayetano Bruno, His-
toria de la Iglesia en la Argentina, Bs. As., 1968, t. IV, pp. 75-78; 80-83.
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de los indios. Finalmente, en 1626, la reduccion de Santa Maria de
los Reyes fue abandonada definitivamente, 14

También en el Tucuman se planearon acciones de mayor aliento.
Luego del fracaso de la fundacién de Santiago de Guadalcizar (1626-
1632) erigida en la zona del Chaco saltefio, en la que perecid el cape-
llan fray Juan Lozano OM a manos de los indios, el obispo decidi6
encomendar esta tarea a los jesuitas. El 7-VIII-1637, fray Melchor
Maldonado de Saavedra, aprovechando la VI° Congregacion de los
jesuitas escribié al provincial pidiéndole el inicio de la evangelizacion
en el Chaco, reiterando ese pedido al rey el 11-VIII, en reclamo de
apoyo.1s

Como resultado de esta gestién, un grupo de misioneros jesuitas,
encabezado por Gaspar Osorio y acompafiado por Antonio Ripario
y Sebastidn de Alarc6én, partieron desde la residencia de Jujuy con
ese objeto. En verdad, Osorio no emprendia ese camino por primera
vez, ya que en 1628 habia misionado entre los tobas en el drea de
Guadalcazar, retirindose en 1630, ante la hostilidad indigena y lue-
go de un promisorio comienzo.

La mision emprendida en 1639 fue desafortunada y concluyé con
la muerte de los tres misioneros el 1-IV de ese afio a manos de los
feroces chiriguands.!é Su martirio sin embargo, no cerr6 la puerta a
otros intentos, llevados a cabo desde la frontera de Santiago del Es-
tero, a partir del pueblo de Matard. Desde alli, el P. Juan Pastor,
acompafiado del padre Gaspar Cerqueira exploraron el 4nimo de los
abipones en 1641. El mismo Pastor, que no pudo continuar su mi-
sién en aquella nacién, volvidé a reemprender el camino del Chaco
desde la frontera de Salta en 1653, acompafiado de los padres Igna-

4 No hay un estudio detallado de esta misién. Las noticias sobre ella han si-
do tomadas de las Cartas Anuas de la provincia jesuitica del Paraguay , publicadas
por el Instituto de Investigaciones Histéricas de la Facultad de Filosofia y Letras
de la Universidad Nacional de Buenos Aires, con intr. del P. Carlos Leonhardt,
vols. XIX (1927) y XX (1929). Los textos citados en p. 49 del vol. XIX y 76-82
del XX. En el alto Paraguay, en 1634, época de los inicios de la evangelizacion de
los itatines, los jesuitas llegaron a acariciar nuevamente la idea de misionar entre
los indios del Chaco, pero el proyecto no alcanzo a prosperar, cfr. Anuas 1632-
1634, inéditas.

15 E] texto de ambas cartas en Antonio Ruiz de Montoya, Congquista espi-
ritual etc. Madrid, 1639, f 98, y en Gabriel Tommasini, La civilizacion cristiana
del Chaco, Bs. As. 1937, t. I, pp. 280-281. El relato de aquellas misiones en Pe-
dro Lozano, Descripcion Corogrdfica del Gran Chaco Gualamba, 2° ed. Tucu-
méan, 1941, capts. XXVII-XXXI, pp. 141-161.

16 Referencias prolijas y eruditas en Lozano, ob. cit. capts. XXXII-XXXIV,
pp. 162-178.
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cio Medina y Andrés Lujan, para buscar la conversién de los matagua-
ycs, aunque también en este caso, con poca fortuna.!?

Para completar el cuadro, cabria agregar que las misiones religio-
sas enviadas desde las fronteras de Tarija y mas al norte, tropezaron
siempre con la valla infranqueable de los chiriguanos, que impidieron
las entradas de los jesuitas en 1607-1609 y en 1635.18

2. LA CONSULTA REAL DE 1678-1682

En la década de 1670 las noticias que llegaban al Consejo de In-
dias sobre el problema del Chaco eran multiples y preocupantes. Los
informes de los gobernadores del Paraguay y Tucuman, los pedidos
de los obispos y de la audiencia coincidian en llamar la atencion so-
bre esta area, aunque aludiendo a veces a situaciones y grupos indige-
nas distintos. 19

Una primera respuesta a la cuestion fue dada por la reina gober-
nadora, Mariana de Austria (1661-1675) en una R.C. del 22-V-1675.
En ella, tratd de orientar la solucion del problema indigena del Chaco
en dos direcciones diferentes: con respecto a “los indios que han es-
tado pacificos y andan vagando —dice— se los reduzca a poblacion y
se les pongan doctrineros o religiosos de la mayor satisfaccion, a cos-
ta de los encomenderos, y no los habiendo, de la caja real’’; y contra
“los indios infieles levantados y hostiles, procedera a su conquista
por fuerza de las armas”. 20

A partir de la recepciéon de este documento se dieron algunos pa-
sos para su cumplimiento. En Asuncion, el 20-X-1677, el gobernador
Rege Corvalan consultd al cabildo acerca del distingo propuesto; pre-
gunto cudles eran los indios de paz y como llevar a cabo la evangeliza-
cion, y con respecto a las naciones hostiles, inquirid si los del chaco
lo eran y de qué modo debia ser la guerra que se les llevara. El cabil-

17 Lozano, ob. cit. capts. XXXV-XXXIX, pp. 179-197.

18 En 1607-1609 lo emprendieron los padres Manuel Ortega y Jerénimo Vi-
llarnao y en 1635, Francisco Diaz Tafio y Cristobal de Mendiola, y luego Pedro
Alvarez e Ignacio Martinez, cfr. Lozano ob. cit. capts. XXIV-XXVI, pp. 133-140.

19Ge alude, por ejemplo, a los guaycuries y payaguaes, y también a los
mbayés en el Paraguay; a los pampa y serranos en Buenos Aires y a los tobas y
mocobies en el Tucuman.

2 R.C. del 22.V.1675 datada en Madrid y dirigida al gobernador del Para-
guay, quien la recibio el 15.1X.1677, cfr. Pastells, Historia de la Compariia de
Jesus etc. Madrid, 1912-1949, vol. III, p. 100. En el texto de la misma se pide a
los gobernadores y obispos del Rio de 1a Plata su cumplimiento.
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do le contesto el 4-XI-1677 sefialando que en la barra del Mondai ha-
bia indios pacificos y que seria bueno enviarles a los jesuitas. Y en
cuanto a los “infieles guaycuris, mbayds y payaguds y otras naciones
hostiles” recuerda que en el pasado no se los pudo adoctrinar, ni se
espera hoy su conversion, y que se deben tomar los medios para lle-
varles guerra defensiva y ofensiva, pasando luego a enumerar las ar-
mas y las tropas necesarias para ello. 2!

En este estado de dnimo se dispusieron medios de defensa, pi-
diéndose armas y ganado a Buenos Aires y las Misiones. E1 20-1-1678
se tendi6é una celada a los guaycurties, ocasiondndoles gran cantidad
de muertos y prisioneros, al punto de considerar definitivamente de-
rrotada esta parcialidad. Ello no impidié, por cierto, las amenazas de
los payaguas y mbayds, que se dejaron sentir en Asuncién en mayo
de ese mismo afio. 22

En Buenos Aires y Tucumdn, la R.C. también produjo sus efec-
tos. En el primer caso, impulsé iniciativas de conversién de los pam-
pas, aunque con escasa fortuna. En el segundo, la correspondencia de
esos afios pone de manifiesto el proposito de expedicionar al Chaco
saltefio y la necesidad de buscar la conversion de las tribus impedida
por los tobas y los mocobies. 23

Todos estos hechos, y sobre todo, la cumulaciéon de problemas
derivados de la gestién gubernativa de Rege Corvalin en Paraguay,
llevaron al Consejo de Indias a una nueva consideracion del problema
del Chaco. El relator del Consejo, Juan de Vallejo y Bdrcena resefio
el 14-VIII-1678 los antecedentes producidos desde 1618, cuando una
R.C. de ese afio autoriz6 por primera vez la guerra contra los guaycu-
ries y payaguaes, incluyendo los distintos informes que, desde 1660
en adelante trajan pareceres uninimes acerca de la conveniencia de la
guerra contra dichos indios. Finalmente, el relator afiadia que si la

21 Con respecto a los indios del Monday, el 21.111.1678 se librd un exhorto
al Rector del Colegio de Asuncidon, P. Nicolas del Techo pidiendo su colabora-
cion. La carencia de personal impidi6 atender el requerimiento, que fue derivado
al Provincial, Pastells, Historia cit. 111, p. 154 y 136-137.

22 1.a sensacibn de desprotecciéon en que se hallaba Asuncion se puso de ma-
nifiesto también con el ataque que los bandeirantes paulistas llevaron contra
Villa Rica y sus pueblos de encomienda el 14.11.1676. Ello obligb al despobla-
miento de esa zona y al repliegue de la ciudad; Roberto Quevedo, Paraguay cit.
pp. 43-51 y. Pastells, ob. cit. 1lI, pp. 143-149. Por esos mismos afios, también
comenzd a considerarse la posibilidad de suprimir el obispado y la gobernacion
del Paraguay y refundir ambas instituciones en la del Rio de la Plata.

23 Roberto Marfani, La lucha con el indio en la época colonial, en Ricardo
Levene, Historia de la provincia de Buenos Aires y formacion de sus pueblos. La
Plata, 1940, t. I, p. 127. Para el Tucuman, Pastells, ob. cit. 111, pp. 130,151,166,
168,171 y 181.
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guerra ofensiva se pudiera llevar a cabo de una sola vez, sin grave cos-
to y con ayuda de las provincias interesadas, este era el inico medio
viable para reducir a estos indios o desarraigarlos totalmente de aque-
lla region. Concluia su dictamen aconsejando efectuar las operaciones
con rigor hasta ver el resultado. 24

El 18-VIII-1678 la Junta de Guerra de Indias considero el asunto,
sefialando que ‘“‘parece que S.M. podrda mandar a Andrés de Robles
gobernador de Buenos Aires y José de Garro, gobernador del Tucu-
man, que confieran con los tres obispos de aquellas provincias si, con
segura conciencia se podrd hacerles la guerra ofensiva, y en caso afir-
mativo, . . . ejecuten el castigo”. El resto del dictamen se referia a las
contribuciones.que debian aportar cada una de las tres provincias23.

Poco después, este dictamen dio lugar a la R.C. del 27-1X-1678.
En ella se comunicaba al virrey lo ordenado a los gobernadores y
obispos aludidos. Con ello se ponia en movimiento un interesante
mecanismo de consulta que, si bien apuntaba primordialmente a re-
querir opiniones sobre la licitud de la guerra propuesta, también per-
mitia referirse al modo y los medios disponibles para ejecutarlo. Pe-
ro, y esto es quiza lo mas novedoso de la consulta, se promueve por
este medio la necesaria vinculacién entre las tres provincias involucra-
das. De ese modo, el problema del Chaco comienza a ser considerado
de una manera més integral y no como meras acciones aisladas en ca-
da frontera provincial. 26

La elaboraciéon de los dictdmenes tard6 bastante tiempo, pese a
que su ejecucion fue reiterada al afio siguiente por una R.C. del 25-
VII-1679. Dadas las distancias y la dificultad para comunicarse, las
opiniones se dieron por separado y se prescindidé de una reunién es-
pecial al efecto.2? Si bien hemos podido examinar s6lo parte del ex-
pediente original, las referencias y glosas del mismo permiten seguir

 El dictamen en Pastells, 0b. cit. III, pp. 185-186. La alusi6n ala R.C. del
16.IV.1618 en nuestro trabajo £l tema de la guerra justa en el Chaco (1613-1618),
en prensa. Con respecto a la accidentada gestion de Rege Corvalén, cabe recor-
dar que fue designado por R.C. del 24.IV.1669; se hizo cargo en Asuncion el
13.IV.1671; fue suspendido el 12.VI.1675, para reocupar su funciénel 19.X.1676
hasta 1680. Juan Diez de Andino, quien entre 1664-1671 habia precedido a
Rege Corvalan, lo sucedid durante el periodo 1681-1684; cfr. Roberto Quevedo,
Paraguay cit. passim.

25 Pastells, ob. cit. III, pp. 186-187.

2 1a R.C. al virrey Melchor de Lifian y Cisneros fue remitida también a los
gobernadores y obispos, Pastells, ob. cit. III, 195y 197.

z Asi, por ejemplo, el gobernador Diez de Andino se excusa el 2.V.1682 de
la demora por no haber recibido la R.C. del 25.VII.1679, y lamenta no haber te-
nido junta con sus colegas y los prelados, Pastells, 0b. cit. III, pp. 226 y 457.
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su trdmite y conocer lo sustancial de los testimonios requeridos en
la etapa inicial, 28

Los gobernadores Juan Diez de Andino, del Paraguay, y Fernan-
do Mendoza Mate de Luna, del Tucumadn, respondieron el 2-V y 26-
VII-1682, diciendo que tenian por conveniente la guerra, y que la
misma debia llevarse a cabo desde las tres provincias en forma simul-
tinea.?9

En cuanto a los obispos, fray Faustino Casas OM, de Asuncion,
fray Nicolds de Ulloa OSA, del Tucumdin, como Antonio Azcona Im-
berto de Buenos Aires, se volcaron también a favor de la convenien-
cia y licitud de la guerra39. El dictamen més interesante por los ra-
zonamientos que contiene es el de Ulloa, que juzgd innecesario reu-
nirse para dilucidar el tema por “‘la inteligencia en que todos estan de
que es justisima la guerra ofensiva a estos indios”. En cambio, sus
opiniones respecto de los medios propuestos para llevarla a cabo con
poco costo y eficacia, eran pesimistas. Opinaba que ello podria lo-
grarse sb6lo con un contingente de 3.000 6 4.000 guaranies y apoyo
de armas, y “no sblo para esta conquista, sino para allanar la multi-
tud grande de indios y provincias que estan después de estos guaycu-

3

ras, que embarazan la comunicacion fécil con el Pera.””31

3. LA CONSULTA DE LIMA DE 1682

A todo esto, una nueva R.C. del 13-1-1681 dirigida al virrey to-
maba nota de algunas iniciativas en defensa de la frontera del Chaco
saltefio, al tiempo que le encomendaba reunir en Lima una Junta con

28 Elexpediente en el Archivo General de Indias, Aud. Charcas 283. Los tex-
tos citados se hallan en Pastells, ob. cit. passim; existe también un dictamen del
P. Tomés Dombidas fechado en Madrid el 8.X.1679 sobre este mismo tema y
que en su primera parte procura distinguir entre indios labradores, con asiento
fijo como los que hablan el quichua en Tucumén y los guaranies en Buenos Aires
y Paraguay, y otros némades y barbaros como los pampas, serranos, charrias,
guenoas, guaycuries, mbayis, payaguds y otros. Con respecto a estos Gltimos,
cree se les debe obligar a reducirse a pueblos fijos, evitando que impidan la entra-
da a otras naciones pacificas para su evangelizacion, Pastells 0b. cit. I1I, pp. 235-
236. El P. Dombidas habia sido provincial del Paraguay entre 1676-1677, y lue-
go, procurador en Europa entre 1679-1681.

2 Pastells, ob. cit. III, pp. 457 y 488.

30 Qus respuestas fueron del 1.IV.1682, 6.V1.1682 y 81.1683, respectiva-
mente, Pastells, ob. cit. 111, pp. 446, 467-468 y 506-507. El obispo de Buenos
Aireg ya habia anticipado su opinion al rey el 8.VIII.1678; Pastells, ob. cit. III,
p. 181.

31 Pastells, ob. cit. 111, p. 468.
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el objeto de examinar los dictimenes aludidos, y que, una vez ‘“‘con-
feridos, le informen lo que tuvieren por mds util para el intento, . . .
y si serd bien valerse de misioneros para reducir aquellos indios, para
que por todos los caminos posibles se consiga el fin que se desea.”” 32

El 6-VI-1682, el fiscal de la Audiencia de Lima reunio6 los antece-
dentes pedidos y recomendo se informara al rey sobre la necesidad de
llevar a cabo la empresa de conquistar y desalojar a los indios, pero
que no se hiciera con ellos reparto de prisioneros entre los vencedo-
res; afiadia la necesidad de mantener el presidio de Esteco y aplicarle
los impuestos creados al efecto. Este dictamen pasé al real acuerdo, y
el 19-X1-1682, con la presidencia del virrey, duque de la Palata, los
seis oidores y el fiscal, se dispuso que se ‘‘formara una junta de las
personas mds pricticas y experimentadas y consultados tedlogos se
reconozcan los informes ya referidos, y den su parecer, asi de la for-
ma y medios para debelar los dichos indios, como de la justicia que
para hacerles la guerra se reconociere; y visto todo, podri S.E. infor-
mar a S.M. remitiendo con su parecer, dichos informes y consul-
tas.’’33

El tema fue consultado con el arzobispo de Charcas, Cristobal de
Castilla y Zamora, quien respondi6 en carta del 30-111-1682 y con los
tedlogos fray Juan Bdez OM, el P. Francisco Lopez SJ y fray Juan de
los Rios OP, quienes respondieron en cartas del 15-1X, 14-X y 24-XI
de 1682. En base a estos dictimenes y los antecedentes acumulados,
el virrey se expidié el 24-XI-1682, sefialando la unidad de criterio
que se habia mantenido y que “so6lo se ha hallado escrupulo en dife-
rir 1a ejecucion de la guerra por el tiempo que tardase en enviarse la
resolucién que se pide a S.M. con brevedad, y que en el entretanto
que llega, quedan disponiendo los medios de ejecutarlo’. 34

Al margen de las consideraciones que pueda merecer este largo
trimite y de los hechos que simultineamente se fueron produciendo
en la frontera, cabe detenerse en los argumentos que entonces dieron
los tedlogos acerca de la pertinencia de la guerra en ese caso.

321.a R.C. fue remitida también al arzobispo y al presidente de la Audiencia
de Charcas, asi como al gobernador y al obispo del Tucuman, Pastells, ob. cit. III,
pp. 356-359. Con igual fecha se insiste ante el gobernador de Buenos Aires, en-
cargindole la conversion de los pampas, 0b. cit. p. 359.

33 pastells, ob. cit. III, pp. 470-471; su texto completo en Manuscritos da
Colecao De Angelis, V° Tratado de Madri; antecedentes, Colonia do Sacramento,
con introduccion de Jaime Cortecao. Rio de Janeiro, BN, 1954, pp. 64-69.

34 pastells, ob. cit. I1I, pp. 492, 496-497, 499 y 500.
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El arzobispo Castilla y Zamora se expidié en un dictamen muy
bien elaborado, prudente y politico, que revela al hombre con expe-
riencia en los problemas de la frontera y las cuestiones de gobierno.
Reseiia los antecedentes; destaca la responsabilidad que le cupo al
gobernador Peredo en la hostilidad de los indios; considera inttil el
mantenimiento de fuertes dada la extension de la frontera e incluso
desestima el envio de misioneros ‘‘porque los dichos Chacos estin
insolentes y los pasardn a cuchillo”, y porque, ademds no tienen un
jefe con quien tratar una paz permanente. Concluye en la necesidad
de la guerra, aconseja no repartir a los vencidos, llevarlos a Buenos
Aires, y alli darles tierras y formar pueblo, de modo que pueden ser
catequizados y empleados en las obras publicas del fuerte.33

En cuanto a las opiniones de los tedlogos, sus escritos constitu-
yen piezas del mayor interés, en tanto reflejan el pensamiento tradi-
cional tomista y de sus comentadores escolasticos acerca de la gue-
rra, y por otra parte, la evaluacion de las circunstancias propias de
la frontera chaquefia.

El esquema de las respuestas es bastante similar, aunque los ra-
zonamientos y la erudiciéon de los escritos difiere. Asi, en los tres tex-
tos, se comienza por enumerar los requisitos necesarios para que una
guerra pueda ser tenida por licita y justa: en este tema, el dominico
fray Juan de los Rios es quien expone con mayor claridad y acopio
de citas. A este tema, sigue la consideracién de las razones de los in-
dios, a raiz de la violacion de las paces hecha por Peredo. En este
asunto, el mercedario fray Juan Biez es quien argumenta con mayor
sensibilidad y mesura. Por fin, el tercer y Gltimo tema, es la justifica-
cion de la represalia. Otra vez el mercedario se destaca por su mode-
racion, ya que sugiere dar primero satisfaccion y dejar la guerra sélo
como ultima posibilidad. Y para el caso de que ello ocurra, obrar con

rapidez y evitar que los indios vean la conversion al cristianismo co-
mo ‘‘disimulada carta de esclavitud’’. En cambio, las razones del P.

35 Los dictamenes en Archivo General de Indias, Charcas 283. Agradecemos
al Dr. José Maria Mariluz Urquijo la fotocopia de los textos correspondientes,
obtenida en Sevilla. Sobre el tema de la guerra justa, Lewis Hanke, La lucha por
la justicia en la conquista de América, Trad. Ramon Iglesia, Bs. As. Sudamerica-
na, 1949; Venancio Carro OP, La teologia y los tedlogos juristas espaitoles ante
la conquista de América, Madrid, EEHA, 1944; Joseph Hoffner, La ética colonial
espafiola del siglo de oro. Cristianismo y dignidad humana. Est. preliminar de
Antonio Truyol y trad. de Francisco Caballero. Madrid, ECH, 1957; Silvio Zava-
la, La defensa de los derechos del hombre en América (siglos XVI-XVIII). Paris,
UNESCO, 1963, y Bernice Hamilton, Political thought in six teenth century Spain:
a study of the political ideas of Vitoria, Soto, Suarez, and Molina. Oxford, Cla-
rendon Press, 1963.
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Lopez SJ y de fray de los Rios OP, son mds dristicas, y se fundan en
la necesidad de la guerra como defensa propia, y en la obligaciéon que
el rey tiene de defender a sus vasallos ofendidos.36

En cuanto a la forma y los medios para llevar a cabo la empresa,
las opiniones vertidas no siempre coincidieron y mostraron que la
reunion hubiera sido util para ello. Asi, algunos recomendaron una
campafia militar prolongada, con apoyo de contingentes de las misio-
nes de guaranies, tal como habia ocurrido frente a los portugueses en
1680, en Colonia; hubo también coincidencia en la necesidad de ar-
mas y apoyo financiero adicional, asi como la conveniencia de coor-
dinar las operaciones desde las distintas provincias. Incluso se sugiri
la deportacién de los vencidos a Buenos Aires para emplearlos en las
obras publicas de defensa, segin el ejemplo utilizado con los calcha-
quies.

En sintesis, la consulta largamente tramitada, brindaba por fin
sus resultados. Si bien es cierto que de ella no se extrajo un plan uni-
forme, al menos mostro el rumbo de las opiniones: la accion bélica
concitaba el consenso general, mientras que la labor pastoral parecia
quedar a la zaga; por otro lado, todo indicaba la necesidad de abordar
la cuestion del Chaco con una concepcion mds coherente e integral.

Pero mientras las autoridades reunfan estos informes y con ellos
aguardaban una decisién de fondo de la metropoli, la realidad de la
frontera imponia sus urgencias y reclamaba de los gobernadores pro-
vinciales y del clero, respuestas mds rdpidas y eficaces para las inquie-
tas naciones aborigenes del Chaco.

4. LA FRONTERA: RESPUESTAS DE MISIONEROS Y SOLDADOS

En el interin discurria la consulta, la frontera chaquefia no habia
permanecido inactiva. En el Paraguay y Tucumdn, las hostilidades de
los indios habian movilizado a los gobernadores de ambas provincias
que buscaron en cada caso mejorar la defensa de Asuncién o respon-

3 Los tres dictamenes contienen citas doctrinarias que ponen de manifiesto
el conocimiento de la teologia escolastica tradicional. Entre ello, se menciona a
S. Tomés de Aquino, y luego a los dominicos Francisco de Vitoria (1483-1546);.
Domingo de Soto (1484-1560); Toméas de Vio Cayetano (1469-1534) y Domin-
go Bafiez (1528-1604), asi como los jesuitas Francisco Suérez (1548-1617), Luis
Molina (1535-1600), Juan Azor (1533-1603). Otros autores de no tan sencilla
identificaci6bn, asi como el anilisis de las ideas expresadas en los dictimenes,
seran estudiados en un futuro trabajo.
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der con entradas de castigo en Esteco.37 Pero, pese a ese clima hubo
un intento importante para restablecer la paz y reiniciar la evangeliza-
cioén, encarnado en el proyecto de Pedro Ortiz de Zarate en 1682.

Cuando la R.C. del 13-1-1681 lleg6 al Tucuman, el gobernador
Mate de Luna hizo practicar las diligencias necesarias en las ciudades
de su jurisdiccidn para recabar opiniones y fundamentar su informe
sobre la cuestion del Chaco. Fue asi que, desde Jujuy recibid en carta
del 23-VI-1682 una singular propuesta del cura de la ciudad, Pedro
Ortiz de Zarate. En dicho escrito este benemérito sacerdote jujefio
recuerda al gobernador que la causa principal de la hostilidad de los
indios fue la violacion de la promesa de paz que se les hizo en 1672,
desterrandolos y entregando los vencidos a los vecinos de las ciuda-
des tucumanas que participaron de la campafia de Peredo. Como en-
mienda de esa situacion, propone un plan mixto, militar y religioso
en el valle de Zenta, para desde alli ofrecer la paz a las tribus en nom-
bre del rey, y vencer asi los recelos existentes. Para lograrlo, Ortiz
de Zirate propone los medios necesarios; la garantia de eximicién de
tributo y encomienda para aquellos que se reduzcan, y la oferta de
tomar a su cargo la evangelizacion de los mismos con la cooperaciéon
" de los jesuitas.

En cuanto a la financiacion de la empresa, afiade: “El medio
mds eficaz y menos gravoso para el sustento de la gente de este pre-
sidio siento ser el de la limosna, que pues con ella, como el agua al
fuego se apaga el incendio del pecado y redime a Dios N° ST. de la eje-
cucion de su justicia, ninguno serd mejor que este, para que su Divina
Magestad se sirva de perdonar el delito en que cooperaron todas las
ciudades desta provincia, consintiendo las personas que fueron en su
nombre en que se les quebrantase la palabra real, de que han recibido
tantos dafios. A esta limosna agregaré yo, para que tenga algin méri-
to y valor, el corto patrimonio que me ha quedado, y ojald fuera tal
que pudiese con el solo, conseguir esta empresa, que de la misma
suerte ofrezco a Dios N° SI. para ella, mi sangre y vida, y 1o que se ha
servido darme lo costeara todo.”’38

Esta carta posee singular importancia en el contexto de las con-
sultas que se llevaban a cabo en ese momento. No s6lo pone de mani-

37 Para las acciones en Paraguay, Juan F. Aguirre, Diario-cit. t. XIX, pp.
448-451; Roberto Quevedo, Paraguay cit. pp. 52-53 y Pastells, ob. cit. IV, pp.
96-97. Para el Tucumén, José Torre Revello, ob. cit. 94-95 y Pastells, ob. cit. 111,
pp. 237-238.

38 F] texto de la carta en Manuscritos cit. pp. 84-91; la recepcion de la R.C.
del 13.1.1681 en Cordoba el 17.I1V.1682, ob. cit. pp. 83-84.
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fiesto con elocuencia el desprendimiento y espiritu evangelizador de
Ortiz de Zdarate y de los jesuitas que lo acompafiaban, sino que insiste
en remarcar la culpa que les corresponde en el problema a los vecinos
del Tucumain por el procedimiento empleado en 1672. Esa opinién,
que es la de un hombre que conoce personalmente la frontera del
Chaco, marca asi una actitud mucho mds comprensiva hacia las reac-
ciones del indio, que la de aquellos que no ven en su época otra solu-
cion que la guerra y el castigo de las tribus. Los hechos, sin embargo,
vinieron a desmentir tragicamente la viabilidad de esta actitud.

Impulsado por esos propoésitos, Pedro Ortiz de Zdrate supo ha-
llar rapida comprension y apoyo en el obispo Ulloa y el gobernador
Mate de Luna, asi como la colaboraciéon de los jesuitas.3? Los padres
Diego Ruiz, Juan Solinas y el hermano Pedro Aguilar, de conformi-
dad a las instrucciones del Superior, se prepararon para acompaiiarlo
en la empresa.4? Asi dispuestas las cosas, Ortiz de Zdrate convoco a
su gente de Humahuaca y Cochinoca, y luego de esperar la conclu-
si6én de las lluvias, entr6é al Chaco Saltefio el 4-V-1683 por el valle de
Zenta.

En ese lugar hizo edificar fuerte y capilla, y mads tarde, sali6 de
Ledesma en julio para trasladarse al valle de San Lorenzo, donde eri-
gié nuevo fuerte y capilla, bajo la advocacién de San Rafael. Congre-
garon alli 400 familias, abandonando el sitio anterior por insalubre.
En setiembre llegaron refuerzos desde Tarija bajo el mando de Diego
Porcel “Charabusu’, integrados por indios chiriguanos, y se iniciaron
asi contactos con tobas, mataguayos y mocobies, en procura de pa-
ces. Las gestiones, ya fuera por los recelos de las tribus entre si, ya
por desconfianza ante la iniciativa, no tuvieron éxito y el 27-X-1683
fueron degollados los misioneros y sus ayudantes por los indios mo-
cobies, antes que llegaran los refuerzos esperados. 4!

39 El obispo en carta al rey del 8.VIII.1682 pondera su obra. Otro tanto
hace el gobernador que le concede licencia para realizar la empresa el 13.VIIL,
1682. También las cartas del gobernador a sus tenientes de Salta y Jujuy del
14.VII1.1682, requiriéndoles apoyo para el cura Ortiz de Zarate; Manuscritos
cit. pp. 96-101 y Pastells, ob. cit. III, pp. 474-479 y 482-491.

4 E1 gobernador requiridé el 14.VIIL.1682 al Provincial Tomas de Baeza la
colaboracion de la Compafiia de Jesls, y en ese mismo dia se nombr6 a los cita-
dos sacerdotes. Cabe destacar que el P. Ruiz era catedritico en la Universidad de
Cordoba y Salinas “‘misionero bien exercitado en las doctrinas del Paraguay, y
versado en su lengua’. Manuscritos cit. pp. 92-96.

41 gobre este tema, y particularmente sobre la biografia del protagonista,
Miguel Angel Vergara, Don Pedro Ortiz de Zdrate. Jujuy, tierra de madrtires,
siglo XVII. S/1. 1966.
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Esta tragedia, que cort6 de raiz una inspirada tentativa de pacifi-
cacion en el Chaco saltefio, vino a confirmar los pesimistas pronodsti-
cos y dictdmenes de quienes habian emitido opinién en la consulta.

Las consecuencias del suceso no tardaron en manifestarse. Por
una parte, el gobernador Mate de Luna dispuso la salida de los veci-
nos de la provincia al castigo del crimen para abril de 1684. El presi-
dente de la audiencia de Charcas, en carta al rey del 14-VII-1684 le
informé haber ordenado otro tanto. Y el virrey, Melchor de Navarra
y Rocafull, dio cuenta al soberano el 24-I1I-1685 de los resultados de
la expedicion enviada al Chaco.4? La misma, colocada bajo el mando
de Antonio de Vera Mujica, partié desde Esteco mientras que otro
cuerpo, a las 6rdenes de Porcel de Pineda lo hizo desde Tarija. Iban
con ellos los misioneros Diego Ruiz y el Hermano José de Estrada.
La marcha se inicié en junio y recién en setiembre ambos cuerpos
tomaron contacto, para regresar en noviembre de 1685. El resultado
de la empresa fue magro, ya que los indios se dispersaron, ofreciendo
el vacio ante las fuerzas expedicionarias; los misioneros padecieron
penurias y hambre en las costas del Bermejo y regresaron también
sin fruto.43

Este fracaso no trajo mas que el recrudecimiento de la guerra, ya
que los mocobies envalentonados, no vacilaron en atacar Estero el
12-IV-1686, y afios mds tarde, Tucumadn. El terremoto que destruyé
los pocos edificios que quedaban en Esteco en 1692, obligd a su aban-
dono y despoblamiento y selld con su caida la suerte de la frontera
saltefia, tan castigada en el altimo tercio del siglo XVII. 44

Sin embargo, nuevas directivas de la corona parecian indicar que
no todo se habia perdido. Como consecuencia de los distintos infor-
mes recibidos y a pesar del tragico fin de Ortiz de Zarate, una R.C.
dictada en Madrid el 6-XII-1684 dispuso que los indios convertidos
fueran eximidos de tributos por veinte afios y quedaran libres de
encomienda. Por la misma cédula se accedia a que los misioneros que

" fueran al Chaco se les asegurara una escolta militar, costeada por la
real hacienda.45

42 Las cartas en Pastells, ob. cit. IV, pp. 52, 120-121 y en José Torre Reve-
llo, ob. cit. p. 103, n. 1, y Gabriel Tommasini, La civilizacion cristiana del Chaco,
2° parte, Bs. As. 1937, p. 81.

43 Pastells, ob. cit. IV, pp. 116, 150, 188, y Tommasini, ob. cit. p. 81.

“ José Torre Revello, ob. cit. pp. 104-107 y 111-113, y Tommasini ob. cit.
83-84 y 104, Pastells, 0b. cit. IV, pp. 221.

45 pastells, ob. cit. IV, pp. 75-77.
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Este serd el criterio que dard frutos en el futuro y no las respues-
tas aisladas, dictadas por la venganza o el temor. Y serd precisamente
desde la frontera tucumana desde donde partird el comienzo de una
nueva politica para el Chaco. La gran expediciéon de Esteban de Uri-
zar, concertada en 1711 entre las provincias de Tucumadn, Tarija,
Buenos Aires y Paraguay, asi como el apoyo pedido a los jesuitas pa-
ra que se hicieran cargo de la reducciéon de Valbuena, marcan el ini-
cio de la nueva etapa: acciones militares combinadas y atencion pas-
toral permanente. La R.C. del 10-1I-1716 confirmara esa direccidén
dada al problema, y aunque sus resultados fueron lentos al principio,
marcan un progreso ascendente en la gradual pacificacién de la fron-
tera y la reduccion a pueblos de gran parte de las tribus.46¢ Después
de muchos intentos, parecia que, por fin, la corona espafiola habia
hallado el camino, con el apoyo cada vez mds firme de los misioneros
jesuitas. Un ciclo concluia mientras que otro abria promisoriamente,
sus puertas a la esperanza.

CONCLUSIONES

De lo expuesto, se desprenden las siguientes conclusiones:

1. Durante el siglo XVII, la politica de fronteras en el Chaco osci-
16 constantemente entre las operaciones militares de defensa u ofen-
siva, o los intentos misionales de evangelizar las tribus aborigenes.
Las primeras aumentaron su rigor y frecuencia a partir del segundo
tercio del siglo, con el abandono de Concepcion del Bermejo y San-
tiago de Guadalcazar en 1632, pero sus resultados fueron limitados y
la pacificacion efimera. A su vez las misiones aunque protagonizadas
por hombres de temple excepcional, carecieron de continuidad y de
apoyo suficiente, y no hallaron en los indios del Chaco la misma res-
puesta y el éxito que en otras regiones.

2. El fracaso de las polfticas empleadas, asi como el aumento de
los problemas fronterizos llev) a la corona a consultar en 1678 y lue-
go en 1681 con las autoridades locales civiles y eclesidsticas, los me-
dios més adecuados para la conquista del Chaco. Ello involucraba no
sblo auscultar el eventual concenso para hacer la guerra y la licitud de

% Pedro Lozano, Descripcion Corogrdfica del gran Chaco gualamba etc.
2° ed. Tucumén, UNT, 1941, pp. 383; 386-387 y Tommasini, ob. cit. pp. 38,
110-116.
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la misma, sino también la posibilidad de combinar acciones militares
y misioneras. Las consultas sirvieron para reunir una informacion va-
liosa, y mds aln, para poner de manifiesto que s6lo una accién con-
certada podia ser eficaz en ese escenario.

3. La iniciativa de Pedro Ortiz de Zdrate en 1682, vino a interpre-
tar y poner en acciéon la opcién misional sugerida en la consulta de
1881. El fracaso de esa tentativa y el martirio de los misioneros traje-
ron como consecuencia un desaliento de la politica misional y un re-
crudecimiento del conflicto, sobre todo en la frontera del Chaco sal-
tefio. En ese sentido, el ataque y luego el abandono de Esteco en
1686 y 1692 marca un nuevo retroceso de la frontera y un debilita-
miento de la accion de las provincias periféricas en ese frente.

4. Finalmente, los beneficios acordados a los indios del Chaco
por la RC de 1684, a quienes se acogieran a la paz, hallardn un cami
no concreto de aplicaciéon s6lo en la segunda década del siglo XVIII.
En esa oportunidad una feliz combinacién de acciones militares des-
de distintos frentes del Chaco y una iniciativa pastoral permanente
encomendada a los jesuitas, permitird abrir una nueva etapa en la pa-
cificacién del Chaco, tanto tiempo postergada. Ello brindara frutos
" promisorios en las distintas misiones erigidas afios después en las tres
provincias del Tucumdn, Rio de la Plata y Paraguay, y en una decli-
nacion paulatina de los problemas fronterizos que habian agobiado la
etapa anterior.

ERNESTO J. A. MAEDER



DIOS Y EL HOMBRE CREADOR

Método teolégico para un andlisis estructural de “Amadeus”, film de
Milos Forman y Peter Shaffer

El 4mbito propio de este trabajo es el del didlogo entre la fe y la
cultura. Este estudio no pretende ser mds que una ejercitacion de
dicho didlogo, fécil de enunciar, pero extremadamente complejo en
su realizacion concretal .

Se trata, pues, de un didlogo. Pero de un didlogo con caracteris-
ticas especiales, ya que en este caso el ‘“‘interlocutor’ no es directa-
mente una persona, sino una obra, un texto. Nuestra intencién apun-
ta a dialogar con un texto cultural que pertenece, en este caso, al
mundo del arte, y que es el fruto de la imaginacion, la inteligencia, la
sensibilidad de un autor que lo ha plasmado. Sélo en forma indirecta
nuestro didlogo se entabla con él.

(Cuidles son las “‘reglas de juego” para dialogar con un texto?
Pensamos que, ante todo, hay que escucharlo, y que, para escucharlo,
hay que dejarlo hablar, hay que dejarlo pronunciar su palabra, su ver-
dad. Este escuchar y dejar hablar al texto no es otra cosa que realizar
su lectura. Creemos que la mayor dificultad se presenta —en lo que
hace a un trabajo como éste— en lo que podemos llamar la lectura de
la obra de arte, cuyo lenguaje es simbdlico, distinto del lenguaje con-
ceptual-racional y del lenguaje cientifico-técnico. Por lo tanto, el pro-
blema de la verdad, implicito en toda palabra humana (y la obra de
arte es una de esas palabras) debe ser valorado teniendo en cuenta e/
tipo de lenguaje en que esa palabra se expresa.

Podemos aclarar esta problemdtica haciendo una analogia con la
lectura de los textos biblicos. Asi como en el caso de la Sagrada Es-

! Ha transcurrido casi un afio desde la aprobacién de este trabajo de Licen-
ciatura en Teologia Moral en la Facultad de Teologia (UCA). La perspectiva de
su publicacidén nos da la oportunidad de ubicar con mayor claridad —en atencidn
a los posibles lectores— el ambito en el que pretende ubicarse un estudio de este
tipo, clarificacién que se hace mas necesaria alin teniendo en cuenta lo poco ha-
bitual que resulta proponer, en nuestro ambiente local, un método de lectura
teologica de un hecho cultural, en concreto, de un film.
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critura no es suficiente —aunque si necesario— una mera exégesis téc-
nica de la misma en orden a la comprension de su sentido profundo,
tampoco basta, en el caso de la obra de arte, una lectura “‘estética”
en sentido técnico (como, p. €j. la que puede realizar un musicélogo
de una determinada partitura). Los datos de dicha lectura son cierta-
mente necesarios, pero por si solos no son capaces de entregarnos la
“verdad” de la obra en cuestién. Hard falta integrarlos con otros
datos, provenientes de otras lecturas, como pueden ser las realizadas
con el auxilio de la psicologia, de la sociologia, del estructuralismo,
de la antropologfa cultural, de la semiética, etc. Pero pensamos que
a su vez estas lecturas deben ser reubicadas como un momento den-
tro de un método que las incluya pero que a la vez las trascienda.
Dicho método —que llamaremos ‘‘teoldgico”— debe ser capaz de in-
tegrar los aportes de todas las lecturas posibles en orden a la capta-
cién del nivel mds profundo —es decir, mds real y por lo tanto mds
verdadero— al que remite el simbolo.-

Hecha esta aclaracion, que apunta a la cuestidon metodolégica de
este trabajo, nos parece oportuno introducir al lector en el contenido
del mismo. ‘“‘Amadeus”, el film que aqui analizamos, nos habla de la
vida y la muerte de un compositor: Mozart, y esto merece algunas pa-
labras al respecto.

En la historia de la musica, el caso de Wolfgang Amadeo Mozart
(1756-1791) es del todo singular. No s6lo subyugd a grandes pensa-
dores del siglo pasado, como Goethe y Kierkegaard, sino que incluso
en nuestros dias, un tedlogo de la talla de Karl Barth afirma, entre
otras cosas, que Mozart merece un lugar en la teologia, y le consagra
algunas péginas de su Dogmadtica, al desarrollar el tema de la Creacion.

Si bien, como se sabe, Mozart descoll6 en todos los géneros musi-
cales que abordé, es en sus O6peras y en su musica religiosa donde su
genio se prodigd con profundidad inigualada?.

En sus 4peras maestras el miisico nos habla del hombre, no tanto
como ser en una determinada situacién histérica, sino que su enfoque
es, fundamentalmente, metafisico. Estas obras se estructuran en tor-
no a una doble temdtica: el amor, en todas sus posibles dimensiones,
y la muerte. En una época dominada por el racionalismo, Mozart in-
tuyé la realidad humana con una profundidad asombrosa. El amor y
la muerte se entrelazan en distintos planteos que evolucionan hasta
adquirir toda su hondura desde una perspectiva religiosa, dando res-

2 Hocquard, Jean-Victor, La pensée de Mozart, Paris, 1958, 366. 614-17.
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puestas y abriendo nuevos interrogantes. Es por €so que su intuicién
es tan rica y actual.

En cuanto a su musica religiosa, si bien son pocas las obras de
este género compuestas en su madurez, son suficientes para entregar-
nos pdginas que se encuentran entre las mds sublimes de su arte.

Lo que llevamos dicho baste para introducirnos en el tema que
vamos a abordar: “Amadeus’’, el film de Milos Forman con guién de
Peter Shaffer. La comprension del planteo que realizan los autores
del film nos llevd a elaborar un método de lectura teolégica capaz
de respetar los elementos propios del lenguaje estético cinematogra-
fico, integrdndolos e interrogdndolos desde el ambito propio de la fe
cristiana3.

Nuestro trabajo intenta pues, desde una tematica particular —la
obra mozartiana— responder a esa exigencia de didlogo con la cultu-
ra que constituye una de las orientaciones fundamentales del actual
Magisterio de la Iglesia, en especial cuando el tema de dicho didlogo
es el hombre?.

Esta introduccion hermenéutica intenta mostrar las principales
lineas que se siguieron en la aplicacién del método teoldgico utiliza-
do en el anilisis de este filmS. Conviene aclarar que este método se
estructura en torno a tres elementos: 1 - Cuatro lecturas del film, en
distintos niveles de profundidad. II - Las tres vias del conocimiento
de Dios: afirmacion, negaciéon y eminencia. III - Los dos momentos
de la lectura estructural: diacronia y sincronia.

Trataremos de mostrar cémo han sido combinados estos tres ele-
mentos en su aplicacion al andlisis del film. Para ello, vamos a re-
correr los pasos que marcaron momentos metodologicamente impor-
tantes.

3 De las cuatro grandes secciones que componen este trabajo, a saber: I. In-
troduccion hermenéutica; II. Perspectiva diacrénica; III. Perspectiva sincronica;
IV. Conclusion. Por razones de espacio se publicara en esta revista solo la prime-
ra, la Introduccién hermenéutica. Esta introduccién fue elaborada con posterio-
ridad a la primera redaccion del trabajo, de modo que su presentacién, atin en
forma aislada, puede dar al lector —dado su caricter de sintesis y su relativa au-
tonomia— una cierta idea de la totalidad de este estudio, especialmente en lo que -
se refiere a su metodologia.

4 Cf. Pablo VI, Ecclesiam suam, n. 60-111. Juan Pablo II (segundo), Re-
demptor hominis, n. 14.

5 Convendria hacer referencia a la génesis de este método teologico-interpre-

tativo. Para ello deberiamos distinguir en dicha génesis dos momentos: su prepa-
racion remota y la representacion de la obra teatral ‘“Amadeus” en Bs. As. 1) En
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I LAS CUATRO LECTURAS

Nuestro primer paso fue retomar el anterior ensayo interpretati-
vo (c¢f nota 5, punto 2), modificindolo de acuerdo a las exigencias
que planteaba el film:

1 - LECTURA LITERAL: si bien es cierto que el film plantea en
apariencia una nueva version de la leyenda tejida en torno a la muerte
de Mozart y de la intervencién de Salieri —su rival— en dicha muer-
te, resultd de suma importancia detectar con precisién lo que podria-
mos llamar el género literario de este ‘‘texto” (es decir, del film). El
mismo director lo definié como “‘fantasia basada en la realidad”, con

la preparacion remota intervinieron tres elementos: a) Un conocimiento bastante
acabado de la vida, la miisica y el pensamiento de Mozart. b) Dos cursos dictados
con el Pbro. E. Briancesco en el Instituto Superior de Cultura Religiosa (afios
1981 y 1983) en torno a la inteligencia de la 6pera. Fruto de este trabajo conjun-
to fue el descubrimiento de lo que llamamos “estructuras cristologicas del in-
consciente espiritual del hombre’’, manifestadas en el acto creador y susceptibles
de ser leidas en la obra de arte. Esta estructura se mostro vinculada con un itine-
rario del creador, que puede esquematizarse en tres momentos: afirmacion (en el
cual el creador encuentra y afirma su propia personalidad estética), negacion (en
el que el creador experimenta la necesidad de desembarazarse de todo aquello
que ain oscurece y vela la encarnacion, en la obra de arte, de la Belleza intuida)
y eminencia (en el que el creador realiza el paso del trascendental Belleza al
Trascendente). El punto de contacto entre las estructuras cristologicas incons-
cientes y este itinerario es sin duda la figura de Cristo, en quien se nos da: por un
lado, el tnico acceso posible al conocimiento verdadero de Dios (de alli la im-
pronta cristologica de las tres vias del conocimiento de Dios: afirmacidn, nega-
¢idn y eminencia); y por otro, un itinerario de retorno al Padre que también
puede ser esquematizado —como en el caso de los creadores— en tres momentos:
el Mesias (afirmacion), el Siervo (negacion), el Crucificado/Glorificado (eminen-
cia). c) La lectura de la Cristologia de San Anselmo, de acuerdo al método es-
tructural (tal como lo plantea el P. Briancesco, con quien realizamos dicha lectu-
ra). Dicho método pretende llegar a entender lo que dice un texto teniendo es-
pecialmente en cuenta el modo como estd dicho. La lectura estructural plantea
dos perspectivas: diacronica (que pone el acento en la relacidn entre la capta-
cion simultanea de todas las relaciones basicas del pensamiento del autor, abrién-
dose al nicleo de sentido y contenido profundos). 2) Cuando en el afio 1983 se
representd en Bs. As. la obra teatral “Amadeus”’, de Peter Shaffer, esbozamos en-
tonces un ensayo interpretativo basado en cuatro lecturas de la obra, en relacion
con el método tradicional de las cuatro lecturas de la Sagrada Escritura, tal como
lo practicaba la exégesis medieval. (Cf. LUBAC Henri de, Exégese mediévale, 1,
Paris, 1979, 110-118). Las lecturas que entonces propusimos se ubicaban en los
siguientes niveles: anecdotico (la leyenda del envenenamiento de Mozart), alego-
rico (la interpretacidén del envenenamiento como la envidia del mediocre por el
genio), psicologico (que asume el conflicto edipico que plantea la obra), y teold-
gico (donde se plantea el tema de Dios y de la imagen que de El resulta a partir
del destino de Mozart, a quien Salieri llama “la encarnacion de Dios™).
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b

lo cual indicé claramente que no pretendid realizar una ‘“‘biografia’
de Mozart, en el sentido corriente que se le da al término. Se manejan
en el film datos v hechos historicamente verdaderos, pero con una
gran libertad, puesta al servicio de la Idea o Verdad que sus autores
quisieron plasmar. El género literario en cuestion es el de la narra-
cion. Efectivamente, la casi totalidad del film (salvo la escena inicial
y la final) est4 constituida por el relato que Salieri ofrece al sacerdote
que va a confesarlo al manicomio. Pero esta narracién pertenece a
una especie particular. Se trata de una narraciéon que no dudamos en
calificar de mitica. Salieri narra un mito, haciendo intervenir a Dios
como protagonista central de su relato y sacralizando a Mozart al
hablar de él como la encarnacion de Dios. Estamos en presencia de
una ‘“‘historia sagrada’® . Por otro lado, el recurso a la locura de Salie-
ri brinda la oportunidad de ubicar su relato mds alld de los claros y
precisos limites de la razon y abrirnos asf a una dimension de irracio-
nalidad. Ademds, su narracién se remonta hasta ese tiempo ‘primor-
dial”’ individual que es la nifiez.

En este primer nivel de lectura llegamos entonces a percibir que
lo que teniamos ante nuestros ojos era un mito. Lo cual nos abrio
una serie de interrogantes: ;Cudl es el alcance de esta transposicion
de la leyenda al mito? ;Qué es lo que se nos quiere decir con esta
transposicion, cuando el fema del que trata el mito es la muerte de
Mozart?

El paso de la leyenda al mito trae como primera consecuencia
una reformulacidon del tema de la verdad. Si en el plano de la levenda
la pregunta acerca de la verdad podia formularse asi: ;es verdad que
Salieri envenend a Mozart?, en el plano del mito la pregunta debe ser
formulada de una manera totalmente nueva. “‘El problema del mito
es, ante todo, el problema de la verdad’” .

6 « . el mito cuenta una historia sagrada; relata un acontecimiento que ha
tenido lugar en el tiempo primordial, el tiempo fabuloso de los ‘comienzos’. Di-
cho de otro modo: el mito cuenta cdmo, gracias a las hazanas de los Seres Sobre-
naturales, una realidad ha venido a la existencia. . . En suma, los mitos describen
las diversas, y a menudo dramaticas irrupciones de lo sagrado (o de lo sobrenatu-
ral) en el Mundo”. Cf. Eliade, Mircea, Mito y realidad, Barcelona, 1981, 12-13.

7 Riet, G. van, Mythe et vérité, Rev. Philos. Louvain, 1960, 19. Aclaremos
—ya que haremos uso abundante de su pensamiento— que segiin este autor, las
diversas interpretaciones del mito pueden clasificarse en dos grandes categorias:
. .. las que utilizan la nocidén antigua de verdad, las que apelan a una nueva no-
cibn de verdad. Esta division bipartita también se aplica al material estudiado pa-
ra comprender el mito: la primera categoria se detiene en el mito literario o mi-
to discurso, mientras que la segunda alarga este campo de investigacién para de-
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Para ubicar correctamente la pregunta acerca de la verdad que
nos propone el mito (es decir, el relato de Salieri) y para intentar cap-
tar la respuesta que los autores del film dan a dicha pregunta, enten-
dimos que debiamos trascender este primer nivel de lectura literal. Y
asi pasamos al segundo nivel,

2 - LECTURA MORAL: esta lectura nos llevo al drama tal como
parece ser visto por Salieri. Se trata del conflicto mediocridad/geniali-
dad relacionado con una acusacion hecha a la justicia de Dios y que
se expresa en la queja del musico al sacerdote: “;Por qué (Dios) puso
en mi este deseo, si después me niega el talento?”. Esta pregunta
pone de manifiesto los dos elementos centrales sobre los que se es-
tructura la lectura moral: Dios (al menos una cierta imagen suya) y el
deseo.

Con respecto al primero, es evidente que para Salieri la relacién
del hombre con Dios asume la forma de un contrato, lo cual significa
que dicha relacién no desbordara jamas los limites de la estricta justi-

velar un mito vivido, un comportamiento o existencia mitica’ (p. 15-87). A par-
tir de esta division se destacan tres interpretaciones para el mito discurso, que se
corresponden respectivamente con tres interpretaciones para el mito vivido. Po-
demos esquematizarlas asi:

MITO DISCURSO MITO VIVIDO
Interpretaciones
Tautch‘)rica Fenomenolobgica
Alegbrica Psicoanalitica
Simbblica Existéncial

Esto tiene que ver con la cuestion de lz verdad del mito. Las interpretacio-
nes que se ubican en la linea del mito discurso acaban por comprender el mito
como un absurdo (tautegorica), una alegoria o un mero simbolismo. Y esto suce-
de —seglin van Riet— porque estas teorias estdn convencidas de poseer la verdad,
la verdad absoluta. En las teorias referidas al mito vivido, ‘‘se rechaza esta con-
viccion epistemologica™, y se produce entonces un cambio notable de actitud
que implica a la vez una revalorizacion del mito y una renovacién de la nocion de
verdad: “. .. esto significa que uno se esforzard en comprender el mito sin con-
denarlo de antemano, sin juzgarlo en nombre de una verdad ya poseida (. . .) Por
tanto ante todo se tratara de describir el pensamiento mitico, presentarlo tal cual
es para el que lo vive, con el fin de descubrir la intencionalidad que lo sostiene.
No se subrayara el caracter irreal del mito; mas bien se preguntara qué tipo de
realidad devela. . .”.
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cia. Con implacable 16gica, al fallar el contrato que €l ha establecido
con su Dios, nace la acusacion a la justicia divina.

Respecto al deseo de Salieri, no es dificil percibir que bajo su for-
mulacion aparente hecha por él mismo en el momento de pactar con
Dios (darle gloria por medio de su musica) se esconde en realidad un
proyecto de autodivinizacion®. Teniendo esto en cuenta, parece claro
que el Dios con el que dialoga —mejor dicho, monologa— Salieri, es
su propio yo.

En este nivel de lectura, la pregunta acerca de la verdad del mito
adquiere la forma de la pregunta acerca de la verdad de Dios. Salieri
nos es presentado como un hombre de fe. ;Qué lugar ocupan la fe y
el deseo en la elaboracion de una determinada imagen de Dios, de un
Dios con el que sdlo es posible relacionarse mediante un contrato?

Para llevar adelante el planteo, tuvimos que dar un paso adelante
para interrogarnos acerca del deseo desde otra perspectiva.

3 - LECTURA PSICOLOGICA: El film nos invita a relacionar el
deseo de Salieri con el nacimiento de su locura, 1a locura de un hom-
bre dividido en dos (cf. la escena de la representacion del Don Gio-
vanni). Salieri habla de esa division interior en términos de odio y ad-
miracion simultineos. Ya hemos asumido ese nivel de interpretacion

8 En el anilisis del deseo de Salieri nos hemos servido de los magnificos ana-
lisis de René Girard en torno a la estructuracion triangular del deseo (cf. Girard,
René, Mensonge romantique et vérité romanesque, Paris, 1976). Segiun Girard, la
estructura triangular del deseo tiene tres vértices: sujeto deseante, objeto desea-
do y modelo-mediador del deseo. Esta estructura puede dinamizarse bajo dos fi-
guraciones diversas, que el autor llama mediacion externa (cuando la distancia
que separa al mediador y al sujeto deseante es tal que evita que entren en contac-
to, con la consiguiente ausencia de conflicto) y mediacion interna (cuando la dis-
tancia es lo suficientemente reducida como para producir el conflicto en el suje-
to deseante). En el film se puede percibir con toda claridad el paso de la media-
cién externa a mediacion interna, con el consiguiente resultado catastrofico para
el sujeto deseante (en este caso, Salieri). El proceso de rivalidad que se desenca-
dena entre el sujeto deseante y el mediador llevan al primero a establecer con su
modelo lazos cada vez més fuertes. “El sujeto esta persuadido de que su modelo.
se estima demasiado superior a él para aceptarlo como discipulo. El sujeto expe-
rimenta pues hacia ese modelo un sentimiento desgarrador formado por la unién
de esos contrarios que son la veneracion mas sumisa y €l rencor mas intenso. Ese
es el sentimiento que llamamos odio. . . S6lo el ser que nos impide satisfacer un
deseo que él mismo nos ha sugerido es verdaderamente objeto de odio. Aquel
que odia se odia ante todo a si mismo en razén de la admiracion secreta que
oculta su odio”. Siguiendo con su anélisis, Girard nos dice que, en realidad, el
objeto del deseo, tal como lo expresa el sujeto deseante, no es el verdadero. El
verdadero objeto del deseo es el mediador. Es el deseo de ser el otro.
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en nuestra lectura moral. Desde un punto de vista psicoanalitico, la
divisién de sentimientos encontrados es sdlo la exteriorizacién de una
division mds profunda que se esconde en el inconsciente y que el film
revela con claridad al ubicar este nacimiento de la locura, de la divi-
sion, durante la representacion del Don Giovanni. Se trata del con-
flicto padre-hijo, estructurado en el complejo de Edipo. Ahora bien,
dicho conflicto es atribuido por Salieri a la relacion de Mozart con su
padre, Leopold, pero en realidad es su propio conflicto con la imagen
paterna el que lo lleva a la locura?®.

La pregunta acerca de la verdad del mito que tiene por tema la
muerte de Mozart podria hacerse, desde la lectura psicoldgica,de la si-
guiente manera: ;es verdad que la muerte de Mozart se debe a la in-
capacidad de resolver en su vida el conflicto edipico? Dicho de otro
modo: desde la lectura psicoldgica del film la muerte de Mozart
;quedaria planteada como sintoma de un conflicto que no fue capaz
de solucionar: el conflicto con el padre? ;Mozart muere porque no
puede ser él mismo?

Todo pareceria indicar que la respuesta que el film da a esta pre-
gunta es contundente: la razén de trasladar la leyenda acerca de la
muerte del musico al dmbito del mito tiene como finalidad mostrar
la veracidad de la interpretacion psicoanalitica del mito edipico. Pero
si esta es, en apariencia, la respuesta, debe hacerse cargo de que el
verdadero sujeto del conflicto edipico no resuelto es Salieri y no
Mozart.

La brecha introducida por esta constatacién nos abrié el paso
hacia un nuevo nivel de lectura. La observaciéon atenta del film nos
permitié comprobar que el conflicto edipico es presentado bajo dos

9 Las reflexiones de Paul Ricoeur acerca del conflicto edipico son indispen-
sables para la comprension de nuestro trabajo. Apuntamos aqui algunas de sus
afirmaciones mis salientes en orden a ayudar a la lectura de lo que sigue. “. . . el
punto critico de Edipo debe encontrarse, ain, en lg constitucion inicial del de-
seo, a saber, en su megalomania, en su omnipotencia infantil. Es de ella que pro-
cede el fantasma de un padre cuyos privilegios el nifio debe hacer suyos para po-
der ser él mismo. Este fantasma de un ser que detenta el poder y que lo niega,
privando de poder a su hijo, es, como se sabe, la base del complejo de castracion,
sobre el cual se articula el deseo homicida. No resulta menos importante saber
que es de la megalomania que procecen la glorificacion del padre asesinado, la
basqueda de la conciliacién y de la propiciacion con la imagen interiorizada, y
finalmente la instauracion de la culpa. La muerte del padre y el castigo del hijo
se ubican, de este modo, en el origen de una historia que es bien real en lo que
respecta a las pulsiones, por mas irreal que sea con respecto a la interpretacion’.
Cf. Ricoeur, Paul, Introduccion a la simbolica del mal, Bs. As., 1976, 213-237.
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aspectos: el de la permanencia —centrado en Salieri— y el de la supe-
racion, centrado en Mozart. Dejamos por el momento en suspenso la
argumentacion que pruebe lo que hemos afirmado y pasamos al ulti-
mo nivel de lectura. .

4 - LECTURA TEOLOGICA: retomamos ahora el segundo ele-
mento que, junto al deseo, constituia el nucleo de la lectura moral:
Dios. El film es bien claro en mostrarnos que el Dios al que se dirige
Salieri es el Dios cristiano, cuya imagen es puesta en relaciéon con dos
grandes temas cristolégicos: la Encarnacion y la Cruz. Nos parecio
ademds que el film planteaba en dos registros el tema cristolégico:
uno explicito y uno implicito.

En cuanto al primero, se estructura a partir de Salieri: en sus mo-
nologos al “Signore’ crucificado y en la quema del Crucifijo hace re-
ferencias explicitas al tema de la Encarnacion (por medio de sus pala-
bras) v a la Cruz (a quien le dirige sus palabras hasta el momento en
que la arroja al fuego). En cuanto a la Encarnacion, Salieri establece
una clara relacion entre Cristo y Mozart por medio de dicho tema. Y
en este plano de lo explicito encontramos una afirmacion y una nega-
cion. La primera recae sobre la Encarnaciéon. La segunda, mis que a
la Encarnacion se dirige a Dios en cuanto que se lo considera injusto
(tema del contrato) y se significard en el gesto de quemar la Cruz, la
cual pasa de este modo a convertirse en el signo del Dios injusto que
se rechaza.

En cuanto al registro implicito, apunta a la relacién Padre-Hijo.
Esta relacién estd intimamente vinculada en el film a la otra relacion
padre-hijo que planteamos en la lectura psicolédgica. La pregunta que
surge entonces en este nivel de lectura es la siguiente: la relacion
Padre-Hijo, en la que se condensa la totalidad de la fe cristiana, ;se
reduce a la mera proyeccion del conflicto edipico inconsciente?
(Qué respuesta se nos da, desde el mismo film, a esta pregunta
crucial? 19,

10 “Recordemos cuiles son los términos en que el psicoanalisis freudiano
plantea el problema: en el plano del fantasma, hay una muerte del padre, pero es
un asesinato; este asesinato es obra del deseo omnipotente que se suefia inmortal;
da nacimiento, por la interiorizacion de la imagen paterna, a un fantasma com-
plementario, el del padre inmortalizado mds alld del asesinato. Este fantasma es
el que regresa, a través de la muerte del profeta, en la religion hebrea. En cuanto
al cristignismo, inventa una religion del Hijo en la cual éste juega un doble papel:
por un lado expia por todos nosotros el crimen de haber matado a Dios; pero, al
mismo tiempo, al hacerse cargo de la culpa, se convierte en Dios, juntq, gl Padre,
ofreciendo una salida al resentimiento contra el padre.” Ricoeur, P, o.c., 237.
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La busqueda de una respuesta a estos interrogantes nos llevo a
combinar los cuatro niveles de lectura con otro elemento metodolé-
gico: las tres vias del conocimiento de Dios.

II. AFIRMACION, NEGACION, EMINENCIA:

Los cuatro niveles de lectura se mostraron necesarios pero no su-
ficientes por si solos para alcanzar una respuesta a la pregunta acerca
de la verdad surgida en el Ultimo nivel de lectura. En sintesis, dichas
lecturas nos fueron abriendo paulatinamente hacia horizontes cada
vez mds amplios, culminando su itinerario ascendente con la pregunta
acerca de Dios. La pregunta acerca de la verdad que plantea el mito
que tiene por tema la muerte de Mozart adquiere, en el dmbito de la
lectura teologica, las dimensiones de la pregunta acerca de la verdad
de Dios, del Dios cristiano. Esta pregunta no es otra que la planteada
en el titulo mismo del film: “Amadeus’’, es decir, Dios ama. Esa es
la pregunta: ;Dios ama? Aceptando que esta pregunta se plantea por
medio de una narracidén mitica que tiene como tema la muerte de
Mozart, vimos que la respuesta acerca de la verdad del mito ‘‘Dios
ama’’ queda totalmente supeditada a la posibilidad de que la historia
acerca de la muerte de Mozart involucrase la revelacion del amor de
Dios por los hombres. En otras palabras, el mito del amor de Dios
por los hombres es verdadero —o falso— porque Mozart muere. La
posibilidad de dar una respuesta a la pregunta crucial se centralizo en
dilucidar la interpretacién que el film le da a esa muerte.

Era necesario, pues, abordar el terreno de la interpretacién, en
concreto, de la interpretaciéon del mito. Para ello recurrimos a la clasi-
ficacion propuesta por van Riet (¢f. nota 7), recogiendo tres de las
seis interpretaciones: la alegérica, la psicoanalitica y la simbolica, po-
niéndolas en relacién con las tres dltimas lecturas, de modo tal que
obtuvimos el siguiente esquema interpretativo: ’

LECTURA INTERPRETACION

Moral Alegodrica (dmbito del mito discurso = la
narracion de Salieri)

Psicolo6gica Psicoanalitica (dmbito del mito vivido por
Salieri = Edipo)

Teolbgica Simbdlica (dmbite del mito discurso = el

film en su totalidad = la narracién que nos
proponen sus autores)
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Pero hay algo mds. Las interpretaciones mencionadas, si bien
apuntan a dilucidar el sentido de la muerte de Mozart que nos propo-
nen los autores del film, nos conducen, en tltima instancia, a respon-
der una® pregunta netamente teologica, la pregunta acerca de Dios.
Percibimos entonces la necesidad de vincular las tres interpretaciones
del mito con los tres momentos del conocimiento de Dios: afirma-
cién, negacién y eminencia. Como veremos a continuacidn, esta
vinculacién no es arbitraria sino que, por el contrario, estd como exi-
gida por la articulacién que guardan entre si las tres interpretaciones
del mito utilizadas. El siguiente esquema visualiza lo que llevamos
dicho:

LECTURA INTERPRETACION MOMENTO TEOLOGICO
moral alegoérica afirmacioén

psicologica psicoanalitica negacion

teologica simbolica eminencia

Cada uno de estos momentos interpretativos se fundamenta en
una norma comun a todos ellos: el esfuerzo por llevar adelante la in-
terpretaciéon desde el mismo film. En otras palabras, el esfuerzo por
no hacerle decir al film lo que no dice. Este fue el esfuerzo realizado
en cada una de las lecturas, de cuya veracidad dependera la veracidad
de las interpretaciones respectivas.

a) Interpretacion alegérica-afirmacion: estd dada-en el film por la
narracion de Salieri!!, vinculada con la cristologia que hemos llama-
do explicita. Se afirma la relacién Mozart-Cristo a partir de un dato
de la fe cristiana: la Encarnacion, es decir, a partir de la unién de lo
divino y lo humano. Desde esta “‘coincidencia’’ divino-humana ‘‘ejem-
plar” (Cristo), Salieri afirma la coincidencia divino-humana en Mo-
zart. Este momento de afirmacién implica pues una sacralizacion de
Mozart: en €]l se manifiesta e irrumpe en el mundo de los hombres la

6

11 Para la interpretacion alegbrica . el mito tiene dos significaciones:
una manifiesta y aparente —la literal— y otra oculta. Se admite (. . .) que el sig-
nificado manifiesto es falso, pero se reconoce al mito un sentido latente, disimu-
lado bajo el primero; gracias a ese sentido el mito es inteligible y verdadero. El
sentido latente responde a una intencibn cognoscitiva, que es del orden de la
ciencia o la filosofia o de la dogmdtica religiosa. Este sentido podria ser conoci-
do, sin la ayuda del mito, por las vias antedichas. . . Se posee la verdad en algin
lado (en ciencia, filosofia o dogmatica), se la disimula en el mito, se la interpreta
y devela. . . Queda la impresion de que el intérprete impone un segundo sentido,
mds que descubrirlo”. Riet, van, o. c., 27-31.
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realidad divina. Esta irrupcion de lo divino es percibida por Salieri en
la perfeccion estética de la musica de Mozart, perfecciéon a la que ca-
lifica con'la palabra necesidad. Pero esta necesidad que caracteriza lo
divino no se reduce al ambito estético sino que su origen se esconde
en la concepcion de Dios que tiene Salieri. La necesidad —y su corre-
lato en el plano de la relacidon Dios-hombre: el contrato— marca con
su sello la cristologia explicita, dando como resultado wia lectura
miitica de la mucrte de Cristo (v de Mozart): la muerte como castigo,
como condenacidon, como mera satisfaccién de la justicia del Padre,
cuya imagen no es otra que la de un Dios sangriento y cruel.

Evidentemente, desde esta interpretacion, el mito “‘Dios ama’ es
falso. Lo curioso de esta conclusion es que su punto de partida es la
fe en la Encarnacién de Dios.

b) Iuterpretacion psicoanalitica-negacion: esta interpretacion
consiste en la reduceidon de la interpretacidn alegorica a la realidad
psicoldgica inconsciente de Salieri. Se trata de una desniitologizacion,
propuesta desde el mismo filin, de la cristologia explicita. Y esta des-
mitologizacion se realiza por medio de la explicitacién en imagenes
del conflicto edipico no resuelto. Detras de la lectura de la muerte de
Cristo (y de Mozart) y de la imagen del Padre que de ella resulta, se
esconde Edipo. Asi pasamos del mito discurso al mito vivido por Sa-
lieri: Edipo. Al poder reducir todos los elementos de la cristologia
explicita al conflicto edipico inconsciente, la interpretacion psico-
analitica desmitologizante inaugura un nuevo mito.

Ahora bien, nosotros hemos ubicado esta interpretacion en el
momento de la negacion dentro del itinerario de las tres vias. Esto
significa que. aceptando su funcion critica de la afirmacion inicial
de fe (expresada en la interpretacion alegérica y en la cristologia ex-
plicita), consideramos que el filin brinda elementos suficientes para
trascender la interpretaciéon psicoanalitica como ultima interpreta-
cion de la muerte de Mozart.

Ya hemos dicho. en la lectura psicoldgica, que el film plantea el
conflicto cdipico en dos dimensiones: la de su permanencia —centra-
da en Salieri— y la de su supceracion —centrada en Mozart—. Ahora
agregamos que dicha superacion es puesta por los autores del film en
intima relacion con el misterio del acto creador mozartiano'? .

12 Segiin Ricoeur (0. ¢.. 217) para ¢l psicoandlisis. **. . . el Edipo es insupe-
rable. .. En primer lugar, por la repeticion. . . en ¢l freudismo todo tiende ha-
cia un cierto pesimismo con respecto a la capacidad de sublimacion. como si el
complejo de Edipo condenara la vida psiquica a una especie de empecinamien-
to, de sempirerno volver a empezar. La herencia edipica. en este sentido, es un
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Estas consideraciones nos llevan a un nuevo momento interpreta-
tivo, considerando al film en su totalidad como mito discurso.

¢) Interpretacion simbolica-eminencia: con €l tema del acto crea-
dor entramos en la interpretacion simbolica del mito. El film nos en-
sefia que el misterio del acto creador de Mozart remite, a su vez, a
otro misterio, el de la gratuidad. Esto queda expresado por medio del
relieve que adquiere, en relacidon con el acto creador mozartiano, la
musica del final de su opera ‘“Le Nozze di Figaro”. 13, A este aspecto
estrictamente musical, el film agrega otro que refuerza el simbolismo:
la presencia —en momentos decisivos en lo que respecta a la supera-

verdadero destino.”’ Pero, junto a estas afirmaciones, debemos colocar otras,
donde Ricoeur estudia las reflexiones de Freud acerca de los fenbmenos estéti-
cos, en las cuales se percibe una resolucion del conflicto por mediacion de la ac-
tividad creadora: *‘. . . es en ese sentido que Freud pudo decir que ‘Leonardo ha
negado y sobrepasado, por la fuerza del arte, el infortunio de su vida de amor en
estas figuras que cred...’. La obra de arte es ast a la vez el sintoma y la cura.”
(Cf. Ricoeur, P., Hermenéutica y psicoandlisis, Bs. As., 1975, 124.) Lo que resul-
ta decisivo de estas afirmaciones es que el mismo psicoandlisis, que vincula la
creacion de la obra de arte con el deseo, estd como exigiendo una interpretacion
de la misma que se haga cargo de la “‘abundancia simbolica’ de la obra de arte.
“Es esta abundancia simbolica la que se presta a una investigacidon por otros mé-
todos: fenomenologico, hegeliano, incluso teoldgico: sera preciso descubrir, en
la estructura semantica del mismo simbolo, la razén de ser de estos otros enfo-
ques y de su relacion con el psicoanalisis (. . .) Es asi’ que el psicoandlisis pasa de
una primera lectura, purammente reductora, de los fenomenos de la cultura, a una
segunda lectura: la tarea de esta segunda lectura ya no seria desenmascarar lo re-
primido y lo reprimente. para hacer ver aquello que hay detras de las mascaras,
sino entrar en el movimiento del significante, que nos envia siempre de los signi-
ficados ausentes de deseo, a las obras que actualizan los fantasmas en un mundo
de cultura y de este modo los crean comno realidad de grado estético.” (o. c., p.
126). :

13 Para comprender la significacion profunda de este sublime final desde un
punto de vista estrictamente musical, citamos a un especialista de la obra mozar-
tiana: ‘“‘El perdon de la Condesa es el término esencial hacia el cual tendia la ac-
cion interior: la Condesa sélo vivia para ese instante, y la mascarada del Gltimo
acto no tenia otra razon de ser que la de preparar esta resoluciéon. . . Accedemos
al mundo mozartiano de la luz, al mundo que explorard més tarde en el curso
de una oOpera entera: La Flauta Mdgica. . .. Y cuando la melodia es retomada
polifonicamente. . . la radiante napa sonora evoca irresistiblemente para noso-
tros una de las ultimas obras del maestro: el ‘Ave verum’’ (Hocquard, Jean-
Victor. La pensée de Mozart, 422-423). Esta vinculacidén con el motete “Ave
verum Corpus™ resultd decisiva para la comprension del contenido simboélico
del acto creador mozartiano. Las palabras de dicho motete evocan el misterio
de la muerte de Cristo: “Ave, verum corpus, natum de Maria Virgine/ vere
passum. immolatum in cruce pro homine/ cuius latus perforatum unda fluxit et
sanguine/ esto nobis praegustatum in mortis examine”’. Por medio de la interpre-
tacion simbolica. el acto creador de Mozart se nos revela vinculado con el acto
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cion del Edipo— de Emmanuel Schikaneder, cuyo rol simbélico en la
creacion musical de Mozart no puede dejar de Hamar la atencién!4.

Por lo tanto, de acuerdo con la interpretacion simbolica del film,
la muerte de Mozart es lefda en relacion con un misterio de gratuidad,
el cual a su vez es interpretado en clave cristologica, pero de una cris-
tologia que nada tiene que ver con la cristologia explicita sino con
otra, que llamamos implicita y que se enraiza en la muerte de Cristo
leida como autoentrega.

Asi entendemos la vinculacidon profunda entre esta interpretacion
y el momento teologico correspondiente, el de la eminencia's. Ahora,
la coincidencia divno-humana es leida como la unién de dos liberta-
des, la de Dios y la del hombre, que concurren en el acto creador. Es-
ta coincidencia divino-humana tiene su paradigma en el acto tedndri-
co por antonomasia: la muerte de Cristo en la Cruz, pero leida trini-
tariamente, como autoentrega del Hijo.

redentor de Cristo, con su muerte, pero leida como misericordia y no como cas-
tigo/condenacion, es decir, en total contraste con la interpretacion alegorica y la
cristologia explicita.

14 Imposible extendernos en esta nota acerca de la compleja realidad que
simboliza este personaje, que si bien tuvo una vinculacién importante con Mo-
zart en su vida, dicha vinculaciébn es incapaz de dar cuenta de la dimensién que
adquiere Schikaneder en el film. Es por eso que nos animamos a destacar la di-
mension simbolica de su presencia y de su funcion en la creacién musical de
Mozart. Simplemente apuntamos aqui algunos elementos:

* Su mismo nombre: Emmanuel, es decir, “Dios con nosotros”. Seghn la
mentalidad mitica —y conviene recordar que estamos analizando el film en cuan-
to mito discurso— aquel que lleva un nombre lleva en si la realidad que ese nom-
bre expresa.

* Su intervencion en dos escenas claves del film: la de la fiesta de disfraces
(en la cual, por su intermedio, el castigo de Leopold es transferido del ambito del
contrato (= que Mozart vuelva con su padre al servicio del Arzobispo de Salzbur-
go)al dmbito de la gratuidad: 1a creacidbn musical), y el episodio que se desarrolla
en su teatro, en el cual tiene lugar una funcion en la que se recrean (. . .) obras de
Mozart, especialmente el final de su ‘“Don Giovanni’. Lo sustancial de esta esce-
na es el cambio que se produce: la muerte/condenacion del ‘“‘“Don Giovanni’’ se
transforma en el perdon del final de ‘‘Nozze di Figaro’ (cf. nota 13).

* Su intervencion final al comienzo de la escena del dictado del Requiem
cuando viene a traerle a Mozart el dinero que le debe por la composicién de La
Flauta Mdgica, el “dinero de la gratuidad™ por oposicioén al “dinero del contra-
to” que el musico recibe de Saltieri por 1a composicidén de la Misa.

15 El momento de la eminencia es el momento estrictamente teologico. Esta
via eminentiae ha sido formulada por Tomas de Aquino en el art. 7 de la Prima,
g. 13: “Cum igitur Deus sit extra totum ordinem creaturae, et omnes creaturae
ad ipsum, et non e converso, manifestum est quod creaturas realiter referuntur

ad ipsurp Deum; sed in Deo non est aliqua relatio eius ad creaturas, sed secun-
dum rationem tantum, in quantum creaturae referuntur ad ipsum’’. Esto signifi-
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El hallazgo de la cristologia implicita al que nos condujo la inter-
pretacion simbélica se transformé en el punto de partida para realizar
una reinterpretacion simbolica de los tres primeros niveles de lectura
¢ interpretacién. Nos pareci6é claro que la interpretacion simbélica
debfa hacerse cargo de todos los hallazgos de las interpretaciones an-
teriores, llevandolos hacia una mayor plenitud de sentido. La posibi-
lidad de realizarlo aumentaria, ademds, la credibilidad de la cristolo-
gia implicita. De este modo comenzamos un recorrido descendente,
comenzando por la reinterpretacion de la interpretacién psicoanali-
tica.

* Reinterpretacion simbolica de la interpretacién psicoanalitica:
habiamos visto que la interpretacién psicoanalitica de la creacién
estética admitia que, por su mediacion, el conflicto edipico encon-
trase una cierta via de solucion. La reinterpretacién simbolica nos
orienta hacia las fuentes mismas de dicha superacion: la estructura-
cion edipica del deseo humano no es la ultima estructuracion del
mismo. El misterio del acto creador —interpretado simbdlicamente—
nos abre hacia una estructuracion mds profunda, capaz de llevar al
conflicto edipico hacia una verdadera y definitiva resolucion. Tal es-
tructuracion del deseo lleva un “sello’ cristologico.

Este sello cristolégico guarda una profunda vinculacién con la po-
sibilidad de superar el fantasma del padre para alcanzar lo que Ricoeur
llama “‘el simbolo del padre” 15 .

ca que no hay otra manera de pensar la relacién de Dios a las creaturas que invir-
tiendo el orden de la relacion y apoyédndose en el orden real de las creaturas a
Dios. Las primeras lecturas que realizamos partian de una supuesta relacién de
Dios con el hombre, que terminé revelindose como pura proyeccioén del incons-
ciente humano. Vamos ahora a invertir ese recorrido que nos llevé desde lo fal-
samente divino hasta la estructuracion edipica del deseo humano. Es por eso
que, habiendo alcanzado —gracias a las lecturas e interpretaciones precedentes—-
la realidad del acto creador, vemos en dicha realidad el punto maximo de ese re-
corrido ascendente, La interpretacion simbdélica de dicho punto mdximo nos abre
al misterio trinitario (la autoentrega del Hijo) y ahora, iluminando con su luz
todo el recorrido ascendente anterior, iremos descendiendo desde la verdad divi-
na hasta la verdad humana, punto final de nuestro recorrido.

16 Ricoeur afirma —contra Freud— que en la religién judeocristiana se da el
paso final del proceso de la paternidad, proceso que va del fantasma al simbolo.
“Mi hipbtesis es que la muerte del justo sufriente conduce a una cierta significa-
ci6n de la muerte de Dios que corresponderia, en el plano de las representaciones
religiosas, a lo que ha comenzado a manifestarse en los dos otros campos de sim-
bolizacién. Esta muerte de Dios se situaria en la prolongacién de la muerte no
criminal del padre, y concluiria la evolucion del simbolo en la direccién de una
muerte por misericordia. Un morir-para, vendria a ocupar el lugar de un muerto-
por. . . si Freud tiene razdn cuando interpreta el asesinato del proteta como una
reiteraciéon del asesinato del padre, puede muy bien decirse que la muerte del
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* Reinterpretacion simbdlica de la interpretacion alegérica: Vea-
mos de qué modo la reinterpretacidén simbélica se hace cargo de la
critica hecha por la interpretacion psicoanalitica a la interpretacion
alegdrica. Segin vimos en la lectura moral, no todo es fe en Salieri. Su
interpretacién mitica de la Encarnacion y de la Cruz nos indican que
en su afirmacién —hecha desde la fe cristiana—, se encuentran indiso-
lublemente unidos la fe y el deseo. Ahora podemos reconocer que la
interpretacidén psicoanalitica, mds que desmitologizar la afirmacién
de fe esta desmitologizando lo que la afirmacion de fe tenia de mito-
logico y que no se debe a la misma fe sino al deseo en su estructura-
cién edipica. La posibilidad de acceder a una estructuracion no edipi-
ca del deseo nos abre ahora a la posibilidad de recuperar —purifica-
da— la afirmacion de fe inicial, reinterpretdndola simbolicamente 17,

‘siervo sufriente’ pertenece, también, al ciclo de la muerte del padre. . . pero, al
mismo tiempo, y esto es lo esencial, el significado de la muerte se invierte al con-
vertirse en muerto-por-otro. La muerte del justo completa la metamorfosis de la
imagen paterna en el sentido de una imagen de bondad y misericordia’. (Introd.
simbolica del mal, 223-239). En el film se ve con claridad que la muerte de Mo-
zart, es, al mismo tiempo, el asesinato del padre (sentido que adquiere la muerte
de Mozart desde Salieri) y la manifestacion del simbolo del padre que muere por
misericordia (sentido que adquiere la muerte desde Mozart mismo y que se revela
en sus Gltimas palabras a Salieri: “Me siento avergonzado. . . me comporté como
un loco. . . pensé que mi misica no le interesaba. . . perdon, perdén, perdén”).
Las palabras dichas por Mozart son las palabras que le correspondia decir a Salie-
ri. El anailisis detallado de toda la escena del dictado del Requiem no hace sino
corroborar esta interpretaciéon: en su muerte, Mozart esta tomando el lugar de
Salieri, revelando el rostro misericordioso del Padre. Vemos asi la confirmacion,
desde el mismo film, de la interpretacion simbolica que vinculd el acto creador
mozartiano con la autoentrega libre del Hijo. En el nivel psicoanalitico esto se
traduce, como ya hemos dicho, en una estructuracidén del deseo humano que
no se reduce a su estructuracion edipica. En el plano de la verdad del mito “Dios
ama” y que tiene como tema la muerte de Mozart, afirmamos que dicho mito es
verdadero, por las razones antedichas.

17 « . toda hermenéutica moderna posee un doble rostro y una doble fun-
cion. Ella es un esfuerzo para luchar contra los idolos y por lo tanto destruir-
los. . . pero al mismo tiempo, esta tarea de destruccion tiene como variante posi-
tiva de la hermenéutica, el acto de escuchar. Lo que se perfila aqui es el deseo de
alcanzar por medio de la destruccion una palabra mas original que nos es dirigida
y hablada antes que nosotros la pronunciemos o la hablemos. .. Creo que, en
efecto, aquello que hemos anunciado antes como desmitologizacion es verdadera-
mente lo negativo y finalmente el aspecto menos importante. . . la desmitologiza-
cidon se refiere en realidad a la funcion etiologica del mito, es decir su funcién ex- -
plicativa racional. .. Diremos entonces que la desmitologizacion opera en reali-
dad en el plano de la falsa racionalidad del mito en su intencion explicativa. . .
Pero una vez eliminada la funcién explicativa del mito, debemos proceder a libe-
rar su funcion simbolica” (cf. Ricoeur, P., El lenguaje de la fe, Bs. As., 1978,
44-45).
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Qué es lo que queda de la afirmacién de fe una vez que ha sido
despojada de su falsa racionalidad (= la interpretacion alegobrica)? Pen-
samos que el drama moral de Salieri, interpretado simbolicamente,
nos remite al misterio del mal en su misma raiz: el pecado del dngel.
Lo que la fe de Salieri afirma —e interpreta equivocadamente proyec-
tdndolo sobre Dios— es aspirar a la semejanza divina “por fuero de
justicia, como si fuese debido a su esfuerzo y no a la accion divina”’
(cf. S. Th. 1, 63, 3).

A la luz de todo lo que llevamos dicho podemos concluir que el
mito “Dios ama” es verdadero, ya que la historia acerca de la muerte
de Mozart involucra la revelacion del amor de Dios por los hombres.
Al ser Mozart simbolo de Cristo —y esto también lo rescatamos de la
afirmacién de fe de Salieri— el sujeto portador del nombre “Dios
ama’’ es —en el plano del simbolo— el mismo Dios. Es por esta razé6n
que, al mismo tiempo que el mito se verifica en él plenamente, es des-
bordado por la verdad que simboliza. El mito se autodestruye en
cuanto mito liberando ern forma de simbolo —el simbolo de la fe— la
Verdad que encerraba.

III. DIACRONIA, SINCRONIA

Pensamos que con esta combinacion de las lecturas y sus respecti-
vas interpretaciones hemos alcanzado la perspectiva diacrénica del
Jilm. Recordamos que en la diacronia lo que importa es la relacién
entre el modo de lectura y el modo de composicion del texto. En
cuanto a lo primero, nuestro método lo llevd a cabo por medio de las
lecturas en diferentes niveles de profundidad. En cuanto al modo de
composicidn, nos parece claro que, teniendo en cuenta que los auto-
res han buscado el paso de la leyenda al mito —“una fantasia basada
en la realidad”— las distintas interpretaciones nos han aproximado
adecuadamente a dicho modo de composicion. La relacion entre lec-
turas e interpretaciones la hemos establecido por medio de los tres
momentos teolbgicos: afirmacién, negacién y eminencia.

Nos queda ahora abrirnos a la perspectiva sincronica, es decir, a
esa vision de conjunto ‘“‘cuya inteligencia supera el simple modo de
composicion del texto (quomodo: el como) para abrirse a su mismo
nicleo (quid)” 18, Es el intento de adentrarse en la mente del autor.

18 Cf. Briancesco, E., Sentido y vigencia de la Cristologia de S. Anselmo, 2
parte, Stromata, Bs. As., 1982, 283.
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Con respecto a esto ultimo, nos parece poder percibir dos direc-
ciones en el film. 19

a) La primera podriamos ubicarla en lo que Ricoeur llama “el
conflicto de las interpretaciones”. No por casualidad el relato de Sa-
lieri (su confesion) estd dirigido a un sacerdote. Pensamos que am-
bos (Salieri y el sacerdote) estdn representando respectivamente dos
campos interpretativos del misterio del hombre: el psicoandlisis y la
fe. O, si se prefiere, Edipo y Cristo. Como tratamos de mostrar a lo
largo de nuestro trabajo, la cuestion no consiste en realizar una op-
cion excluyente de uno de los dos. De lo que se trata es de pensar c6-
mo se articulan.

La fe cristiana sabe que sélo por la accién del Espiritu es posible
decir “Abba’, “Padre”, tal como lo decia Jesds. Esto significa que
en un nivel puramente natural, el hombre es incapaz de trascender un
cierto nivel de la imagen paterna. Por perfecto y acabado que sea este
simbolo, dista enormemente del Padre a quien nombra desde la fe.
Pero como la gracia no destruye la naturaleza, sucede a menudo que
el hombre de fe —como es el caso de Salieri— no siempre toma con-
ciencia de esta distancia. El psicoandlisis ha alertado acerca de esa
confusion: puede suceder que al estar diciendo ‘‘Padre’’, no se esté
diciendo mds que ‘padre’’. En este sentido ha prestado una enorme
ayuda a la fe, al recordarle que es sumamente facil realizar —sin ad-
vertirlo— una lectura de la muerte de Cristo, y por lo tanto de la pa-
ternidad divina, a partir de Edipo. '

Pero a su vez, la fe puede completar al psicoandlisis al posibilitar-
le una lectura de Edipo hecha desde Cristo. Y aqui —nos parece— lle-
gamos al nicleo del problema interpretativo, es decir, al planteo de la
articulacién Edipo-Cristo.

Vista desde la fe, la relacion Edzpo-Cnsto es el equivalente de la
relacion Addn-Cristo, o, lo que es lo mismo, de la relacion primer
Adadn-segundo Addn. Pero —siempre segin la fe— este segundo Addn
es anterior al primero: Cristo es anterior a Addn, y, por lo tanto, Cris-
to es anterior a Edipo. Es cierto que el género humano tiene su ori-
gen histérico en el primer Adan. Es a través suyo que ‘entramos’ en
la historia (asi como en el film es a través de Salieri que entramos en
la historia acerca de Mozart). Pero el origen eterno del género huma-
no no es el primero sino el segundo Adan. Esto significa que el hom-
bre es ‘antes’ imagen de Cristo que descendiente de Addn. La com-

19 .Consecuencia, quizis, de que el film es el resultado de la colaboracién
de dos autores: Peter Shaffer (guion) y Milos Forman (direccién)?
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prension plena del hombre exige pues unalectura que, sin excluir al pri-
mer Addn, lo interprete desde el segundo.

Y asi como la fe cristiana ha celebrado siempre la superacion de
la condena del pecado de Adan gracias al acto redentor de Cristo,
pensamos que de igual manera puede hablar de la superaciéon de la
“condena” edipica. Edipo ya no es un destino.

b) La.segunda direccidén a la que parece apuntar la perspectiva
sincronica estd estrechamente vinculada con la anterior pero se dirige
mds bien al misterio del acto creador. Se trataria de la revelacién de
las profundidades cristolégicas de dicho acto, profundidades que su-
ponemos inconscientes pero que estan mads alla del mero inconscien-
te psicofisico. Las raices del acto creador habria que buscarlas en el
“inconsciente espiritual’’29 inconsciente que lleva el sello cristolégi-
co y que se manifiesta en la obra de arte fruto del acto creador. Pen-
samos que de este modo se abre una via para pensar las implicaciones
que tiene para la antropologia el titulo cristologico de ‘‘Hijo del
hombre”, titulo que denota a la vez una realidad singular —Jesis— y
universal: la relacion de Jesis con todo hombre2!. De este modo
“Amadeus’’ nos estaria hablando del hombre —de todo hombre—
amado por Dios y que, precisamente por ser amado por El lleva en el
fondo de su ser creatural el sello del Amado, Cristo. Este sello emer-
ge en la actividad creadora del hombre, la que lo constituye en ima-
gen del Creador. Es por eso que dicho sello se revela con claridad en
la vida y la obra de los que son, como Mozart, grandes creadores. De
ese sello cristico ellos son los mejores reveladores, pero no los Gnicos
poseedores. Todo hombre es capaz del acto creador por excelencia:
el acto de amor.

FERNANDO ORTEGA

20 Cf, Frankl, Viktor, La presencia ignorada de Dios, Barcelona, 1977, 13-
32.

21 Cf. Duquoc, C., Cristologia, Salamanca, 1964, 174-176.



CRONICA DE LA SEMANA ANUAL DE ESTUDIO Y REFLEXION
TEOLOGICA DE LA SOCIEDAD ARGENTINA DE TEOLOGIA

En la casa Retiro Betania, atendida por los Padres Misioneros de
la Sagrada Familia de la localidad cordobesa de La Falda, se ha reali-
zado la semana anual de estudio y reflexion teoldgica entre los dias
4 y 8 de agosto pasado.

La temética general fue: “Evangelizacion, Reconciliacion y Libe-
racion’’, dentro del marco preparatorio que recuerda el ‘‘V Centena-
rio del comienzo de la Evangelizacién en América Latina”. Los expo-
sitores fueron los Presbiteros Luis Heriberto Rivas, Nelson Dellaferre-
ra 'y Lucio Gera, sobre los aspectos biblicos, historicos y eclesioldgi-
cos, respectivamente.

La Sociedad Argentina de Teologia se constituye en el dmbito de
la teologia catodlica, con apertura ecuménica. Posee una coordinacién
orgdnica con la ‘““Conferencia Episcopal Argentina’, la que ha apro-
bado sus nuevos estatutos ‘‘ad experimentum” por un periodo de dos
afios. Tiende a favorecer la reflexion teologica en todas sus manifesta-
ciones, y estd abierta a todos aquellos que se desempefien en la do-
cencia teoldgica o tengan grados académicos en esa ciencia. Las ac-
tuales autoridades, surgidas de esta semana de teologia, son los pres-
biteros Pablo Sudar, Presidente; Leonardo Capelluti scj, Vice-Presi-
dente; y Guillermo Cassone, Secretario, con mandato hasta 1988. Es-
ta Sociedad cuenta en la actualidad con 144 socios de doce provin-
cias, siendo nueve de ellos Obispos.

La actividad central es la Semana Anual de Estudio Teologico, en
la que se presentan diversas ponencias, pasindose luego al trabajo de
reflexion en equipos. Estas Semanas de Teologia se han realizado ca-
da afio —salvo interrupciones— desde su fundacion en el afio 1970 a .
instancias de la “Comisién de Fe y Ecumenismo de la Conferencia
Episcopal Argentina’. Las ponencias de la semana 1985, asi como las
de este afio, serdn publicadas en respectivos volamenes por ‘‘Edicio-
nes Paulinas”. Para el afio venidero, la temética propuesta es: ‘‘Teo-
logia y praxis pastoral”, a desarrollarse en la primera semana de agos-
to del mismo.
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Las personas interesadas en participar de las Semanas de Teologia,
o bien en vincularse mas estrechamente, pueden solicitar informacién
adicional a la sede de la Sociedad Argentina de Teologfa: Concordia
4422 - 1419, Buenos Aires, o bien al teléfono (01) 50-6428.

LAS PONENCIAS

En primer lugar, el Presbitero Luis Heriberto Rivas, Profesor de
Sagrada Escritura en la Facultad de Teologia de la Universidad Cat6-
lica Argentina, en relacién a los aspectos biblicos de la reconciliacién
y liberacion, se refirié al tema “‘Lento para la ira, Makrothymia de
Dios y Makrothymia de los hombres’’, en el que realiz6 un pormeno-
rizado anélisis del perdén de Dios al hombre ante su pecado e infide-
lidad, donde concluye que en Dios, siempre la misericordia vence el
juicio, por lo que demora y retarda su ira para facilitar el arrepenti-
miento humano. Finalmente, como esa lentitud para la ira —makro-
thymia segun el vocablo griego— es la caracteristica del comporta-
miento de Dios ante el pecado, asi también deben proceder los hom-
bres entre si.

En segundo lugar, el Canonista e Historiador de la Iglesia del Se-
minario Arquidiocesano de Cordoba, Pbro. Nelson Dellaferrera, reali-
26 un discernimiento global del comportamiento de Espafia y la Igle-
sia en la evangelizacion de estos cinco siglos, a partir del descubri-
miento y ello con referencia a las hermenéuticas histéricas de corte
liberal y marxista, que tienden a minimizar la labor de la Iglesia.
Luego de sefialar que fue la Iglesia la que dio su sello cultural origi-
nario a los nuevos pueblos, concluy6 en la necesidad que tienen hoy
de abandonar el aislamiento y la actual estructura de patrias dividi-
das para volver a constituir la gran Patria Grande latinoamericana,
tejida con el hilo conductor de la misma fe, la misma historia y tra-
dici6én, la misma lengua, y sobre todo hoy dia, la misma problemati-
ca.

Finalmente, el ex Decano de la Facultad de Teologfa de la Univer-
sidad Catolica Argentina, Pbro. Lucio Gera, dentro de la temdtica
eclesiologico, se refirié al tema “Catolicismo y Estado laico”’, con es-
pecial referencia al tema de la libertad religiosa, segiin surge de la
factura del ntimero 2 de la declaracion Dignitatis Humanae del Conci-
lio Vaticano II. Existe una distincién de vocablos en este dmbito,
que acaso no se ha divulgado demasiado fuera de la Iglesia. Mien-

tras la laicidad se torna aceptable, no ocurre lo mismo con su defor-
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macién: el laicismo. La laicidad consiste en la neutralidad del estado
en materia religiosa, en cuanto a que no impone ni impide las mani-
festaciones de los ciudadanos en los respectivos cultos y credos, sea
en privado o en publico. Pero, se pasa de la laicidad al laicismo, cuan-
do la neutralidad mutua en la neutralizacion de la temadtica religiosa,
situacién en la que so color de no imponer ningin credo a los ciuda-
danos, se termina frecuentemente por imponer el nuevo credo positi-
vista.

Ahora bien, si es que la Iglesia, dentro de la sana laicidad manifes-
tada en la declaracion conciliar, no debe imponer sino proponer su
doctrina, deben los cristianos asumir la obligacién de llevar la fe reci-
bida a los demds hombres, y ello de una manera efectiva y segiin las
urgencias de cada hora. Es lo que exhorta el mismo Papa conciliar
Pablo VI, en el documento Evangelii Nuntiandi de 1975, diez afios
posterior a la mencionada declaraciéon Dignitatis Humanae. De la con-
juncién de ambos documentos surge entonces la doctrina final del
magisterio.

Como introduccion a esta semana de teologia, hizo uso de la pa-
labra Mons. Estanislao Karlic, Arzobispo de Paran4, Presidente de la
“Comision de Fe y Cultura” de la Conferencia Episcopal Argentina.
Refiriéndose luego el Pbro. Pablo Sudar, Presidente de la ‘‘Sociedad
Argentina de Teologia™ a la labor del tedlogo en la Iglesia y la socie-
dad.

RELEVANCIA DE ESTE ENCUENTRO

En los ambientes de investigacion, se hace cada vez mas notoria la
necesidad de una reflexion y trabajo en comin. Mucho mas atin en el
caso de la teologia, que avanza hacia el didlogo interdisciplinar como
elemento constante.

Esta Semana de Teologia como concrecién de una asociacion de
tedlogos, revela un plausible esfuerzo en lo que hace al logro de un
pensamiento teolégico auténomo argentino y latinoamericano, y re-
presenta quizis en nuestro pais un acabado esfuerzo de integracién.

Es de esperar que el interés en la Sociedad Argentina de Teologta
crezca por parte de aquellos que se dedican a la labor teolégica en sus
distintas ramas de docencia e investigacion. En este 4mbito —como
en otros— cuadran las palabras del Sefior: “La tierra es mucha, pero
los operarios son pocos”.
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NOTAS BIBLIOGRAFICAS

Sabiduria popular, simbolo y filosofia. Did-
logo internacional en torno de una inter-
pretacién latinoamericana. Editado por
J. C. Scannone. Editorial Guadalupe.
Buenos Aires, 1984. 222 paginas.

En este libro se reunen los trabajos pre-
sentados en el Coloquio de Paris (marzo
de 1981) por pensadores financiados por la
Fundacién Fritz Thyssen para estudiar los
fundamentos de la filosofia de la religion.
En ese Coloquio correspondidé a un grupo
argentino exponer los resultados de su “in-
vestigacion filoséfica de la sabiduria del pue-
blo argentino como lugar hermenéutico para
una teoria... acerca de la relacién entre reli-
gién y lenguaje” (10). Mientras que un cali-
ficado grupo europeo aportd sus observa-
ciones y contribuciones criticas al tema ex-
puesto. A cada una de las ponencias sigue
ordinariamente un extracto de su discusion
posterior.

El contexto de los trabajos es presentado
por J. C. Scannone (9-13) y por E. Mareque
(17-23). Segin Scannone las ponencias ar-
gentinas se ordenan en cuatro lineas de in-
vestigacion: antropologica, lingiiistica, feno-
menolégica y especulativa (10); la investiga-
cidbn antropoldgica parti6 de trabajos de
campo realizados en el Noroeste, La Rioja,
San Juan y el Gran Buenos Aires (ib.). De
hecho se presentan solamente las investiga-
ciones relativas a la “Difunta Correa” en San
Juan (111-123) y las relativas al altiplano
argentino-boliviano (91-106). Sin desmere-
cer estos trabajos la base empirica de la in-
vestigacidn parece bastante parcial si se trata
de tener una idea cabal de “la sabiduria del
pueblo argentino”. Quiza por ello se hable,
en el subtitulo, de “una interpretacién lati-
noamericana”. Son distintos discursos her-
menéuticos los que se entrecruzan aqui y
los que constituyen el constante referencial
del Coloquio.

El lector no familiarizado con las media-
ciones manejadas por los participantes del
Coloquio, podria comenzar por la exposi-
cién del pensamiento de R. Kusch, hecha

por E. Mareque (91-106). A la inversa de la
antropologia cientifica, Kusch entiende a un
grupo humano a partir de su pensamiento
para determinar después su economia y ha
bitat; Kusch apuesta por el pensar simbdlico
del sabio indigena, pensar calificado como
“opinion fundada en una intuicién emocio-
nal y vital” (96). En América el pensar civi-
lizado y el pensar indigena se concilian, se-
gan Kusch, en lo criollo que salva el primer
vector “‘aunque sea a nivel de picardia, de
tal modo que igualmente sostiene el,otro
vector como un area de plegaria siempre dis-
ponible en donde se afianza la fe, la éticao
la politica popular” (97).. Los verbos “‘ser”
y “estar” traducen a nivel ontoldgico esta
doble vectorialidad. Segin Kusch el estar
“crea la posibilidad de connotar un mundo
sin definiciones en el que campea Gnicamen-
te la circunstancia, esa que, precisamente,
segln Aristdteles, no era objeto de filosofia
si no apenas un punto de partida que debia
ser superado para llegar al ambito del ser y
de la definicién™ (103). El estar es previo al
ser y por eso puede resistir, absorber y fago-
citar al ser (101) como momento del estar
en el “estar siendo”™ (97). Esta reduccién del
ser como predicado del estar ha sido posibi-
litada por la previa reduccion del ser al logos
de la definicién y por un ocultamiento del
ser como acto. En la discusion de la ponen-
cia se advierten otras limitaciaones de la in-
terpretacion de Kusch: la mediacion de lo
criollo como sustitutiva de lo hispanico y
catélico (107) la limitacién al mundo indige-
na del altiplano (108), un experimento reali-
zable en pequefia escala pero que no ofrece
solucién para la cultura planetaria (109).

La ponencia de J. P. Martin sobre la de-
vocién a la “Difunta Correa” (111-123) pue-
de considerarse como complementaria de la
anterior. La devocién misma simboliza la
Vida como milagro que proviene de un fon-
do femenino y que unifica a los vivientes-iti-
nerantes en la figura del hijo anénimo de la
Vida (118). Del lenguaje derivado, expresa-
do en las placas de los devotos, Martin resca-
ta los términos “promesa”, “milagro” y
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“venganza’ (ib.). Para Martin las manifesta-
ciones de la cultura popular no deben inter-
pretarse como expresiones inferiores de una
visibn del mundo sino como ofra vision,
como un particuiar modo de sentir lo huma-
no universal (120-122). En la discusion de
esta ponencia B. Casper ha observado acerta
damente que del simbolismo del peregrinar
surge algo distinto de lo descrito bajo el ti-
tulo del “‘estar”.

En el nivel lingiiistico E. Sinnot (133-155)
presenta las conclusiones de un estudio lite-
rario de la tradicién poética oral argentina y
su apropiacioén culta en el Martin Fierro: la
derrota del héroe “pobre” tiene como con-
trapartida la sabiduria adquirida en el regre-
so de su peculiar odisea. El debate (152-155)
aborda las diferencias entre el héroe precario
americano y el héroe tragico de la antigiie-
dad clasica, el tema de la picaresca como
forma de sabiduria, etc.

En el nivel fenomenologico C. Cullen
(27-43) se resiste a aceptar la alternativa
entre racionalidad cientifica e irracionali-
dad falsa y piensa que la conciencia estd
abierta a otra forma de racionalidad, a saber,
la de una sabiduria de los pueblos, es decir,
la inteligencia simbdlica de un ‘nosotros’
ético que se dice de muchas maneras pero
que se configura como ethos barroco en los
latinoamericanos. Cullen vierte este conteni-
do en la forma de un discurso parecido al
hegeliano en cuanto a su estructura pero cui-
dadosamente enfrentado al mismo en todas
y cada una de sus fases: a la fenomenologia
insinuada aqui, y desarrollada en un libro
anterior, Cullen afiade ahora una légica del
estar, de la estancia y del simbolo como al-
ternativa a la logica hegeliana del ser, de la
esencia y del concepto; al principio “todo”
de un logos reductor Cullen opone un prin-
cipio “nada” que definitivamente es un
principio ‘“‘eminencia”, fuente de toda ver-
dad y justicia. La discusién de esta ponencia
(44-49) insinfa el interfes y a la vez la pro-
blematicidad de los conceptos de Cullen, es-
pecialmente los de fenomenologia, de sujeto
fenomenoldgico (pueblo, nosotros ético), la
inmediatez de este sujeto, el doble fondo de
la terminologia-empleada.

En su ponencia J. C. Scannone (51-74)
busca un pensar especulativo que, sin dejar
de serlo, se de a partir de la sabiduria popu-
lar. Para Scannone la dimensién del ‘“‘estar
en la Madre Tierra numinosa y sagrada® es
tan metafisica como las dimensiones del
ser como fundamento (pensar griego) y la

del acontecer de la libertad creadora (pensar
biblico). Disquisiciones idiomaticas sobre el
verbo ‘estar’ y sobre su complemento teliri-
co (en la Madre Tierra) llevan a enfatizar
una dimensién “no reductible al logos (ni si-
quiera al de la Palabra de Dios) o al ethos (ni
siquiera al de la gratitud)” (60). Deducimos
que se trata del mito de la Madre Tierra, pre-
sente en las culturas mas arcaicas. Scannone
no nos explica por qué el pensar a partir de
este simbolo sea especificamente argentino
o latinoamericano; en lugar de ello busca
justificar su posicién como via media entre
el Heidegger nietzscheano y Ricoeur: para
Scannone se trata de salvar la “verdad del
paganismo™ asumida y transformada por el
mestizaje cultural latinoamericano (61). En

~la segunda parte de la ponencia (61-66) se

sostiene que el logos sapiencial del simbolo
es la mediacion que permite pensar la “in-
terrelacion triunitaria de esas tres dimensio-
nes” (51) y en la tercera parte (66-72) el
autor enuncia “algunos elementos para com-
prender mejor... la religion, el lenguaje reli-
gioso y el lenguaje especulativo adecuado a
una filosofia de la religion asi entendi-
da” (66). En la prolongada discusién de esta
ponencia (75-90) son cuestionados la prima-
cia del ‘estar’ (Hiinermann, Reiter), el neo-
paganismo de una religiosidad telirica (Sau-
ter), la fundamentacién de la interpelacién
ética (Levinas), el uso del concepto de reli-
gién (Casper) y, mas ampliamente, la ambi-
giiedad de vocablos tales como “tierra™, “es
tar”, “‘nosotros”, “pueblo”, “sabiduria del
pueblo™ (Peperzack). En este topico de la °
ambigiiedad se alcanza uno de los puntos
mas algidos del debate,

En contraste con las ponencias argenti-
nas, S. Miiller (156-166) presenta la figura
del trabajo moderno como opuesta a toda
mediacién simbélica del “ser-estar” (161),
como algo que descoloca a la sabiduria po-
pular (176); como contrapartida, la evoca
cién de esta sabiduria cuestiona la aparente
obviedad de ese mundo del trabajo y lo re-
duce a ser tan sblo una forma limitada de
realizacion de lo humano (178). La contri-
bucién de J. Reiter (189-208) permite enjui-
ciar el caracter filoséfico dado a la propues-
ta del grupo argentino. Una sabiduria afir-
mada ciegamente en contra de la razon cae-
ria en la competencia de técnicas retorico-
sofisticas o en la dominacién absolutista de
una racionalidad particular (198). En una
perspectiva ontoldgica y axioldgica las inte-
lecciones encerradas en la sabiduria popular



NOTAS BIBLIOGRAFICAS 95

viven seguras de su autoevidencia pero en
un orden gnoseologico esta suposicion debe
dar cuenta de si penosamente, desde un des-
garramiento donde el asombro filoséfico
toma la forma de un desengafio (195) y de
una delimitacién respecto de la racionalidad
greco-europea (204s.); pero la autosuficien-
cia de una sabiduria popular enemiga de la
teoria acabaria en un pathos fatal de inme-
diatez; mas aiin, “la dimension del ‘estar’
no puede mostrar su real fecundidad mis
alld de la dimensién del ‘ser’ sino en medio
de ella” (206). El libro se cierra con una
contribucién de M. Olivetti (209-222) sobre
la comunidad ética como presupuesto de la
prescriptividad de la ley.

Ricardo Ferrara

J.M.CASTILLO-J. A.ESTRADA, El proyec-
to de Jesis. Salamanca, Sigueme, 1985.

La obra consta de seis capitulos. J. M.
Castillo desarrolla los tres primeros: ‘‘Jesus
y la libertad”, “Jesiis y el proyecto de una
nueva sociedad”, “Jesis el Dioshombre,
(mito o realidad?”. A J. A. Estrada pertene-
cen: “‘;Por qué mataron a Jesis?: Historia y
teologia”, “La resurreccion: la vida de Jesis
sigue adelante”, “‘La fe en Cristo hoy”.

El lector percibe afinidades claras con la
teologia latinoamericana de la liberacion,
principalmente en el fuerte acento puesto en
el descubrimiento del Jesis historico y la lla-
mada a imitar su praxis, caracterizada como
la propuesta de un proyecto de nueva socie-
dad, que resulta altamente conflictivo ante
el sistema social establecido y terminarai de-
sencadenando la reaccidn de esos poderes
que lo llevard a la muerte. Jesuologia y or-
topraxis, podemos decir que son la dpticay
el criterio desde los cuales se elaboran estas
reflexiones. Aunque dichas palabras no apa-
rezcan con frecuencia, son el ticito comin
denominador o presupuesto. La primera es
entendida como la reconstruccidn cientifica
de la auténtica actuacién de Jesiis, gracias a
los métodos de la critica biblica, con ante-
rioridad a toda interpretacién teolégica, in-
cluida la de los mismos autores del Nuevo
Testamento; lo que dichos autores realiza-
ron debe ser actualizado en cada momen-
to segin Ia sensibilidad y los condiciona-
mientos histéricos de cada época. La or-
topraxis es la interpelacién de la fe a los po-
deres constituidos en el mundo, el caricter

inquietante de la vida cristiana, el criterio
para medir Ia autenticidad del mensaje y la
fidelidad a Cristo, y es contrapuesta a las
verdades abstractas, a cosas verdaderas pero
inatiles y sin interés, al carecer de significa-
do concreto y préctico (Castillo, p. 34; Es-
trada, pp. 66-67).

Formulamos, a continuacién, sdlo algu-
nas de las numerosas preguntas u observacio-
nes que nos surgen. J. M. Castillo se empeiia
en mostrar, en primer lugar, la libertad de
Jesiis. Su actuacion ante la ley religiosa fue
provocativa: quebranté esa ley repetidas
veces y permitid a sus discipulos lo mismo;
la dejé sin efecto o bien la corrigid y se de-
clard contra ella, aclarando el A. que no se
trataba tan solo de la interpretacion de la
ley o hallachach, sino de la misma ley dada
por Dios en la tord. Dejamos a la opinién de
los exégetas la lectura que hace de Mc 2, 28:
«“...el hombre es sefior también del sibado™,
segun la cual el texto no se referiria a Cristo,
como Mesias, sino al hombre simplemente.
Al A. le interesa destacar el aspecto clara-
mente provocativo de las actitudes de Jesis
ante una ley opresiva que recortaba la liber-
tad del hombre en muchos aspectos. La mis-
ma actitud y la misma razdn se repiten ante
las instituciones fundamentales: familia, tem-
plo, sacerdocio, pues J. trae un proyecto de
liberacion integral del hombre. Se destaca la
libertad de J. en el contexto de la opresién
de Ias estructuras religiosas y civiles, pero
queda sin mencionar el fundamento iltimo,
mis especificamente religioso y cristolégico,
de esa libertad. (Es suficiente explicar la li-
bertad de J. y lo que el autor llama su oposi-
cién a la tord por el caricter opresivo de ésta?
(Es suficiente motivar la praxis eclesial en
la imitacion de lo que J. hizo, al margen de
su significado teoldgico?

Del mismo A. recogemos también inquie-
tantes afirmaciones en el capitulo siguiente.
Se pregunta: “es el cristianismo... una fuer-
za revolucionaria, que tiende eficazmente a
transformar las condiciones injustas que se
dan en nuestro mundo y en nuestra socie-
dad?” La pregunta es esencial pues: “hoy no
basta hablar de la verdad (en abstracto) de
una cosa; lo que interesa, ante todo y sobre
todo, es la significatividad de esa cosa... hay
significatividad donde hay eficacia. Quiero
decir, una cosa puede ser muy verdadera, pero
si no sirve para nada no interesa.” (p. 33).
Ante este presupuesto nos preguntamos si
esta manera de entender las cosas no es cen-
trar el mensaje cristiano en la “afiadidura™
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antes que en el nicleo mismo del Reino de
Dios. No es desde esta perspectiva que se
pueden entender la historia de 1a Iglesia y de
la espiritualidad cristiana. Por eso no es de
extrafiar que el A. abra paso a la sospecha
de que “quiza existe un fallo muy profundo
en nuestra manera de entender y vivir el
mensaje de Jesls de Nazaret” (p. 34). El A.
identifica el proyecto de J. en la instalacion
del reinado de Dios, o sea el proyecto de
una nueva sociedad en que los pobres deja-
ran de ser pobres. Anunciar esto equivale
para la Iglesia exponerse a la persecucién de
que fue victima J. Si la Iglesia catdlica no
es hoy perseguida es porque ha dejado de
ser un “‘profundo revulsivo social” para con-
vertirse en servicio de culto. La utopia del
R. de D, segiin el A, nunca puede ser vivi-
da al nivel de toda la sociedad sino de pe-
quefias comunidades que vivan como la lgle-
sia primitiva.

En el cap. 3, “Jesis el Diosshombre”,
nos encontramos con esta interpretacion
de Jn 1, 18: “hay que desaprender lo que se
sabia de Dios para aprender de J. que es su
explicacién... no conocemos a J. a partir de
D. si no que conocemos a D. a partir de J.”
Esta afirmacioén parcce olvidar que J. mismo

no es comprensible en su misterio si no des-
de D., segin Mt 11,27, y desde el Espiritu
que actia en la Iglesia (1Cor 12, 3). El A. re-
conoce la validez de Calcedonia. Observa-
mos, no obstante, que si bien se habla del
Logos preexistente y de la divinidad de Cris-
to, el aspecto trinitario de lo cristoldgico
queda oscurecido, desde el momento en que
¢l Logos es el “proyecto fundamental de D...
que se hizo realidad historica concreta en la
persona de J.” (p. 57), cosa cierta, pero es
también el Logos inmanente y personal,
“Dios de Dios”. Ademas, nos parece abusivo
explicar el dogma asi: “J.-hombre, debido a
su unién con D., es sustentado con la misma
sustentacién ontolégica de D... Porque se
abrid y se entregd a D. con absoluta confian-
za y entrega, Jesiis, como ensefia el conc. de
Calcedonia, no poseia la hipéstasis, 1a subsis-
tencia, el permanecer en si mismo y para si
mismo” (p. 58). Es verdad que Calcedonia
ensefia que J. carecia de hipdstasis humana,
pero no porque se vacié de si mismo hasta
tal punto que pudo crear espacio interior
para ser llenado por la realidad de otro
(Dios)”. Junto a la coloracidn nestoriana de
la formula comprobamos también el males-
tar del autor ante las implicancias metafisi-
cas del dogma.

En el cap. 4, J. A. Estrada dedica buen
espacio a destacar la causalidad intramun-
dana de la muerte de J., para extraer de los
hechos historicos el significado teoldgico ac-
tual. Reconoce que el mensaje de J. no es
ante todo sociopolitico pero que al tener
consecuencias sociopoliticas se vuelve in-
compatible con el orden social y desencade-
na su muerte, asi como la persecucién de la
Iglesia cuando ésta imita la praxis jesuana.
De la teologia luterana de la Cruz, afirma su
validez, y su interpretacion suscita sin duda
reservas.

Nuevas criticas y observaciones podria-
mos seiialar en los capitulos siguientes, dedi-
cados al sentido de la resurreccion (cap. 5) y
a la situacion de la fe hoy (cap. 6), si bien
creemos que el equilibrio de las posturas es
mayor.

El estilo semejante de los autores, revela
originalidad, informacién, indiscutible capa-
cidad para despertar interés. Pero se tiene la
sensacion de que muchas afirmaciones teolé-
gicas verdaderas han sido extrapoladas, origi-
nando una comprensidon por momentos muy
discutible del mensaje cristiano.

Antonio Marino

CROATTO, JOSE SEVERINO: Crear y amar
en libertad. Estudio de Génesis 2:4-3:24
(El hombre en el mundo Vol. II) - Edi-
ciones La Aurora - Buenos Aires, 1986.
228 pags. ’

Hace ya doce afios J. S. Croatto nos ofre-
cia el comentario al primer capitulo del Gé-
nesis (EI hombre en el mundo I; creacién y
designio. Estudio de Génesis 1:1- 2:3 - La
Aurora - Buenos Aires, 1974). Llega ahora el
esperado comentario al relato yahvista de
los origenes, y se anuncia para una fecha no
muy lejana la aparicién de la tercera y 1lti-
ma parte de esta obra, que cubrird los capi-
tulos 4-11 del mismo libro del Antiguo Tes-
tamento.

El comentario a los capitulos 2-3 del Gé-
nesis se presenta como un ejeicicio de inter-
pretacion donde confluyen los diversos mé
todos histérico-criticos, la semidtica y la
hermenéutica. Esta convergencia es tal vez
lo mis novedoso de esta obra.

El anilisis, hecho con rigurosidad cienti-
fica, mantiene siempre su nivel, dando como
resultado una obra que enorgullece a la lite-
ratura biblica latinoamericana y argentina.



En el campo de los métodos histdrico-
criticos, el lector familiarizado con la exége-
sis deberd reconocer una vez mas la autori-
dad indiscutible de J. S. Croatto.

En el campo de la semidtica es donde tal
vez haya que admitir que no se encontrard
tanta unanimidad entre los lectores en la
apreciacion de la obra: esta parte de la cien-
cia es la que ofrece un campo mayor a la
subjetividad, y por eso mismo las conclusio-
nes del autor no seran siempre las mismas de
los lectores.

En el terreno de la hermenéutica es don-
de hariamos algunas observaciones, El Autor
insiste reiteradamente en la imposibilidad de
llegar a conocer la intencién del autor del
texto biblico y en la produccion de sentido
que se da en cada nueva lectura del mismo
texto. Nos deja la impresion de que la cuali-
dad de normativos que tienen los textos bi-
blicos es una realidad muy fluctuante, ya
que las relecturas pueden llegar a decir algo
diverso o contrario a lo que se dijo en otra
oportunidad.

Observamos también que J. S. Croatto
no aprecia las lecturas (o relecturas) que se
han dado enla historia como elementos que
tienen también un valor hermenéutico a la
hora de realizar una relectura actual. Tratén-
dose de textos religiosos, que han contribui-
do a crear y alimentar una comunidad cre-
yente, que vive ajustandose o tratando de
ajustarse a esos textos, la teologia del Israel
post-biblico y de la Iglesia no son elementos
indiferentes para el lector actual de la Escri-
tura. Pensamos que los aportes de la herme-
néutica moderna contribuyen a enriquecer
la comprension de los textos y llaman la
atencion sobre aspectos olvidados o no su-
ficientemente atendidos (como sucede en la
obra que estamos comentando), pero no ne-
cesariamente deben reemplazar u oponerse a
los transmitidos por las legitimas tradiciones.

Nos alegramos por esta obra que enrique-
ce con sus aportes y ofrece a biblistas y te6-
logos la oportunidad de revisar sus posicio-
nes.

Luis Heriberto Rivas

JOSEPH A. FITZMYER S. J. The Gospel
according to Luke (The Anchor Bible)
New York, 1983/85.

Tenemos el agrado de presentar para
nuestros lectores el nuevo comentario del
Evangelio de S. Lucas del prestigioso jesuita
americano J. A, Fitzmyer, ex presidente de
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la Society of Biblical Literature and the Ca-
tholic Biblical Association, coeditor del co-
nocido comentario biblico San Jerénimo y
otras numerosas publicaciones, entre ellas
sobre los Manuscritos del Mar Muerto. La
presente obra se agrega a la serie de grandes
comentarios de los evangelios que han ido
apareciendo en los Ultimos afios en el cam-
po catélico. (S. Juan: R. Brown; J. Mateos /
J. Barreto; R. Schnackenburg; y sobre Mar-
cos R. Pesch).

La obra se presenta en dos tomos de
1.642 péaginas de formato grande de 23 x 15
cm. El primer tomo comprende una parte
introductoria sobre la obra de Lucas (Evan-
gelio y Hechos), sobre el autor, fecha y des
tinatarios, sobre la composicién del Evange-
lio, lugar, estilo y estructura asi como un es-
bozo de la teologia de Lucas y bibliografia
general. El resto del primer tomo es el co-
mentario de los primeros nueve capitulos. El
segundo tomo comienza con una nueva lista
de bibliografia general y luego continiia con
el comentario de los restantes capitulos para
terminar con un indice de autores y otro te-
matico. Ademas de una impresionante lista
de bibliografia en las paginas 259 a 283
(Tomo I) y XXX-XXXVI (Tomo 1), el autor
presenta abundante bibliografia también al
final de cada unidad comentada. )

La estructura del comentario: 1) traduc-
cién del texto (al inglés); 2) comentario ge-
neral de las pericopas; 3) notas o explica
cién versiculo por versiculo. La traduccién
es del autor, un cualificado conocedor del
griego y del trasfondo semitico de los escri-
tos de Lucas. En las notas encontramos in-
formacién cultural, técnica ya lingiiistica
que ubican el Evangelio de Lucas en su con-
texto literario, religioso ¢ histérico. El co-
mentario no se limita a una exégesis histéri-
co critica. Si bien el autor ocasionalmente
invoca las etapas previas al evangelio actual
[situacién en la vida de Jesiis (I) y en la pre-
dicacion apostdlica (I1)], es con el fin de ex-
plicar aspectos de la historia de Jesiis tal
como Lucas la presenta. En otras palabras,
el propésito principal es la comprensién del
texto de Lucas y su particular enfoque teo-
16gico.

La presente nota no pretende ser una re-
censidén, sino solo un llamado de atencién
sobre una obra importante en el campo de la
exégesis catdlica y que esperamos pronto tra-
ducida al castellano para el provecho de un
vasto pablico de lectores y estudiosos.

Francisco Bergant
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DI BERARDINO, Angelo (Director): Dizio-
nario Patristico e di Antichita Cristiane,
Votumen II, G-Z, Ed. Marietti, 1984, pp.
V-XXIII, cols. 1413-3630.

El segundo volumen de este Diccionario
satisface las expectativas suscitadas anterior-
mente por el primer volumen: estudio preci-
so y cientifico de las personas, lugares, obras,
monumentos litlrgicos, epigraficos, etc. mas
importantes en el estudio de la Patrologiay
de la Antigiiedad cristiana. En esta misma
Revista se recensiond el volumen primero y,
en realidad, lo que se dijo con ocasion del
mismo puede aplicarse también al comentar
esta segunda parte del Diccionario que se
presenta asi como una obra sumamente 0til
y necesaria para los estudiosos.

Hacia falta esta clase de obras, en las que
se puede consultar la tematica deseada y ob-
tener una sintesis correcta y objetiva de la
misma. La bibliografia que acompaiia a cada
articulo ayuda a la posterior profundizacién
y elaboracion de los temas. Como es sabido,
existen ya obras de este estilo que constan
de muchos volimenes, a diferencia del Di-
zionario que en dos gruesos tomos y un ter-
cero (de proxima aparicién, con mapas e
indices de toda la obra) condensa lo que
aquellas coleciones (por ejemplo: Antike
und Christentum de F. J. Dolger, Miinster 1.
Westf., 1929-1950; Reallexikon fiir Antike
und Christentum, Stuttgart 1950ss; Reallex-
tkon der byzantinischen Kunst, Stuttgart
1966ss, etc.) estudian con mayor amplitud.
Por eso, podemos decir que nos encontra-
mos frente a un Dizionagrio de consulta mis
rapida y agil, lo cual no significa que en su
composicion haya existido la ligereza o la
superficiaiidad.

Por el contrario, todas las cuestiones son
tratadas con rigor cientifico, respondiendo
a criterios metodolbgicos bien precisos en
los que predomina la sericdad y responsabili-
dad intelectual. Sin embargo, es una lastima
que no se cite a las Revistas latinoamerica-
nas de Filosofia y Teologia que publican
también en algunos de sus nimeros articulos
de Patrologia, Teologia Patristica y materias
relacionadas. Seguramente esto se debe a la
falta de un suficiente intercambio y al hecho
que los estudiosos de esas disciplinas, por
estas partes del planeta, sean escasos si los
comparamos con los que existen en Europa,
especialmente en Francia e Italia que son los
paises europeos que cuantitativamente po-
seen mayor numero de patrélogos.

También llama la atencién que el articu-
1o sobre la Gnosis y el Gnosticismo no haya
sido escrito por el P. Orbe que, junto con
McWilson, es uno de los mejores conocedo-
res del tema. El motivo de este hecho bas-
tante insélito radica en una decisién perso-
nal del ilustre patrdélogo espafiol que no tuvo
interés en ofrecer una sintesis de ese tema
tan complejo (asi me lo comentd el Director
del Dizionario, el P. Di Berardino). No obs-
tante, el tema del Gnosticismo estd muy bien
analizado por G. Filoramo, cuya obra Luce
e Gnosi ha sido comentada en esta Revista,
43 (1984) 73-84.

Sin embargo, el P. Orbe nos ofrece una
excelente sintesis sobre Ireneo de Lyon que
es quizas lo mas destacable del volumen,
Esta vision sintética es comparable, en pro-
fundidad y objetividad, a la que presentd el
P. Trapé sobre S. Agustin en el primer vo-
lumen. Son sintesis maduras que reflejan
toda una vida de estudio y de amor a la in-
vestigacion patristica. Por eso, son dignas de
confianza y respeto.

En sintesis, una obra como esta es un
estfmulo para hacer algo semejante en len-
gua castellana (aunque existen proyectos de
traducir el Dizionario a las principales len-
guas occidentales, todavia no se han concre-
tizado).

Se debe afiadir finalmente que la presen-
tacién tipografica es excelente: los articulos
se leen con auténtico gusto y en este tiene
motivo importante la calidad de la impre-
sion de la obra.

Francisco J. Veismann OSA

CARMELO GIAQUINTA, El despertar del
sentido pastoral en América Latina. Bo-
gotd, OSLAM, 1985, 246 p.

El estilo es el hombre, decia Buffon. La
lectura del libro de nuestro antiguo profesor
en esta Facultad nos trajo a la mente su figu-
ra, sus charlas, sus gestos, las clases de Patro-
logia e Historia de la Iglesia antigua, su tem-
peramento y su eficiente desempefio en las
distintas responsabilidades que tuvo en el
Seminario de Buenos Aires como director
espiritual, en la docencia y los cargos aca-
démicos de la Facultad de Teologia, y al
frente de la comunidad seminaristica de ex-
tradiocesanos por él fundada. Carmelo Gia-
quinta escribe reflejando en sus paginas, jun-
to con un pensamiento teologico que quiere
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iluminar la praxis eclesial, también su modo
de ser y una experiencia madurada al calor
de su especifica labor pastoral.

El libro constituye una colaboracion del
A. al 11 Curso para formadores de Semina-
rio organizado por el CELAM en 1985, cu-
yas conclusiones aparecen publicadas al co-
mienzo del mismo.

Como lo destaca Lucio Gera en el prolo-
go, las reflexiones giran principalmente en
torno a los agentes de pastoral mas que so-
bre la praxis pastoral, y esto es valido aun en
aquellas partes o capitulos cuyo titulo pare-
ciera orientar el pensamiento sobre la pasto-
ral en si.

La obra se divide en cinco partes, cada
una con varios capitulos. La I se titula: “La
formacién integral del presbitero pastor”.
Ante los desafios que plantea la hora en
América Latina, diversas crisis amenazan la
identidad sacerdotal; esto exige un despertar
del sentido o instinto de pastor, dentro del
cual toca singular responsabilidad al obispo,
al superior del seminario y al mismo semina-
rio.

En la 1l p. “Al servicio dcl Plan salvifico
de Dios™, se estudian los distintos aspectos
de la raiz més profunda de toda accidén pas-
toral: instaurar el Reino de Dios, fue el pro-
yecto de Jesucristo, mediante el cumplimien-
to de la voluntad de Dios, proyecto orienta-
do a multitudes. Se preocupa aqui de expli-
car el sentido genuino de la expresién “vo-
luntad de Dios” ante la tirria que la misma
produce en cierta espiritualidad y abre pistas
pricticas para una lectura pastoral del
Nuevo Testamento.

“La accién pastoral de la Iglesia a través
de la historia™ es el titulo de la III p. Des-
pués de dar breves orientaciones para el es-
tudio del proyecto pastoral de los apdstoles,
presenta en el cap. 9 la opcién pastoral de
la Iglesia patristica. Creemos que se trata de
uno de los capitulos mas brillantes, donde
con notable calor y fuerza argumentativa,
muestra la opcién de la Iglesia prenicena por
el segundo término de la alternativa: ;aristo-
cracia o pueblo de Dios? Una Iglesia univer-
sal como el hombre, simultaneamente pue-
blo santo y multitud de pecadores. Ningu-
na recensién puede sustituir el efecto de la
lectura de este capitulo donde el A. demues-
tra su apasionado saber de la Iglesia antigua.
En el cap. 11 estudia la opcidén pastoral de

Puebla y el programa de evangelizacion de
la cultura.

La IV p. se abre con un cap. que contie-
ne atinadas reflexiones dirigidas a los profe-
sores de teologfa sistematica acerca de la
ensefianza “pastoral” de la teologia dogmé-
tica, las condiciones para la comunicabilidad
de la Palabra y de la Teologia. Siguen capi-
tulos sobre los tres agentes concurrentes en
toda accién pastoral: Dios, el hombre, la
Iglesia; sobre el estilo de Dios y de Jesucris-
to: la condescendencia, que ha de inspirar
la accion de la Iglesia; la Iglesia comunidad
servicial y ministerios jerarquicos; multipli-
cidad y unidad del ministerio pastoral, don-
de propone privilegiar en la formacion, sin
exclusion de otros modelos mas especializa-
dos, el modelo de Presbitero-Pastor, como
agente unificador y multiplicador en la ac-
cibén pastoral: el parroco. Dos capitulos mas,
caracterizados por su concrecion y cercania
a las situaciones descritas, cierran esta parte:
“Primacia pastoral de la Palabra” y “Dina-
mismo vital de la accién pastoral””.

La V p. tiene un tnico capitulo y trata
de las orientaciones conciliares sobre la for-
macioén especifica del seminarista en el arte
pastoral; concluye en epilogo con las siguien-
tes ideas: )

— la formacién del pastor es el desafio
de la Iglesia a fines del s. XX; hasta
hace unos afios se preparaba mas id6-
neamente al director espiritual y con-
fesor que al padre y pastor.

— las técnicas de dinimica grupal han
querido paliar el vacio pero son insu-
ficientes.

— la familiaridad con la pedagogia de
Dios en la S.E., con las grandes figu-
ras de los Santos Padres, doctores y
pastores a la vez, el conocimiento de
la obra misionera de América Latina,
la docilidad al magisterio pastoral mo-
derno, especialmente el de Roma, son
vias seguras para alcanzar ese fin.

— la vida del seminario como experien-
cia eclesial matriz y fundamental, sera
de insustituible importancia.

Lamentamos que las ediciones del CELAM
tengan tan escasa posibilidad de difusién. En
medio del debate teologico-pastoral de la ac-
tualidad, la obra tendria una palabra inteli-
gente y oportuna para decir.

Antonio Marino



LIBROS RECIBIDOS

Ediciones Paulinas, Argentina:

Aldunate, Carlos: La oracion carismdtica.
Asiain, Justo: El corazén de un hombre
fuerte.

Boff, Leonardo: Desde el lugar del pobre.
Cabello, Miguel; Espinoza, E.; Gémez, J.:
Manual de planificacion pastoral.
Caravias, José: Pastoral de la tierra.
Debesse, Paul: Aprender el camino de la
vida.

de Prizio, George: Dios mio, necesito al-
go.

Evangelizacion y liberacion (IVa. Sema-
na de la Sociedad Argentina de Teologia,
1985).

Hoornaert, Eduardo: La memoria del
pueblo cristiano.

Potrick, Maria B.; Comblin, José y otros:
Dom Hélder Cdmara, testigo del evange-
lio en América Latina.

Editorial Guadalupe, Argentina:
— Albergucci, R.; Chiesa, C. A.; Pifion, F.

J.: Cristianos para el proyecto educativo
nacional.

Barazzutti, Luis: Humor erdtico y por-
nografia.

Buono, J.: La misién, juventud de la Igle-
sia.

Casiello, Beatriz: Metodologia catequis-
tica.

Nouwen, Henri: Diario de genesee.
Pozo Castellanos, M.: Respuesta cristiana
y dimensién misionera de la Iglesia.

Facolta teologica di San Bonaventura, Italia:

Atti del Congresso Internazionale. Roma,
8-12 ottobre 1984: La mariologia di S.
Massimiliano M. Kolbe. A cura di F. S.
Pancheri.

Facultad de Teologia Pontificia y Civil, Pe-

n:

Strotmann, Norberto: La situacién de la
Teologia.

Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, Po-

lonia:

Ks. Stanislaw Witek: Teologia zycia du-
chowego. ‘

Kosciét w swietle Biblii: Redagowal Ks.
Jan Szlaga.

Jacek Woroniecki: Katolicka etyka wy-
chowawcza.



CRONICA DE LA FACULTAD

I CUESTIONES ACADEMICAS

1. En la reunién del Consejo Académico del 10 de diciembre se tra-
to el proyecto del Sexto Afio Pastoral presentado por el Pbro.
Guillermo Rodriguez Melgarejo. En concreto, se hablé de los si-
guientes aspectos: finalidad, destinatarios, condiciones de ingreso
y plan de estudios. El mismo fue aprobado para un periodo expe-
rimental de dos afios.

2. El Ministerio de Educacién y Justicia de la Naéic}n por Resolucién
Nro. 120/85 del 12/8/85 aprobé el Profesorado en Teologia. En
marzo pasado comenzé a dictarse el primer afio. Al Plan de Estu-
dios Teolbgicos se agregan cuatro materias: Introduccién a las
Ciencias de la Educacién, Sicologia Evolutiva, Diddctica y Meto-
dologia de la Ensefianza.

3. El Decano y el Secretario Académico se han reunido con los Su-
periores de los Seminarios y Casas Religiosas que confian la for-
macién teoldgica de sus alumnos a esta Facultad. Las reuniones
se llevaron a cabo el 16 de julio y el 9 de diciembre. En ellas se
realizd la evaluaciéon de cada semestre y se fij6 la agenda de reu-
niones para 1987.

4. Durante los meses de abril-mayo dieron a conocer sus dictdme-
nes los Jurados por Areas, instituidos por el Consejo Académico
para la incorporacién, promocién o reclasificacion de los profe-
SOres.

5. S.E.R. Mons. Jorge Mejia, Profesor Emérito de nuestra Facultad,
ha sido promovido recientemente al Episcopado; y nombrado
Vice-Presidente de la Comisiéon Pontificia ‘“Justicia y Paz”. A
fines de noviembre visitd nuestro pais; y el 2 de diciembre presi-
di6 la Eucaristia en la Parroquia de la Inmaculada Concepcién.
Oportunidad en que fue acompafiado por el claustro de profeso-
res y por los alumnos, quienes le expresaron sus saludos y reco-
nocimiento.

6. El 24 de junio el Consejo Académico recibid la visita del Pbro.
Julio Garcia, designado por la Santa Sede para visitar los Semina-
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rios Argentinos. En dicha reunién se conversé sobre problemas
afines a la Facultad, Seminarios y Casas de Formacion.

7. A lo largo del presente afio se dictaron tres Conferencias Acadé-
micas: Dr. Jorge Ricardo Videla, “El problema del divorcio des-
de el punto de vista teologico v juridico” (28 de mayo). Dr. Er-
nesto Macder, “Politica de fronteras v evangelizacion del Chaco
(1678-1682)” (con motivo de la Celebracion del V Centenario)
(18 de agosto). Pbro. Dr. Jorge Sans Vila, “El estudiar y ¢l estu-
diante” (4 de septiembre). ‘

8. El 4 y 5 de noviembre se realizaron las Jornadas de Reflexion Es-
tudiantil, organizadas por ¢l Centro de Estudiantes de la Facul-
tad. El tema elegido fue “Fe y Cultura’. Tuvieron muy buena
participacion de alumnos y profesores.

9. Entre el 7y 11 de septiembre de 1987, patrocinado por la Cate-
dra de Historia de la Iglesia de la Facultad, se realizara en la ciu-
dad de Resistencia (Chaco) ¢l [T Encuentro Nacional de Investi-
gadores v Docentes de la Historia de la Iglesia. El tema central
sera: “‘Las Reducciones Jesuiticas’™ (Paraguay, Misiones, Chaco,
etc.). Ademas, se¢ conversard sobre la elaboracién de un ““Progra-
ma para la ensefianza de la Historia de la I[glesia en la Argentina™
(temario, objetivos, criterios, periodificaciones, bibliografia, etc.).
Este Encuentro se organiza en adhesion a la celebracion del “V
Centenario™.

II. COLACION DE GRADOS

El 1 de julio de 1986 tuvo lugar el acto de Colacion de Grados de
la UCA, en el que cuatro Bachilleres en Teologfa se hicieron acreedo-
res a Diploma de honor: Fernando Martin Croxato, Norberto Andrés
Marcet, Jorge Cristidn Marfa Mazzoli y Cristidn José Ramirez.

HI. CICLO DE LICENCIATURA: SEMINARIOS Y CURSOS

—  “Teologia de laredaccion de Marcos”. Pbro. Lcdo. Francisco Ber-
gant.

—  “Curso dc actualizacién teoldgica”. Pbro. Dr. Ricardo Ferrara.

—  *“*Curso dc Teologia Patristica”. R. P. Luis Glinka, OFM.

— “Exégesis de AT: Osecas”. RP. Lic. Enrique Lapadula, SDB.
“Metodologia Cientifica™. Pbro. Dr. Antonio Marino.
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“Método teoldgico I: Hermenéutica Biblica”. RP Lic. Aldo Ra-
nieri, SDB.

“Exégesis NT: Apocalipsis’. Pbro. Lic. Luis Rivas.

“Cristologia y Sotereologia” (Epoca Moderna). Pbro. Dr. Pablo
Sudar.

“Eucaristia y Comunidad Cristiana’. Pbro. Dr. Ricardo Vaccaro.
“Geografia y Arqueologia de Tierra Santa”. Pbro. Lic. Sergio Bri-
glia. ‘ A

“Exégesis del AT: Deutero-Isaias (cap. 40 ss.)”’. Pbro. Lic. Felipe
Doldan.

“Teologia y dogma cristiano en el Hegel de Berlin”. Pbro. Dr. Ri-
cardo Ferrara.

“Literatura Intertestamentaria’. Pastor Dr. Ricardo Pietrantonio.
“Algunas cuestiones referentes a la Teologia de la Liberacidon’.
Pbro. Dr. José Angel Rovai. '

ESTADISTICA

1. Primer Ciclo: Alumnos (de 23 diocesis y de 47

congregaciones religiosas) . ............ 550
Alumnos laicos . .................... 98
Total ... ... ... .. . 648

2. Segundo Ciclo (Licenciatura): 59.
3. Tercer Ciclo (Doctorado): 9.
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