Teologia aymara.
Implicaciones para otras teologias

Diego Irarrazaval,
Chucuito, Peri.

La reflexidn indfgena, cosmo-centrada, ;qué aporta a la teologia contempo-
rinea hecha con la mentalidad de sujetos histéricos? Una reflexién particulariza-
da, aunque afectada por acontecimientos locales y transnacionales, (cémo inler-
actiia con otros modos de pensar y cdmo revoluciona a los no-indigenas?

Nos conmocionan fabulosas transformaciones en lodo el planeta y en cada
dmbito dc la ¢xistencia humana. La mundializacién de pautas ccondmicas y de
pautas de diversién, la revolucidn de la informdtica, la ingenicria genética, las
reivindicaciones ecolégicas y otros cambios —aunque inculcados por las éli-
tes— afectan en mayor ¢ menor grado a toda la humanidad. Tenemos, adem4s,
verdaderos lerremotos sociales: multitudinaria migracién a ciudades y forja de
identidades populares nuevas, infinitz hambre y enfermedad, amplio acceso al
sistema educacional, multifacético protagonismo popular, nitida irrupcién de la
mujer, entrecruzamiento de violencias y de esfuerzos por sobrevivir, un genera-
lizado afén por “progresar”, y en medio de estos terremotos, el ciudadano and-
mino va reconstruyendo su existencia. A esto se suman otras complejidades:
caidas de regimenes e ideologfas-awtoritarias, y, por otro lado, afianzamiento del
totalitarismo del mercado, acentuacién del neo-liberalismo, auge de fundamen-
talismos (en lo politico, en lo religioso, en lo parasicoldgico, en lo deportivo, en
el nacionalismo...), fracaso de proyectos de desmilitarizacién mundial, exacer-
bacidn hedonista, y —en medio de la secularizacién— incontables sincretismos
religiosos y movimicntos de espiritualidad.

Con este wansfondo, se hacen ensayos en las ciencias, en el “"sentido co-
mun”, en la filosofia, en la teologia (como la aymara). A todos ellos les caracte-
riza ser ensayos —cada uno en su terreno— de carécter inaugural, ya que el
acontecer humano va esbozando lo que podemos llamar nuevas lineas bésicas.
Por todas partes brotan en nuestra época evidencias que maduran, y mientras se
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cierran unas trayeclorias se abren otras nuevas. En este senlido estamos en un
momento inaugural y nos preocupan las dichas lineas bésicas.

Pucs bien, en medio de todo esto jcudl es el perfil de 1a teologfa? Ante las
fascinaciones contemporineas, como son la subjetividad, el progreso cientifico y
técnico, el mercado planetario, el placer instantineo y otros variados fenémenos,
una comunidad creyente se siente asediada por idolos y se sienie lambién llama-
da a razonar su esperanza. La 2ologia de “los de abajo™ afirma posturas alterna-
tivas a dichos absolutos. De esta forma no tiene un perfil anodino, sino que
entra en confrontaciones, [ormula con generosidad y calidad simbélica perspec-
tivas desde la periferia de la historia. Estas perspectivas son también comparti-
das generosamente con quicnes estin abieros a simbolos que entraflan alternali-
vas. Dado lantisimo obsticulo a la sobrevivencia, se cree en milagros. Y en
medio de interminables y agobiantes dolores, se licne esperanza en quien es roca
de salvacidn.

En concreto, hacen teologia aymara quienes Liencn identidad, organizacién,
pensamiento y espiritualidad aymara'. Reflexionan una realidad sagrada y la fe
comiin, La piensan como poblacién agobiada, cuya esperanza estd puesta en
mediacicnes salvilicas. Y esta cosmovisién es conjugada con el itinerario cris-
tiano de la salvacidn del mal. Eswa teologia puede, pucs, llamarse ieologia
aymara cristiana. (Existe lambién una teologia en tomo al ceremonial, liderazgo
y saber aymara, con ¢scaso o ninglin componenie cristiano, que puede ser 1lama-
du “pensamiento rcligioso aymara”, rica emdtica que no incluyo en este articu-
lo.)

En la medida en que personas aymaras se autodesignan y son catdlicas,
puede haber una comprension de fe en la Iglesia y de la [glesia. Ello, ademis,
impaclta a otros modos de pensamicnto. En este sentido escribo estas paginas.
Como no-aymara y como catdlico, presente en este pueblo, veo que la teologia
hecha por esta poblacién indigena se conecta con necesidades de otras teologias.
Mi punto de partida es la productividad aymara, dentro del af4n generalizado
por las ya mencionadas “lineas bdsicas”.

Vuelvo a la denominacidn. ;Es acertade hablar de aymara-cristiano? 5i la
definicién se toma desde lo audcwono, puede hablarse de una pachasophia,
porque pacha (l€rmino quechua-aymara) significa espacio y tiempo, es decir,
lineamientos de lo existente; y sophia puede abarcar conocimiento, intuicién,
simbolo, sin limitarse al logos occidental. Sin embargo, el lenguaje institucional
favorece el concepto de (eologia. Poblaciones como la quechua, aymara, mesti-
za, lienen sus propias calegorias teolSgicas y las aportan a otros pueblos, pues la
teologia no se reduce a un pensar ilustrado y de especialistas.

Veamos, primero, lo que llamamos manantiales de esta reflexién y luego los
avances metodoldgicos con las implicaciones que son relevantes para teologias
hermanas (de la mujer, del negro, del mestizo, de la teologia sistemdtica de la
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liberacién) y, en general, para otras teologias (la teologia especulativa y positi-
va, las tendencias contempordneas). Me concentro, pues, en [uentes y en proce-
dimientos. No abarco ahora los grandes temas de la teologia aymara-cristiana: el
conocimiento humanc de la divinidad, 1a mistica, la Pachamama, la sacramen-
1alidad, la ética, la eclesiologia, la teologia del reino y del Espiritu, Maria, la
misionologia.

1. Manantiales de analogia

Las corrientes de buena agua teoldgica brotan en 10do el acontecer andino,
compueslo por elementos quechuas, aymaras, mestizos. Se rata de manantiales
de una sabiduria que relaciona entidades distintas, que evoca matrices, que dice
mis de lo que dice... porque estd atenta a la revelacidn de Dios. {Cémo? En
nombres y conceptos que de modo analdgico se refieren a lo ranscendente. Los
manantiales andinos muestran cualidades de comparacién y relacién mutua, de
semejanza y diferencia, entre el creador y las criawuras. Teoldgicamente son
conceptos del 4mbito ¢ identidad andina aplicados a la realidad sagrada. Es un
hablar y pensar posibilitado por la participacién de la humanidad en el ser divi-
no.

Voy a repasar los siguientes manantiales: visién de conjunto, arte, lucha por
la vida, l6gica ritual, tradici6n oral, Estas corrientes de agua fresca evidencian la
vocacién teoldgica del pueblo de Dios, su percepcién y comunicacién analdgica
de la fe, que enriquece otros modos de pensar.

1.1. Visién de conjunto

La realidad es entendida como interaccién entre seres vivientes, interaccién
complementaria entre la divinidad, astros, agua, tierra, plantas, animales, huma-
nos, difuntos, y todo lo demds®. En 1613, Pachacuti Yamqui, cronista aymara
del Collasuyo, transcribe el diagrama cosmolégico del templo del sol en Cuzco.
De la divinidad Wiracocha (que es cari, esposo y varmi ¢sposa) provienen el sol
(masculino) y la luna (femenina), estrellas, pachamama (madre tierra) y camac
pacha (sefior de la tierra) por un lado, y mama cocha (madre mar) por otre lado,
hombre y mujer. Es, pues, un paradigma con jerarquia y reciprocidad.

Quechuas de Pinchimuro, entrevistados en 1974, teslimonian el intercambio
entre la comunidad y sus scres sagrados, en especial la Pachamama, un
intercambio que incluye la oracién a Dios y a la Madre Maria:

Pachamama sabe parir ... pidiendo a Dios le entregamos la semilla... Eso
que entregamos ella pare... Adoraban mucho a nuestra Madre. Por eso los
productos de Pinchimuro eran buenos.

La vida es trabajo (del campesino) y don (de la divinidad). La cosmovisién
andina conjuga esfuerzo humano y donacién transcendental en una cficaz mu-
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tualidad.

En relerencia a eso hay una comprensién del conflicto. Por ejemplo,
Gregorio Condori tiene su versién de la conquista del Peni y del mito del retor-
no de Inkarri:

Se enviaban nolicias no en papeles, sino en hilos de vicufla, para malas
noticias eran hilos negros; para buenas nolicias eran hilos blancos. Estos
hilos eran como libros pero los espafioles no querian que existiesen y le
habian dado al Inka un papel: este papel habla diciendo ;d6nde estd que
habla? Sonseras, quieren engafiarme. Y habia botado el papel al suelo. El
Inka no cntendia de papeles. ;Y c6émo el papel iba a hablar si no sabia leer?
Asi se hizo matar nuesuo Inka. Desde esa vez ha desaparecido Inkarey. A
todos ellos habian matado los espafias. Pero ahora yo digo: ;Qué dirfan los
cspaflas cuando vuelva nuestro Inka?

Es ésta una vision basada en una reciprocidad sagrada desde la cual se com-
prende la ruptura de la conquista y colonizacién. En la actualidad predomina la
aspiracion dei progreso, el subjetivismo, el conocimiento con esquemas de suje-
to-objeto y causa-efecio. Esto ya forma parte de la cosmovisién andina, combi-
nada y cn tensién con las herencias propias, y cominmente supeditada al para-
digma del intercambio reciproco. La clave, pues, es conocer la participacién
entre los seres y no la mutua exclusién, aunque esto ocurre cuando dicha partici-
pacion es violada.

1.2. Ar(e autéctono

En la claboracién arlistica hay sefales del alma y de la teclogla de este
pueblo. El arte dinamiza los ejes de la existencia: ciclo ritwal y festivo, orden
espacia! familiar y comunal, amor, ceremonias, juegos, lenguaje, trato social®.
Mis a fondo, el arte consolida visiones espirituales del mundo. En la codifica-
cién artistica encontramos vestigios de la presencia del Espiritu; unos vestigios
que el mismo pucblo capta y reproduce.

En contraste con el intercambio social utilitarista modemo, el comportamien-
10 autdctono tiene mayor sensibilidad hacia el otro y hacia el misterio de Ia
existencia. El gesto corporal, la cuidadosa secuencia en cada clase de conversa-
cidn, la estructura de dar y recibir, el sentido cualitativo del tiempo, en fin, un
sinnimero de detalles manifiestan el arte de convivir. Un ejemplo de trato amo-
roso es la cancidn de Zacarias Puntaca:

(Para qué e habré conocido?
Convirtiendo 1a noche en dia
solamente a ti te busco,
caminando sin rumbo. ..
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Hermosa paloma, hermosa avecilla
a dénde vas,

desapareciendo de mi vis(a,
saltando de mis manos,

llevindote mi corazén,

L dbnde estds?...

Este hondo y delicado wato hacia el préjimo apunta también hacia el Otro.
Con respecto a la produccién musical, ésta trasluce espiritualidad e, implicita-
mente, teologfa. El sikuri y la zampofa estén en las manos y pulmones de gran
cantidad de campesinos aymaras. Como explica T. Turino, cada par (guia y
contraguia) y el conjunlo tienen que “sonar como un instrumento”, tocar con-
trastes en pequefia escala y continuaments repetir melodias. Asf hay un sentido
duradero del universo, una fuerza unificada entre seres humanos y una comu-
nidn musical con la divinidad, ya que estd ubicada cultualmente.

En general, la estética aymara es mediadora. Asi ocurre en el milto, los colo-
ridos del tejido, el juego, el dibujo, la seleccidn de semilla (segiin el [ino anélisis
de Verdnica Cereceda). La belleza produce “un enlace o paso enire dos términos
contrarios {enfermedad-salud, vida-muerte, natural-sobrenatural, opaco-brillan-
te)”. Cereceda muestra cémo el aymara expresa conjuncién en los temrenos de la
belleza, el amor y el placer, y muestra disyuncién en los campos de la mente, el
dolor, la agresidn,

Mediante sus contenidos simbdlicos el arte ingresa en la comprensién teo-
légica. La poblacién aymara dice poco con argumentos y dice muchisimo con la
coreografia de una danza religiosa, el modo de construir la vivienda, los tonos y
contrastes de colores rituales, el silencio que permite un compartir profundo, De
esta forma afirma su espiritualidad, la presencia transformadora del Espiritu de
Dios.

13. Lucha por la vida

Junto con la inmersién en la nawraleza y sus ciclos, y la milenana paciencia
ante reiteradas adversidades, la poblacidn andina también impugna, se organiza,
percibe nuevos horizontes. Esta movilizacién por la vida se da sobre todo en
pequefias dosis: en la tradicién comunal en el campo y la ciudad, en el esfuerzo
diario por conseguir alimento y jornal de wrabajo, en la reivindicacién ante el
municipio y el Estado, y en una gama de agrupaciones (artesania, deporte, sindi-
cato, misica, grupos de mujeres, de jévenes, proyectos comunitarios). Resalta el
cédlcule de logros escalonados y posibles, y no la fantasia de una mutacidn total.
También hay un sentido de rotacién y democratizacién de responsabilidades.
Por oo lado, campea la desconfianza mutua y el control sobre la autoridad
mediante la critica oral.
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La transcendencia de la lucha suele ser expresada por las personas-lideres.
Estos son dos rasgos comunes: gente desvalida visualiza una gran (uerza colecti-
va y redescubre una religién consoladora y prictica’. Por ejemplo, una nifia de
Chunchuquru manifiesta, asi, la nueva identidad andina:

En mi pueblo de Collasuyo
ayer cComo anleayer
engafiados nos encontramos
los Aymaras.

Mailana, pasado maflana,
me encontraré alegre
entre todos los aymaras
en ¢! pueblo de Collasuyo.

Una trabajadora de Botlivia, Ana Maria Condori, da este leslimonio:

Seria mucho mejor para las jévenes del campo saber cémo es trabajar en la
ciudad y no ilusionarse en vano... y no sean como yo, que me sentfa casi
nada cuando (ui a la ciudad. ..

Preferimos estar afuera donde hay que pelear, a estar en la casa aislada. Yo
me sentia muy feliz de estar en un blogueo que ya es nacional; sentia que
estaba aportando y eso da mucha fuerza. ..

Me di cuenta que en la Iglesia se habla de los pobres, de los enferrnos pero
solamente orando, hablando y ;qué? La religidn en si me gusta, no es mala,
muchas veces me ha reconfortado, pero no aguanio la resignacién y el
encerramiento.

Estos rasgos de fortalecimienio mutuo y e luchadora incluyen una compren-
sidn de la salvacién cristiana.

Aln mds, los testimonios de lideres, y pricticas mancomunadas, esbozan
analogias cristoldgicas. Por lo comuin, la figura y el mensaje de Jesds no estin
en primer plano, debido a largas carencias en la evangelizacién. Pero la fuerza
liberadora, solidaria, palpita con una perspectiva pascual de pasar por la resigna-
cién y muerte hacia la vida.

1.4. Légica ritual

Cada secuencia d¢ comporlamiento sagrado, referido a necesidades basicas,
y el universo rilual aymara tienen su racionalidad creyente. No voy a detenerme
en el andlisis de estos hechos®, sino mis bien en sus ingredientes teolégicoes.

El corazén del rito es renovar una tradicién comunal y espiritual, mediante
simbolos enraizados en la cotidianeidad que oscila entre lo benéfico y lo ma-
léfico. Lo simbdlico, estructuralmente polivalente, puede ser percibido de varias
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maneras. Caben ademis unas inlerpretaciones cientificas. Por ¢jemplo, en una
leclura inspirada en C. Levi Strauss se detectan oposiciones binanias: amba-
abajo, varén-mujer, luz-oscuridad, crudo-cocido, frio-caliente, bondad-maldad, de-
recha-izquierda. Estos binomios complementarios muestran la estructura mental en
su versién aymara. Pasando a una lectura teolégica, uno constata la 16gica ritual de
sacrificios-ofrendas-recepeion del don divino. Asi la poblacién aymara explicita
1a reciprocidad mutoa y con un Digs sustentador absoluto de la existencia.

Detengamonos en la ch'alla que, a mi entender, sintetiza la simbologia que-
chua-aymara. Como (odos saben, esta libacion de licor dirigida a una entidad
transcendente es hecha por un varén y una mujer en momentos claves: trabajo,
ciclo vital, fiestas cristianas, transacciones econdémicas, encuentros humanos,
eventos politicos. Con ella se propicia el bienestar y se rechaza o sc exorciza la
maldad. Generalmente la libacién es hecha a favor de Pachamama y en direc-
cién al oriente donde nace el sol. También se invocan liguras cristianas y se
hace la sefial de la cruz. Asi, una légica indigena pasa a formar parte del cristia-
nismo-andino. Conlleva una ética autdctona: brindis de comunién y abrazo de
paz al recibir la bendicién divina. Tenemos pues simbolos de f[e, rito, ética,
comunidad, que sefialan una teologia integral.

También podemos recomer, como hace Xavier Albd, la hisloria personal-
comunal y sus rituales, descubriendo la bisqueda de “equilibrio entre ¢l mundo
de arriba, m4s ordenado y distanle, y el de abajo-adentro, a la vez mds peligro-
50, mds cercano, y mds creativo’™, y, por otra parte, detectar ceremonias urbanas
dirigidas a dioses del dinero y prestigio. A fin de cuentas, el universo ritual nos
hace pensar en la densidad de cada momento y espacio, en la via sacramental
para acercamos y ser locados por ¢l misterio, y también ¢n la conflictividad
humana donde hay elementos buenos y malos atribuidos a Dios.

1.5, Tradicién oral

La teologia catSlica comprende la revelacién como recibida por la Iglesia
universal e inculturadamente. Esta comprensidn se lleva a cabo con las hemra-
mientas propias de cada pueblo. En ¢l contexto aymara —como en otros secto-
res indigenas—, los instrumentos conceptuales ordinarios son de cardcter oral:
sueflos socializados, que en muchas ocasiones indican qué hacer o no hacer;
mensajes de los difuntos y de otros seres sagrados; cuentos que parecen intrans-
cendentes, pero son monumentos de sabiduria; relatos con la etiologia del lugar,
como un mini-génesis; los miws andinos fundantes, que explican cosas, perso-
nas y demds seres (en especial, mitos de los Wiracochas, dioses y héroes de la
civilizacién andina). Existen también sociogonias, como las leyendas de los her-
manos y hermanas Ayar que sostenian el poder cusqueflo. Por otra parte, existen
relatos sobre Inkarri (como el ya citado de G. Condori) y sobre Kollarri. Se da
también el mito modemo, afianzado en estas Gltimas décadas en tomo a la
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escuela, la miquina, el dinero, el progreso. Toda esta cambiante tradicidn oral
tiene distintos dngulos, que pueden ser estudiados por la antropologia, la se-
miologia y la historia. La dptica teoldgica descubre en dichas formas de conoci-
miento popular una comunicacién transcendente: Ias huellas de cémo el Dios
cristiano se revela al pueblo pobre. Consideremos dos casos.

A orillas del Lago del Altiplano, Ricardo Laura® ha recogido una ensefianza
sobre 1o principal del mundo andino: la reciprocidad y, si no se da tal comporta-
mienlo, la desgracia.

Un dia a Quri-Marka (pueblo de oro) llegé una mujer pobre, cargada de un
bulto grande, y cansada buscando donde alojarse y luego nadie queria darle
alojamiento. La mujer pobre visitd a una familia muy adinerada y lacaiia. El
habia dicho que duerma en su patio nomds, sin prestar [razada ni dando
comida, y cansada se¢ quité su bulto: “voy a ir por el pueblo para dar una
vuelta”, diciendo habfa dejado su bulto.

Viendo el bulto, esta familia se interesé en desatarlo, diciendo: *habrd oro o
plata”. Al desatar el bulto sélo encontraron un cdntaro grande y al destaparlo
sdlo vieron agua que comenzé a correr y por gusto intentaron taparlo. Luego
de dos dias el agua inundd las chacras, murieron los animales, quizds se
salvaron unos cuantos.

Todo eslo habia pasado porque no dieron alojamiento a esa mujer pobre. Por
eso hoy en dia se dice: “donde estdn los pobres alli estd Tatitu Dios”.

Ouro ejemplo. Cada afio, de Paucarcolla, altiplano quechua, va un grupo de
danza a la fiesta mariana de Paucartambo, cerca de Cusco. Una de sus canciones

dice (en parte) y*:
Traemos nuestras almas/amarradas de pecado.
Dicen que i, Madre/las desataris/con tus cinco dedos de rosas.

Dicen que ui eres/la que nos quiere, dulce Marfa.
T pues, Madre, nos llevaris/hasta el centro donde estd t Hijo...

Con tu aprecio nos fortaleceremos/para vivir alegres...

Danos w bendicién Mama/con tus manos de ¢inco rosas.
Fontalecidos con tu bendicién/regresaremos a nuestros hatos.

En este canto, como en otros elementos de santuarnios marianos, aparece la
dialéclica entre pecado y redencién (bendicién), cuya mediacién es una repre-
sentacién femenina de lo sagrado. En efecto, Maria, la madre de Cristo, es quien
interviene, con su inconmensurable amor, fortaleciendo y llenando de gozo al
pueblo humilde que la festeja. La mariologfa abunda en la tradicidn oral que es
como la Biblia de ta multitud.

Por otra parte, algunas comunidades cuentan con instrumentos concepiuales
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extraordinarios: lectura comunal-prixica de la Palabra, ensefianza de la Iglesia
sobre ¢l Dios dec la historia, reflexién sacramental y €lica. Llama la atencién la
calidad con la cual la poblacién indigena y mesliza interpreta los datos de la
revelacién. Por ejemplo, en Semana Santa entienden que Cristo nos salva del
pecado, con repercusiones para las mayorfas que sufren enfermedades, y el
Viernes Santo se recogen las hierbas medicinales. En los programas de
calequesis y otras instancias hay una genial releclura del mensaje de salvacidn,

1.6. Sabiduria aymara y teologia cristiana

Como hemos anotado, hay manantiales de sabiduria aymara y quechua en la
cosmovision de una reciprocidad sagrada, en el arte y en su espiritualidad, en el
esluerzo por vivir y ser liberados de todo mal, en los ritos con su racionalidad
simbélica y cn la tradicién oral que, directa o indirectamente, trasluce la revela-
cién. Estos elementos caplan analgicamente 1a relacidn Dios-seres humanos-
mundo, dada la correspondencia y diferencia entre Ia experiencia humana y la
manifestacién de Dios.

Esla caplacion a veces es resumida en una “confesién de fe”. Un credo de
personas aymaras dice asi:

Creo que Dios ha creado la tierma, los cerros, el lago,
y por eso producen nuestros sembradios

...en la unidad de nuestras comunidades
y en la sabidurfa de ancianos y ancianas,

...en la lucha contra el hambre,
en la resurreccidn de los pueblos,
en la justicia para los encarcelados,

...en la sanidad de los enfermos
con las yerbas que crecen en las pampas,

...en el ofrecimiento de Jesucristo, por todos,
y en la misa para los productos {(ch' uxAa misa)
...en la manifestacién de Dios,

mediante los protectores y los Achachilas,

-..en que toda oracién es escuchada por Dios,
porque en El viene la vida eterna,
para todos los pueblos

...y que ¢l Espiritu Santo ha venido
para liberar al ser humano de la mano del demonio™*

Asi se entretejen las principales realidades andinas: tierra, comunidad, es-
fuerzo social, Dios, seres sagrados, hambre, oracidn, elc. Estin entretejidas por
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un pueblo creyente y pensante. Ahora bien, esie iejido autéctono, jqué dice a la
teologia cristiana?

Dice que ella, como cualquicr teologia, estd involucrada en las realidades bdsi-
cas de la comunidad creyente. Entonces, toda fe y su reflexién habla a y sobre
Dios con una imaginacién analégica. Por lo tanto, no afirma un mundo espiri-
tual segregado de nuestras realidades basicas.

La poblacién andina tiene su sabiduria (aunque a menudo sea juzgada como
semi-ignorante). Ella capta las honduras de la revelacién gracias a la accién del
Espiritu. Es bien obvio que el Espiritu, y no la habilidad humana, hace conocer
la gracia y hasta permite tener la mente de Cristo (1Cor 2, 10-16). Este modo
paulino de conocer es venlicado por los “ignoranies” y “pequeiios™ de hoy. Cuan-
do uno camina junto con esta mullitud pequefia-sabia, se entiende que lo que puede
guiamos para llegar a la verdad (Jn 14, 26) no es una argucia profesional, sino
s6lo el Espiritu.

Por otra parte, la sabiduria andina tiene limitaciones y necesita dejarse guiar
por paulas veraces. Ella no proviene directamente del Espiritu. Es un pensar
humano con ambigiiedades y con dificultosa adecuacidn a los crilerios de la
revelacién. En este sentido, la Iglesia con su magisierio tiene maneras de sope-
sar esta y las demis teologias, de ver en qué medida una teologia inculturada-
mente andina es fiel a las [uentes de l1a revelacion.

;Cémo se lleva a cabo este discernimiento? Si el instrumental docrinal esta
ofuscado por el peso de otra cultura, entonces hay cortocircuilos. Por ejemplo,
teologias de “la palabra” y de “la historia de salvacidn™ suelen descalificar lo
césmico-animista. Pero un buen discemimiento debe ser teocéntrico y pneumnético,
y debe examinar cémo los conceptos andinos, en nuestro caso, dan cuenta de la
automanifestacién de Dios, la encamacién, la obra del Espiritu, la Trinidad que
redime la condicién humana.

1.7. Implicaciones para otros cauces

La sabidurfa creyente de pueblos indigenas-andinos, ;qué implicaciones tie-
ne para los puntos de partida de otros modos de pensar telégicos?

Teologla mestiza". Piensa la fe desde la matriz constimyenie de América
Latina, desde un ethos cultural y politico mestizo, sellado por la evangelizacidn.
Hay una concatenacién entre religiones del pueblo, sabiduria, teologia
inculturada, EI mestizaje es enunciado como un hecho, pero no como portador
de teologia. Si estuviera atenia a los manantiales indigenas, y si revisara la
tradicién cristiana a partir de categorias mestizas, entonces descubnrfamos mu-
chos rostros de Dios en las mayorias mestizas del continente.

Teologia negra"™. Su punto de partida es la herencia y experiencia historico-
cultural afro-americana (W. Amado); el sujeto de la teologia es negro, comuni-
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lario, cotidiano, pero inserto en un proceso mayor de liberacién de la mujer, del
indigena, del nifio (Marilla Shuller), y plantea que Jesucrisio €s negro porque
“en su proyecto salvilico ¢l asumid la causa de la victima” (Antonio da Silva).
Sus mananliales, asi como los indigenas, son la identidad y la labor liberadora.
Pueden, pues, juntas confrontar los idolos anti-indio y anti-negro que se infiltran
en el cristianismo latinoamericano. Al dialogar con el pensamiento indio fiel a la
Pachamamas, la teologia negra aporia la visidn de una lierra nueva, escatolédgica.

Teologia de la mujer®. Esta reflexién brota de una convivencia primordial,
liderazgo de mujeres, insercién en medios populares, teélogas mujeres, que,
segin Ivone Gebara, elaboran wologia con are y simbologia, y no sélo con la
razén. Maria C. Bingemer descubre los dualismos de cuerpo-alma, cielo-tierra,
efliciencia-gratuidad, que conllevan un Dios masculinizado, mientras que la Tri-
nidad no es patriarcal, ya que es comunidad de amor ¢ integradora de 1o mascu-
lino-femenino. Toda esta teologia comparie con su “hermana india™ las buenas
aguas dcl simbolo y de la analogia. Si se suman la cosmovisién auléctona con la
causa de la mujer-vardn, tendremos una perspectiva de reciprocidad radical.

Teologia sistemdtica de liberacidn™. Es producida por el conjunto del pueblo
de Dios (comunidades de base, agentes pastorales, magisterio jerdrquico, tedio-
gos prolesionales) y por sujelos concretos; mestizos, negros, mujeres, indigenas,
clases medias, eic. Clodovis Boff ha desentrafiado las mediaciones socio-analiti-
cas y Ia sabiduria popular, las mediaciones hermenéuticas a partir de la Biblia y
de 1oda la wradicidn cnistiana, y las mediaciones pricticas, en inleraccidn con las
otras dos. Eswa reflexion sistemitica provee a la teologfa andina de un hilo
conductor (la relacién pobre-Dios) y una metodologia (como la explicada por C.
Bofl). Y, a su vcz, [a perspectiva de liberacidn cuenta con apories indigenas
sobre la divinidad, las eswructuras sacramentales, la ecologia, la eclesiologia co-
munitaria-festiva, y no sélo un aporte cullural-étnico.

Teologias contempordneas del primer mundo'. Las teologias autéctonas in-
vilan a la corriente especulativa a dialogar con racionalidades distintas a las
griegas-occidentales. A l1a coriente posiliva (en especial, a las teologias de “la
palabra” y de “la historia de la salvacién™) le abre ricos manantiales ~—como los
ya descritos— y ¢l horizonte de un saber ecuménico. A las eologias sistemati-
cas (ya sea de la tendencia liberal, que reconcilia al cristianismo con la modemi-
dad, ya sea de la tendencia neo-ortodoxa, cuyo cristo-centrismo excluye sabidu-
rias marginales), les ofrece, como plataforma, la paradéjica alianza entre Dios y
los iltimos de la tierra.

En conclusidn, los puntos de partida, los manantiales de la teologia forjada por
comunidades creyentes indigenas, analdgicamente cormelacionan y diferencian este
mundo, la humanidad, los seres sagrados, Dios. Esto vale para ellas, y vale 1am-
bién para owros Lipos de reflexién de fe. Quiero presentar, a continuacién, unos
elementos melodoldgicos que también interpelan a otros modos de pensar.
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2. Avances metodoldgicos

En 1érminos pricticos, un método orienta Ja claboracién colectiva. Como
dice B. Lonergan, es “un marco de creatividad en forma colaborativa™®. Es
decir, una buena metodologia no constrifie; por el contrario, encauza esfuerzos
creadores,

La teologla autdclona estd avanzando por los procedimientos delineados por
comunidades y apentes pastorales, por una sistematizacién en evenlos ecumé-
nicos y por una labor profesional. Todos ellos son marcos de creatividad, a
partir de los manantiales ya explicitados. Son pautas de colaboracién que, plu-
ralista y analSgicamente, hablan de Dies.

2.1. Instancias en la reflexién

Comunidades con identidad quechua, aymara, mestiza, rellcxionan auténoma
y periddicamente. Se trata de una produccidn informal de imdgenes y conceplos
referidos al trabajo, 1a (amilia, la comunidad, la historia local, los ejes ritualcs.
Emplean una metodologia narrativa, cordial, sincrética. Narran contactos entre
seres humanos, cosas, espiritus, manifestaciones sagradas. En la conversacién
corriente y en relatos estructurados la poblacién andina piensa a Dios con las
analogias de su medio ambiente y su ser comunal. En lugar de [6rmulas menta-
les tienen categorias cordiales y [undantes: proteccién de Dios, castigo divino,
ofrenda y sacrilicio, adoraci6n, ficsta, perdén, comunion. Es un mélode sin-
crélico que entrecruza conocimientos auldctonos, reinterpretacion del cristianis-
mo, asimilacidn de la modemidad y cultura popular emergente.

Esta elaboracién informal es ahondada en reuniones y ceremonias. Yatiris y
otros lideres aymaras, altomisayoq, paqo y demés sacerdotes-pensadores-médi-
cos quechuas, mujeres convocadoras de lo religioso, cada uno o una, a2 su mane-
ra, tiene un rol teolégico. En las asambleas comunales los portavoces de la
uradicién logran poner en contacto asuntos de interés comiin con la espiritua-
lidad y ética andina. Por otra parte, las ceremonias suscitan un pensar simbdlico
y ritual. Signos de la nawraleza (coca, dulces, alcohol, animales, tierra, roca) y
signos de la comunidad (danza y misica, gestos de ofrenda y otros mis}) sciialan
modos de entender la divinidad. En esta metodologia, la oracién es, no un pa-
réntesis ni un apéndice, sino un componente en la maduracién del pcnsamiento.

Los eventos cuyo objetive es reflexionar la [e tienen otro orden metodold-
gico'”. Lo anlerior es relomado, pero ahora hay una sistematizacién teoldgica
indigena. En 1986, la Consulta de Quilo reflexiona en torno a “lineas basicas”
en la humanidad: tiera, organizacidn, creencia, proyecto de liberacién, Eslos
son, a2 mi parecer, cjes permanentes en la teologia llamada “india” y en cual-
quier reflexién fundante. En cada eje se indaga la respuesia de la Iglesia, y la
religién indfgena se convierte no ya en un objelo a redimir, sino en sujeto de
didlogo. Dicha Consulta opla por la analogia: “que la teologia verse sobre la
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tierra, la comunidad, la misién, el trabajo, la politica, la transcendencia, la ética,
el rito” -decia un participante. No pensamos a Dios a secas, sino con metiforas
de la tierra y demads ejes de la existencia.

Otro gran avance es tomar en serio el universo religioso aymara, ya que éste
tiene consistencia teolégica. El taller del CTP en 1987 aquilata la opresién sufri-
da por este pueblo (que incluye elementos religiosos) y los caminos de libera-
cién (que incluyen religién aymara y fe cristiana). Adn mis, a la luz de la fe
aymara se elabora un conocimiento del misterio de Dios. Asf lo plantea el taller
teoldgico en Chucuito, en 1990. Luego de celebrar una “dulce misa™ se dialoga
sobre qué pensamos de Dios: “Dios amanece, anochece, junto con nosotros...
Nos ve, nos escucha, nos pastea... Ya sea entrisiecimientos, alegria, siempre nos
acercamos y pedimos a Dios con toda [e y sentimientos, por lo que después ya
estamos libres... Siempre recordamos a Pachamama con nuesltros ritos”. Estas
creencias propias, sincréticas, liberadoras, son condicién de posibilidad del co-
nocimiento de Dios.

También se estd gestando una sintesis. Me parece que esto es lo que caracte-
riza el encuentro pan-andino en Chucuito y el lalinoamericano en México, am-
bos en 1990. El primero conjuga conceptos cosmoldgicos e hiswdricos de lo
sagrado, Ia teologia tiene al pobre y sus culturas como protagonista, la reflexion
biblica dialoga con mundos indigenas —aporte dado por G. Gutiémrez—, apre-
ciacién cristiana de creencias y ritos —ponencia de Domingo Llanque. En
Ménico se asienta una “melodologia india”. Esta reunién teoldgica tiene como
ingredientes la celebracidn, el didlogo, ia reflexién, los acuerdos de consenso. El
método es delineado por culturas, pero no s6lo por ellas, sino también por los
procesos sociales y las tareas evangelizadoras,

El evento de México precisa unas pistas. Sujeto teolGgico es la comunidad
con sus sabios y sabias, comunidad enraizada en la lerra y que vivencia y
celebra a Dios padre y madre. Las culturas autdctonas, con su pasado y porve-
nir, ingresan en la agenda teoldgica, y son leidas criticamente con la ayuda de
las ciencias sociales, También el pensar creyente considera los procesos socia-
les, en los que la vocacién indigena se aiina a owas energias que apuntan con-
juntamente hacia mutaciones globales. En fin, no cabe duda que la teologia
india ya tiene su metodologia, y dialoga con otros para, todos juntos, aportar a la
liberacién sin limites.

Me parece que estos avances muesiran una calidad leocénirica cuestionadora
del antropocentrismo que campea en ambientes cristianos, un método definido
no por el subjetivismo de quien piensa, sino por la recepcidén humana de la
manifestacién de Dios. Contiene analogias cristoldgicas, dada la comprensidn
indigena de las mediaciones encarnadas de la revelacién. Ademis, ¢l método es
definido no por élites logocéntricas, sino por el amplio conocimiento simbdélico
del pueblo de Dios.
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2.2. Animacion profesional

En la concatenacién entre la produccidn de base y el aporte especializado,
este dlimo —como advierte X. Alb6— escucha, aprende y, desde su propio
4ngulo, ofrece unos elementos'. Es un proceso que subvierte edificios mentales
y que reconstruye moradas. En un ensayo anterior, esbocé los retos al interior de
la teologia aymara: paso de la elaboracin oral a la escrita, sincretismo aymara-
cristiano que confronta, entre otras cosas, la actual idolatria econémica, ecle-
siologia ecuménica que desaffa programas eclesiales y una visién liberadora ¢on
particularidades aymaras que —como explicaba Encarna Huanca— es “una rafz
que nadie puede matar... y que ofrece esperanza”. A conlinuacién deseo resumir
algunas direcciones metodoldgicas.

La teologia aymara tiene, en primer lugar, un rumbo cotidiano. No lo prosai-
co ni lo pasajero. Si lo profundo de cada dia y de cada ser humano. Los “ci-
mientos” de la teologia, segin X. Albg, son las perspectivas acerca de la tierra,
de la comunidad, del cosmos. Albé también descubre el rostro aymara del Dios
liberador por analogfa con actitudes humanas centrales: reciprocidad y don ma-
yor que lo recibido, reconciliacidn, comunidn con el universo, respeto y confian-
za en Dios y en seres sobrenaturales, esfuerzo humano y apoyo de Dios, tarea de
unir a todos los sectores aymaras.

En segundo lugar, es una reflexién orientada por una sintesis, Domingo
Llanque define la teologfa asi. “‘El aymara piensa y se relaciona con Dios y con
el mundo sobrenatural”. Es un pensamiento relacional que ve a la divinidad més
alld de un sistema cultural, ya sea el hegeménico occidental o el indigena-en-si.
Es un pensar aiento a la dindmica de sintesis: “no hay contradiccién en el uso de
elementos de origen catélico y de origen autéctone”. Es una sinlesis creativa, ya
que la teologia “abre las puertas de la catolicidad de la Iglesia en la cual caben
otras nuevas maneras de ser cristiano”. Entonces, el aymara, junto con la reivin-
dicacién del pensar propio, exige una real universalidad abierta a aportes de
iglesias particulares y sus teologfas.

Otra direccién metodoldgica se refiere a la verdad-practica. La monumental
obra de Enrique Jord4 pone en didlogo el mundo aymara con la tradici6n cristia-
na-biblica desde criterios de ortodoxia y ortopraxis. Interesa, pues, una teologfa
con rectitud en el pensar y en el actuar, Jord4 aprecia cémo la (e en Dios y en
“servidores” (seres sagrados andinos) es expresada “con categorias andinas”,
valora la cristologia, sefiala carencias en ésla y plantea la pneumatologia como
campo de trabajo teoldgico.

Una illima orientacién —en continuidad con 1a de D. Llanque— puede
resumirse con los términos de “aymarizacién del cristianismo”. Esto ocurre,
seglin los macizos aportes de Hans van den Berg, en las concepciones del tiem-
po y del espacio, de la fiesta, de los seres sobrenaturales cristianos, de la
cosmovisién. A fin de cuentas se trata aqui de una “religién aymara-cristiana”
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en que cada iérmino influye en el ofro y da como resultado una “iotalidad co-
herente”. También se puede decir que se da una aymarizacién de la teologia, ya
que este pueblo ha incorporado y recreado la tradicién cristiana.

En resumen, los profesionales no aportan elucubraciones enigmadticas, sino
respuestas precisas a la pregunta de cdmo se hace 1cologia. Hacemos leologia
en la cotidianeidad, con un sentido de sintesis, con orlodoxa-praxis y aymari-
zando la labor teoldgica.

Merece la pena afiadir algunas pistas provenientes de otras latitudes y que
son relevantes también para regiones andinas'®. El modo como Clodomire Siller
analiza el relato nahuatl sobre Guadalupe invila a una mayor sintonia con len-
guajes indigenas (flor como sabidurfa, espiritualidad, miisica de la [e). Aiban
Wagua plantea ¢l hacerse discipulo-teélogo {como ¢} ha aprendido del *saila™
Iguanabiginia) y la fidelidad a la visidn de cada pueblo (por cjemplo, la divini-
dad kuna masculina y femenina, Paba y Nana, que no son sindénimos de Digs).
Pablo Suess muestra que lo indigena no es un lema de la (eologia, sino que la
reorienta. Esta ya no e¢s mediadora entre dos mundos, sino que opta por cl
indigena. Por eso, pasa de la monocullura autoritaria a una pluricultura marcada
por pentecostés, de la destruccidn de la alteridad a un reconocer la alieridad, de
un eclesiocenirismo a una teologfa del reino. Bartoloméu Melia, inmerso en los
guaranfes, recomienda al tedlogo proceder como el etndlogo, dejidndose “inter-
pelar por esa palabra del ‘otro’ en cuanto experiencia religiosa vélida universal-
mente”. De nuevo, es claro que metodolégicamente una teologia autdctlona ofre-
ce, ademds de sus propias condiciones de posibilidad, las de otros modos de
reflexidn dispuestos a captar la universalidad en algo particular. Ahondemos en
€ste punto,

23. Implicaciones para otras teologias

Los recursos metodoldgicos que valen en estas comunidades andinas e in-
doamericanas, es decir, sus “marcos de creatividad” (B. Lonergan), incentivan
otros modos de conocer a Dios, a si mismo y al acontecer humano.

{Qué implica esto para las teologias hermanas? La metodologia que hace un
socio-anilisis de 1a esclavind y demds maldades, y que avanza con la tradicién
afro-americana y la lectura de la Palabra, queda beneficiada por el pensar indi-
gena. Puede afianzar, por ejemplo, su articulacidn con hechos cotidianos, hacer-
se discipulo de sabios o sabias negras y desarrollar un ecumenismo que libera
del sectarismo. A su vez, el pensar desde la negritud facilita a la teologia india
una visién biblica no racisia y la captacién de un Cristo en la causa de todos los
marginados,

Con la teologia de 1a mujer comparte cualidades metodolégicas: es una teo-
logia concrela, comunal, relacional, celebrativa. También le ofrece la dialec-
ticidad indfgena de vida-muerte y las analogias sobre Dios que brotan de univer-
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s0s autdclonos. Por su parte, la mujer piensa la revelacién con categorias con-
juntivas. Resalla, por ejemplo, el Espiritu de verdad que reside en la comunidad
creyente (Jn 14, 17), y la uerra fumwra, la “Jerusalén de arriba”™ como “nuestra
madre” (Gal 4, 26).

En la medida que la teologia india establece relaciones mutuas con la teolo-
gia mesliza, la primera da a la segunda algunos fundamentos imprescindibles,
como el método de reciprocidad y no de subordinacidn; y la segunda aperta a la
primera una légica sincrética y modema. Por un lado, se dan procedimientos
relativamente auténomos —Ilos indigenas— y, por otro, un método de comuni-
cacién y simbiosis —lo mestizo—. Esto iiltimo le permite canalizar conexiones
de lo indigena con el espectro de racionalidades contemporaneas.

En cuanto a la teologia sistemdtica de la liberacion, recibe de parte de la
reflexidn autSctona unos matices de espiritualidad y lineas articuladoras de un
pensar simbdlico y un pensar teolgico. A su vez, la sistemitica formula una
exigencia: no limitarse a una etno-teologia, sino desarrollar todo el curriculum.
También le recuerda la supeditacién a la tradicién cristiana, ya que pensamos la
fe no de acuerdo a caprichos intelectuales, sino segin la norma de la revelacién.

Con respecto a las grandes corrientes (eoldgicas contemporaneas, la re-
flexién especulativa es invitada a considerar 1a riquisima milica indigena. A la
corriente positiva le aporta la lectura inculturada y militante de la Palabra que
realizan las comunidades marginadas. A las perspeclivas liberales, por un lado,
y neo-ortodoxas, por otro, les ofrece la inquietnd fundamental: como dialogar
con las “teologias del pobre™ y traducir la racionalidad a categorias contempora-
neas.

Ahora bien, en todo eswo no se trala de un mero sistema de préstamos de
ideas y comparaciones entre modos de pensar. Las comrelaciones tienen, mas
bien, una meta de fondo. Se trata de que cada teologia sea fiel a los datos de la
revelacién-salvacion, Intentamos conocer mejor la fe que estd en corresponden-
cia con la Palabra y con la pascua. En este sentido, la teologia mexicana ha dado
un salto cualitativo al considerar que 1a metodologia de los pueblos indigenas
tiene como cimientos tanto la revelacién como la salvacién. Se ha tomado en
cuenta la voluntad salvifica de Dios para todos, pero hace falta profundizar la
revelacidn ofertada a todos®. El Dios cristiano se revela a toda la humanidad,
incluyendo a quicnes ticnen religiones sincréticas y no-cristianas. Siguiendo esta
pisia, la teologia asimila las sabidurias indigenas y mestizas.

Ademis, para quienes somos catélicos, hay aiin mayores exigencias metodo-
16gicas. Es necesario aproximarse a la verdad integral: como indica el Vaticano
I1, “investigar a la luz de la fe toda la verdad contenida en el misterio de Cristo”
{(Dei Verbum, 24). Comenzamos con la palabra escrita que es como “cimiento”
y “alma” de la teologia, y sopesamos los “signos de los tiempos” (Gaudium et
Spes, 44 y 62). Indagamos la verdad, no en un vaclo, sino con analogias y
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métodos desarrollados por 1a comunidad creyenie. Mis en concréeto, la comuni-
dad aymara ;qué dice de Dios? ;Como es su pacha-sophia?

2.4. Comprensitn aymara de Dios

Un método teoldgico vale en cuanto es capaz de hablar del misterio. Ya sa-
bemos que esto ocurre en los mundos indigenas del continente con variados
lenguajes: gesto ritual, calor humano, relato de un milagro, y (antos mds. Son
lenguajes que no disocian materialidad y espiritualidad. O, mejor dicho, “senti-
mos la presencia de Dios, a partir de la tierra, porque ella es la médula de la
teologia™. La leologia aymara se inicia al pensar a Dios-lierra (y otros simbo-
los), porque el misterio se revela a la humanidad concreta y transcendentalmente.

Como en muchas otras culturas, lo sagrado es atrayente y lambién s amena-
zante y peligroso. Lo bueno, por un lado, y lo malo, por otro lado, provienen de
seres sagrados. Por eso hoy se entiende al Dios cnislano con facelas benéficas y
maléficas. O, como dice la gente, Dios nos bendice, Dios nos castiga. Asi, la
realidad contradictoria es inseparable de Dios.

Me voy a limitar a aspectos cotidiangs y elementos criticos en la compren-
sién aymara (y andina) de Dios, y lucgo voy a delinear un discemimiento que
incluye pautas biblicas.

Se wrata, en primer lugar, de un conocimiento desde el aqui y ahora, un
pensar a Dios desde lo apareniemente “insignificante”. La celebracion (comer y
tomar, misica y danza, (ratemidad, gozo, oracién, rito) conlleva armonia con el
cosmos y certeza de que Dios alegra. Los procesos de reproduccion, vegetal,
animal, humano, manifiestan una tierra-Madre y una vida-Padre. Al trabajar la
tierra, y en loda labor econdmica, se visualiza a Dios como sustentador, creador,
seno de lo viviente, principio de accién. La priclica medicinal (empleando hier-
bas y minerales, erapias inlegrales, rezos) percibe a un Dios que sana. La fami-
lia y la comunidad con sus costumbres tienen un fundamento religioso que
apunta al concepto del Dios Amor. El coraje polftico y la tenaz planificacién
aymara se correlacionan con una realidad sagrada que convoca y organiza. La
sabidurfa, transmitida oral y sistemdticamente, tiene un micleo: Dios nos ensefia
a vivir bien, Todo esto, puede abreviarse de la siguiente manera:

rilo y fiesta: Dios-alegra
reproduccion: Madre-tierra y Padre-vida
tierma y trabajo: Dios-sustentador
meddicina; Dios-sana

familia y comunidad: Dios-ama

politica: Dios-organiza

sabiduria: Dios-ensefla

Desde la cotidianeidad (columna de la izguierda), las personas creyentes
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nombran y comprenden a Dios (columna de la derecha). Y, a la vez, estos nombres
consliluyen, transcendentalmente, el aqui y ahora. Obviamenie no hay cabida al
agnosticismo, ya que los nombres de Dios hacen comprensible 1odo lo que existe.

En segundo lugar, es un pensar crilico. Las comunidades andinas inlerioni-
zan, a su modo, cuestionamientos modemnos. Estos incitan a replantear conoci-
mientos. Al emplear —relalivamente— una tecnologia modema, la realidad es
considerada como objeto de innovacién, y Dios es percibido como [uente de
incesante transformacién. La conllictividad, sufrida y reorientada por pueblos
marginados permile ver a Dios en la resislencia, en el combate por lo bueno, en
la reconciliacidon que es mela de la pelea. Los sistemas educacional y macro-
econdémico conducen todo hacia el progreso, pero ésic es supeditado a la cele-
bracién religiosa. Cada uno rata de progresar, pero lo adquirido por la sabia
poblacién andina sirve para hacer mds fiesta. El juego y el deporte de multitu-
des, con sus héroes sagrados, ritos seculares, triunfos y derrolas, que son meti-
foras de vida-muerte de los espectadores, impugnan la imagen del Dios-alegre.
La pluralidad de estructuras eclesiales y de religiones también pone en lensién
la concepcidn de Dios que oscila entre un ser parcial y un ser ecuménico. Por lo
tanto, tenemos —ademds de los ya anotados— los siguientes nombres de la
divinidad:

tecnologia modema: Dios-humanos-innovadores
conflictividad: Dios-resistencia-lucha-reconciliacién
educacién y economia: Dios-progreso-a-fin-de festejar
juego y deporte: héroes sacralizados

pluralidad religiosa: Dios-parcial-ecuménico

Estos y otros faclores criticos estdn cambiando la teologia de comunidades
andinas. Es, pues, necesario un discemimiento®, que podemos hacerlo a partir
de 1a racionalidad andina y de pautas biblicas.

Si nuestro punto de partida es el modo de pensar de la poblacién andina,
vemos que la divinidad es nombrada en y para la cotidianeidad. Por ¢so, pregun-
1ar si el Dios aymara —y andino— es de la naturaleza o si es de la hisionia, seria
una disyunliva equivocada, y as{ seria también emrdneo encargarle a la teologia
reemplazar la cosmologia andina por una visién de “revelacién en la historia”.
Venerar a Pachamarma no implica encemmar lo sagrado en la “nawraleza”. Por
ofra parte, la “historia” es principalmenie el acontecer cotidiano de una pobla-
cién rural y urbano-marginal que estd en permanente contaclo con Dios. Las
experiencias mis importantes, trabajo, sexualidad, enfermedad, fiesta, nombran
a Dios.

Ahora bien, el rito vincula dichas pricticas con los nombres de la divinidad.
En ceremonias familiares y celebraciones piiblicas hay signos de sacrificio, ra-
bajo, asociacién, salud, identidad, signos que conllevan contemplacidn e identi-
dad creyente. Por eso, el universo nitual y la espirimalidad forman parte del
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pensar leoldgico, de un pensar que dice cédmo es el encuentro-distancia con Dios
en el acontecer cotdiano.

También es un pensar crilice, al asumir la cosmovisidn del progreso y ami-
buir a Dios el espirilu de la modernidad. Es un complejo proceso social con
implicaciones leolégicas, que estd avanzando en varias direcciones. Sus dos
polos son una sacralizacién de la mercancia y del bienestar, por un lado, y una
compaginacidén del progreso moderno con la trayectoria andina, por otro,

Una controversia adicional es la interpretacién teoldgica de imigenes de fe.
Junio con ¢l simbolo principal, la Pachamama, hay muchos seres proteclores-
liberadores. Me parece que, ademas de la 1égica religiosa auldnoma, tienen una
significacién cristiana; aln mds, existe alli una cristologia latente. En cuanto a
Pachamama, no se diviniza ¢l objelo Uerra, mas bien expresa reciprocidad con
el Dios de la vida partidario del pobre que sobrevive malerial y espiritualmente
en Ella. Es posible decir que, a ravés de Pachamama, en Dios *vivimos, nos
movemos™ (Hech 17, 28). Por otra parte, muchos santos y santas, imagenes de
Crislo, de Maria, de la cruz, constituyen una iconografia. Son imégenes pro-
lectoras para los pequeflos de este mundo, que las festejan. Son imigenes que
conceptualizan de modo indigena y mestizo la presencia encamada del Cristo
salvador. Sin embargo, cada una de estas imdgenes, segin las circunstancias,
puede —y a menudo asi ocurre— distorsionar y ocultar a Dios, y pueden ser
utilizadas por los pudientes para manipular al préjimo. Son rasgos idoldmicos,
que deben ser confronwados por un pensar apegado al Dios vivo.

Por iltimo, evaluemos, en base a la temdtica biblica, la comprensién aymara
{y andina) de Dios. No voy a presuponer —como hacen otros— que el Dios de
una historia de salvacién estaria contrapueslo a estas creencias étnicas y
agrocéntricas. A mi juicio, el desfio mayor es el siguiente: cémo comprende este
pueblo a Dios aqui y ahora, y en una tierra nueva —reino, Jerusalén celestial,
vida eterna—, que libera a wodos los pueblos y personas del pecado. Entonces se
capla que realidades humanas, dichas analégicamente de Dios, si permiten en-
lender cauces hatia el reino de Cristo. {Cémo ocurre esto? Sobre todo, com-
prendiendo el festejo ritual aymara (y andino) tan enraizados en la condicién
humana, Se trala de comprender a Dios presente en ritos y celebraciones que
apuntan a una vida plena y cualitativamente distinla. Justamente la oracion y la
fiesta hablan del “més alld” de 1a salvacién, del reino ya bien presente y todavia no.

La revelacién biblica muestra a un Dios liberador de los tlimos de este
mundo, legislador justo, creador, fuente de sabiduria y de alegria, Padre, Hijo,
Espiritu, amor, agua, pan, luz, camino, vida. Estos nombres de Dios permiten a
1a teologfa aymara, como a cualquier otra, leer y entender la realidad humana, la
naturaleza, la historia,

Cuando dichos nombres son negados, en la experiencia y en el razonar andi-
no, entonces la teologfa tiene que hablar de una maldad pecaminosa. En espe-
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cial, cuando hay desunién y abuso entre los aymaras que se niegan y descono-
cen al Dios amor; o cuando hay egoismo y maltrato hacia los demis; o cuando
uno asimila la propaganda narcisista y la magia del dinero; ¢ cuando la fe s¢
enclaustra y no contribuye a la emancipacion. Eslas y otras prdcticas suclen
conllevar la negacidn teol6gica. Por otra parie, dichos nombres biblicos son
afirmados cuando la comunidad eclesial, presente en la poblacién aymara, com-
prende su capacidad de amor incondicional; ¢ cuando la labor humana, la [iesta,
la medicina —y las demds analogias anotadas— corresponden al modo como
Dios se ha revelado.

Conclusion

Los perfiles de la icologia aymara-cristiana (y otras reflexiones auidctonas
en América Latina) tienen la calidad de “alternativa”. No es la reiteracién del
mensaje y 1a doctrina, utilizando categorias culturales y religiosas indigenas. Ni
es una mera faceta, ya sea en una reflexién cristiana cémodamente insertada en
la modemnidad, ya sea como “sub-departamento indigena” en la teologia de libe-
racién. Su cardcter “altemativo” proviene de sus manantiales: cosmovisién de
reciprocidad, arte, lucha por la vida, Iégica ritual, sabiduria oral. Estos son ma-
nantiales de analogia de conceptos adecuados para entender la condicién huma-
na y para caplar a Dios, semejante y diferente a lo que nosotros somgos.

Sus perfiles alternativos provienen también de los recursos metodoldgicos:
teologia oral y narraliva, simbdélica y espiritual, con una racionalidad indigena
de conjuncidn y sintesis (y demés recursos descritos). He indicado como estos
manantiales, y también estos métodos, interachian con sus “hermanas™: la teolo-
gia afroamericana, de la mujer, del mestizo, y la sistemética de la liberacién, y
cémo aporian a grandes cormrientes contempordneas. Pues bien, el conjunto de
eslos elemenios constituye un pensar alternativo con respecto a absolutos de
hoy: subjetivismo, privilegiar el placer, héroes sagrados, progreso y éxito (de
cardcter discriminatorio), concebidos como meta de 1a humanidad.

Concluyo con unas posibilidades temdticas. En zonas indigenas, y en todo el
continente, 1a teologia est4 animada por una estrategia recreadora. Como advier-
te Pablo Richard, “fiel a su metodologia y espiritu original, debemos recrear la
teologfa de liberacion™. Es decir, afinar, retomar y, principalmenie, recrear.
Contamos con espiritualidad y con metodologias, y desde estas plataformas ge-
neramos una reflexién revitalizadora de los temas centrales en la teologia cris-
tiana.

Temdiica fundamental. La condicién humana actual y las tradiciones religio-
sas del mundo mayormente pobre nos abren las puertas a una consideracidn del
evangelio y de la fe, del pecado y de la gracia. La cosmovisién indigena contri-
buye en especial a una eco-teologia

Pensar a Dios segin una revelacién biblica camrelacionada con la sabiduria
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pequeda (cf. Le 10, 21). Hablar del misterio manifestado en la cotidianeidad del
pueblo de Dios, y con la racionalidad moderna reformulada por los marginados.

Temdtica espiritual y festiva. La teologia de Ia liberacién, aunque la carica-
turicen como reduccién a lo politico, es claro fruto de una espiritualidad sufrien-
le y gozosa. Sus raices indigenas, negras, meslizas, y la perspectiva de la mujer,
son punios de vista que imprimen mistica y alegria a los conceplos leoldgicos.

Reflexién sacramenial y litirgica. Delinen el ser catdlico, con su pluralismo
de signos comunitarios de 1a fe. La teologia de la liberacién es transformada por
la creatividad riwal y simbélica del pobre que conlleva un modo de pensar.

Temdtica ética. Traduce el mandato del amor a los complejos desalios de la
accién: en el 4mbilo interpersonal, en cl rabajo y la economia, y en cada res-
ponsabilidad humana. No es obnubilada por el subjetivismo ni por el relativismo
de la moral secular. Reloma el ethos autdclono de reciprocidad y de sanacidn,

Eclesiplogia con un sentido incullurado y liberador, con un sentido de “uni-
dad verilicada en la diversidad” (Juan Pablo II, 1989), “con jerarquia y orga-
nizacidn autécionas, con teologia, liturgia y expresiones eclesiales™, que local-
mente verifican la unidad en el Espiritu del Sefior. Visualizamos no una Iglesia
dirigida a su auto-exaltacidn, sino hacia el reino, cuyos signos de los liempos
suscitan un pensar eclesial al servicio del reinado de Dios.

Estas y otras lemélicas son trabajadas a la luz de la fe. Son luces pequeiias y
penetranies. En el caso de las comunidades andinas, ellas hacen teologia y, a su
modo, “encienden una ldmpara... para que los que eniran vean la luz” (Lc 8, 16;
11, 33). Muchos gozan y piensan gracias a este resplandor. Uno agradece infini-
tamenic poder descubrir la luz que hay en uno mismo, porque la limpara alum-
bra a todos los que estin en la casa (¢f. Lc 11, 35 y Mt 5, 15-16). A Dios nadie
le ha viso. Por eso la teologia sélo pucde ser como una célida vela en medio de
la oscuridad.

Notas

1. Los aproximadamenie dos millones de aymaras estin mdis de la mitad en comunida-
des campesinas, y menos de la mitad en mérgenes de ciudades bolivianas y peruanas
(y unos 40 mil en el norte de Chile). La mayoria estd en el Altiplano, y algunos en
serranfas, selva y cosla. Eslos y olros rasgos permiten distinguir experiencias huma-
nas y también teologias. Sin embargo, voy a recalcar lo aymara-en-comin y lo
compartido con la vecindad quechua y con mundos mestizos, tode lo cual conforma
"lo andine™.

2. La analogfa es rabajada por diversas disciplinas: filosofia, teoria-cientilica de mode-
los, teologia. Ver David Bumel, Analogy and philosophical language, N. Haven:
Yale, 1973; David Tracy, The Analogical Imagination, N. York: Crossroad, 1981; y
articulos de G. Sohngen en Mysterium Saluiis, vol. 1, Madrid: Cristiandad, 1974, pp.
996-1011; y de L. Scheffczyk y J. Spleu en Sacramenium Mundi, vol. 1, Barcelona:
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Herder, 1982, pp. 138-152. Teoldégicamente la relacién de semejanza emtre el ser
humano (imagen de Dios) con Dios, nos mueve a poner nombres a Dios. “Hablamos
de upa sabiduria de Dios, misteriosa™ (1Cor 2, 7). Hablamos de Dios mediante
elementos semejantes y distintos del ser humano y el mundo. Como anota D. Tracy,
los lerguajes teolégicos suelen ser analégicos (afirmativos) o dialécticos (acento
negalivo, en “teologias de la palabra™). En cuanto a la teologia aymara, no es pre-
I5gica, ni sélo simbdlica; principalmente es analdgica.

Esta cosmovisién es como madeja de hilo que va envolviendo lodo, lanto en époces
pretéritas como en la actualidad. Hago referencia a Pachacuti Yamqui, Relacién de
Antiquedades deste Reyno del Perid, B.A.E. N°® 209, Madrid, 1968, pp. 291 (con la
anotacién del extirpador F. de Avila); y la interpretacién de Tom Zuidema, Reyes y
Guerreros, Lima: Fomciencias, 1989, pp. 38, 43, 90. Cito a comuneros quechuas de
Pinchimuro, en B. Condoni y R. Gow, Kaypacha, Cusco: Las Casas, 1982, pp. 11 y
97, y a la historia del] ¢cargador cusquefio, Gregorio Condori Mamani, Aurobiografia,
Cusco: Las Casas, 1977, p. 50.

Exwraigo un trozo de la excelente compilacién de 333 cantos quechuas a lo largo del
Perii, por R. E. L. Montoya, La sangre de los cerros, Lima: CEPES, 1987, pp. 288-
289. Ciwo a T. Turino “The coherence of social style and musicel creation among the
aymara”, Ethnomusicology, 1989, pp. 1-30, y a V. Cereceda, "Aproximaciones a una
eslética andina”, en X. Albd (comp.), Mundo Aymara, Madrid: Alianza, 1988, pp.
347-352.

Cancién de Regina Puma (reproducida en X. Alb6, obra citada, p. 357); y un testi-
monio de Ana Maria Condori, Navan Uhatatawi, La Pez: Hisbo/Tahipamu, 1988,
pp. 109, 186, 156-7.

. Resaltan trabajos de H. van den Berg, La fierra no da asf no mds. La Paz: Hisbol/

Ucb-Iser, 199G, donde presenta lo rilual como tecnologia simbdlica, cuyo transfondo
es la visién de equilibrio en el universo y la tensién con fuerzas anti-némicas en la
naturaleza, sociedad y seres sagrados, y su acucioso Diccionario religioso aymara,
Iquitos: Ceta e Idea, 1985; desde 1974 a 1979 en el Boletin del Instiuto de Estudios
Aymaras (Chucuito), Victor Ochoa ha detallado las ceremonias aymaras.

. Xavier Albé, “La experiencia religiosa aymara”, en Los rosiros indios de Dios,

Abya-Yala, 1991, en cspecial pp. 210-246.
Relawo de Francisco Paz, de Qasani (Puno) “Tiuqaq quia uiistawipata”, recopilado
por Ricardo Laura en 1988.

. Cancién recopilada por los hermanos Montoya, o. c., pp. 514-517.
. Fragmentos de un “credo aymara™, elaborado durante un cursillo en Carabuce (Boli-

via); publicado en Fe y Pueblo 18 (1987), p. 27.

. VYer J. C. Scannone, “Mestizaje cultural y bautismo cultural” Stromaia, 1/2 (1974),

PP. 169-224; otra perspectiva es la de P. Trigo y G. Guuiémez al analizar novelas
latinoamericanas (y su mestizaje).

Varios Aulores, Culiura negra y teologha, San José: DEI, 1986; Antonio da Silva,
“Desalios leol6gicos pasiorales a partir de la causa de los afro-brasileros™ en [glesia,
Pueblos, Culturas, vol. 4, Quito: Abya-Yala, 1987, M. Schuller, “Mulheres negras,
uma nova dimengao teolSgica”, Tempo e Presenga, 227 (1988), pp. 21-22; W. Ama-
do, "Teologia negra”, Estudos, 1/2 (1988, pp. 63-79.

Ponencias en un encueniro de 1985, en Varios Autores, El rosiro femenino de la
teclogia. San José: DEI, 1986; y en [. Gebara y M. C. Bingemer, A Mulher faz
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14.

15.

16.
17.

18.

19.

20.

21.
. Este discernimiento fue iniciado en un taller sobre “'Dios liberador y terra™ (1982),

teologia, Peurépolis: Yozes, 1986; VV. AA., Vinieron unas mujeres, Montevideo:
Obsur, 1989.

Sintesis en Mysterium Liberationis, Madrid: Trouta, 2 vols., 1990; L. y C. Boff,
Como fazer teologia da libertagoe, Petrépolis: Vozes 1986, y C. Boff, Teologia e
pralica, Vozes, 1978; en cuanto e otras latitudes, D. Ferm, Third World Liberation
Theologies, Maryknoll: Orbis, 1986. Resalla la sintonia entre teologias africanas,
asifticas e indoamenicanas, lodas alimentadas por vastas herencias culturales y por el
afdn de liberacién del pobre (como indica el teGlogo de Shri Lanka, A. Pieris
“inculturacién y liberacién, bien entendidas, son dos nombres para el mismo proce-
so”, en VV. AA. Liberation in Asia, Delhi, 1987, p. 18).

Las teologlas de hoy son clasificadas de varias maneras; D. Tracy (Blessed rage for
order, N. York: Seabury, 1975, pp. 22-42) las ordena segiin sus referencias a sujetos
y objetos. Hoy predominan posturas nen-oriodoxas, y como advierte R. McBrien
(Catholicism, Minn. Winston Press, 1980, pp. 56-60) la tendencia ortodoxa esti
limitada a fuentes generadas por la Iglesia.

Bemard Lonergan, Method in Theology, New York: Seabury, 1979, p. xi.

Hay una creciente elaboracién ecuménica; menciono eventos donde he constatado
grandes avances melodoldgicos. Consulta de Quito (1986) publicada como Aporte
de los pueblos indigenas de América Latina a la teologla cristiana., Quilo: Abya-
Yala, 1986. Taller del CTP sobre “religién aymara liberadora”, publicado en Fe y
Pueblo, 18 1987, Encuentro panandino de “teclogia andina” en Chucuito, 1990, (en
proceso de publicacién); Encuentro Latinoamericano, Teologla India, Quito: Abya-
Yala, 1991.

Aportes profesionales de X. AlbS, “Aprendamos a escuchar”, Fe y Pueblo, 18 (19-
87, pp. 43-51, y su ya citada “Experiencia...”; Domingo Llanque, La cultura Ayma-
ra, Lima: Tarea e Idea, 1990, pp. 41-172, y “Los ritos y creencias aymaras” (1990,
ponencia en Chucuito, 1990); Enrique Jordd, “La cosmovisién aymara™ en el diglo-
go de la fe, Lima, 1981, y “Tecnologia en un contexto andino”, Boletin del Instituto
de Estudios Aymaras, 20 (1985), pp. 49-57; obras ya citadas de H. ven den Berg; v,
de mi parle, un primer ensayo "Ingredientes y retos en la teologia aymara”, Fe y
Pueblo, 18 (1987), pp. 31-37.

Me refiero a C. Siller, Para comprender el mensaje de Marla de Guadalupe, B.
Aires: Guadalupe, 1989; A. Wagua, “Algunos elementos para una catequesis kuna,
apunles leolégicos kuna", Uslapa; 1990; P. Suess, “Mediaciones metodolégicas de la
teologfa cristiana™ (1990), y “La nueva evangelizacién y la causa ind(gena”, Boletin
del Instituto de Estudios Aymaras, 34 (1990), pp. 77-91; B. Melia, “La experiencia
religiosa guarani” en Rosiros indios de Dios, pp. 268-317.

Comisién Episcopal para Indlgenas, Fundamentos teolégicos, de la pastoral indige-
na en México, México, 1988, pp. 95. Este documento es precursor de mucho que
luego se ird elaborando en el continente.

Consulia de Quiwo (1986), Aporte..., p. 50.

en que participamos diecinueve agentes pastorales de la Prelatura de Juli (Perd).

. P. Richard, “La teologia de liberacién en la nueva coyunmra”, Pasos, 34 (1991), pp.

1-8. Segiin Richard, es una recreacién en ues niveles: en las raices (leologfa india,
de la mujer, negra, de las culturas), a nivel de las CEB's y a nivel profesional
Departamento de Misiones del CELAM, Opciones Pastorales, 1985, seccién II/8,
que postula “Iglesias particulares indigenas™ con las caracleristicas ya citadas.
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