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EDITORIAL

Pasados treinta afios de la realizacion del XX| Concilio Ecuménico de la
i Iglesia Catélica - el Concilio Vaticano |I- la Revista Medellin quiso dedicar un
ndmero monografico a su recepcion en' América Latina. Aqui, como en otros
continentes, el Concilio encontrd un buen terreno para su recepcién y ha dado
buenos y abundantes frutos. La Il Conferencia General del Episcopado de
América-Latina realizada en Medeilin en 1968, cuyas conclusiones se titularon
-"Lalglesia en laactual transformacion de América Latina a la luz del Concilio"-
son la expresién oficial del magisterio latinoamericano de la «recepcion
' creativa» del espiritu y de las directrices del Concilio, posteriormente,
profundizadas y reimpulsadas a través de Puebla y Santo Domingo.

Este nimero monogrifico, quiere ser una especie de balance de lo que se
podria llamar primera recepcién del Concilio en el Continente, llevada a cabo
bajo la animacion de los propios obispos participantes en este acontecimiento
eclesial. En primer luegar se le va a situar en su contexto y luego se analizara
coéma se dio larecepcidn de Lumen Gentium con su eclesiologia de comunidn,
de Gaudium et Spes y su desafio de didlogo vy servicio de la Iglesia en el Mundo
de hoy, de Dei Verbum y su acento en la historicidad de la Revelacion y de la
Sacrosanctum Concilium con su reforma litargica. También se verd qué
i impacto tuvieron las conclusiones del Concilio sobre el episcopado
! latinoamericano, especificamente en Medellin, Puebla y Santo Domingo.

£l objetivo de ésta especie de balance de la primera recepcidn del Concilio
es contribuir a este esfuerzo que se hace Ultimamente en el Continente por
pasar a las nuevas generaciones una lectura no fragmentada del evento, sino en
su totalidad, de tal modo que ellas, captando su espiritu, puedan llevar a cabo
una segunda recepcion del mismo; una segunda recepcidn en otro contexto,
bajo nuevas luces y delante de otros desafios, lo que implica recontextualizar
el Concilio, distinguir en él lo que es coyuntural de lo que es su propuesta de
fondo, identificar su renovada concepcidn de cristianismo y de Iglesia. El
Concilio no puede ser lefdo de manera fundamentalista, como un depdsito de
verdades registrado en su letra, ni puede ser dejado a la arbitrariedad de las
interpretaciones subjetivistas y ni mucho menos enjaulado en la exclusividad
; de una (nica interpretacion. El espiritu del Concilio debe ser buscado en la
totalidad del acontecimiento conciliar.

Ahora, cuando la generacién de los protagonistas de este singular evento
de la iglesia en este siglo va llegando a su ocaso, sélo una segunda recepcion
del mismo por parte de las nuevas generaciones, a las cuales es confiada esta

tradicién, puede asegurar su futuro. El Concilio esté lejos de haber agotado sus




posibilidades. Al contrario, estamos solamente al inicio del proceso de su
aplicacién. El futuro del Concilio, evento que el Papa Juan Pablo [l concibe
como adviento del tercer milenio, ciertamente dependerd, una vez las nuevas
generaciones se hayan apropiado de su tradicion, de la elaboracién de una
teologia y de una espiritualidad consecuentes con ella, capaces, no sélo de
sustentarla, sino de crear y poner en practica un conjunto de estructuras
coherentes, capaces de canalizar este nuevo modo de ser Iglesia hoy en el
Mundo.

En este sentido, a nivel ad intra, el futuro del Concilio depende en gran
medida de una mas decidida recepcion de la eclesiologia de comunion,
modelo normativo de Iglesia, oriundo de las comunidades primitivas. Es
innegable que en estos treinta afos, la eclesiologia del «Pueblo de Dios» de
Lumen Gentium, al valorizar el sacerdocio comdn recibido en el Bautismo,
desencadend todo un proceso de superacion de un modelo de Iglesia basado
en el binomio «clero-laicos» para pasar a una Iglesia «<comunidad-ministerios».
Sin embargo, a condicién de progresar en este campo, sobre todo en relacién
ala colegialidad episcopal, el futuro del Concilio puede ser menos promisorio.

A nivel ad extra, el futuro del Concilio depende en primer lugar que la
Iglesia sea, como decia Juan XXIII, «ia Iglesia de todos, particularmente de los
pobres» (cfr. AAS 54, 1962). De acuerdo a lo que bien expresa LG 8 y AG 5, que
recogen, evangélicamente, esta preocupacién ia pobreza no es sélo objeto de
solicitud social de parte de la Iglesia, sino que se constituye igualmente en un
desafio a la conciencia eclesial, en la medida en que se afirma, de un lado, la
universalidad de la Iglesia derivada de la universalidad del amor de Dios vy, de
otro, la preferencia por los pobres, basada en el rol privilegiado que los pobres
tienen para el Dios de la Biblia. En segundo lugar, el futuro del Concilio esta
de cierta forma condicionado a la tarea evangelizadora de una lIglesia
inculturadora del Evangelio e inculturada en las diferentes culturas, El Concilio,
al reconocer la presencia y la accion de Dios en los mdltiples caminos de la
humanidad, en fo diferente, coloca el desaffo de la superacién de un modelo
de Evangelizacién basado en la <implantaciéns de la Iglesia para una verdadera
«ancarnacién» de la misma en las diversas culturas. Esto implica pasar de una
«Evangelizacion de las culturass a una «Evangelizacién incuituradas, en el
sentido de que un auténtico proceso de evangelizacién desemboca, no en la
reproduccion del modelo de Iglesia del evangelizador, sino en el surgimiento
de Iglesias culturalmente nuevas.

La Direccion
Junio de 1996




VIVIR 'Y ANUNCIAR
EL EVANGELIO HOY

Card. Aloisio Lorscheider,
ofm

Arzobispo de Aparecida, Sao Paulo,
Brasil. Participante del Concilio
Vaticano ll, Medellin, Puebla y Santo
Domingo. Franciscano. Brasilefio.

SUMARIO

Numa hreve mas densa e rica reflexdo, o
Cardeal Lorscheider faz uma abordagem do
Concilio Vaticano Il a partir de seus
objetivos, de sua preocupacio pastoral, dos
tracos originais de sua eclesiologia e dos
desafios que, frente a este evento maior da

‘lgreja neste século, ainda persistem. Para o

Cardeal, a preocupa¢do fundamental do
Concflio era encontrar 0 caminho pelo qual
o mundo de hoje pudesse abrir-se ao
Evangelho. Em outras palavras, como
evangelizar o Mundo de hoje? Como
anunciar o Evangelho para o Mundo de
hoje e como vivé-lo em seu seio?
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1. LA PREOCUPACION DEL CONCILIO*

iguiendo las orientaciones de Juan XXII, que no deseaba

una repeticién de lo que los concilios ecuménicos del

pasado ya habfan proclamado, y si una lectura de la doc-

trina de la iglesia para los dias de hoy, el Concilio Vaticano Il tenia
como preocupacién fundamental encontrar el camino por el que el Mundo
de hoy se pudiese abrir al Evangelio. ;Cémo evangelizar el Mundo de hoy?
3Coémo anunciar el Evangelio para el Mundo de hoy y co6mo vivirlo en é1?

2. PREOCUPACION PASTORAL

Por la simple formulacién del gran objetivo del Vaticano Il se comprende
ya su caracter eminentemente pastoral: releer e interpretar el Evangelio para
los dias de hoy. '

Sabemos que la pastoral es la realizacién aqui vy ahora de la misién
salvifica de Jesucristo, continuada en y por la Iglesia, dentro de determinado
contexto histérico. Mirando este contexto histérico, ;qué es lo que necesita el
mundo contemporaneo?

Necesita de amor, comprension, donacién, humilde y servicial. Necesita
de [a pastoral del Buen Pastor (Lc 15; Jn 10); de la pastoral del Siervo de Yahvé
(!s 53): “No vine para ser servido sino para servir y dar mi vida como rescate
por muchos” (Mc 10.45); de la pastoral del Buen Samaritano (Lc 10,29-37):
"Nadie tiene mayor amor que el que da su vida por sus amigos” (Jn 15,13);
de la pastoral del Publicano (Lc 18,9-14):"El mayor entre vosotros sea como
el mds joven y el que gobierna como el que sirve” {L.c 22,26); de la pastoral

* La presente reflexion fue publicada inicialmente en Vida Nueva 13 (1996) 18-19 y

autorizada su pubficacién par el autor en Medellin,
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del Padre Misericordioso (Lc 15,11-32): “Porque tanto amé Dios al mundo que
dio a su Hijo tinico, para que todo el que crea en El no perezca, sino que tenga
vida eterna” (Jn 3,16). “Ef Hijo del hombre no vino para condenar, sino para
salvar” (Jn 3,17). Es el sentir del amor (del dgape) de Dios Uno y Trino,
concretado en Jesucristo, que, en el respeto a la autonomia relativa de las
realidades temporales y a la libertad humana, se coloca al servicio (diakonfa)
del hombre a fin de llevarlo a la plenitud de su dignidad de imagen vy
semejanza por la participacién de la vida de Dios (2P 1,4).

Hay dos palabras claves que expresan esa pastoral: “aggiornamento”
{actualizacién, renovacidn, rejuvenecimiento, diakonia, servicio) y didlogo
(comunidn, participacién, corresponsabilidad).

El Vaticano Il trabaja con dos realidades: con la de la revelacién y con la
de la situacién. Conjugando estas dos realidades tenemos la Iglesia peregrina
en la historia de los hombres bajo la accién del Espiritu Santo y la guia de sus
Pastores. Es todo un esfuerzo de interpretacién intelectual y vital, de una
hermenéutica Teoldgico-Pastoral, de una relectura de la revelacién divina, del
Evangelio, dentro de los cambios de estructuras y modos de ser del mundo de
hoy. No creamos la historia humana, sino que procuramos encamar en ella
el Evangelio, fermentdndola, ilumindndola, dandole sabor, no de cualquier
manera, sino conforme al plan creador y Salvador divino. Somos la luz del
mundo (Mt 5,14); somos la sal de la tierra (Mt 5,13); somos el fermento del
Reino (Mt 13,33). No se trata de acomodar la fe cristiana al mundo moderno,
ni de nivelarla o hacer un compromiso con él o incluso de absorverlo, sino
de abrirse a sus justas exigencias.

Se trata de una apertura critica al mundo. jLa prueba es el Evangelio! Una
aceptacién acritica de las ideas y de los valores del mundo seria una amenaza
a la comprension y vivencia del Evangelio. Lo que anima a la Iglesia en este
aproximarse del mundo es su celo evangelizador, el mismo que hizo a fesds
ser presencia viva en el mundo. La Iglesia en el Vaticano |l se esfuerza por
descubrir cudles son las instancias concretas a las que se debe responder como

servidora de la evangelizacion, santificacion, cristianizacién de la sociedad

humana.

La salvacion no se coloca antes o después del mundo, sino dentro de él.
La salvacion ofrecida por Jestis comienza a construirse dentro del mundo
donde se encuentran las semillas del Verbo, aungue la salvacidén no se agote
con la realidad y en la realidad del mundo.

/

XX[I-197




AXH-198

Cardenal Alofsio Lorscheider, ofm Vivir y anunciar ef Evangelio hoy

Medellin 86 {1996)

La teologia de [a Santfsima Trinidad, de la Creacion, de la Encarnacitn,
de la Redencién, de la Eucaristia, de! Espiritu Santo, ofrecen a la Iglesia, y
consecuentemente a los cristianos, el sentido y la orientacion de la postura
cristiana en relacién al mundo; no fuga, sino presencia en él. La Iglesia es el
fermento evangélico inserto en el corazén del mundo y de la humanidad,
impulsando el Reino de Dios.

3. TRAZOS ORIGINALES DE LA ECLESIOLOGIA DEL
VATICANO I} |

3.1. Distincidn (no separacion) entre Reino de Dios e Iglesia. La Iglesia no
es fin en si. Se encamina hacia el Reino de Dios del cual es principio, sefal
e instrumento. Cristo dotd a la Iglesia de la plenitud de bienes y medios de
salvacion; el Espliritu Santo habita en Ella, le da vida con sus dones y carismas,
la santifica, guia y renueva continuamente. Nace de ahf una relacion Unica y
singular que, incluso sin excluir la obra de Cristo mas alla de los limites
visibles de la iglesia, confiere a ésta un papel especifico y necesario. La Iglesia
tiene la mision de anunciar y establecer el Reino de Dios en todos los pueblos
(LG 4y 5; C522; UR 3).

3.2. El ser comunidn {la “comunionalidad”): igualdad fundamental entre
todos los miembros de la Iglesia, en cuanto que gozan de las mismas gracias
fundamentales y de los mismos deberes y derechos.

La diferencia o distincién estd en el campo de las funciones y de los
carismas, determinados por los diversos sacramentos.

Se coloca aqui el desafio de una Iglesia que, por obra del Espiritu Santo
y la guia de sus Pastores, nace del pueblo.

3.3. La sacramentalidad: el misterio de la Iglesia desde el primer capftuio
de la Lumen Centium es caracterizado “!in Christo veluti sacramentum...
intimas cum Deo unionis totiusque generis humani unitatis... 1", La lglesia
Sacramento universal de salvacién.

Este aspecto sacramental caracteriza todos los elementos de la comunion
eclesial y le da su estructura ontolégica antes de cualquier consideracién
juridica.
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3.4. La catolicidad cualitativa, en cuanto a la capacidad de abrazar lo
multiple y dar espacio a lo diverso: Iglesia Universal-Iglesia Particular.

3.5. La politicidad, en cuanto que estd atenta a los problemas sociopoliticos
que interesan a la comunidad. La Iglesia en el Vaticano [ toma conciencia de
la propia mision temporal en el mundo como condicién de salvacion total y

de la unidad del género humano. Es la presencia socio-critico-profética de la
Iglesia en la sociedad humana.

4. DESAFIOS QUE PERSISTEN

4.1. La pobreza-miseria-exclusién {“apartheid” social) unida a la
dependencia opresora con el hambre y el desempleo.

4.2. El didlogo ecuménico y, atin mds, el didlogo interreligioso frente al
enorme pluralismo religioso. '

4.3. El pluralismo cultural y el fenémeno de la inculturacién. Fe e
inculturacion.

4.4, La crisis ética.

4.5. La promocion de la mujer. éQUé-éS lo especifico de la mujer? ;Y del
hombre? .

4.6. La solidaridad mundial.

4.7. La relacion entre primado, infalibilidad, magisterio, colegialidad.
Entra también aqui la relacion mds precisa entre Iglesia Universal e Iglesia

Particular.

4.8. La religiosidad popular y el compromiso de fe.

4.9, Las misiones ad gentes.

CONCLUSION

El Vaticano 1l trajo una nueva practica pastoral para las comunidades
eclesidsticas. Su estilo nuevo, el del didlogo, de la valoracién y del respeto del

9

XXli-199



10

XXli-200

Cardenal Alofsio Lorscheider, ofm Vivir y anunciar el Evangelio hoy

Medellin 86 (1996)

hombre, de la cooperacién de todos para el bien y la verdad, para la libertad
y la justicia, para el progreso y fa paz, dio un nuevo impulso evangelizador
a la Iglesia.

Direccién del Autor:

Av. Jtlio Prestes s/n
Caixa Postal 5

12570-000 Aparecida - 5P
Brasil




EL CONCILIO VATICANO I
Y EL FUTURO

Mons. Marcos C.
McGrath, csc

Arzobispo Emérito de Panam4,
participante del Concilio Vaticano i,
Medellin, Puebla y Santo Domingo.
Panamefio.

SUMARIO

Neste artigo, o Concilio Vaticano I, o 21°
concilio ecuménico na historia da Igreja, é
primeiramente colocado em relagdo aos
demais Concilios, de modo especial com
Vaticano {, do qual Vaticano It quis ser, de
certa maneira, seu término. Num segundo
momento, sdo apresentados alguns
elementos indispensdveis para uma leitura
global do Concilio Vaticano li, tal como
seus propositos e sua meta mais importante,
No terceiro ftem, pergunta-se sobre o futuro
do Concilio e afirma-se que, num espfrito
de fidelidade e criatividade, as comunidades
eclesiais lating-americanas precisam dar
resposta nova ao desafio da pobreza e a
questdo do secularismo e da evangelizagao
das culturas.
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£l Concilio Vaticano if y ef futuro

1. COMENTARIOS PRELIMINARES*

1.1. La recepcién de un Concilio

menudo hemos examinado el Concilio Vaticano Il en su “realizacién

“y su “significado *, y luego en su “recepcién “, especialmente en

Europa y en América Latina. Ahora al pre-guntarnos acerca del

“futuro” de este Concilio, deberfamos intentar, me parece, una
mirada retrospectiva, un poco para revisar las reglas del juego. ;Qué es un
concilio o un sinodo, y especificamente qué es un concilio ecuménico?
Luego, como un breve recuento, nos preguntarfamos cudles han sido los
concilios ecuménicos hasta la fecha, viendo algunas de las circunstancias
histéricas que los rodearon y su impacto en [a Iglesia y en su mundo.
Entonces, en lo que atafie a nuestro tema, indagarfamos que dio origen al
Concilio Vaticano ll, como y por qué sucedid; cudles son los problemas
principales, las ensefianzas y los lineamientos que da a la Iglesia y por cudles
realizaciones serd juzgado. Nuestro comentario serd necesariamente breve,
pero, esperamos, verdadero y atil para nuestra reflexién sobre el Vaticano
Iy el futuro. No tocaremos directamente fa recepcién del Concilio, tematica
que ya ha sido tratada por otros oradores, excepto en cuanto pueda
especificamente ayudar a abordar el futuro.

1.2. Por su misma fundacién apostélica, [a Iglesia es conciliar
Desde los comienzos los cristianos creyeron en la predicacién de los

Apo6stoles, escrita (Sagrada Escritura) y oral (Tradicién): Escritura y Tradicion,
que conforme a la vigorosa e impresionante formulacion de la Constitucion

* El presente texto fue presentade en el Encueniro Teoldgico sobre “La recepcion del
Concilio Vaticano 117, auspiciado por la Universidad Catélica de Notre Dame {Indiana, Estados
Unidos), del 14 al 16 de abril de 1996, con ocasidn de los 30 afios de la clausura del mismo.
Traducido del inglés por [a Hna. Marfa Inés Gonzilez,

R




El Concifio Vaticano il y ef futuro Mons. Marcos G. McGrath, csc
Medellin 86 (1996}

Dogmadtica sobre “La Divina Revelacion”, Dei Verbum, “estan estrechamente
unidas y compenetradas, manan de fa misma fuente, se unen en un mismo
caudal corren hacia el mismo fin” (DV 9); revelacion divina que el Magisterio
de la Iglesia ofrece a todos los creyentes, y por cuya fiel interpretacion sélo
la Iglesia puede responder: ensefiando siempre “s6lo lo que ella ha recibido”

(DV 10).

Desde sus origenes los cristianos apelaron a esta ensefianza apostélica,
dada por la Tradicién, como norma de Fe. Los obispos comunicaron la
tradicion apostélica, méaxime si ellos eran sucesores de una sede apostdlica.
Consultas sobre estos temas reunfan alginas veces a obispos de sedes vecinas
en sinodos (griego} o concilios (latin); los cuales con el advenimiento de la paz
religiosa, después del Edicto de Milan (313 DC), crecieron en tamafio y
adquirieron mayor importancia. En los sinodos mas relevantes, el contacto con

la sede romana, a través de alguna clase de delegacion, le conferia a la reunién

sinodal validez para la Iglesia universal.

Todo esto resulta un campo familiar para cualguiera relacionado con la
historia de la Iglesia de los primeros tiempos. Adn asl, muchas veces ocurre
que estudiantes de teologia solo se refieren a la ensefianza formal de un
concilio, sin ninguna relacién a la vida y desarrollo de las Iglesias locales, y
desde su crecimiento en la comprensién de la fe revelada, expresada
precisamente a través del Concilio. El resuttado de tal acercamiento es una
captacion formal de la enseianza del Concilio pero sin conexién alguna con
el desarrollo de la fe y la vida de los cristianos en su comunidad focal -la Iglesia
de Nicea o de Efeso- y de todos los afectados. Esta carencia del sentido de fa
perspectiva histdrica y dindmica en la vida de la Iglesia, en general, o en dreas
y periodos dados, deberia ponernos en alerta. Nosotros perderiamos mucho
del significado e impacto del Concilio Vaticano Il, por ejemplo, si no valoramos
adecuadamente la Iglesia de la Contra Reforma (Trento a Vaticano 1), v su
progresiva apertura hacia el mundo “moderno” hoy. Es en este contexto en el
que uno tiene que leer y evaluar aseveraciones y ensenanzas del Vaticano I
sobre asuntos seculares, respecto a los cuales ningtn concilio de la Iglesia
hubiera dirigido su atencion y su palabra en el pasado.

1.3. 3Qué es un Concilio Ecuménico?

Historiadores, tedlogos y canonistas estarian de acuerdo con Hubert jedin
en cuanto a que un concilio general o0 ecuménico es “la asamblea solemne de

obispos del globo terrdqueo debida a la convocacién y bajo la autoridad vy

¥
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direccién del papa, con objeto de deliberar y legislar en comun sobre asuntos
generales de la Iglesia”’. Entre expertos hay alguna discrepancia sobre la
inclusion de uno u otro de los concilios medioevales; pero la mayorfa acepta
y sigue la lista de diecinueve concilios ecuménicos establecida por San
Roberto Bellarmino (+1621) a la cual se afiaden los dos Concilios Vaticanos-
{1869-1870; 1962-1965).

1.4. Una rapida mirada a los Concilios

Recordemos que los Concilios son muy condicionados en los temas que
tratan, y en la manera de abordarlos, por el contexto social viviente, el
zeitgeist, en el cual las cuestiones estdn enmarcadas. Famosa a este respecto
es la participacion popular en controversias trinitarias, cristolégicas y marianas,
las cuales particularmente provocaron amplias simpatias en Nicea (325 DC),
Constantinopla (381 DC), Efeso (431 DC) y concilios sucesivos. Recordemos
c6mo concilios posteriores fueron suscitados y afectados por los iconoclastas,
el cisma de Focio, las cruzadas, el choque de prelados orientales y romanos,
etc., entre las varias discrepancias que condujeron al rompimiento de la Iglesia
indivisa entre el Oriente y el Occidente.

Circunstancias cercanas tuvieron su impacto sobre los sucesivos Concilios
celebrados en Occidente: cinco en Letrén, tres en Lyon y uno respectivamente
en Viena, Constanza, Basilea-Basilea-Ferrara-Florencia, hasta fines del siglo
XVI. Asuntos doctrinales y morales, materias propias de los concilios,
especialmente de concilios de reforma, a menudo son soslayados méas por
actitudes y conflictos emotivos, regionales, politicos, militares y culturales -los
cuales frecuentemente prueban tener mayor fuerza- que por los mejores
argumentos teolégicos. Esto abarca, por supuesto, la corrupcién moral en altas
esferas, incluyendo Papas y su curia en Roma, la cual por ejemplo, hizo
ineficaz todos los intentos por alcanzar una firme respuesta catélica a la
reforma protestante alemana, empezada un siglo antes de Lutero, pero la que
después de Wittemberg, en 1519, aumenté las filas de sus defensores.

Cradualmente, poco a poco, conforme avanzaba el siglo XV1, movimientos
de piedad y verdadera reforma cobran vigor en la Iglesia romana. El Concilio
de Trento, a pesar de enormes problemas politicos, sociales, religiosos y
culturales, bajo el impulso de un decidido espiritu de reforma en la Iglesia, se

T H. JEDIN, Breve Historia de los Concilios, Editorial HERDER, 1966, p.16.




El Concilio Vaticano Il y el futuro Mons, Marcos G. MeGrath, csc
- Medellin 86 (1996)

convirtidé en el vehiculo e instrumento que molded a la Iglesia misma en Ja
monumental “Contra Reforma” , 0 mas apropiadamente “Reforma Catdlica”.
A través y bajo varios pontificados, entre 1545 y 1563, el Concilio celebré
veinticinco sesiones formales, en cuatro etapas: sesiones 1 a 8 en Trento,
1545-1547; sesiones 9 a 11 en Bologna, 1547; sesiones 12 a 16 en Trento,
1551-1552; y las sesiones 17-25 en Trento, 1562-1563. A través de tres Papas:
Pablo IIl (1545-1549), Julio Il (1550-1555), y Pio 1V (1559-1565}, el Concilio
de Trento consagré el espiritu y elevo las fuerzas humanas vy religiosas, que
crearian dentro de la misma Iglesia y mediante ella en el contexto secular la
vasta y profunda Contra Reforma.

La formulacion espirituat para la reforma en la Iglesia habia viajado en una
centuria de la infamante corte del Papa Alejandro VI (Borgia, 1492-1503) al
santo y asceta San Pip V, quien ayudado grandemente por San Carlos Borromeo,
reformé la corte papal, y luego enérgicamente aplicé la reforma del Concilio
en toda la Iglesia, especialmente la reforma de los clérigos y de los seminarios,
y la aprobacién e impulso dado a muchas comunidades religiosas activas en
la reforma, particularmente los Jesuitas. Todo, en el momento crucial histérico
que habia visto el nacimiento de la Europa modema, con su rigueza de valores
humanos y cuiturales {Renacimiento} y el avance cientifico y tecnolégico;
momento que también atestigua el surgimiento de los estados modernos,
poderoso en Europa; y el colonialismo en los nuevos continentes de Africa,
Asia y las Américas, asi como también las amargas luchas de poder entre ellas,
en el continente madre, Europa, al igual que en sus colonias.

La Iglesia en cuanto una estructura politica (estados pontificios, alianzas
politicas y militares}, decae, sometida al ataque constante de las nuevas
fuerzas culturales, filoséficas y politicas. Su fortaleza estd en el pueblo, las
familias, el clero y las parroquias; en los religiosos y en las misiones, las cuales
dejaron una rica base para la vida de la Iglesia en todo el mundo.

El siglo XiX es testigo de muchos de los aspectos maravitlosos de la Iglesia
de Europa: para entonces uno podria haber dicho, como lo proclamard Hilaire
de Belloc, menos exactamente, una centuria mds tarde, “/a fe es Furopa v
Furopa es la Fe”, También la Iglesia europea, en su sentido mas amplio, estuvo
a la raiz de esa explosién y expansion cultural que fue el Renacimiento, y del
impulso misionero mundial, gue constituyé de la misma manera un vehiculo
para la cultura y el comercio. Mds ain, la Iglesia cercada y limitada por los
grandes estados e imperios de la época, se enfrentd decididamente a la
“marejada del secularismo”, que ficilmente se opuso o rechazé los valores

espirituales y eternos.

¥
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Es por eso, que no dejamos de experimentar inquietud al leer acerca de
la Europa del siglo XIX y encontrarnos con las frecuentes y categdricas
condenaciones papales (y de otras Iglesias) de los valores y movimientos
occidentales {es decir, europeos). El gran ejemplo de esto, por supuesto, es el
Syllabus de errores, de Pio IX, en 1864, el cual compendia las multiples
condenaciones o anatemas de “errores” predominantes a lo largo del siglo; y
que concluye con un rechazo general para cubrir aquellos errores que podrian
haber sido omitidos: “Si alguno dijera que el Romane Pontifice puede y debe
reconciliarse y transigir con el progreso, con el liberalismo y con la reciente
civilizacion, sea anatema” (Dz. 1780).

Este espiritu fue la ténica también del Caoncilio Vaticano |, realidad que
debemos tomar muy en consideracion como un antecedente del Concilio
Vaticano 11,

1.5. Concilio Vaticano | {1869-1870)

El talante de la mayoria de esta asamblea apostdlica en la linea del
Syllabus, de muchos otros documentos del Papa Pio IX respecto a cuestiones
de Fe y Razén, y de los frecuentes ataques al Papa, fue fuerte, y uno podria
decir, apasionado. El propésito principal de la Iglesia fue un dramatico apoyo
al sitiado Papa, “prisionero del Vaticano”, en su persona y sus ensefanzas.

Inaugurado en la basilica del Vaticano, el 8 de diciembre de 1869, e
Concilio tuvo cuatro sesiones, y fue suspendido (no cerrado) por el Papa el 20
de octubre de 1870, en vista de la ocupacién de Roma por el ejército italiano.
El 24 de abril de 1890, el Concilio habia publicado la Constitucién Dogmatica
“Dei Filius” sobre: 1° Dios Creador; 2° Revelaci6n; 3° Fe y 4° Fe y Razén,
siguiendo el método usual de cortos capftulos de exposicién positiva, y
canones rechazando errores.

El texto refleja el constante vaivén de los debates, asf como las declaraciones
oficiales y condenaciones eclesiales, en esta “era de la razén”, frente
precisamente a la conexién entre fe y razén. En general hubo armonia, y la
exactitud de este documento ha resultado de mucho provecho para la teodicea
desde entonces. '

“El 18 de julio de 1870, apresurdndose antes de la clausura obligada de Ja

sesién, el Concilio aprobé la Constitucién Dogmética “Pastor aeternus” que
define formalmente la primacia de Pedro, como prolongada en sus sucesores;
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y, por consiguiente, la primacia o infalibilidad personal del Papa -cuando
habla ex~cathedra sobre cuestiones de fe o costumbres para la Iglesia universal.

Algunos catdlicos se opusieron enérgicamente a esta votacion -tanto
dentro del Concilio como fuera de él. Cierto namero de obispos se retiraron
para no tener que votar. Por otro Jado, una prominente escuela teolégica de
esa época, sostenia que los obispos, aparte del Papa, no eran mds que simples
sacerdotes a los cuales el Papa delegaba funciones episcopales. Reflejando
una linea similar, el C4digo de Derecho Canénico, en la edicidn promulgada
en 1918, enumera como miembros de jure de un concilio ecuménico solamente
fos obispos en residencia. Los obispos titulares, pueden ser invitados por el
Papa, vy tienen derecho a votar si él asi lo decide; pero formaran parte de la
lista dnicamente después de otros dignatarios no episcopales, tales como
Abades y Superiores Generales. Una de las primeras empresas del Vaticano
Il habria de ser la de aclarar la nocion tradicional del Colegio de los obispos

el cual juntamente y bajo el Papa, participa en la ensefianza infalible del

magisterio de la Iglesia.

El Codigo actual, promulgado en 1983, (Cn.339, §l}, dice asi: “Todos los
ohispos que sean miembros del Colegio Episcopal, y sélo ellos, tienen el
derecho vy el deber de asistir al Concilio Ecuménico con voto deliberativo”...

|7
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y larazon se ve claramente en Lumen gentium, que afirma: “Uno es constituido - -

miembro del Cuerpo episcopal en virtud de la consagracién sacramental, y por
fa comunidn jerdrquica con la Cabeza y con los miembros del Colegio” (LG
22).

2. EL CONCILIO VATICANO 1l (1962-1965}

2.1. ;Otro Concilio Ecuménico?

Muchos esperaban y ansiaban otro concilio ecuménico, o que por lo
menos hubiera una clausura, propiamente tal, del Vaticano |. Los afios fueron
corriendo y los papas sucesivos no hicieron anuncio 0 movimiento piblico en
alguna de estas direcciones, por lo que la idea decayd. En verdad, los
pontifices Pio Xt y Pio Xl promovieron cuidadosas consultas y reflexiones
sobre las alternativas indicadas. Pio X1 {1922-1939) desistié debido a las largas
demoras en llegar a una solucién de la cuestion lateranense, y subsecuentemente
por la gravedad creciente de la situacidn internacional. Pio Xil {1939-1958),
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estudié la posibilidad con los principales consejeros de la curia romana, pero
hacia 1951 estuvo en contra de la idea debido al desacuerdo entre ellos?.

El periodo entre los dos Concilios Vaticanos, como sabemos, fue de
profundos cambios en todo el mundo, y particularmente en Europa, que estaba
mas cerca de Roma y encarnaba en sus pueblos la historia de la cristiandad
occidental. Sin embargo, al arribar al afo del jubileo, 2000, ya no vivird en
Europa, ni en el hemisferio norte fa mayoria de los catélicos ni de los cristianos
del mundo. Esta paraddjica realidad, por si sola, requiere un gran esfuerzo de
ajuste mental y espiritual, mientras nos preparamos para entrar en el tercer
milenio. Sin duda, una de las principales diferencias y dificultades para la
recepcién del Concilio Vaticano If ha sido el hecho de que sus antecedentes,
su agenda y sus principales problemas eran todos europeos, mientras que no
lo son gran numero de los problemas y de los actores para la recepcién del
Concilio, en todo el mundo. Volveremos a tratar este punto cuando
consideremos explicitamente el futuro. Por lo pronto viene a nuestra memoria
la observacion de un obispo nativo de Africa occidental, quien en los primeros
dfas de las deliberaciones sobre la Iglesia, comenté que las iglesias mas nuevas
no deben tener que aprender su fe y su teologia por los debates y respuestas
dadas para resolver aquellas querellas entre orientales y europeos. Que yo
sepa, nadie se encargd de dar respuesta a esta inquietud.

Desde 1870 hasta 1962, el Vaticano | y la Iglesia asediada que este
Concilio representd, van perdiéndose de vista sobre el horizonte. La fuerza del
Concilio de Trento atin estd alli, sirviendo de halito a la Iglesia en la realizacion
de su misién sobrenatural de anunciar el Evangelio, y por su presencia
sacramental y su accidn, hacer eficaz el reino de Dios sobre la tierra, hasta el
regreso de su Sefior. La institucidn por el Papa Pio X| de la Fiesta de Cristo Rey,
subrayé esta visidn y prop6sito. La definicién de la “Accién Catdlica” como

“la participacion de los laicos en el apostolado de la jerarquia”, con su

insistencia en el deber de todo cristiano de hacer presente a Cristo y su lglesia
en este mundo, representaba un gran paso hacia adelante en la conciencia
religiosa de muchos catdlicos laicos. Hicieron especial impacto los
“movimientos especializados” de Accién Catélica, de “igual a igual”,
particularmente entre los jévenes - Juventud obrera Catélica {).0.C.), fundado
por el Candnigo Cardjin, en Bélgica, quien introdujo en la Iglesia la técnica
de la investigacion {(ver - juzgar - actuar), tal como lo hard después la Iglesia

% Cfr. R. AUBERT €T ALN, Nueva Historia de Ia lglesia, Tomo V, La lglesia en el Mundo
Moderno, Ediciones Cristiandad, Madrid 1973, p. 553-554.
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para el mundo en la Constitucién Pastoral Gaudium et spes. Aqui estaba un
piadoso sacerdote, con gran amor por la clase obrera, quien con una idea muy
sencilla, cambié muchos mundos. Varios afios més tarde, nombrado ya Cardenal
por Juan XXIH entraria a fa Basflica de San Pedro en solemne procesion para
las sesiones formales del Concilio, sonreiria y saludaria a la muchedumbre, a
su izquierda y derecha, como lo hiciera décadas atrds en los congresos de JOC,
JAC y JIC. Jamas perdid el toque popular ni renuncié a el.

La mayoria de los nuevos movimientos laicos, en particular los
especializados, se iniciaron en Europa, y a menudo fueron copiados, con
algunas adaptaciones, en nuestros paises de América Latina y en los Estados
Unidos. Tuvieron un gran impacto en los congresos mundiales sobre el
apostolado laico celebrados en Roma, en 1950 bajo el sub-secretario de Estado
del Vaticano, Montini, y en 1957, bajo Juan XXIli. Me tocd, como joven
sacerdote, la buena fortuna de estar en ambos. El entusiasmo de los miles de
participantes, junto con su alta calidad humana y religiosa y la eficacia de sus
movimientos, presagiaban mucho éxito para la Iglesia en el sector secular, Me
acuerdo de una conversacién particular en la cual varios dedicados y destacados
lideres laicos, entre ellos el jefe Jocista (britanico} y el director de Casa
Hospitalidad (eslavico, en Canadd), discrepaban con la hasta entonces definicién
oficial de Accién Catélica, compartiendo mas bien el pensamiento de sus
capellanes en el sentido de que no tenian que participar en el apostolado de
otra persona sino tan sélo en el suyo propio.

Ya para el 21 de noviembre de 1964, habriamos de leer en Lumen gentium
lo siguiente: A los laicos pertenece por su propia vocacién buscar el reino de
Dios tratando los asuntos temporales y ordendndolos segin Dios” (LG 31).

Estando nosotros en el seminario a finales de los afios 40, quedamos
sumamente impresionados por la Carta Pastoral del Arzobispo de Parfs, el
Cardenal Suhard: “Crecimiento o Decadencia de {a Iglesia” (Cuaresma de
1947). Habia en la Carta mucho mas sustancia, para el lector extranjero, de
la que normalmente saltaria a la vista. Francia (y Paris} se encontraba en el
mismo centro de lo que més tarde se veria como el movimiento hacia el
Concilio Vaticano |i: en su creciente apostolado laico, al cual nos hemos
referido, y alin mds, respecto a su muy fecunda renovacion de los estudios
biblicos, liturgicos, patristicos, eclesiolégicos, ecuménicos y de la doctrina
social. Las naciones europeas vecinas también participaron, mas o menos, en
estos avances; y en grado menor las Iglesias de fas Américas y de algunas dreas
misioneras.

9
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2.2. ;Cudles eran sus propésitos? 3Qué trataria?

De los 2859 obispos catélicos que entonces vivian, 2676 figuraban en la
lista como Padres Conciliares, de los cuales un promedio de 2135 asistian a
las tres horas y media de las sesiones matutinas, de lunes a viernes, ademas
de los “peritos”, observadores y personal técnico. Muy pocos de nosotros
habiamos visto los textos que fbamos a discutir. Nuestro sentido del Concilio,
su espiritu ¥ su contenido era positivo, un ir al mundo con el mensaje del
Evangelio, tal como lo preanunciara el mismo Juan XXIll en su radiomensaje
del 11 de septiembre de 1962, adefantando lo que destacara como propdsito
del Concilio en el discurso de apertura del mismo: “Lumen Christum, Lumen
Ecclesiae, Lumen gentium”: la Iglesia, iluminada por Cristo debe proyectar
sobre la humanidad la fuz recibida, debe ofrecer la fuerza y la luz del
Evangelio a todos los que buscan verdadero progreso’,

En cuanto el Concilio se puso en marcha, este mensaje, aplicado a los
documentos propuestos, comenzé claramente a apuntar dos temas bdsicos
ntimamente relacionados: La Iglesia y la Iglesia en el Mundo. Hacia el final
del primer ano de sesiones, el cardenal Suenens sugirié en el aula conciliar,
que se redujera el nlimero de documentos y se consideraran alrededor de esta
doble perspectiva. El Cardenal Montini hablé en favor de la proposicién a
requerimiento del papa Juan XXIil, quien al cierre de la primera sesién (8 de
diciembre, 1962), propuso nuevamente un reducido y ordenado listado de 17
documentos: el primero, una constitucién sobre la Iglesia; el dltimo, un
documento todavia innominado, llamado por el momento el “esquema XViI”

2.3. ;Qué emerge como la mas importante meta del Vaticano 11?

Como joven y entusiasmado obispo participante, observé que casi todos
nosotros los obispos -jévenes y menos jévenes, estdbamos realmente
aprendiendo del Concilio en Roma. Habiamos tenido poco tiempo u ocasién,
o ayuda para preparar en casa los temas antes de llegar a Roma. Tampoco
supimos de antemano, por ejemplo, que Liturgia seria el primer tema tratado,
siguiéndole la Sagrada Escritura.

3 Cfr. Revista ECCLESIA 1106, Madrid (22 de septiembre de 1962}, p. 5-7.




El Concilio Vaticano !l y ef futuro Mons. Marcos G. McGrath, csc
Medellin 86 (1596)

Légicamente, se hizo necesario para muchos obispos repasar o ponerse al
dia teolégicamente sobre asuntos que requerfan cuidadoso tratamiento en el
Concilio. Se dieron muchas conferencias por excelentes expertos, mayormente
traidos como asesores por sus Superiores u obispos. Centros o “foyers”
suministraron materiales informativos (por ejemplo, textos de importantes
intervenciones conciliares), generalmente para una conferencia episcopal en
particular, pero abiertas a obispos y expertos en general. La atencién dei
CELAM (Consejo Episcopal Latinoamericano} en este sentido, mas los “foyers”
de varias conferencias latinoamericanas, representé una influencia significativa
a lo largo del Concilio. Este es un aspecto del Concilio que merece mas
atencion. Después de la Misa, las sesiones plenarias regulares ocupaban toda
la mafiana. Los primeros en la lista de oradores eran los Cardenales, quienes
por escogimiento o por invitacién se tornaban en voceros de numerosos
obispos, los cuales suscribian sus nombres a los discursos dados por aquellos;
0 en ocasiones eran voceros de grupos que les solicitaban presentar un
especial punto de vista.

Para el final de la primera sesién, los obispos “progresistas” eran claramente
mas numerosos que los “conservadores’: una impresién que fue confirmada
a lo largo del Concilio. Los términos deberfan sin embargo, tomarse muy
ampliamente. “Progresistas” eran aquellos que favorecian la mano abierta y el
acercamiento espiritual y social del Papa Juan, incluyendo la confianza que
é| atestiguaba hacia el Concilio y los mismos obispos. Sus simpatias fueron
transferidas inmediatamente a Pablo VI, quien el discurso de apertura de la
segunda sesién (29 de septiembre, 1963), siguié en la ruta abierta por el Papa
Juan. En este y en otros discursos al Concilio, elogia la competencia y la
dedicacion del personal de la curia romana, en la cual él mismo habia pasado
la mayor parte de su vida adulta. En algunas ocasiones él demord decisiones
en el Concilio, para suavizar su impacto en los oficiales de la curia, opuestos
a las mismas. Muchos eran después de todo, sus viejos y por largo tiempo
colaboradores. No obstante, el Papa Pablo V! siguié adelante con las lineas
basicas del Concilio, determinadas al final de la primera sesién; y aceptd los
tres nimeros (8 a 10} del Decreto sobre “Ef oficio Pastoral de los obispos”
{octubre 28, 1965), el cual en lenguaje conciliar, clamaba por una atencidn
maés asidua de la Curia Romana a las necesidades y comunicaciones de |as

iglesias locales.

Este profundo interés por todos los obispos fue una constante en Pablo Vi
- claramente formulado en su primera enciclica, Ecclesiam suam (agosto,
1964), y frecuentemente latente en discursos al Concilio. En su primera

palabra a la asamblea conciliar, en la inauguracién de la segunda sesién, él
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dijo: “Entre los varios y diversos asuntos que seran tratados en el Concilio, el
primero es ¢no que se refiere a vosotros mismos, venerables hermanos, como
obispos de la Iglesia de Dios’, destacando ademas que el mds profundo
estudio de la “doctrina sobre el episcopado” revelaria mas claramente la
relacion de los obispos con Pedro, y la més eficaz y consciente ayuda que
puedan darle en su ministerio primacial. Al cerrar la misma sesién , el 4 de
diciembre {1963), Pablo VI hablé de, “la importante y compleja cuestion del
episcopado, que légicamente y debido a la importancia del tema ocupa el
principal lugar en este Concilio Ecuménico Vaticano, el cual nunca lo olvidaremos
es la continuacion natural y el complemento del Concilio Vaticano [”.

los miembros “conservadores” del Concilio, aunque minoria fueron
constantes en su rechazo a la colegialidad tanto en el aula conciliar como en
la Comisién Teolégica donde repetidas veces bloquearon un voto respecto al
mismo término “colegialidad”. Las fuertes presiones personales que algunos
de ellos ejercieron en el Papa Juan y luego en Pablo Vi, llevaron a éste a dar
su aprobacién a una nota agregada al texto del Concilio, que simplemente
repetia la enseiianza de Lumen gentium, pero haciendo hincapié respecto a
que el término “collegium” en dicho texto, y el cual es aplicado a los Doce
Apdstoles, no ha de tomarse en sentido juridico, que pudiera significar “un
cuerpo de iguales”; por cuanto que el sentido tradicional y apostélico del
“Colegio Apostdlico” es siempre “una cum et sub Petro”: “uno con y bajo
Pedro™*.

Al final de la segunda sesidn, la Constitucién sobre la Sagrada Liturgia fue
aprobada en su conjunto y promulgada; y tanto los textos sobre “La Divina
Revelacion” como el de a Iglesia, fueron bien encaminados con el interés y

el apoyo de todos los grupos y Padres Conciliares. o

-~

-
Pero también otros documentos estaban en proceso de elaboracion: tres
declaraciones (sobre la Educacién Cristiana, las Religiones No-Cristianas, y

-

* Nota def Autor: Su Santidad Pablo VI nombré en la Comisién Doctrinal, como observador,
a su amigo y consejero el obispo Cario Colombe, de Milan. Su presencia fue respetuosa y
discreta; mientras que, al mismo tiempo, sirvié para reflejar los deseos del Papa respecto a
algunos puntos, El Papa Pablo VI mantuvo conversaciones con chispos de su conocimiento y
confianza acerca del progreso de los varios aspectos del Concilio: por ejemplo, el obispo Emilic
Guano, italiano, miembro de la Comisién Mixta (Doctrinal y Laicado) sobre Gaudium et Spes,
y coordinador del texto hasta que cayé gravemente enfermo; se jubilé después de la tercera
sesion del Concilio. Pablo VI era muy sensitivo a la critica, particularmente de personas que
é] respetaba. E! Obispo Guano me lo comentd una vez, agregando que por este motivo, él y
otros, a veces, lo resguardaban de ciertos comentarios y escritos.

o
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Libertad Religiosa); y nueve Decretos {Medios de Comunicacién Social, las
Iglesias Orientales, Ecumenismo, el Oficio Pastoral de los Obispos, Formacisn
Sacerdotal, la Renovacion de la Vida Religiosa; el Apostolado de los Laicos,
la Actividad Misionera de la Iglesia y el Ministerio y Vida de los Presbiteros):
publicados, uno en 1963; dos en 1964 y trece en 1965.

Algunos de estos textos resultaron excelentes; y su aprobacién marcéd
importantes etapas en el Concilio. Completan aspectos de la vida de la Iglesia
tratados sumariamente en Lumen gentium o en Gaudium et spes. Los textos
sobre Libertad Religiosa, Ecumenismo y Religiones No-Cristianas tuvieron y
tienen gran resonancia para el didlogo ecuménico e inter-religioso. En cierto
sentido ellos confirman la materia central del Concilio, a saber, la iglesia, en
su vida interna de oracién y caridad, v en el mundo.

Sin embargo, a medida que avanza el tiempo que nos distancia de la
realizacién misma del Concilio, yo he venido considerando mas seriamente
una opinién que durante y justamente después del Concilio emitié el Cardenal
Gabriel Garrone, y que no comparti del todo entonces. Elegido Vice-presidente
de nuestra Comisién Doctrinal, el Cardenal Garrone escribié y varias veces
participd en nuestras discusiones, afirmando que el Concilio debié haber
publicado sélo las cuatro Constituciones {Iglesia, Divina Revelacion, Liturgia
e lglesia en el Mundo}, dedicindole mas tiempo a cada una. Con esto se
hubiera logrado una visién mas unificada del Vaticano ll, centrada en la Iglesia
en sf misma y en su vida interior, y en su proyeccién hacia el mundo, de tal
manera que esta vida fuera escuchada, conocida y vivida por todos Ios pueblos
en todas las circunstancias®.

De haber procedido asf, seguramente el trabajo de todo el Concilio, y
especialmente de las Comisiones, habria sido mds reposado, y presumiblemente,
maduro. A este respecto recuerdo la visita que hiciera yo al Padre john
Courtnay Murray, en el Hospital Catdlico Salvator Mundi, en Roma, a comienzos
de diciembre de 1965. El P. Murray, jesuita, experto del Concilio, nos habfa
ofrecido a los miembros de la Comisién Doctrinal un testimonio emocionante
y decisivo sobre libertades politicas y civiles. Le manifesté en aquella visita
que para el equipo que estudiaba los “modi” (enmiendas) para la edicién final
de la Constitucién Gaudium et spes, dicho trabajo era una carrera contra el
tiempo, y duddbamos que pudiera tener su voto y publicacidn final el 7 de

5 Cfr. G. M. GARRONE, 50 Ans de Vie d’ Eglise, Desclée, Paris 1983, p. 21-38.
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diciembre. El P. Murray respondié rapidamente: “Gaudium et spes tiene que
aprobarse y publicarse. No importa fo que diga, pero debe ser publicada”.

Ciertamente importante fue el hecho de decirlo. Empero, jcudnto mejor
hubiera sido el haber tenido tiempo suficiente tanto para decirlo como para
la manera de decirlo! '

Lumen gentium, a partir de la intuicién original de completar Vaticano [
sobre la Iglesia Apostélica, desarrollé una plena y rica eclesiologia fuertemente
biblica, impregnada de los Padres de la Iglesia y de la Tradicion. La Iglesia:
Cuerpo de Cristo, Pueblo de Dios, Colegio Apostélico, Sinodo, el sacerdocio,
los laicos en la Iglesia y en el mundo, la santidad para todos, vida religiosa,
vida futura, nuestra bendita Madre. Todos estos capitulos proyectan el primer
objetivo, del cual hemos hablado ya: La Iglesia en si misma; la plenitud de la
visién; completando Vaticano | y Trento, y todos los concilios anteriores; la
Iglesia en sus miembros, pastores y grey; la Iglesia abriendo las manos en
oracion y vida para tocar “aquellos elementos de santidad y verdad” presentes
en otras personas religiosas e iglesias®.

El propésito de acabalar lo que Vaticano | habfa dejado de decir acerca
de los obispos, se inscribe dentro de una vision de toda la iglesia, aunque un
poco desigual respecto a los presbiteros, cuya descripcion, entre la extensa
seccion sobre el colegio apostdlico de los obispos, y la nueva adicién sobre
las didconos permanentes, resultd inadecuada, y se torné en otra causa de
queja en los albores de la “época de descontento o inconformidad” que
caracterizé las década de los ‘60 y los primeros afios de los ‘70.

La presentacién teolégica, religiosa y pastoral del laicado, en Lumen
gentium, (sefaladamente en el capitulo 2, “El Pueblo deDios”, vy en el capitulo
4, “El Laicado”), confirma y lleva adelante la penetracion ascendente del
apostolado laico, que brevemente describimos antes. Al mismo tiempo apunta
hacia un futuro de mucha més participacion de los seglares en la vida religiosa
y liturgica de la Iglesia {lo atestiguan los muchos ministerios ejercidos por
hombres y mujeres en la Iglesia hoy), y singularmente la misién propia de la
persona del laico como promotor y defensor de los valores espirituales en el
orden temporal. El Sinodo Vaticano sobre “La Vocacion y Misién de los Laicos

§ Cfr. LG 8;15-17. Estos principios de afinidad religiosa encueniran su aplicacién en el
Decreto sobre Ecumenismo, Unitatis Redintegratio {UR}, 1964; y en la Declaracidn sobre las
Religiones no-Cristianas, Nostra Aetate (NA}, 1965; y en los didlogos post-conciliares ecuménicos.
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en lalglesiay en el Mundo” (1987), tomd nota muy positiva de este crecimiento
espiritual y social del laicado, y ofrecié lineamientos para su continuo
incremento.

El otro polo del Vaticano 11, radicalmente nuevo en el Concilio y de grande
y creciente importancia, es la Constitucién Pastoral sobre fa lglesia en el
Mundo de Hoy. (Nota: La Comisién deseaba evocar con este titulo no
simplemente el “mundo moderno”, conectando varias generaciones, sino mas
bien el mundo presente, actual, “aqui y ahora”, tan rdpidamente cambiante a
nuestro alrededor). El Concilio acuia la expresidn “signos de los tiempos”,
como la habfa empleado frecuentemente Juan XXill, y notablemente en la
enciclica ”Pacem in terris”. El concepto sugiere la investigacidn, el acercamiento
al andlisis social, la técnica del “ver-juzgar-actuar” de los Jocistas, gue se ha
hecho comin en la Iglesia después del Concilio, ampliamente debido a su uso,
si bien modificado en esta Constitucidn,

Entre la clausura de la primera sesién, cuando este documento se encontraba
de tltimo en la nueva lista aprobada por Juan XXI1l {entonces llamado esquema
XVI y mas tarde esquema Xlli, cuando por un tiempo habia ese nGmero de
textos prepardndose), y la tercera sesién conciliar en 1964, fue sin duda el
documento mas dificil de hacer “volar’. Ya para el periodo interino entre
sesiones, en 1964, varios subcomités habian elaborado textos para lo que
vendria a ser la segunda parte del documento, titulada “Algunos Problemas
Mas Urgentes” {lo cual en cierto modo fue una alteracion inconsciente del
método investigativo que supone primero mirar el problema en su pleno
contexto, luego indagar mas en la doctrina, en busca de una accién a tomar).

Un afio mas tarde, entre la segunda y la tercera sesiones, fa Comisién
Mixta en pleno (la Comisién Doctrinal v la Comisién Laical), unos 50 ohispos
y de 25 a 30 “periti” (expertos), que tenia a su cargo el documento, dejé de

trabajar completamente. Varios de los expertos -entre elios el obispo Doumith,

del rito oriental del Libano; v el Padre Karl Rahner, s.j., célebre teélogo
aleman- preguntaron si un Concilio de la Iglesia deberia ocuparse de asuntos
tan seculares y temporales. La mayoria aceptaba que la Iglesia si podfa y debia

" abordar estos asuntos; una subcomisién mixta, tres de cada lado, fue elegida

y luego se emprendié con mdas determinacion la larga y ardua tarea. La
Constitucion Pastoral que resultd de este esfuerzo ha impactado profundamente
en la Iglesia, tanto en su alcance como en su presencia pastoral y social en el
mundo de hoy.
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3. VATICANO Il Y EL TERCER MILENIO

El Papa Juan Pablo If lfama constantemente la atencién de toda la Iglesia
y del mundo entero al tercer milenio que se avecina. El afio 2000 ser& un ano
de jubileo, con muchas ceremonias y celebraciones de toda indole. Es mds que
un aniversario, sin embargo, significativo. Es también un nuevo comienzo,
apuntando mds conscientemente a la Parusia, |a venida del Sefior en el juicio
final y el paso a la vida eterna.

Es, creo yo, altamente elocuente el llamado que tan a menudo y en tantas
formas, el Papa viene haciendo a la Iglesia toda, notablemente a sus obispos,
a pensar en esa fecha, planificar y prepararse para ella. En muchas grandes
ocasiones en el pasado, tales como el Quinto Centenario del Descubrimiento
de las Américas, €l mas bien siguié el trabajo de las comisiones encargadas,
dandoles su aprobacién. Ahora, personalmente esta urgiendo la proposicion
de sugerencias a cada conferencia episcopal, a cada didcesis, congregacién y
movimiento eclesial. Incluso ha destacado a uno de sus mas intimos
colaboradores, el Cardenal Roger Etchegaray, para encabezar el Comité Central
del Jubileo; y ha invitado diferentes grupos a Roma, ademas de los obispos
representantes de conferencias episcopales, a fin de discutir sus respectivos
proyectos para el jubileo con el referido Comité Central. El Papa, a pesar de
su fatiga y constantes obligaciones, asiste a estas reuniones, escucha y cierra
con un largo y cuidadosamente preparado discurso.

Me parece muy significativo también su insistencia en que el mensaje y
el planeamiento pastoral y espiritual del jubileo se inspire y construya a si
mismo, afrededor del espiritu y del mensaje del Concilio Vaticano |1, poniendo
énfasis sobre dos aspectos de [a Iglesia: ad intra, en la vida interior del espfritu,
la Palabra de Dios y los Sacramentos; y ad extra, en el dmbito misionero y
pastoral, con la presencia humana y social de la Iglesia en el mundo.

En su Carta Apostdlica "Tertio Millennio Adveniente”, Juan Pablo I
expone sencillamente que “la mejor preparacién (para el Jubileo), ha de
manifestarse en el renovado compromiso de aplicacién, lo mas fielmente

posible, de fas ensefianzas del Vaticano !l a [a vida de cada uno y de toda la
Iglesia””.

7 Tertio Millennio Adveniente (1994), No. 20. Véanse también los Nos. 18-19;36.
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Esto implica una grave obl}’gacién para todos - a nivel personal y en las
comunidades locales. En efecto, en todos los paises del mundo hay comisiones
que planifican y. promueven campafas de evangelizacion desde las
comunidades de base para arriba, hacia los congresos y sinodos continentales,
Todos nosotros tendremos la oportunidad de participar, como en efecto lo
estamos haciendo con nuestra presencia aqui en este encuentro teolégico
sobre “La Recepcién del Concilio Vaticano (1, meditando junios lo que el
Vaticano podria y deberia significar v lo que deberian ser nuestras varias
aportaciones.

En esta linea, permitanme ahora sefalar algunas reftexiones que nos
pueden ayudar a poner en nuestra mira la proyeccién real y efectiva del
Concilio Vaticano Il en la “Iglesia del mafiana”.

3.1. El proceso conciliar no estd concluido - fidelidad y creatividad

El Concilio Vaticano |l desencadend un proceso de renovacién doctrinal,
pastoral y espiritual de la Iglesia, “siempre antigua y siempre nueva”, que no
estd concluido. Todo lo contrario. Tengamos presente que toda auténtica
acogida estd hecha de fidelidad y creatividad. Este principio es vélido para la
“recepcion del Vaticano 117, la cual como realidad eclesiolégica implica a su
vez el doble movimiento del Concilio: Un retornar la Iglesia a sus propias
fuentes; y un salir hacia el mundo, con una mirada licida y lectura atenta,
desde la fe, para escudrifar los signos de los tiempos.

Numerosas tareas impuso el Vaticano I a fa lglesia de Dios, en lo
doctrinal, espiritual y pastoral. Véase el examen de conciencia que el Papa nos
invita a hacer en Tertio Millennio Adveniente, nimero 36. Nos queda todavia
camino por recorrer en lo pertinente a las necesarias estructuras y
procedimientos adecuados para el ejercicio de la colegialidad episcopal y para
la consulta a todo nivel en la Iglesia dentro de una eclesiologia de comunién,
creando 10s canales necesarios para el didlogo intra eclesial e inter-eclesial y
con el mundo de hoy®.

8 Cfr, CARDENAL HUME, Conferencia en Paris, 23/4/1985; citado en el Boletfn Pro Mundi Vita
102 {1985/3), Bruxelles, p. 52.
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3.2. Ensefanza del Concilio en los centros de formacién

Las nuevas generaciones de obispos, sacerdotes, tedlogos y agentes de
pastoral deben ser formadas en el mensaje y el espiritu del Vaticano 1. En
cuanto a la ensefianza del Concilio en los centros de formacidn teoldgica y
pastoral, a veces aparece en los varios cursos de teologia, como uno mds de
los 21 concilios ecuménicos, que merece sélo una referencia pasajera, cuando
se presta para iluminar algin tema que estemos tratando. Esto es, creo yo,
ignorar el hecho de que el Vaticano Il representa el esfuerzo de ia Iglesia por
reflexionar profundamente sobre el mundo de hoy y su misién en él.
Comprender el Concilio requiere una visidn integral de su contenido y del
espiritu que le da vida®. Igualmente, se hace necesario insistir en el contexto
social viviente que fue testigo de este evento, come fo indicamos en la primera
parte de esta exposicion.

“En efecto, sin cierto conocimiento de aguellos remotos afios 50 y 60, junto con
la herencia del siglo pasade, dificilmente podemos afirmar no sélo la novedad,
sino también los limites del Vaticano lI. Este acontecimiento pentecostal, fue
también un acontecimientc humano, gravado a veces por la herencia de los
errores y divisiones del pasado, y por las repetidas crisis de nuestro siglo... (no
obstante) acontecimiento que puso a Jos obispos del mundo, v por tanto a toda
fa Iglesia en el camine que habria de recorrerse a finales del segundo milenio”9,

El estudio en las universidades y otros centros docentes podra también
servir grandemente a la Iglesia, que tiene necesidad de embarcarse en una
campana de reforma y de renovacion al interior de si misma (“ecclesia semper
purificanda”, LG 8), y en el mundo de hoy, muy parecida a la de los tiempos
de Trento. El desafio a una fe operante y a una Iglesia viva es mucho mayor

-ahora que en el siglo XVI; y deseamos confrontarlo juntos, ecuménica y

positivamente, en el espiritu de Gaudium et spes. A este respecto, el Papa Juan
Pablo Il no vacila en invitar a la !glesia, de cara al tercer milenio, para la
empresa de una “casi nueva implantatio evangelica” '

# Cfr, G. GuUTIERREZ, Vaticano | y la Iglesia Latinoamericana, Bofetin Diakonia 36, CICA,
Managua, diciembre {1985), p.284-313. Véase pie de nota 38 de dicho articulo; “Se dice a
veces, que en el Concilio més importante es su espiritu que sus documentos. Aunque hay
mucho de cierto en esto, no es posible separar excesivamente estos dos aspectos. Huyendo de
la letra que mata podemos caer en un espiritualismo sin referencia histdrica y ajeno a los
desafios concretos. El espiritu de! Concilio toma cuerpo en sus textos; en ellas se revela su
mordiente para nuestro tiempo®.

. 1 R. GoLDIE, “El Concilio Vaticano H: un acontecimiento providencial®, en Tertio Millennio
Adveniente, Comentario Teoldgico y Pastoral, dirigido por el Consejo de la Presidencia del

"Gran Jubileo del Afio 2000. Ediciones Sigueme, Salamanca 1995, p. 112 y 118.
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3.3. La Opcidn Preferencial por los Pobres

Nuestra constante preocupacion por la presencia de la Iglesia en el mundo
nos pondra sobreaviso respecto a las graves desigualdades sociales: el hecho
y el escandalo de los pobres -en nuestros propios paises, y en constante
aumento a través del mundo, a pesar de la abundancia de [a Creacidn de Dios.
La-opcién preferencial por los pobres, es una necesidad del mundo, una
prioridad evangélica y conciliar, y el mas convincente signo de una Iglesia, de
un pueblo, de una cultura abiertos a Dios. Este es un tiempo en que podemos
y debemos trabajar las implicaciones y consecuencias de esta opcién
preferencial, a nivel personal y social, eclesial y civil, como signo de una
evangelizacién integral y eficaz?,

3.4. Evangelizacién de las Culturas y Secularismo

Hemos sido testigos desde el Concilio - luego Medellin, Puebla y Santo
Domingo - de como el énfasis en la evangelizacién nos ha conducido mas y
mas explicitamente a la evangelizacion de las cufturas. Rasgo propio del
secularismo que de una u otra forma caracteriza al mundo de hoy, es la
reduccién de todos los valores a transitoriedad y superficialidad del aqui y del
ahora. Este espiritu, contrario al Concilio de Trento en su tiempo y al Vaticano
[ més tarde, hoy nos invade y rodea mucho mds, incidiendo en ello el hecho
de vivir en una era de comunicacion siempre creciente, que, afecta consciente
e inconscientemente, de manera muy profunda nuestros valores, Es Gaudium
et spes que nos invita a dar una respuesta de mayor hondura.

Esta tarea-desafio estuvo muy presente en el Cologuio Internacional sobre
Secularismo vy Fe, realizado en diciembre pasado, al cual el Papa Juan Pablo
Il se dirigi6 en los siguientes términos:

“... en las culturas de este final del siglo XX, a la vez trdgico y fascinante, se
manifiestan fenémenos contrastantes, susceptibles de diversas interpretaciones,
pero todos relacionados con el hombre, Hoy mas que nunca constatamos que la
cultura es del hombre, la hace el hombre y estd destinada at hombre. Hace treinta

' E| Sinodo Extraordinario de Obispas {1985), al hacer un balance del Concilio a los 20 afios
de su clausura, sefialdé la opcidn preferencial por los pobres como un objetive de la obra
conciliar; e inviié a una mayor reflexion sobre la misma. Cfr. Relacién final, Apartado II-D,

Nos. 6y 7.
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afos la Constitucién Caudium et spes lo habia subrayado, v los tres decenios ya
transcurridos lo han confirmado con ¢l peso de la historia... De este congreso sale
con claridad un dato: el desafio del secularismo en el umbral del tercer milenio
es un desafio antropoidgico...

...El gran desaffo que afronta la Iglesia consiste en encontrar puntos de apoyo en
esta nueva situacién cultural, y en presentar el Evangelio como buena-nueva para
Jas culturas, para el hembre, artifice de la cultura®!?,

3.5. Filosoffa (o Teologia) de la Historia

Es la filosofia (o teologia) de la historia, la que nos ayuda en el andlisis del
impacto en nuestras vidas de los valores seculares.

Hay unos cuantos autores que escriben hoy sobre este campo, que algunos
veces es |lamado filosoffa de la historia. Uno de los grandes de hace una
generacién, Christopher Dawson, examinando los aspectos de fe o salvacién
en el mundo secular, escribié lo siguiente:

“El proceso de secularizacion surge no de la pérdida de la fe, sino de [a pérdida
de interés social en el mundo de la fe. Comienza en el momento en que los
hombres sienten que la religién no tiene sentido para la forma comin de vida y
que la sociedad como tal no tiene nada que hacer con las verdades de la fe, Es
importante distinguir esta separacion secularista entre religion y sociedad de la
oposicién tradicional entre la Iglesia y el mundo -o entre el mundo presente v el
mundo por venir- lo cual ha estado siempre tan profundamente enraizado en la
tradicién cristiana”13,

Uno de los pocos autores latinoamericanos que trata este tema hoy en la
Iglesia es Alberto Methol Ferré, un profesor laico de Uruguay, que se refiere
al problema total del secularismo como un residuo de la Reforma e llustracion,
que agotaron sus valores positivos y nos han dejado, como se muestra en la
década de los 60, con posturas contemporaneas negativas. “Aunque aparece
en el horizonte”, afade él con esperanza, “la cuestion de la ‘postmodernidad’,
cuya primera expresion real y substancial es el Vaticano 11714,

12 fuan PaBLO I, Discurso en el Coloquio Internacional sobre *Fl Desafio del Sectifarismo
y el Futuro de fa Fe en el Umbral def Tercer Milenio®, organizado por el Consejo Pontificio
para Ja Culiura y la Pontificia Universidad Urbanlana L’Osservatore Romano, edic. espanola,
15 de diciembre, 1985, p. 10.

13 Religion and World History. A Sefection from the Works of Christopher Dawson, Edit. por
James Oliver and Christina Scott. Image Books, N.Y. 1975, p, 257-258.

1% Teologia de la Cultura, Coleccidén CELAM/SEPAC, Bogotd 1979, p.41.
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CONCLUSION

Permitanme cerrar esta exposicidon con una extensa cita de conferencia
que diera el Padre Karl Rahner, en ocasién de la clausura del Concilio, el 12
de diciembre de 1965, la cual recuerdo con fruicién y gratitud por el entusiasmo
y a la vez realismo que denotaba. En ella planteé lo que se podia esperar del
Vaticano Il en la linea de una renovacién cristolégica y eclesiolégica de una
“Iglesia que penetra su ser mds profundo en funcidn de las ansias secretas y
de la miseria de los hombres de su tiempo”, concluyendo:

“Todavia debe elaborarse una teclogia que sea realmente digna del Vaticano Il
y del guehacer planteado por él. No porque la teologfa de hoy, no seabuena, sino
porgue debe ser mejor, porque debe penetrar en las profundidades de Dios y en
nuestro futuro si quiere servir a la predicacian de la Iglesia mafiana...

... Cierto gue todavia pasard mucho tiempo hasta que la Iglesia, que ha sido
agraciada por Dios con un Concilio Vaticano 1}, sea la Iglesia del Concilio
Vaticano i,

... El futuro no preguntara a la Iglesia, por la estructura mas exacta y bella de la
liturgia, ni tampoco por las doctrinas teolégicas controvertidas que distinguen la
doctrina catdlica de la dactrina de los cristianos no-catélicos; ni por un régimen
més o menos ideal de la curia romana. Preguntara si la Iglesia puede atestiguar
la proximidad orientadora del misterio inefable que llamamos Dios, y esto en
forma tan convincente, gue el hombre de la era técnica y de la unidad del mundo,
el hombre gue se hace asi mismo cbjeto de su propia accién y construye su medio
ambiente conforme a sus propias leyes, pueda experimentar este misterio inefable
incluso como algo que se impaone en su propia vida. Y por esta razon, las
respuestas y soluciones del pasado Concilio no podian ser sino un comienzo muy
remoto del quehacer de la Iglesia del futuro™s,

Ciertamente un comienzo, cuyas virtualidades no hemos desarrollado ni
vivido en su totalidad, y que nos anima para avanzar con esperanza hacia el
tercer milenio.

"Pero mientras no lleguen los cielos nuevos y la nueva tierra donde mora la
justicia (cir, 2 Pe 3,13), la Iglesia peregrina lleva en sus sacramentos e instituciones,
pertenecientes a este tiempo, la imagen de este siglo que pasa, y ella misma vive
entre las criaturas que gimen con dolores de parto al presente en espera de la
manifestacion de los hijos de Dios (Rom. 8,19-22)". (Lumen gentium 48, §3)

13 K. Ranner, £l Concilio, Nuevo Comienzo, Editorial Herder, 1966; p. 18-19; 32-24,
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£l Concilio Vaticano H se situa en el
movimienta de  «aggiornamento»
desencadenado por el Papa juan XX, que
fo convocd. Esta actualizacion significé un
didlogo ecuménico con las Iglesias ortodoxas
y con las surgidas de la Reforma, un didlogo
inter-religioso con las otras tradiciones
refligiosas ademds de una apertura al mundo
moderno. En esta empresa el Concilio
asumié creativamente muchos movimientos
ya existentes en el seno de la lglesia que
venian procurando tal didlogo. Con sus
documentos renovadores y inspiradores el
Concilio reconcilié criticamente ia Iglesia
con fa modernidad.




10

XXII-226

Jodo Batista Libdnio, sf O Concflio Vaticano 1! e a modernidade

Medellin 86 {1996)

INTRODUCAO

/

amplo o consenso de que o Concilio Vaticano Il fez a
passagem da lgreja da Contra-reforma e da Cristandade
para dentro da modernidade. Abriu-a, enquanto Igreja da
Contra-reforma, para o mundo do didlogo ecuménico, aceitando
dimensdes teolégicas e hermenéuticas até entdo defendidas quase
unicamente pelos Reformadores. Deixou para trds a concepcgdo
constantiniana da Igreja de Cristandade, na sua fungdo de tutela da sociedade,

do saber, da moral, do comportamento das pessoas.

Essas duas afirmagdes centrais revelam a significagao impar do Concilio
e ocupardo nossas reflexdes nesse artigo. Pois, de fato, a modernidade exprimiu-
se nos seus inicios pela Reforma no campo religioso e pela mudanga de
imagem de mundo no referente ao espaco sécio-cultural,

A modernidade é, portanto, um dado religioso e um fato sécio-cultural. E
o Concilio debateu-se com ela sob esses dois aspectos. Dai a dureza e
sofrimento de suas lutas internas que ainda repercutem até hoje. A 30 anos de
seu término, a lgreja catolica nem de longe conseguiu na linha da mentalidade,
do discurso e da praxis um didlogo sereno, maduro e proficuo com a
modernidade. Ainda hesita, oscila entre recuos pré-modernos, sem futuro, e
uma entrega a-critica ao “discreto charme da burguesia” moderna.

No quadro desse artigo, pretendemos tecer, 3 guisa de introdugdo, o
guadro de resisténcia & modernidade, anterior ao Concilio. Num segundo
momento, por bem da verdade, indicaremos como a modernidade ja vinha
penetrando Igreja adentro através de varias portas. E numa terceira parte, o
enfoque se concentra no préprio Concilio, como a reconciliacio consciente
e oficial da Igreja com a modernidade.
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1. A RESISTENCIA A MODERNIDADE

1.1. Falsos mitos sobre a Idade Média

Ha vérios mitos sobre a ldade Média. Refletem, como todo mito, parte de
verdade, mas ocultam enorme espaco de engano.

A Idade Média foi momento de obscurantismo, noite invernal da cultura
e do progresso. A modernidade, com a llustragdo, “mundo das luzes” rompe
essa escuridio’.

Basta répido percurso pela |dade Média para perceber-se a falsidade de tal
mito. As catedrais roménicas e géticas assombram-nos com sua ousadia
arquitetdnica e com sua beleza esplendorosa. A escultura escreve verdadeira
enciclopédia religiosa em pedra, sendo a catequese viva de geracbes e
geracoes de fiéis.

No campo que nos tange mais diretamente, a ldade Média conheceu, na
seqiiéncia do esplendor da Patristica, momentos de alta reflexdo teologlca
Ainda que de outra natureza, com o uso equilibrado e sébrio da razao
aristotélica, Santo Tomas deixou monumental obra filosdfico-teoldgica. Ao
seu lado, brilharam outras estrelas. Filésofos atuais t8m redescoberto e reva-
lorizado os filésofos e tedlogos da Idade Média, de cujas intuigoes e indagagées
hoje nos beneficiamos.

QOutro mito, j& olhando o lado oposto, apresenta-nos uma Idade Média
como periodo da histéria profundamente cristianizado, catélico. O historiador
francés Jean Delumeau mostra como nos séculos XVI a XVIll se processa a

verdadeira cristianizacdo da Europa em discordéncia com a idealizacdo da

ldade Média cristaZ. Ao lado, de fato, de uma brilhante elite intelectual e de

! Este mito, alimentado pelas humanistas do Renascimento e pelos pensadores da llustracao,
vem sendo naturalmente contestado pelos estudiosos medievalistas: R. PERNGUD, Pour en finir
avec le Moyen Age, Seuil, Paris 1977; trad. brasileira, descreve essa situagio de descaso pela
idade Média no meio franc@s comum, considerada “séculos grosseiros e tempos ohscuros”
entre as luzes da Antigiiidade e Renascimento: p.17. .

2 Cfr. ). DELUMEAU, Le catholicisme entre Luther et Voltaire, col. Nouvelle Clio: L'histoire et
ses problémes, PUF, Paris 1971; iD., Le Christianisme va-t-il mourir? Hachelte, Paris 1977.
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santos misticos, massa imensa de fiéis nutria-se de uma religiao de necessidades
imediatas sem perspectiva de uma salvacio transcendental.

Jean Delumeau descreve a gigantesca epopéia da tgreja tridentina, do lado
catélico, e da Reforma, do lado evangélico, como o momento decisivo da
passagem de uma religido das necessidades para uma religido da salvacao
eterna.

A resisténcia da Igreja cat6lica 8 modernidade ndo pode ser entendida fora
desse contexio de uma lgreja, que, agulada, de um lado, pelos reformadores,
e, de outro, as voltas com a rebelido da razio modema, defrontava-se ainda
com seus fiéis presos a uma religido mais supersticiosa.do que teoldgica.

Foi, portanto, uma triplice agdo. Entdo ndo se tinha evidentemente a
clareza cartesiana da percepgao da conjugacdo dos adversarios externos da
Reforma e da modernidade, e, interno, de uma religiao supersticiosa e das
necessidades imediatas.

A Igreja na safda da ldade Média parecia com pais super-protetores,
preocupados, em casa, com a educagao dos filhos menores e, a0 mesmo
tempo, vigilantes diante dos perigos de fora que lhes ameacam a educagio.
A reacao contra os inimigos externos e a necessidade da inculcagdo interna
confundem-se de tal modo que nio se sabe por que razio realmente se tomam
as decisoes, ja que os fatores sao simultaneos.

1.2. A criagdo de uma identidade

A educac¢do de uma massa gigantesca nao se consegue através da proposta
de modelos plurais de pensar e comportar-se. O primeiro passo fundamenta)
consiste em estabelecer bem clara uma identidade com limites bem determi-
nados, perceptiveis e portanto interiorizaveis por todos. Toda identidade para
uma massa deve também ser simplificada, refugando a complexidade, a
divergéncia de opinides, que lhe dificultam a assimilaco.

Outros dois fatores se impdem. A formagao séria, rigida, competente dos
agentes sociais de socializagao de tal identidade e a acio de impacto desses
agentes educativos, de maneira organizada, constante e duradoura, sobre os
educandos, :
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Ora, a lgreja pds-tridentina empreende com enorme competéncia e eficicia
tal tarefa dentro da perspectiva proposta. A partir do Concilio de Trento,
elabora uma identidade catdlica, simplificada, redigida em diversos niveis de
exigéncia intelectual nos catecismos e nos manuais de teologia. Envolve-a de
um imagindrio religioso que vai ser veiculado nos sermdes, nas missdes
populares, rurais ou urbanas, nas catequeses e no ensino religioso obrigatérios,
nas confissdes pelo menos anuais; no ambiente cultural circundante.

Empenha-se séria e massicamente na formagdo de um clero, bispos e
sacerdotes, que vao assumir com garra corajosa, com maior preparo intelec-
tual, com melhor nivel espiritual a tarefa da cura das almas. S. Carlos Borromeu
(1538-1584) vai ser o modelo dos bispos. Nessa época, a Igreja conta com uma
pléiade de sacerdotes santos, de misticos, que servirdo de modelo e estimulo
para todos os sacerdotes nessa tarefa pastoral.

Os fiéis sdo levados ao cumprimento assiduo do preceito dominical, da
confissdo e comunhdo ao menos anual, a freqii@ncia aos sermdes e a outros
atos religiosos. Por todos esses lados, o processo de inculcagao se faz.

Fora desse quadro, nio se entende a reagdo da Igreja diante da Reforma
e da modernidade que surgem no século XVi e vao se firmando ao longo dos
séculos.

1.3. O fechamento hermenéutico, pré-critico, pré-cientifico

Ao mesmo tempo que a Igreja realizava “intra muros” esse colossal
empreendimento da criacdo de uma identidade catélica 2 base dos ensinamentos
tridentinos, os Reformadores e a modernidade defendiam os principios da
autonomia, da liberdade, da razdo, do primado do sujeito, da verdade da
ciéncia em oposicao ao império da autoridade, da tradigao, da natureza, da
objetividade normativa.

A lgreja pos-tridentina para cumprir sua tarefa evangelizadora necessitava
de um contelddo coeso, objetivo, aceito pelos fidis em nome da autoridade e
da tradigado eclesial. A proposta da Reforma e da modernidade era oposta. Dai
a necessdria resisténcia e luta da Igreja tridentina contra a invasao do espirito
critico, cientifico, do primado da experiéncia subjetiva, do pluralismo de
posicoes, da relatividade da verdade.
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Com efeito, no momento em que a lgreja adotasse os principios da
Reforma e da modemnidade, o fiel ja ndo mais se sentiria obrigado, sem mais,
a aceitar a Unica interpretacio veiculada pela autoridade e tradicdo, que
garantia a identidade. Com a entrada do principio hermengéutico da
subjetividade, necessariamente impée-se a pluralidade de interpretacées e,
por conseguinte, o surgimento do pluralismo de posi¢des, de doutrinas, de
comportamentos no interior da Igreja, desfazendo-the a identidade. Rompe-se
assim a coluna vertebral de toda a evangelizagdo anterior.

A entrada da ciéncia questionava a antiga imagem do mundo, que sustentava
o imagindrio religioso dos fiéis a respeito de verdades importantes, como: o
lugar do céu, do inferno e do purgatério, as almas, as indulgéncias, os sufragios
pelos mortos, etc, O desenvolvimento crescente das ciéncias modernas ia
corroendo, ora um campo, ora outro das doutrinas tradicionais, basilares, da
fé tradicional. O transformismo, o evolucionismo introduziram rachas no
edificio do monogenismo, do pecado original, do paraiso terresire, etc.

Entendem-se, ainda que ndo se justificam, as reagbes negativas da lgreja
pés-tridentina e anterior ao Vaticano il de rejeicio e fechamento diante de
todos esses conhecimentos cientificos e filosoficos. Fm dado momento, eles
foram, sob certo modo, empacotados sob a etiqueta de “modernismo” e
condenados globalmente por Pio X com resolucao e intransigéncia,

A manutencdo da identidade, imposta'e mantida pela autoridade magisterial
e pela tradicao interpretada em versao dnica, ndo suportava nenhuma oposicio.
E a Reforma e a modernidade apareciam como tais nos seus principios criticos,
baseados na interpretagdo e no continuo progresso das experiéncias cientifi-
cas. Em oposicao a uma concepcio fixista, bem definida e ortodoxa de
verdade, que sustentava a identidade tridentina, a Reforma e a modernidade
acentuavam a dimensio subjetiva, mutdvel, transitdria, proviséria da verdade,
ao sabor das experiéncias existenciais e cientificas sempre em mudancga.

1.4. O fechamento sécio-politico

Veicula-se o mito de que a Igreja institucional e hierarquica era na Idade
Média um poder soberano enquanto o poder temporal se submetia a ele. Mas,
a historia parece mostrar o conirério. A Igreja teve que fazer enorme esforco,
a partir sobretudo da reforma gregoriana, com o Papa Gregério VIl (1073-
1085), para livrar-se da tutela dos reis e principes medievais e constituir-se um

" poder autdnomo e s6 depois reivindicar uma soberania maior. Com efeito, ela
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vai firmando sua autonomia e seu poder com muito esforco e luta, centrali-
zando-o lentamente na pessoa do Romano Pontifice. Bonifacio VIt (1294-
1303) formula, de uma maneira tedrico-teologica lapidar, o dominio do poder
espiritual sobre o temporal, usando a imagem do sol e da lua:

“Como a lua ndo tem nenhuma luz se ndo aquela que recebe do sol, assim
nenhuma autoridade terrena tem nenhuma (autoridade) que nao receba do poder
eclesidstico.,.Toda autoridade vem de Cristo e de nds como vigdrio de jesus
Cristo™,

Esse movimento de centralizagio foi crescendo & medida que a
modernidade avangava, ja que ela se opunha cada vez mais ao poder ecle-
sidstico. Na Franga, situam-se duas forcas extremistas que se digladiaram em
torno do poder pontificio. O pensamento liberal, os enciclopedistas, os defen-
sores da Revolugdo Francesa e sua ideologia de liberdade, igualdade e
fraternidade, de um lado, e, de outro, os ultramontanos que ferrenhamente se
atinham ao Papado.

Pio IX {1846-1878) leva essa situagac ao extremo sobretudo quando vé sua
autoridade ameacada também no campo politico pela reunificagio da Italia,
levada a cabo sob ¢ poder de Cavour, com a consequente reducao dos
Territ6rios Pontificios ao minguado Estado da Cidade do Vaticano. Ele ainda
tenta reagir com seu famoso “non possumus” - ndo podemos - prescindir dos
territorios pontificios no governo da lgreja. Escrevendo numa carta a seu
sobrinho Lulz a 21 de setembro de 1870 no dia seguinte & entrada dos
piemonteses em Roma, dizia: “Tudo acabou. Sem liberdade ndo se governa
a Igreja. Rezai todos por mim. Abengoo-vas“, O rei Vitor Emanuel se instala
no Paldcio Pontificio do Quirinal, confinando ¢ Papa ao Vaticano. Daf em
diante, os papas vdo considerar-se “prisioneiros do Vaticano”. 56 mais tarde,
a 13 de maio de 1919, Pio Xl assina com Mussolini 0 “Tratado de Latrao”,
resolvendo definitivamente esta pendéncia entre o Vaticanc e o Governo
italiano. A Santa Sé reconhece o Reino da Itilia tendo Roma como capital e
a ftdlia reconhece o Estado da Cidade do Vaticano sob a soberania do Pontifice
Romano.

Destarde, os fatos se impuseram. O poder temporal do papa reduz-se a
quase nada. Pio Xl refere-se a este “minimo de corpo para conter 0 maximo

} BoNiFACIO VI, Bula Unam sanctam, de 30 de abril de 1303,
4 Mes six papes. Souvenirs romains du cardinal Jacques Martin, Mame, Paris 1993, p. 24.
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de espirito, um territério material reduzido a tao minimas propor¢des a fim de
que ele possa e deva ser considerado como espiritualizado pelo imenso,
sublime e verdadeiramente divino poder espiritual a que é destinado sustentar
e servir’?,

Em resumo, durante a modernidade, os poderes e instincias seculares
combateram o poder da Igreja diretamente, Mas pouco a pouco foram toman-
do uma posigao mais madura de autonomia, ora silenciosa, ora respeitosa, ora
de absoluta indiferenca. Assim no mundo Ocidental liberal, as perseguicdes
religiosas vio rarear. A peninsula ibérica ainda assistiu a surtos violentos
republicanos contra a Igreja até mais recentemente. Mesmo com o feroz
nazismo e fascismo, a Igreja conseguiu um “modus vivendi”. As perseguicdes,
censuras, restricbes contra a Igreja se deslocam para o mundoe comunista até
sua queda em 1989.

Contudo Pio XII tenta ainda impor-se, quer no campo da politica, como
no da vida interna da Igreja. Passeia no mundo da politica com a consciéncia
de sua autoridade em questdes sociais ou politico-sociais que dizem respeito
a ordem moral, 4 consciéncia e 3 salvagdo das almas. Faz deduzir esse poder
de ingeréncia no mundo polftico do poder espiritual ilimitado no campo da
fé e da moral®,

Com a morte de Pio Xl a 3 de outubro de 1958, encerra esta etapa da vida
da Igreja. A modernidade que ja vinha batendo & porta da Igreja de vérias
formas vai entrar triunfalmente pelas maos de Jodo XXH! e do Concilio
Vaticano Il

2. AS PORTAS DE ENTRADA DA MODERNIDADE

As mudangas, que Jodo XXill e o Concilio Vaticano Il produziram na Igreja,
ndo cafram, de um dia para o outro, do Olimpo. Foram sendo preparadas
através de um século por uma série de movimentos no interior da tgreja.

5 ibid., p. 22.
® Cfr. P. HuGHES, Sintesis de Historia de fa Iglesia, Herder, Barcelona 1984, p. 343-354.
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2.1. O movimento teolégico da “Nova Teologia” e as reagées

O movimento teoldgico da “Nova Teologia” foi ja um fruto sazonado que
tinha sido preparado pela renovago teolégica da Escola de Tubinga no século
passado, pelo suito teoldgico nos inicios do século XX, condenado sob o nome
de “modernismo” e pelo movimento querigmédtico de Innsbruck durante o
entre-guerras. Ndo ha espaco aqui para abordar esses movimentos. Basta
recordar simplesmente que a Escola de Tubinga, cujos inicios remontam a
1817, busca um didlogo com o romantismo e idealismo alemaes, expressdes
significativas da modernidade, tentando articular o método especulativo até
entido dominante com o histdrico-positivo. Entram em cena nomes como J. S.
Drey, J. B. Hirscher, ). A. Mahler, ). E. Kuhn, Esta Escola tem seus ecos em
Roma através de professores jesuitas, tais como Passaglia, Schrader e Franzelin,
do Colégio Romano. Eles tinham entrado em contacto com as produgdes
teolégicas da Escola de Tubinga. Mais relevante foi o despertar da teologia
catélica no inicio do século XX na Franga no campo positivo, com estudos de
exegese, patrologia, histéria das religides, histéria dos dogmas e histéria da
Igreja. A expressao mais ousada desse surto teolégico, identificado como
“modernismo”, foi a pessoa de A. Loisy. A vigorosa condenacioe de Pio X
podou com rigor esse rebento de renovagao teoldgica, considerando-o “suma
de todas as heresias”” e condenando-o em dois documentos “Lamentali”® e
“Pascendi”?, em 1907.

Pelo movimento querigmatico, a modernidade tenta, mais uma vez, entrar
no mundo teoldgico, a0 mesmo tempo que outros esforgos esparsos se faziam
na machucada Franga através de homens como J. M. Lagrange, Grandmaison,
Lebreton, j. Maritain, etc. Este dltimo inciava sua longa e brilhante carreira.

Os lideres do movimento querigmatico, ligados a Faculdade Teoldgica de
Innsbruck (). A. Jungmann, H. Rahner, j. B. Lotz, etc.), popugnavam o ensino
de duas teologias diferentes. Uma académica, erudita, sistemdtica, com rigor
cientifico e linguagem técnica, para formar os professores de teologia. Outra
contextualizada, voltada para a pregacdo, centrada no projeto salvifico de
Deus, realizado em esus Cristo, de cardter querigmdtico, para os futuros
ministros da palavra. Também ele sofreu tribulagdes no relacionamento com
Roma.

7 Dz .2105-2114‘
8 Dz. 2001-2085.
? Dz. 2071-2109.
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~ O movimento da “Nova Teologia” explode em momento de enorme
convulsdo na Europa. Estd-se a sair da terrivel 22 Guerra Mundial com seus
imensos transtornos humanos, culturais, fisicos, espirituais.

A “Nova Teologia”, de maneira clara e explicita, assume o didlogo com
a modernidade e com as ciéncias. Jean Daniélou, em memoravel artigo na
revista jesufta “Etudes” de Paris, farmosa e muito lida, resume-lhe a proposta
fundamental em trés pontos:

“A teclogia de hoje tem diante de si uma triplice exigéncia:

- Ela deve tratar Deus como Deus, ndo como objeta, mas como ¢ Sujeito por
exceléncia, que se manifesta quando e coma ele quer, e, de conseqiéncia, ser
primeiramente penetrada do espirito religioso;

- Ela deve responder as experigncias da alma moderna e levar em conta as
dimensdes novas que a ciéncia e a histéria deram ao espago e ao tempo, que a
literatura e a filosofia deram a alma e a sociedade;

- Eia deve enfim ser uma atitude concreta diante da exist&ncia, uma resposta que
engaja o homem inteiro, 4 luz interior de uma agdo onde a vida se joga
totalmente.

A teologia nda serd viva a ndo ser que responda a estas aspiracdes”'0.

A dimensdo de sujeito, as experiéncias do homem moderno, a ciéncia, a
histéria, a literatura, a filosofia, uma compreensao global da existéncia, o
cardter vital, tragos tio caracterfsticos da modernidade, aparecem no programa
do novo movimento teolégico. Além disso, esse movimento resgatou do
modernismo, condenado por Pio X, o uso dos métodos critico-histéricos na
interpretacdo da Escritura. Os defensores dessa teologia valorizam, na concepgao
de lgreja, as dimensdes de mistério, de comunidade, de participacdo ao
arrepio do aspecto acentuadamente jurfdico. Olham as realidades terrestres
com mirada mais otimista, capaz de perceber melhor nelas a presenca e acéo
de Deus. Batem por uma compreensio mais integrada e bem articulada das
dimensdes natural e sobrenatural, seguindo as pegadas deixadas por M.
Blondel com a “Apologética da Imanéncia”, que j& apontava para os “pontos

de identidade”, “pontos de inser¢do” da Transcendéncia no dinamismo
espiritual do ser humano.

10 |, DaNELOU, Les orientations présentes de la pensée religieuse, £tudes 249 (1946) 7.
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O programa dessa teologia defende também uma inteleccdo processual e
histérica das verdades de fé em oposi¢ao ao fixismo e formalismo da letra.
Desposa com audacia a concepgao evolucionista de Teilhard de Chardin,
cujos escritos circulavam em forma provisdria ja que s6 puderam ser publica-
dos depois de sua morte em 1955. Na embldtica consigna de “volita as fontes”,
0 movimento encontra-se paradoxalmente com os anseios do momento pre-
senge. Pois, esse retorno aos inicios se viabilizava precisamente pelo recurso
aos novos métodos desénvolvidos na modernidade critico-literdria.

Enfim, as grandes perguntas da modernidade fildsofica, advindas da razao
auténoma, da subjetividade, da experiéncia existencial, da histéria, das ciéncias,
da concepgao evolucionista da natureza, da préxis forgam entrada no 4mbito
eclesial pelas vias inteligentes do movimento da “Nova Teologia”. Mais uma
vez, o gladio romano, com a enciclica de Pio Xl Humani Generis de 1950,
corta-lhe os rebentos verdes. Mas ja estamos as portas do Concilio Vaticano
it. A modernidade em seus reclamos mais importantes ja circula pelos corre-
dores filosoficos, teolégicos e eclesiasticos com sempre maior desenvoltura
até o dia em que assumira a hegemonia no proprio Concilio. A brilhante

~ geracio de te6logos desse movimento, tais como, Y. Congar, . Daniélou, H.

de Lubac, P. Chenu, é ainda punida. Em breve, porém, ela vai marcar a
trajetdria do Concilio.

2.2. A guestio social, a JOC e o Movimento dos padres operdrios

A modernidade, na forma da 22 tlustracdo, lanca o desafio da praxis, da
transformacao da realidade social. K. Marx, de maneira acabada, simboliza
esse repto. O magistério pontificio mostra certa sensibilidade aos novos
problemas sociais, Ledo Xl inaugura, por assim dizer, em nova fase, a
Doutrina Social da Igreja com a Enciclica Rerum Novarum {(1891) em bases
que permitirac um didlogo com a modernidade. No entanto, ainda reflete certa
incompatibilidade com a sociedade moderna'l, que s6 serd realmente supe-
rada no Pontificado de Jodo XXl e no Concilio.

No entanto, a modernidade consegue abrir uma janela da Igreja no campo
politico através da aceitacdo do regime democrético. Esta forma politica

" Cfr. 1. CamacHO, Doctrina social de Ia Iglesia. Una aproximacién histérica, Paulinas,
Madrid 1991, p. 114,
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concentra a quinta-esséncia da modernidade. A lgreja entendeu-se bem com
a aristocracia. Conviveu no infcio da modernidade com os regimes absolutistas
de maneira simbidtica. Na década de 30, uma série de regimes autoritarios sob
a forma de nazismo, fascismo, franquismo, salazarismo, ocupou o cendrio
politico da Europa. Com excegio do nazismo, as relagdes da Igreja com eles
desenrolaram-se excelentemente. Ela firmou com eles concordatas onde os
privilégios eclesidsticos foram mantidos, sobretudo na Espanha.

Na Italia, Pio Xl fez as pazes com a Repfiblica ltaliana através de uma
Concordata com B. Mussolini, Até com a Alemanha de Hitler, buscaram-se
entendimentos através de concordata.

Entretanto, vem a guerra. Embora as razdes econdmicas prevalecam na
sua génese dentro de regras e [dgicas préprias, ela se apresenta, porém, come
a luta entre a democracia e os regimes totalitirios nazista e fascista.

Nesse contexto, entende-se a intervengao famosa de Pio XIl em defesa da
democracia na Radiomensagem de Natal de 1944, quando jd se antevia o
colapso do nazismo e fascismo™?. Por essa estreita porta, entra mais um pedaco
da modernidade.

Cutro fato, desta vez, na Bélgica e na Franga, permite que a modernidade
social ultrapasse a soleira vestusta da lgreja. Pio Xl lamentara ¢ “grande
pecado” da perda da classe trabalhadora por parte da Igreja. Em 1943, H.
Godin e Y. Daniel sacodem o mundo catélico francés com o provocative livro:
Franga, pafs de missdo? Tal desafio vale para outros paises. Pois, a
descristianizagdo estava sendo provocada pelo fendmeno da industrializagao
e da emigragdo dos operarios do seio da lgreja.

Tal constatagdo torna-se desafio a evangelizagdo no mundo operdrio. Na
Bélgica, nos anos de 1912-1914, o sacerdote ). Cardijn (1882-1967), mais
tarde elevado ao cardinalato por Paulo V) (1965), ensaia um trabalho com
grupos de jovens operdrios. Em 1925, realiza-se o 1° Congresso da JOC
(Juventude Operaria Catélica) em Bruxelas com as béncios de Pio XI. Inicia-
se um tipo de apostolado pela insergao no préprio meio. Jovens operarios
evangelizam os proprios colegas de trabatho. Seguindo essa légica, um grupo
de sacerdotes franceses veste o macacio de operédrio para evangelizar os
proprios operdrios. Como padres operdrios, levam ao extremo o projeto

12 Cir. Pio XIf, AAS 37 (1945} 10-23.
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pastoral de inserir-se no meio. Em 1953, somam-se cerca de 90 sacerdotes
diocesanos e religiosos.

Assim a problemdtica social da modernidade vai penetrando a lgreja porta
adentro. No entanto, a experiéncia dos padres operarios, por decisdo de Roma,
¢ proibida em julho de 1959, sendo retomada ma15 tarde, em 1965, ja no clima
conciliar.

2.3. O movimenio biblico

Mais uma vez, Pio X1l toma a iniciativa de romper a barreira defensiva da
Igreja diante dos embates da modernidade com ¢ apoio a dois movimentos:
biblico e litdrgico. Atitude paradoxal. Pois, ele mesmo fechara as portas da
lgreja as pretensdes modernas do movimento teoldgico da “Nova Teologia”
em questdes similares. Agora abre-as.

Os protestantes, mais familiares com as idéias modernas e sob menos
controle institucional, nas pegadas da “sola scriptura” de Lutero, desenvolvem
grandemente os estudos biblicos numa linha exegética critica e numa perspec-
tiva hermenéutica. Nos inicios do século, a Pontificia Comlssao Biblica de
Rama reage fortemente contra essas novidades'3

Pio XIl, porém, apdia os trabalhos corajosos de exegetas do Pontificio
instituto Biblico. Na Enciclica Divino afflante Spiritu, valoriza as conquistas
das ciéncias modernas: Arqueologia biblica, papirologia, descoberta de novos
manuscritos, conhecimento e interpretacdo dos géneros literdrios antigos.
Aponta para a importincia de captar o sentido literal e seu alcance teolégico.
Incentiva o estudo das fontes, dos estilos dos hagiégrafos. Sem renunciar a
inerrancia da Escritura e a doutrina da Igreja, deixa espago aberto a maior
liberdade do exegeta. Sem dudvida, com esta enciclica, Pio Xil abre nova era
para o estudo da Escritura e introduz no interior da Igreja germes ativos da
modernidade.

13 07 3505-3528.
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2.4. Movimento litdrgico

O movimento litdrgico vem de longa data. Uma primeira onda emergira
no século passado através da atividade da figura solitdria do monge beneditino
de Solesmes (Franca), D. Guéranger {1805-1875). No inicio do século XX, a
Bélgica é palco propriamente dos primérdios do movimento litdrgico. Em
1909, D. Lambert Beauduin apresenta no Congresso de Malinas (Bélgica} um
trabalho sobre a participagao dos fiéis no cuito cristdo. Embora nao originais,
as suas idéias desencadeiam o “movimento litdrgico”. O mosteiro Mont César
{Bélgica) torna-se-lhe o pélo irradiador com suas publicacdes que sio enviadas
a todas as partes, espalhando as sementes renovadoras'.

Por detrias desse movimento, ha uma percepcio da importancia da
participagdo subjetiva das pessoas no ato litlrgico e ndo somente o valor
objetivo e ontolégico do rito. Rompe-se com rubricismo rigido. Atribui-se
importancia ao reclamo da modernidade de colocar a pessoa no centro em vez
da norma, do direito frio e imutavel. Quebra-se a hieraticidade e sacralidade
intangivel da liturgia, fazendo-a mais préxima das pessoas numa atitude hem
moderna. A lingua latina cede lugar &s tradugdes ao vernaculo de modo que
o fiel pode entender melhor o desenrolar das celebragdes litirgicas.

Mais. Ao suscitar a participagdo, procura-se atender, de modo especial, as
experiéncias das pessoas, nao s6 individuais, como também comunitarias.
Abraca-se assim a dimensao intersubjetiva, posta em relevo pela modernidade.

Por outro caminho, este movimento soma suas energias numa volta
comum as fontes, ja defendida pelo movimento biblico. E nesse processo
absorve as contribuicbes das ciéncias modernas histéricas, filoldgicas e ar-
queoldgicas.

O movimento litirgico, portanto, faz correr para dentro da lgreja a linfa
da modernidade para alimentar a drvore gue estava crescendo no seu interior.

14 Cfr. B. BOTTE, "O movimenta litiirgico”, Em apéndice: D. CLEMENTE ISNARD, O movimento
litdrgico no Brasil, Paulinas, Sao Paulo 1978, p. 21ss.
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2.5. Movimento ecuménico

O bloco monolitico da Igreja catélica fratura-se no inicio da era moderna
pela Reforma. Este traumatismo fecha a Igreja catélica diante da modernidade.
Pois, a Reforma encarnava varios elementos do seu programa.

Os primeiros tempos foram de luta religiosa até ao uso das armas. Essa
situacao dificultou nao s6 o didlogo entre as igrejas cristas coma entre a Igreja
catélica e aspectos da modernidade, identificados com a confissdo evangélica.

Decorrido o tempo, j& nos primérdios desse século, nasce o movimento
ecuménico no meio protestante. Na visdo catélica de entdo a dnica possibilidade
de um ecumenismo consistiria no retorno das igrejas evangélicas a unidade
da Igreja catdlica. Portanto, prendia-se a um ecumenismo de volta ao passado,
de regresso a pré-modernidade, jd4 que a lgreja ainda estava, em grandes
linhas, mergulhada nessa fase cultural.

A via protestante do ecumenismo significava entdo um salto para frente,
para dentro da modernidade, em vista de estabelecer-se um didlogo adulto
entre as igrejas. Por isso, no primeiro momento a Igreja catdlica com sua visdo
ecuménica da teologia do retorno foi reticente em relagao ao ecumenismo.

Com efeito, Pio Xl em “Mortalium animos” (1927} sé apdia a "verdadeira
unido religiosa” de maneira genérica. Pois, observa que “a participacdo
(catdlica) nas assembléias de nao-Catdlicos” implicaria, de maneira equivoca-
da, que uma religido ou igreja fosse igualmente valida gue outra e que alguém
negociasse verdades reveladas por meio de compromissos e que as concepgdes
de Igreja prevalentemente protestantes fossem aceitdveis. Ainda acrescenta
que se os catdlicos apoiassem tais encontros, eles dariam aval a uma falsa
religiao muito estranha 2 unica verdadeira Igreja de Cristo”. Conclui afirmando
que “o Onico caminho para a unido das igrejas é o retorno a unica verdadeira
Igreja de Cristo daqueles que dela se separaram. Portanto a Igreja Catolica
Romana co-extende e identifica-se com a (nica verdadeira Igreja de Cristo. O
movimento ecuménico fiel deve conduzir o retorno dos outros a Igreja
catdlica.

Evidentemente tal posicdo nao permitia real abertura ecuménica. A medi-
da que a Igreja catdlica vai assumindo verdadeiramente o ecumenismo, ela

incorpora o espirito de didlogo, de respeito a verdade do outro, de
reconhecimento da pluralidade, elementos fundamentais da modernidade.
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2.6, Movimento dos leigos

O movimento de leigos, que repercute no Concilio, remonta a fundagao
e evolucio da Acao Catélica, a reflexdo teolégica de Y. Congar e a influéncia
de }. Maritain, E. Mounier. Pontos fundamentais de referéncia.

O movimento dos leigos na forma da Acdo Catélica produziu uma virada
importante. Partindo de uma intengdo primeira de serem os leigos da Agdo
Catélica a presenca da hierarquia naquele mundo hostil ou indiferente 2 Igreja,
eles terminaram por introduzir a modernidade dentro da Igreja. De fato, a
Acdo Catélica levou os colegiais (JEC), os universitdrios (JUC), os operarios
(JOC, ACQ), o pessoal do campo (JAC) e pessoas dos meios independentes
0IC) a inserirem-se nos seus ambientes especificos a tal ponto que eles
trouxeram para dentro'da Igreja toda a problemética moderna que ai se vivia.

Mesmo que na intencionalidade da Igreja a Agdo Catdlica tenha surgido
no interior de uma concepgdo clericalista de manter a separagao entre leigo
e clero, ela foi pouco a pouce modificando e embaralhando as regras do jogo.
A Acido Catdlica sintetiza, ndo sem tensdo, dentro de si, a dupla fungao do
leigo. Na sua forma de apostolado para cada meio especifico, ela leva os seus
membros a comprometerem-se com as problemas existentes no préprio am-
biente. Por uma evolugao légica terminam assumindo tarefas seculares no
mundo para evangeliza-lo até o engajamento politico. E o leigo atuando no
mundo. Mas, por sua vez, para cumprirem tal missao os leigos requerem
formacao espiritual, teolégica. Envolvem-se com problemas internos da Igreja
sobretudo no campo da liturgia. £ o leigo participando no interior da Igreja's.

Nessa dupla funcao, o movimento de leigos da Acao Catdlica defronta-se
corajosamente com os desafios da modernidade. Assimila na sua prética e
assume na sua teologia muitos de seus elementos, trazendo-os para dentro da
lgreja. Assim quando se inicia o Concilio, a modernidade ji freqilientava
determinados ambientes leigos da igreja e por sua infludncia também o clero.

Os membros da A¢do Catélica ndo sé recebiam influéncia de seus assistentes
eclesiasticos, muitos dos quais ja bafejados pela renovacdo da teologia de

5 Cfr. A. ANTONIAZZI, "Ralzes histéricas da condigao atual dos leigos na Igreja®, in: J. E.

PINHEIRO, {coord.), O protagonismo dos leigos na evangelizacdo atual, Paulinas, Sio Paulo
1994, p, 31,
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corte moderno, como também, em alguns casos, converteram seus assistentes
para essa compreensao moderna da fé e do comportamento religioso.

Em termos teoldgicos, Y. Congar'®, ). Maritain'” e E. Mounier'®
desenvolveram reflexdes teolédgicas e tedricas sobre a presenca do leigo
cristao na Igreja e no mundo e, de modo especial, na politica. Eles prepararam
os elementos que mais tarde o Concflio vai assumir. E essas reflexdes estavam
ja imbuidas de elementos da modernidade.

3. O CONCILIO VATICANO NO CORACAO DA
MODERNIDADE

3.1. A co-existéncia de dois paradigmas

Os tempos, que precederam imediatamente ¢ Concilio, estavam carregados
de tensbes, de correntes opostas, de for¢as antagénicas. Pecar-se-ia por
simplismo pensar que elas se dividissem entre dois grupos, um habitando o
ciclo romano, outro difundido pelas igrejas particulares do ecimeno. Divisao
mais profunda atravessava toda a lgreja, desde Roma até o rincdo mais
distante.

Eram dois mundos ideoldgicos, duas visdes de realidade, duas sensibili-
dades. Na linguagem mais em uso hoje, estavam em jogo dois paradigmas.
Eles penetravam as estruturas da Igreja, o contetido dogmatico do ensinamento
do magistério, 0 comportamento dos hierarcas, o imaginario religioso dos
figis, as prdticas religiosas, a expressao de fé do cristio comum, o agir moral,
a disciplina eclesiastica, etc.

O paradigma da pré-modernidade assentava-se na imagem antiga
ptolomaica do mundo, na autoridade e tradicao como fontes principais e até

16 Cfr, Y. CONGAR, Jalons pour une théologie du Laicat, Cerf, Paris 1953; ENIO Jost DA COSTA,
O leiga cristio no mundo e na igrefa: Estudo teoldgico-pastoral sobre o pensamento de Yves
M.-f Congar, Loyola, Sdc Paulo 1980,

Y Cfr, J. MARITAIN - R. MARITAIN, Qeuvre de Jacques Maritain, Universitaire, Fribourg 1986-
1995.

18 Cfr. E. MOUNIER, Oeuvres, Seuil, Paris 1947-1061.
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mesmo exclusivas da verdade, no servigo da razao a fé, na disciplina e regras
objetivamente definidas e cumpridas sem consideragdo das subjetividades, no
monocentrismo eclesidstico sobretudo em torno da pessoa do Romano Pon-
tifice, na distingio essencial de funcdo na Igreja entre leigo e clero com o
primado do clero, na necessidade ahsoluta da fgreja catélica como meio de
salvacdo, na superioridade essencial da virgindade consagrada sobre o
matriménio, na sacralidade intangivel -dos ritos litirgicos, na leitura
fundamentalista da Escritura, nos principios essenciais e absolutos da moral
natural e catélica, na Revelacdo como feixe de verdades absolutas e imutaveis
comunicadas diretamente por Deus aos parceiros privilegiados e por seu meio
a toda humanidade, etc. Poderfamos aumentar até 3 saciedade essa lista. Mas
esses pontos parecem suficientes para definir o paradigma pré-moderno que
se fazia presente, volto a repetir, em todas as partes da Igreja universal, tanto
em Roma como athures. '

Por sua vez, o paradigma da modernidade expressava-se na nova imagem
newtoniana e copernicana do mundo, na experiéncia como como fonte
principal e até mesmo exclusiva da verdade, na autonomia da razao diante da
fé, na disciplina e regras interpretadas segundo as condigbes subjetivas das
pessoas, na participagao colegiada do poder na [greja em todos os niveis desde
o papal até o na pequena comunidade, na vocagdo comum batismal de todos
0s Cristdos a cujo servigo existe hierarquia, na vontade universal salvifica de
Deus atuando em todas as partes e na compreensao da lgreja catélica como
sacramento de salvacio, na vocacao universal a santidade de todos os cristdos,
na preocupacao da adaptacdo dos ritos [itirgicos as situagdes culturais diferen-
tes, na leitura hermenéutica da Escritura, na compreensao de uma moral
comum a todo ser humano, histdrica e influenciada pelas diversas condi¢des
culturais, na Revelagio como acao histérica de Deus, percebida e interpretada
ao longo dos tempos nos diversos contextos culturais, etc. Aqui também
poderiamos prolongar os exemplos. Contudo esses elementos indicados definem
suficientemente o paradigma moderno que, também ele, ja tinha penetrado,

repito, os intersticios de toda Igreja universal, tanto de Roma como das igrejas
particulares, ' ’

3.2. A novidade central do Concilio Vaticano Il

Ndo parece corresponder a verdade dos fatos interpretar os tempos
imediatamente anteriores ao Concilio e seu desenrolar como um entrechoque
de dois grupos, um situado em Roma outro nas outras partes do mundo. Nem
atribuir aos tempos conciliares toda abertura 3 modernidade, como se o dltimo
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pontificado anterior de Pio X fosse todo ele colocado sob o paradigma pre-
moderno.

A nowdade do Concilio consiste fundamentalmente no deslocamento do
acento, da predominancia, da hegemonia e na forma como tal aconteceu.

O pontificado de Pio Xl deu muitos passos em direcdo & modernidade,
mas de uma maneira pré-moderna. O Concilio Vaticano |l agiganta os passos
e 0s dd de maneira moderna. Nisso consiste a diferenga fundamental.

No pontificado de Pio Xl predominou o paradigmna pré-modelo em todas
as partes. A presenca da modernidade variava de lugar para lugar. Existia,
mesmo em Roma. Mas era ainda recessiva, timida, como o paragrafo anterior
tentou mostrar,

Além disso, a forma como a modernidade penetrava a Igreja, sO era
reconhecida, se a iniciativa viesse do centro. Nesse sentido, era uma experiéncia
paradoxal. Os elementos aceitos e assumidos vinham impregnados de
subjetvidade, de liberdade, de autoconscigncia, de participacao, de didlogo,
caracteristicos da modernidade, mas eram oficialmente reconhecidos somente
através da outorga, da autoridade, da compatibilidade com a Tradicao, préprias
de uma atitude pré-moderna.

Assim o Pontificado de Pie Xl termina com iuzes da modernidade brilhando
no céu da Igreja, mas que so entravam pelas janelas abertas pelo préprio papa.
Quem ousasse abrir outras, poderia ser punido.,

O Concilio Vaticano I vai modificar profundamente essa situacado, ao
permitir que toda a Igreja participasse no gesto de abrir janelas. E como foram
muitas, infinitas, as luzes da modernidade invadiram toda a Igreja, dando a
impressio que somente agora que elas ituminavam o céu eclesidstico. Noutras
palavras, o conteldo ¢ a forma de proceder do Concilio Vaticano i foram
modernos.

Evidentemente o grau de assimilacao dos elementos da modernidade nao
era uniforme. O centro romano assimilara-os em grau bem menor do que
muitos pastores e tedlogos que se debatiam mais violentamente com os
reclamos da modernidade no seu cotidiano. Por isso, teve-se a impressao no
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Concilio de que a batatha mais forte se travava entre a Curia e 0s bispos-
pastores'?. Parte de verdade.

Além do mais, a tipificacdo dos paradigmas padece de certa ambigiidade.
Sendo um recurso didatico, simplifica a realidade. No concreto, os elementos
dos paradigmas opostos convivem juntos, mesmo que tenham que urrar de
protesto. O tempo vai decantando e fazendo que uns se sobreponham aos
outros, configurando mais claramente o novo paradigma.

A novidade, portanto, do Concilio Vaticano Il, visto sob o aspecto do
confronto com a modermidade, consistiu na ampliacao e predominancia de
seus elementos no conjunto de seus decretos. Mais. Eie funcionou bastante
sob o clima da modernidade: didlogo, liberdade de expressédo, pluralismo de
posicdes, apelo & experiéncia, valorizacdo da razdo autdbnoma e da ciéncia,
respeito as diferencas religiosas, etc. Por isso, o maior ganho do Concilio,
volto a insistir, sob o aspecto da relagdo com a modernidade, foi ter criado uma
“atitude fundamental”, moldada pelo paradigma da modernidade no seu
interior e para toda a Igreja.

3.3. Papel de Jodao XXIlI

Uma leitura puramente de fé vé nos acontecimentos a mao de Deus. Uma
leitura puramente histérica admira as coincidéncias decisivas. Uma leitura,
que articula ambas, percebe Deus agindo nesse fortuito humano.

Jodo XXIH foi um acidente de percurso na sucessao dos pontifices. Morria
Pio XII. Ficara enorme vazio. O colégio cardinalicio, pouce renovado, nio
parecia sementeira fértil para escolher um papa para aquele momento em que
se sentia claramente o embate dos paradigmas no interior da Igreja. E verdade
que havia um prelado, por sinal arcebispo de Mildo, que tinha altura para o
momento. Infelizmente nao era cardeal e isso dificultava muito sua eleicio.
Tratava-se de Mons. Montini, que mais tarde sera o papa Paulo VI.

A sabedoria romana opta pela espera. Nada melhor que escolher um
“papa de transicao”, idoso, que ndo tenha muita energia para empreender a

19 Cfr. B. KLOPPENBURG, Concilio Vaticano /1, Vol. li, Primeira Sessio (set.-Dez. 1962), Vozes,

Petrdpolis 1963, p. 193-196; ID., vol. (1l Segunda Sessdo (set.-dez. 1963), Vozes, Petrépolis
1964, p. 9-13.
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tarefa gigantesca exigida para um mundo que emergira de terrivel guerra
mundial com seus valares fundamentais abalados.

A figura de Jodo XXIiI parecia responder as expectativas para um tempo
de passagem. Além disso, era um homem sdbio, que tinha enfrentado situagdes
delicadas no tempo da guerra e pés-gerra, quer na Turquia, quer na Franga,
com enorme prudéncia e sagacidade, além de ter acumulado a experiéncia
pastoral em Veneza.

O Cardeal Martin, que privou de sua convivéncia, define-o pela “bonomia,
simplicidade e bondade afetuosa”?®. O pontificado de Joao XXIII, continua o
cardeal, desenrolou-se sob o sinal da "débonnaireté”?!. O préprio papa revela
essa face de simplicidade e beleza ao explicar porque escolheu 0 nome de
Jodo: *Jodo, nome doce, nome suave, nome solene: Chamada e convite a amar
sempre, a amar todo 0 mundo, a amar em toda circunstincia, mesmo quando
a voz ou a pena t&m o dever de condenar”?Z, além de ser o nome de seu pai,
de seu av, do outeiro que dominava a casa onde nasceu, da basilica de que
o papa € o bispo.

Simplicidade, sabedoria, experiéncia plural, sagacidade, tranqiilidade
sobre si mesmo como fruto de profunda fé e confianca em Deus, fizeram desse
ancido do Vaticano, mais que um “Papa de transigdo”, o verdadeiro “Papa da
transicao” da lgreja dos tempos pré-modernos para a modernidade.

Os paragrafos anteriores frisaram muito o clima interno da lgreja em que
se confrontavam os paradigmas. A lgreja, porém, encontrava-se num contexto
social mais amplo que vai repercutir fortemente sobre o procedimento de Jodo
XXill e do Concilio?3,

Era 0 momento do fim do colonialismo. O Terceiro Mundo ascendia a
ribalta da hist6ria. Reinava um clima libertdrio. Desde a Indonésia, que se
tornara independente em 1945 até o Zaire em 1960, uma série de paises da
Africa e da Asia ia construindo sua identidade nacional na esperanga e alegria

W Mes six papes. Souvenirs romains du Card, J. Martin, op. cit., p. 93,
M bid,, p. 96.

22 |bid., p. 94.
13 Cfr, G. MARTINA, "1} contesto storico in cui & nata Iidea di un nuovo Concilio Ecumenico”,

in R. LATOURELLLE (org.), Vaticano Il. Bilancio e Prospettive. Venticingue anni dopo. V. |, PUG/
Cittadella, RomalAssis 1987, p, 27-82,
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da liberdade. Mesmo as coldnias portuguesas, que se libertaram mais tarde,
ja se moviam em direcdo a autonomia, ao iniciarem em 1964 as guerras da
independéncia.

Era o momento do milagre econémico. O mundo europeu presenciava ao
rapido reerguimento de suas economias destruidas na 22 Guerra Mundial. A
industrializagio, a modernizagao transformam uma Europa ainda muito agri-
cola em gigantesco parque industrial, rico, produtivo. A economia de mercado
triunfa. Impde-se a racionalidade econémica, mas ainda sob o controle do
Estado do Bem-estar social, da pressao dos movimentos sociais € da Doutrina
Social da Igreja, de modo que o neocapitalismo se humaniza muito em relacao
3 sua fase selvagem manchesteriana.

Era o momento de euforia politica da presenca catélica e da abertura para
a esquerda. Qs Primeiros Ministros da Alemanbha, Itdlia, Franga, que conduziam
a orquesta do desenvolvimento, eram catélicos conhecidos e respeitados.
Mais, Nos Estados Unidos, um catdlico, ). F. Kennedy, ascendia 4 presidéncia
da Republica num clima de euforia e distenséo. Evidentemente mais propagan-
distica que real, jd4 que na administragio Kennedy a guerra do Vietnam

. recrudesceu. Na Europa respirava-se clima de distensao depois dos terriveis

anos do Estalinismo com Kruchov. E na [talia se implantava uma politica de
“abertura & esquerda”, em que se buscava alianga com o mundo socialista.

O ensinamento social de Jodo XXl e sua politica de distensdo contribuiram
ainda mais para esse novo clima de abertura 3 modernidade social, politica e
econdmica. O papa publicou duas luminosas enciclicas Mater et Magistra
(1961) e Pacem in Terris (1963} que abriram a mente da !greja para o
fendmeno da “socializagao” e para os grandes sinais dos tempos: a ascensio
econdmico-social das classes trabalhadoras, a promogio da mulher, a liquidagdo
das formas de dominacdo colonial?*.

No campo da diplomacia, o papa recebeu Alexei Adjubei, diretor do
"Isvezstia” e membro do Comité Central do Partido Comunista Soviético, com

24 Jodo XXIIl na bula Humanae salutis (25.12.1961) de convocagao do Concilio Vaticano Il
insiste nessa abertura aos sinais dos tempos: *Fazendo nosso o apelo de Jesus pedindo que se
seja atento aos 'sinais dos tempos' - Mt 16,4 -, parece-nos perceber, no meio de tantas trevas,
indicios numerosos que levam a augurar futuro 3 Igreja @ 2 humanidade”, G. RUGGIER), "Fai
et histoire”, in G. ALBERIGO - |. P. JOsSUA, La réception de Vatican I, du Cerf, Paris 1985, p-

132; ver também: CL. BOFF, Sinais dos tempos. Princfpios de leitura. Col. Fé e realidade n. 5,
Loyola, 530 Paulo 1979.
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sua esposa Rada, a filha de Krutschev, Passou-se do andtema da excomunhao
aos comunistas nos tempos de Pio Xl para o didlogo?s.

Evidentemente, fora desse clima, o Concilio ndo teria decorrido num
crescendo de abertura. Além do mais, Joao XXIIl quis, com palavras claras e
incisivas, definir no Discurso de [nauguracdo o rumo a ser dado ao XXI
Concilio Ecuménico da Histéria da Igreja. Adotou nitida posicao de abertura
diante do mundo moderno, ao criticar “almas, ardorosas sem divida no zelo,
mas ndo dotadas de grande sentido de discricdo e moderagdo. Nos tempos
modernos, ndo véem senio prevaricagdes e ruinas... Mas a Nos parece-Nos
que devemos discordar desses profetas de desgragas, que anunciam
acontecimentos sempre infaustos, comao se estivesse iminente o fim do mun-
do"?%, Ele, em seguida, manifesta seu otimismo, vendo na ordem presente das
coisas uma convergéncia para o bem da Igreja.

Ao falar do “punctum saliens” do Concilio, Joao XXIH insistiu no Discurso
inaugural no fato de que nio se trata de repetir e proclamar o j& conhecido,
mas se espera «um progresso na penetragcdo doutrinal e na formacdo das
consciéncias”, articulando “fidelidade a doutrina auténtica” e “indagacao e
formulacio literdria do pensamento moderno”??, Numa palavra, interpretar
para o.mundo moderno a revelacéo tradicional (Escritura e Tradigdo). Didlogo
com a modernidade: Eis o desafio pastoral! Interpretar e ndo condenar! Estava
em jogo a renovacdo da Igreja que buscava concentrar-se no essencial da
mensagem cristd para cumprir sua missdo de sinal da salvagdo visivel e
perceptivel para o mundo de hoje?8,

Portanto estamos diante de um Concilio que néo pretende, diferentemente
de todos os anteriores, assumir posicOes dogmadticas definitérias nem
condenatdrias, mas intensificar o didlogo com o homem e a mulher de hoje,
Jancando ponte para o mundo contemporaneo. E a entrada oficial da Igreja

% () Decreto do Santo Oficio de 28 de junho de 1949 [AAS 41 (1949} 334] contra o
comunismo proibe inscrever-se no. partido, ajudd-lo, publicar, propagar ou ler livros, jornais,
panfletos camunistas e neles escrever. Quem o fizer, ndo pode receber os sacramentos: Ds
3865.

26 JoAQ XXIII, “O Programitico Discurso de Abertura", in B. KLOPPENBURG, Concilio Vaticano
1. V.II; Primeira Sessdo (set.- dez. 1962), Vozes, Petrdpolis 1963, p. 308.

27 Ibid., p. 310.

B Cfr, H. |. POTTMEYER, "Vers une nouvelle phase de réception de Vatican 11, Vingt ans
d'herméneutique du Concile", in G. ALBERIGC - ). P, JOSSUA, La réception de Vatican 1, du Cerf,

Paris 1985, p. 56.
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Catdlica na histéria e sociedade do século XX, um pouco mais de um século
depois que Gregério XVI| (1831-1846) dizia que, diante dessa maré de
ameacas da modernidade, devia abandonar a indulgéncia e a misericordia
para adotar doravante a Unica atitude coerente com as circunstancias: Reprimir
com o bastdo?®. E um pouco depois Pio IX achava impossivel poder reconci-
liar-se com a civilizacdo moderna®,

Noutra passagem da Alocucio de abertura, jodo XXl apontou 0 caminho
do ecumenismo, ao reconhecer que “infelizmente a familia cristd, no seu

conjunto, nao chegou ainda a esta visivel unidade na verdade. A Igreja .

Catélica julga portanto dever seu empenhar-se ativamente para que se realize
o grande mistério daquela unidade, que Jesus Cristo pediu com oragdo ardente
ao Pai do Céu pouco antes do seu sacrificio”’.

Jodo XXIIt marca o Concilio com dois sinais da modernidade, a saber, o
bindmio “ecuménico e pastoral”. Pode-se acrescentar ainda um outro termo,
predileto de Jodo XXII, também ele carregado de “modernidade” jd na sua
prépria semantica: “aggiornamento” ou “atualizacao”3?. De faio, “aggiorna-
mento” foi para ele “idéia motora e central’ do itinerdrio espiritual e da
concepgdo da missdo pastoral da Igreja?. Na sua primeira Enciclica Ad Petri
cathedram (29 de junho de 1959) apontou como triplice finalidade do Concilio:
o incremento da fé, a renovacao dos costumes e a adaptacio {aggiornamento)
da disciplina eclesidstica as necessidades do tempo atual. E como conseqgiiéncia
seguird a unido das comunidades cristas separadas.

Em poucas palavas, joao XXl tinha hem metida a idéia de que a Igreja
devia atualizar-se, responder a0 mundo moderno e caminhar na linha da paz,
da unidade da humanidade. Por isso, tinha muita razio R. Rouquette de dizer

29 Gregorio XV) Mirari vos (15.08,1832), cit. por: G. RUGGIERI, "Foi et histoire”, in G.
ALBERIGO - ). P. JOSSUA, La réception de Vatican H, du Cerf, Paris 1985, p. 133,

30 Entre as sentencas condenadas do Sylfabus de Pio IX consta essa afirmacio: “O Pontifice
Romano pode e deve reconciliar-se e transigir com o progresso, com a liberalismo e com a
recente civilizac3o”, Ds 2980,

31 Cfr. JoAc XXIIl, "O Programético Discurso de Abertura”, in B. KLOPPENBURG, Concilio
Vaticano i, V.II: Primeira Sessao (set.- dez. 1962}, Vozes, Petrépalis 1963, p. 311.

32 Cfr. G. RUGGIER), "Foi et histoire", in G. ALBERIGO - ). P. JOSSUA, La réception de Vatican
i, du Cerf, Paris 1985, p. 136-141.

33 Cfr. A, BARREIRO, A figura carismética de Jodo XX[Il e seu programa conciliar de "aggior-
namento®, Sintese Nova fase 1 (1974} n, 2, 21-40. O autor cita ampla bibliografia sobre esse
tema, encamiando, de modo especial, a obra de F. M. WiiLliam, Vom jungen Angelo Roncalii
1903-1907 zum Papst XX/t 1958-1963, Innsbruck 1967,
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que, com Jodo XXIll, se encerrava o tempo de uma “cristandade”, segregada
do mundo moderno e fechada em si mesma. Em tempos de cristandade, a
cidadania era dada pela pertencga & Igreja®® e “as crencas cristds envolviam a
existéncia e a cultura das populagges ocidentais” tanto no plano do “vivido”
como da racionalidade teolégica dominante3>. A lgreja com o Vaticano abriu-
se para a modernidade, para um mundo religioso pluralista e para uma
sociedade secular de cidadania civil.

3.4. O préprio Concilio

O Concilio nao se entende sem essa figura maravilhosa do Papa Joao XXl
e a dire¢do de que ele o impregnou. Mas o Concilio foi muito mais que ele,
J& nos seus inicios, em magistral interven¢do durante a Primeira Sessao do
Concilio, De Smet, bispo de Bruges, resumiu bem o espirito ecuménico do
Concilio, ao criticar o esquema sobre as Fonfes da Revelagdo. O didlogo
ecuménico nao consiste simplesmente em expor a propria verdade de modo
claro. Isso se fez até hoje e nao resolveu nada. “Caracteriza-se pela qualidade
de nio se preocupar apenas com a verdade, mas também com a maneira pela
qual se expde a verdade, para que possa ser compreendida pelos outros

E o Concilio vai interpretar estes “outros” ndo s6 como os cristaos das
outras denominagdes religiosas, mas também como todos 0s homens e mulheres
de hoje. A Reforma e a modernidade eram 0s grandes “outros” com que o
Concilio quis dialogar.

3.5. Opgoes fundamentais do Concilio

O Concilio é mais que seus documentos. Ele & uma “intencionalidade”.
Ela ¢, antes de tudo, uma intuicdo, uma percepgao global, uma evidéncia

3 Cfr. C. PALACIO, "A igreja na Sociedade. Para uma interpretacao da “consciéncia” e da
"oraxis” atuais da lgreja no Brasil®, in C. Patacio, (org.), Cristianismo e Histéria, Loyola, 5o
Paulo 1982, p. 321.

35 Cfr, L. DE VAUCELLES, "Les mutations le I'environnement sociétaire du catholicisme durant
la période post-conciliaire”, in G. ALBERIGO - ). P. JOSSUA, La réception de Vatican i, du Cerf,
Paris 1985, p. 65.

3 B, KLOPPENBURG, Concilio Vaticano I, V.II; Primeira Sessdo (set.- dez. 1962), Vozes,

Petropalis 1963, p. 180.
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conatural, um espirito. Funciona como coluna vertebral do conjunto dos
textos. Oferece a chave hermenéutica mais importante. Contudo, estd em
tensdo com o texto. De um lado, ela manifesta-se nos textos, emerge deles,
justifica-se e explicita-se neles. Doutro lado, ndo se esgota neles nem consegue
molda-los todos a sua imagem e semelhanga, ja que os escritores ndo sdo um
Deus criador. Por isso, encontram-se textos que a negam e por isso podem
também eles justificar uma outra posicao hermenéutica. Nesse caso, trava-se
a batalha em torno da “intencionalidade fundamental”. £ exatamente isso que
estamos vivendo no momento atual.

A ’intencionalidade”, que se impusera na hermenéutica da maioria, nos
anos imediatos ao pds-concilio, vem sendo considerada atualmente por largos
setores eclesidsticos, como uma falsa feitura do Concilio. E voltando aos
textos, encontram outra intencionalidade. E apresentam-na como a auténtica
leitura conciliar.

Nesse artigo, propomos como a intencionalidade fundamental do Concilic
o didlogo com a Reforma e com a modernidade, num espirito ecuménico e
de atualizacao. Justificamos até o momento tal intencionalidade quer pelos
movimentos preparatérios, quer pela atuagao de Joao XXIII na orientagdo que
deu ao Concilio,

Cabe fazer uma leitura rdpida e concisa, mas creio que honesta e pertinen-
te, dos textos conciliares na ética da intencionalidade fundamental. Nem de
longe, pretende-se descavar a riqueza infinddvel da mina dos documentos.

3.6. Opcao fundamental eclesiolégica

Existe consenso no fato de que o tema central do Concilio Vaticano 1l foi
algreja. Com certa facilidade, consegue-se organizar todas as suas Constituicoes,
Decretos, Declaragdes em torno do eixo central da Igreja, quer na sua

dimensao interna (ad intra), quer na sua relacao com realidades externas (ad

extra).

Ao olhar “ad intra”, em relagdo a si mesma, a Igreja se pensa na sua auto-
realidade (Constituicdo dogmdtica Lumen Gentium), na ciarificacio de sua
mensagem (Constituicdo dogmdtica Dei Verbum), na sua relacdo cultica
(Constituicao Sacrosanctum Concilium), nos seus ministérios episcopal e
preshiteral (Decretos Christus Dominus, Presbyterorum Ordinis), na vida e
formagio de seus membros religiosos (Decreto Perfectae Caritatis), seminaristas
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(Decreto Optatam Totius), leigos (Decreto Apostolicam Actuositatem) e na
crucial questao da Educacao (Declaragao Gravissimum Educationis).

Olhando “ad extra”, para fora de si, a Igreja {latina) se relaciona com as
denominagdes cristas (Decreto Unitatis redintegratio), com as Igrejas orientais
catélicas e ortodoxas (Decreto Orientalium ecclesiarum); com a sua vocacio
missiondria (Decreto Ad gentes), com as religides ndo-cristds (Declaracéo
Nostra aetate), com o direito 3 liberdade religiosa (Declaracio Dignitatis
humanae), com os meios de comunicagao (Inter mirifica) € com o Mundo de
hoje (Constituicdo pastoral Gaudium et spes).

Ao iniciar a 2* Sessdo do Concilio, Paule VI marcou claramente ¢ sentido
eclesiolégico do Concilio, ao indicar-lhe quairo pontos: “A consciéncia da
Igreja, sua renovacio, o restabelecimento da unidade de todos os cristaos, o
didlogo da Igreja com os homens de hoje”. Além disso, o Papa insistiu: “E coisa
fora de duvida que é um desejo, uma necessidade, um dever, para a Igreja,
o dar finalmente de si mesma uma definicdo mais profunda..”. “Por isso € que
o tema principal desta Segunda Sessao do Concilio serd a Igreja. Sua natureza
intima sera estudada a fundo, para sobre ela dar, nos limites permitidos a
linguagem humana, uma defini¢do que possa instruir-nos melhor sobre a sua
constituicdo real e fundamental e que nos faga descobrir melhor os multiplos
aspectos da sua missio salvadora”¥,

3.7. A natureza da opcao eclesiolégica

A leitura apurada dos textos, sobretudo da Lumen Gentium, revela duas
eclesiologias fundamentais em tensdo, que correspondem praticamente ao
duplo paradigma da pré-modermidade e modernidade®®. E a intencionalidade
do Concilio foi privilegiar o novo paradigma da modernidade, aceitando, pela
via do compromisso, elementos do paradigma anterior.

37 pauLO VL, "O Discurso de Abertura da 1] Sessdo”, in B. KLOPPENSURG, Concilio Vaticano Il.
V. Il : Segunda Sessdo (set.- dez. 1963), Vozes, Petrdpalis 1964, p. 512-513.

38 Cfr. A. AcerBl, Due ecclesiclogie: ecclesiologia giuridica ed ecclesiologia
dicommunione nella “Lumen Gentium*, Bologna 1975; H. |. POTTMEYER, Kirche auf
dem Weg: 20 Jahre nach dem H. Vat. Konzil, in Universitas 37 (1982) 1251-1264;
A. ANTON, "Ecclesiologia postconciiiare: speranze, risultati e prospettive” in
R. LATOURELLE, (org.}, Vaticano ll. Bilancio e prospettive. 25 anni dopo 1962-1987, Cittadella,

Assisi 1987, |, p. 363, ss.

0l

XX)1-251



6

XXl1-252

Jodo Batista Libanio, sj Q Concilio Vaticano Il e a2 modernidade
Medellin 86 {1996)

A opcdo eclesiolégica fundamental do Vaticano Il expressa-se na
colegialidade em todos os niveis, na precedéncia do Povo de Deus em relacao
a hierarquia que existe em funcdo dele, na Igreja universal como comunhao
de Igrejas particulares, na relevancia da Igreja particular que realiza a totalidade
da Igreja em comunhado com as outras Igrejas e com Roma, no papel do leigo,
na dimensao sacramental salvifica, na condicio da lIgreja de discipula da
Palavra a servigo do Reino de Deus. Esta é a eclesiologia nova, original do
Concilio. '

No texto também se encontra uma eclesiologia residual, que valoriza
sobremaneira o Primado, a hierarquia clerical, as dimensées juridicas, a
estrutura dos ministérios.

A opcdo principal e hegemédnica impinge na trajetéria da eclesiologia
varias inversdes que vao definir mais claramente o sentido da novidade do
Concilio??, Essas inversdes expressam-se na mudanca de concepcao de Igreja.

O modelo de Igreja-sociedade perfeita, cujos contornos visiveis e juridicos
se deixavam identificar, eclipsa-se diante da visdo de uma Igreja-mistério que
vem da Trindade, é-lhe icone e orienta-se para ela. Recupera-se este aspecto
de mistério, seja superando a visdo objetivista pré-moderna, como revalori-
zando as fontes teoldgicas através das pesquisas histéricas. '

Abandona-se uma visdo essencialista da Igreja em prol de uma compreensio
sacramental histérico-salvifica. Também aqui deixa-se para trds a pergunta
escolastica pelas notas essenciais em direcdo a valorizacao do sinal, da
historia.

O Concilio desloca o enfoque de uma Igreja pensada a partir da hierarquia
nos seus trés centros - Papa, bispo e sacerdote-paroco - e centrada nela para
entendé-la como povo de Deus, a cujo servico se poe a hierarquia. O tom
aristocratico mondrguico € substituido pela sensibilidade democratica da
modernidade.

Ele abre o horizonte teolégico do projeto salvifico de Deus, confinado aos
limites visiveis da Igreja, até as margens infindas do Reino de Deus. Substitui
a preocupagao tipicamente pré-moderna de definir os elementos externos pela
do mistério da presenca de Deus para além deles é superada nessa inversio.

3% Trato mais detalhadamente dessas tendéncias em: A trinta anos do encerramento do
Concilio Vaticano II. Chaves teolégicas de leitura, Perspectiva Teoldgica 27 (1995) 309-320.
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Rompe a centralizacdo romana para valorizar as riquezas, a co-
responsabilidade, a contribuigdo colegial, a diversidade cultural, a comunhao
das igrejas particulares. As dimensées de participagao, de didlogo, de superacio
dos poderes absolutos, préprias da modernidade, aparecem nessa nova
tendéncia eclesial.

Faz-se a passagem da consciéncia de uma lgreja ocidental, romana,
etnocéntrica, identificada com a universalidade, para uma real fgreja univer-
sal, pluricultural, pluri-étnica nas expressdes de fé, na teologia, na liturgia, na
disciplina, nas estruturas organizativas. A globalizagio da modernidade, ini-
ciada com as grandes viagens dos séculos XV e XV| e manifestada no Concitio
mais mundial da Histéria da Igreja com 2.540 Padres Conciliares de todas as
racas, de todas as cores, atinge a consciéncia européia ocidental de modo
contundente, permitindo essa nova consciéncia universal.

Enfim, estabelece-se a “paz moderna”, reconciliando-se a Igreja com os
principais valores e reclamos da modernidade através de uma visao positiva
do mundo, das realidades terrestres. Aqui a modernidade gritou bem alto sua
visdo de progresso, de confianca na razao humana, de compromisso com as
realidades seculares.

Todas essas inversdes eclesiolégicas, portanto, refletemn a influéncia e a
prasenca no interior da Igreja do paradigma da modernidade. E confirmam
assim a opgao fundamental do Concilio.

3.8. Qutros momentos importantes da presenca da modernidade

A propésito da discussdo sobre as “Fontes da Revelacdo” e, de modo
especial, sobre a Escritura opera-se no Concilio a revolucdo copernicana
hermenéutica. Passa-se de uma interpretacao “especular”, a modo de espelho,
da Escritura, da Tradi¢io, dos dogmas, da verdade, em geral, para uma
interpretacao histérico-existencial. O aspecto objetivo perde sua centralidade
absoluta, permitindo a entrada da histdria, da subjetividade, da experiéncia,
da intersubjetividade como media¢des interpretativas fundamentais. Na
formulagdo cléssica e lapidar de J. P. Sartre, a existéncia precede 4 esséncia
e nao vice-versa, como se afirmava na metafisica cldssica®. Esta comandara

40 Cfr. ). P. SARTRE, L'Fxistentialisme est un humanisme, Nagel, Parls 1946,
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até entdo o pensar comum e oficial na lgreja. Em termos simples, a existéncia,
a experiéncia tornam-se fonte de saber, de valor, de verdade, de compreensao
da realidade e de decisao. Reconhece-se a dimensao histérica e subjetiva da
verdade, quebrando a rigidez neo-escolastica.

No debate sobre a Liturgia, entra de cheio a questio fundamental da
modernidade da relevancia da experiéncia e participagao pessoal, comunitaria
na relacdo com Deus em tensdo com a rigidez objetiva e fixa do rito, prépria
da época anterior. E o Concilio opta por uma renovacao que responda as
experiéncias do homem e mulher modernos.

Em torno da “Liberdade religiosa” trava-se talvez a batalha mais decisiva
em torno da modernidade. Um dos dltimos bastides da pré-modernidade era
a defesa agressiva do direito absoluto e Gnico da verdade e a consciéncia de
que sé a lgreja catélica possufa toda a verdade. O erro ndo tem nenhum direito
e por isso todas as expressdes de fé, que nao sejam a catélica, nao tém direito

de manifestar-se publicamente, porque sio falsas, erradas. Quebrar essa -

espinha dorsal da pré-modernidade custou muito sofrimento e discussio no
Concilio*!,

A modernidade defende o pluralismo religioso, o respeito a liberdade de
opinido e de consciéncia, o direito de exsisténcia ptblica de qualquer religido
que ndo atente contra o Estado, enquanto a pré-modernidade considerava a
liberdade de consciéncia, na linguagem de Gregdrio XVI, um “deliramento”42,
a liberdade de opinido, ampla e irrestrita, um “erro pestilentissimo”#3. O
Concilio aceita o reclamo moderno do direito constitucional inviolavel a
liberdade religiosa desde a perspectiva da dignidade da pessoa humana que
se autodetermina na fé de maneira livre e ndo pode crer de maneira coagida
de fora. Tal direito compete ao individuo e a comunidade nos diversos campos
da pesquisa, da associagdo, da comunicacdo, das financas, do testemunho
publico, do culto, dos costumes, desde que nio conflitem com a paz comum*4,

1T Cfr. B, HARING, Minha participacdo no Concilio Vaticano 1), REB 54 (1994} 394,

12 Gregdrio XV, Mirari vos arbitramur {1832) ensina: “da peslifera fonte de indiferentismo
flui a absurda e errdnea afirmagdo, antes um delirio, que a liberdade de consciéncia deve ser
afirmada e reivindicada por toda pessoa: Ds 2730.

43 |bid,, Ds 2731,

4 Cfr, . T. BURTCHAELL, "Religious freedom (Dignitatis Humanae)", in A. HASTINGS, {ed.),

Modern Catholicism. Vatican If and After, SPCK/Oxiord Univesity Press, London/New York
1991, p. 118-125, )
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Na mesma linha de idéias os temas do ecumenismo e do didlogo inter-
religioso reafirmam a existéncia da verdade fora dos redutos da Igreja catélica,
a historicidade de toda expressao religiosa, a pluralidade cultural e religiosa
como expressdo de riqueza e ndo de desvio ou erro. Estamos em plena
modernidade.

A GUISA DE CONCLUSAO

A crise pos-conciliar

O fiel comum pode perguntar-se surpreso, se € verdade que o Concilio
Vaticano |l fez a passagem da Igreja pré-moderna para dentro da modernidade,
por que tantos sinais de regresso? Por que se fala de restaura¢io®, de
neoconservadorismo?46,

Nao abordarei esta questdo ja tratada em outro lugar®’ em seu sentido
mais amplo. Dentro unicamente da 6tica da relacéo do Concilio Vaticano |I

45 O préprio Card. Ratzinger defronla-se comn o termo “restauracio”: “Se por ‘restauragio
se compreende vollar airds, entdo nenhuma restauragdo é possivel. A Igreja vai parz a frente
em dire¢do ao cumprimento da Histdria, olha adiante para o Senhor que vem. Mas se por
‘restauragdo” compreendemos a busca de um novo eguilibrio, apds os exageros de uma
abertura indiscriminada ao mundo, depois das interpretagdes por demais positivas de um
munde agndstico e atets; pois bem, uma ‘restauracdo” compreendida neste sentido é inteiramente
desejdvel e ji estd em curso na lgreja”: |. RATZINGER - V. MESSORI, A fé em crise? O Card.
Ratzinger se interroga, EPU, 5ao Paulo 1985.

46 Cfr. ). 1, GONZALEZ FaUs, El meollo de la involucién eclesial, Razdn y Fe 220 (1989) nn.
1089/90, 67-84; O neoconservadarismo, Um fendémeno social e religioso, Concifiurm (1981/
1) n. 161; F. CARTAXO ROoLiM, Neoconservadorismo eclesiastico e uma esiratégia politica, REB
49( 1989) 259-281; |. ComBLN, O ressurgimento do tradicionalismo na teologia latino-
americana, REB 50 (1990] 44-73; P. BLANQUART, "Le pape en voyage: la géopolitique de Jean-
Paul I, in P. LADRIERE - R. LUNEAU (dir.}, Le retour des certitudes. Evénements et orthodoxie
depuis Vatican i, Le Centurion, Paris 1987, p. 161-178; ). M. MARDONES, Postmodernidad y
neoconservadurismo. Reflexiones schre fa fe y la cu!tura, Verbo Divino, Estella 1991; . M.
MaRDONES, Capitalismo y religién. La religion politica neoconservadora, Sal Terrae, col
Presencia sacial, n.1, 1991; |. COMBLIN, Teologia da Libertacao. Teologia neoconservadora e
teofogia iiberal, Vozes, Petrdpolis 1985; F. JAVIER VITORIA, Hacia un cristianismo evangélico en
un ‘horizonte neoccnservador. Criterios de localizacion y pistas de realizacién, iglesia Viva
(1988) n. 134/135, 223-247.

47 Cfr, J. B. LIBANIO, A volta & grande disciplina, col. Teologia € evangelizagdo, n. 4, Loyolg,

Sio Paulo, 1984; (trad. esp.: La vuelta a la gran disciplina, Paulinas, Buenos Aires, 1986).
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e a modernidade, a razdo se encontra na tensdo latente que atravessou toda
a preparagdo, desenrolar e textos conciliares. Concilio de consenso e
compromissos, entre uma maioria que se construiu lentamente em defesa da
abertura 3 modernidade e que confeccionou praticamente os documentos e de
uma minoria cada vez mais resistente que marcou o maximo que pode o texto
com pegadas pré-modernas.

Atualmente por mudancas conjunturais na Igreja, por certos refluxos no
contexto sécio-politico, essa minoria adquiriu maior forga, trouxe para seus
arrabaldes protagonistas da antiga maioria conciliar. Além disso, a morte ou
a senilidade foi retirando de cena lentamente muitos corifeus da antiga luta
pela modernidade.

Mais ainda. O préprio Concilio deixou tarefas incompletas e interrompidas
que permitem o reverdecer de brotos antigos ndo totalmente insertados na
nova arvore pas-conciliar moderna.

Os principios fundamentais da igualdade de todos os cristdos pelo batismo,
a necessidade de participagdo colegial em todos os niveis, a valorizagio das
experiéncias, a liberdade de expressdo na fgreja, os ideais democraticos, etc.
que atravessam os textos do Concilio e constituem-lhe elementos inspiradores,
de corte moderno, ndo se consubstanciaram em estruturas € em estatutos
jfuridicos. Por isso, podem facilmente na pratica serem revertidos, como, de
fato, o estdo sendo.

Em termos politicos acontece algo semelhante. Leis maravilhosas, que os
deputados se viram forgados a votar, permanecem letra morta por falta de
regulamentagédo que as torna efetivas. Infelizmente muitas belissimas intencoes
do Concilio, até mesmo sua intencionalidae principal, ndo encontraram na
Igreja, até hoje, a devida regulamentacdo juridica, institucional que as trans-
forme em vida, em realidade efetiva,

Destarte, permanece para a atual Igreja a tarefa de prosseguir o movimento
iniciado no Concilio de didlogo aberto e critico com a modernidade, transfor-
mando um espirito em histéria, uma intencionalidade em préxis, desejos e
opgdes na verdade dos fatos. Al joga o futuro do Concilio. Em termos
teolégicos, o Concllio é um fato passado. A sua recepcio decide sobre sua
validez e forga histérica,

Em outros termos, o Concilio como evento terminou. Como espirito
prossegue. “Q Vaticano Il é sobretudo um Concilio que se distingue muito
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mais pelo novo espirito, que pelas novas explicitagoes da doutrina cristd. Nao
faltam, é certo, novas explicagdes (por exemplo sobre a Igreja, o Episcopado,
o Preshiterato, a Tradigao, a Liberdade Religiosa, etc.), mas o especificamente
novo e importante do XX| Concllio Ecuménico estd na sua atitude pastoral,
ecuménica e missiondria perante o mundo de hoje”8. Em outras palavras, seu
espirito novo, sua intencionalidade fundamental é dialogar e abrirse a
modernidade. E atinar e assumir esse espirito continua o desafio para a atual
igrejal

Endereco do Autor:

Av. Dr. Cristiano Guimaraes, 2127
Caixa Postal 5047

31611-970 Belo Horizonte, MG.
Brasil

48 B, KLOPPENBURG, A Eclesiofogia do Vaticano /i, Vozes, Petrépolis 1971, p. 6.
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Del 07 de octubre al 01 de noviembre de 1996

Tematica y Calendario del Curso

Del 07 af 11 de octubre
MORAL FUNDAMENTAL
P Tony Mifsud, sj (Chile}

* El interrogante mortal * El llamado del Concilio Vaticano Il « La
situacion actual de la reflexion moral * Antropolagia moral - la
persona ética ¢ Conversidn y Pecado - compromise o indiferencia
Conciencia y norma - sujeto y comunidad ¢ Discernimento moral -
el juicio ético

Del 15 al 18 de octubre
BIOETICA
P Dr. forge Humberto Peldez, sj (Colombia)
* Una nueva ciencia * Temitica en torno al comienzo de la vida
human_a (aborto, inseminacién artificial, fecundacion in vitro,...)
* Tematica en torno a la dignidad de Ja vida humana (transplantes,
ecologia, salud,...} * Temdtica en torno a la muerte (eutanasia, pena
de muerte, legitima defensa...)

Del 21 al 25 de octubre
MORAL DE LA SEXUALIDAD (Primera Parte)
- P Dr. Anténio Moser, ofm (Brasil)
* La persona como ser sexuado * Una comprension cristiana de la
sexualidad * La familia '

Del 28 de octubre al 01 de noviembre
£ Dr. Antdnio Moser, ofm (Brasil)
MORAL DE LA SEXUALIDAD (Segunda Parte)
* El matrimonio * El celibato * La Homosexualidad * Autoerotismo

INFORMES E INSCRIPCIONES

ITEPAL - Instituto Teoldgico-Pastoral para América Latina
Transversal 67 No. 173-71/ A.A. 253 353

Tels: (57-1) 6776521 / 6706416 / 6774054 Fax: (57-1) 6714004
Email: sitepal@itecs5. TELECOM-CO.NET

Santafé de Bogota D.C./ COLOMBIA
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LATINOAMERICANA DE LA

TEOLOGIA CONCILIAR DEL
PUEBLO DE DIOS

Carlos Maria Galli

Doctor . en  Teologia, con
especializacidn en Eclesiclogla.
Presbitero, Parroco vy profesor.
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SUMARIO

Na América latina, a Igreja fez uma recepgao
profunda, situada e criativa da eclesiologia
conciliar do Povo de Deus. Como releitura
a partir da fé historicamente situada por
parte das comunidades eclesiais, significa
que se estd percoirendo o caminho da
inculturagio da teologia.

Para mostrar este processo, 0 autor primeiro
analisa a teologia conciliar do Povo de Deus
e, depois, aborda a questao de sua recepgao
na lgreja fatino-americana.
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INTRODUCCION

a Iglesia de América Latina {AL)" ha hecho una recepcion profunda,

situada y creativa de la eclesiologia conciliar del Pueblo de Dios (PD).

Esta relectura a partir de la fe histéricamente situada de nuestros

pueblos significa que estamos recorriendo el camino de la inculturacion
teolGgica. Para mostrar este proceso dentro de los limites de un articulo
analizo primero Ja teologia conciliar del PD (1) y luego su recepcién en la
Iglesia latinoamericana (2)7.

1. PUEBLO DE DIOS EN EL VATICANO I

La novedad conciliar def PD estd en que nuestro titulo puede resumir
mucho de la doctrina sobre [a Iglesia del Vaticano Il y de lo esencial de la
eclesiologia contemporanea. Lo muestro concentrandome en la ensefianza del
capitulo Il de la Constitucién Lumen Gentium (1.2.} a la luz de algunas de sus
formas previas (1.1.) y de sus efectos posteriores (1.3.}.

* e ahora en adelante; PD: Pueblo de Dios; AL: América Latina; TL: Teologia de la
Liberacién; RP: Religiosidad Popular; DI: Discurse Inaugural; CEBs: Comunidades Eclesiales de
Base; cap.: capitulo; cap. Espec.: capitulo especialmente; CC: Cuerpo de Cristo; ERTP: Equipo
de Reflexion Teoldgico-Pastoral del CELAM; IPLA: Instituto Pastoral Latinoamericano, Santafé
de Bogota: Diss: disertacidn doctoral; UCA: Universidad Catdlica Argenting, Buenos Aires.

! En este articulo reelaboro algunas secciones de mi investigacién £/ Pueblo de Dios en los
pueblos del mundo. Catolicidad, encarnacién e intercambio en la eclesiologia actual, Tesis
para el Doctorado en Sagrada Teologfa, Facultad de Teologia, UCA, Buenos Aires, 1993, en
trdmite de publicacién. En particular asumo elementos de los capitulos 3, 4 v 5 de la primera
seccion histdrico-teoldgica y sobre todo del 5 sobre la encarnacién del Pueblo de Dios en la

Igiesia ¥ en la eclesiologia latinoamericanas. Este capitulo se ha publicado aparte; cfr. GaLll
1994, 5-137.
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1.1. La preparacion preconciliar

Hoy es comtin reconocer que la renovacion de la eclesiologia, preparada
en el siglo XIX, irrumpe entre las dos guerras de la primera mitad del siglo?.
Ante una concepcion de la Iglesia signada por la restauracion de la autoridad
institucional® y dominada por e modelo socioldgico v juridico de la societas
perfecta® se redescubren las dimensiones de misterio y comunidad® gracias a
la vuelta a las fuentes y a una nueva vivencia comunitaria®, En este marco se
sitda la recuperacién del titulo biblico PD.

Siendo la tglesia siempre PD y expresando esa autoconciencia de diversas
formas es claro que este concepto se fue afirmando en la teologfa entre 1937
y 19627 paralelamente al de sacramento radical y en cierta tension con el de
cuerpo mistico, dominante entonces®. Las nociones de cuerpo y pueblo
ayudaron a hallar un equilibrio entre la realidad mistérica y la realizacién
histérica de la Iglesia. PD se abrié camino? gracias a numerosas investigaciones
sobre las fuentes' biblicas, patristicas, medievales, litrgicas y candnicas.
Pioneros fueron los estudios de Vonier, Koster y Cerfaux en los comienzos de
los 400, El trabajo de aquelios precursores, continuado por otros, alcanzars
cierto consenso a principios de los 60. Los aportes de Schmaus y Backes, en
las visperas conciliares, muestran que «es en la teologia de lengua alemana
donde el tema del PD ha penetrado mds en la eclesiologia»'’.

2 14k 1957, 16; BORI 1972, 15-44.

3 CONGAR 1960, 77-114.

4 AUBERT 1960, 25, habla de la atendance sociologique propre a toute l‘eclésiologie post-
tridentines, MENARD 1966, 46 habla de la reduccitn de la eclesiologia al «droit constitutionnel
ecclésiastiquer, Acerca de la Iglesia coma societas perfecta, inaequalis sive hierarchica cir.
CONGAR 1984, 7-32; ESTRADA 1985, 29-32.

5 KELLER 1870, 86.

6 GaLL 1988, 171-203,

7 CONGAR 1965, 11; ANTON 1987b, 676. Segdn KELLER el empuje decisivo se da en los afos
1937-42 (1970, 86).

B Para ANTGN 1987k, XV/XVII, al despertar de las fuerzas renovadoras en la eclesiologia
{1920-40) sigue un perioda dominado por la nocién de «cuerpo mistico de Crision {1940-50)
y otro por las eclesiologias del «pueblo de Dioss v de |a slglesia-sacramento radicals (1940-60}.
Para FRISQUE ¢l redescubrimiento del misterio de la Iglesia va ligado al «cuerpo mistico de
Cristor (1970, 194-207} y el de su realidad histérica se une al concepto de «pueblo de Dioss
(id., 208-226),

9 KELLER 1970, 187-306; ANTON 1987hb, 676-759.

10 CoNGAR 1976b, 294, Cir. VONIER 1937; KOSTER 1940; CERFAUX 1942,

M CONGAR 1965, 15; FRISQUE 1970, 224. Cfr. SCHMAUS 1958; BACKES 1960, 19613, 1961b,

1964.
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El Vaticano 11, «Concilic de la Iglesia sobre ta Iglesia»'? y «culmen de la
eclesiologfa catblica»'3, tiene en la Lumen Centium la «expresion magisterial
de la nueva conciencia eclesiolégica»'®. Conciencia expresada al rechazar el
esquema. preparatorio dominado por la idea de fa Societas Perfecta y al
elaborar uno nuevo a partir del Mysterium Ecclesiae que comprende a la
Iglesia desde sus rafces trinitarias y cristolégicas proyectandose a su plenitud
escatolégica y césmica. La unidad de los dos primeros capitulos de la LG
responde a las categorfas Misterio y Pueblo!?, porque el Misterio se realiza en
la historia como Pueblo. LG mantiene el equilibrio entre el aspecto trascendente,
indicado preferentemente por el término Misterio, v el aspecto inmanente,
indicado preferentemente por el término Pueblo’®.”

LG expresa el sentida biblico de misterio que incluye no solo su realidad
oculta y trascendente sino también su manifestacién visible y su realizacién
historica’’. Si en un principio aquel corresponde a la Trinidad y a su economia
salvifica se concentra luego en Jesucristo y alcanza por fin a la Iglesia,
configurando un “misterio sacramental”'8. £l Concilio usa ambos términos,
originalmente equivalentes, en la linea abierta por San Agustin en la que
misterio, englobante de ambos aspectos, se reserva para designar la realidad
salvifica significada, y sacramento expresa su signo 0 manifestacién externa

~y visible. Una eclesiologia mistérica, como la que nos entrega LG, mantiene

la totalidad de las dimensiones eclesiales y se resuelve en una eclesiologia
sacramental del Pueblo de Dios. '

12 RAHNER 1966, 4.

13 DuiLes 1992, 84,

1 HERNANDEZ 1968, 259.

15 GerEMIA 1871, 152: ol | capitulo secondo viene poi a formare una sezione sefa con il prime,
in cui la Chiesa e descritta nella sua totalits come Mistero. Su di essi si svilupperanno in modo
organico i successivi sei capitolis,

16 ESTRADA nota los vaivenes pendulfares de la eclesiologia postconciliar que rompen ese
equilibrio: «5i en el postconcilio ha habido unilateralidades que han llevado a una teclogia del
PD de indole esencialmente sociclégica o desde consideraciones que invalidan su complejidad
¥ la pluridimensionalidad de su misterio, hoy aparecen otras perspectivas también unilaterales
que tienden a hablar del misterio de la Iglesia de forma abstracta y aislacionista o sin desarrollar
la perspectiva del PD» (1988, 11-12). Y agrega: «Fsta dicotomia es ajena tanto a los textos
conciliares como al mismo proceso de discusion y de formacion de esos documentos. Hay que
mantener fa sintesis, y 12 tensién que le es inherente, entre ambas afirmaciones {misterio -
pueblo de Dios) y asimilar con todas sus implicancias intra y extraeclesiales |o que significa
para la eclesiologia partir del misteric eclesial y privilegiar el titulo de PD» (72).

17 ALBERIGO 1975, 436,

'3 La expresién, teolégicamente tautélogica pero elocuente en nuestro idioma, pertenece a
L. Borr {1986b, 30).
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1.2. La doctrina conciliar

LG no ha definido el misterio de la Igiesia’® sino que ha descripto sus
dimensiones complementarias con varias imdgenes, metaforas y figuras biblicas
{LG 6) manteniendo una jerarqufa de significacién al asociar expresiones
como Pueblo de Dios, Cuerpo de Cristo y Templo del Espiritu 1G 17; PO 1;
AG 7) ya que la Iglesia es un pueblo reunido por la unidad de la Trinidad (LG
4b). Le da un nimero a la expresién paulina Cuerpo de Cristo (LG 7) en una
exposicion sistemética de estilo biblico que supera la Mystici Corporis Christi
de Pio XI1?° pero haciéndole perder su exclusividad anterior. «El Concilio ha
querido formalmente no privilegiar Cuerpo Mistico»?!. Sin entrar aqui en la
cuestién de precedencia ni en la integracién de ambas nociones es claro que
el titufo comprehensivo del capitulo 1l y el empleo de las expresiones Pueblo
de Dios e iglesia para designar [a comunidad cristiana muestran una opcidn
decisiva de la asamblea. Esto es uno de los logros mds notables del Vaticano
Il: «la LG colocaba en mavyor relieve la idea de PD... Con razén estdn de
acuerdo muchos tedlogos en reconocer en esta orientacidn tan nueva una de
las mayores originalidades, no solamente de la Constitucién, sino de todo el
Concilio»?2,

La categoria PD, presente en todo el texto?3, tiene un lugar preponderante
en LG24. El interés.por exponer la eclesiologia desde esta dptica estd desde el
inicio y recorre una larga historia hasta el texto final?>. Un jalén decisivo es

1% PILIPS 1874, 22; lo mismo dice CONGAR: «!l n'a pas prétendu ‘définic” I'Eglisen (1984,
133). .

0 Congar 1984, 137-161.

21 CoNGAR 1984, 133. _ :

22 DE LUBAC 1967a, 77-78; lo mismo en ANTON 19693, 202 y en LAURENTIN 1967, 56.

23 Un relevamiento del Concilio muestra que de las 284 veces que se usa la voz populds y
sus derivados 184 se refieren, de una u otra manera, al PD y 100 a los pueblos civiles, en
singular o en plural. De las 184 referidas, el titulo Populus Dei aparece literalmente o en alguna
de sus variaciones gramaticales latinas 702 veces: 41 en LG, 17 en AG, 14 en PO, 7 en G5,
7 en AA, 6 en CD, 3 en GE, y s6lo una vez en 5C, DV, UR, OF, PC, NA, DH, mientras que
no aparece en OF v en IM. En el resto de las 82 locuciones referidas a la Iglesia aparece como
populus Novi Testamenti, populus christianus, sacerdotalis populus, pepuius adquisitionis,
populus messianicus, fidelis populus, populus referido al pueblo eclesial, en este o en los otros
casos propics de la lengua latina. Una visidn organica de los textos en la voz Volk Gottes de
la Concordancia de Deratz - Nocent 1968, 579-585; cfr. también KELLER 1970, 237-246.

24 Para una mirada de conjunto scbre todos los textos de la LG acerca del PO cfr. Istituto
1968, 179-180.

25 Seglin CONGAR scette histoire n'a pas été écrite au déiail (1984, 128); lo mismo en ANTON
1967h, 162. '
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ta propuesta del Card. Suenens en la discusion del segundo esquema que lleva
a desdoblar el antiguo cap. [l y a anteponer al de Ja jerarquia un cap. especial
De populo Dei con una estructura nueva y orgdnica®®, Luego del debate

conciliar, el trabajo de la Subcomision encargada y la aprobacién de la

Comisién teolégica, entre el segundo vy el tercer periodo, Mons. Garrone
presenta el nuevo capftulo indicando las seis razones por las que se propone
asignarle un puesto inmediatamente posterior al cap.l? y justificando la
estructura que comanda los ns. 9-17%%, En el nuevo capitulo importan su
contenido, su titulo y también su lugar, porque éste establece la secuencia
Misterio - Pueblo - Jerarqufa como un decisivo factor de inteligibilidad eclesial.

26 GEREMIA 1971, 62 recuerda la articulacion de esquema-Suenens en 5 caps.: 1) De Ecclesiae
mystero, 23 De populo Def in genere, 3) De constitutione hierarchica Ecclesiae, 4) De laicis
in specie, 5) De vocatione ad sanctitatem in Ecclesia. Agrega sobre el cap. 2: «Totalmente nuovo
e organico nella sua struttura si presentava invece il capitolo sul Popole di Dios (id., 64).
Muchos Padres se manifestaron a favor del cambio de estructura. Entre ellos K. Wojtyla
{Cracovia) quien asume la categorfa de PD a partir del misterio de la Encarnacidn y con una
dimensién universal. En su intervencion del 21/10/63 en la Congr. Gral. LXIl afirma qgue la
nocidn de PD es universalisima y que por tanto a &l pertenecen todos, también los ministros
jerdrquicos, de medo gue la constitucién jerarquica de la lglesia supone que se constituya el
PD anteriormente, Propane colocar el cap. sobre el PIr antes que el de la jerarquia: «Pero en
especial parece que mejor se tratarfa sobre el PD en el cap. Il antes que de la constitucidn
jerdrquica de la Iglesia, o sea del episcapado... La constitucién jerdrquica de la Iglesia supone
la constitucion del PD= (AS /11, 154).

27 Bajo el titulo Rationes propter quas Caput ‘De Populo Dei’ immediate post Caput | 'De
mystero Ecclesiae’ ponendum aestimatur el 17/9/64, en la Congr. Gral. LXXX, Mons. Garrone
expone las seis razones que justifican la nueva ubicacién. Las tomo y resumo de AS I1i/1, 209-
210: 1} La exposicidn del P> es parte del mismo misterio de la iglesia y no se puede desligar
de su intima naturaleza; 2} en e! plan salvifico de Dios el Pueblo es del orden del fin mientras

que la jerarqufa entra en la categoria de medio y corresponde considerar primero al Pueblo en -

su totalidad; 3) una buena estructura interna pide que se trate primerc del pueblo y de todas
sus personas, ¥ con posterioridad de sus varias categorias como jerarquia y subditos, religosos
y laicos, ya que en este cap. no se trata sélo de los laicos; 4} se dispone mejor la maleria si
en el cap, | se trata de |a Iglesia en toda su amplitud y en el Il del mismo misterio en el tiempo
medic («de ipso mysterio quatenus ‘inter tempora’s); 5) es un enfoque maés apto para exponer
la unidad de la iglesia en su catélica variedad; 6) es una perspectiva mas adecuada para tratar
la relacién entre catélicos, cristianos ne catdlicos y todos los hambres, v en particular la
doctrina de la misién; cfr. ANTON 1967b 177/8 v GEREMIA 1971, 13071,

28 £n la Relatio posterior a la discusién Garrone delinea la estructura final del cap. con un
n. introductoria (9}, una primera (10-12) y una segunda parte {13-17) {(AS I/, 501/2). PHILIPS
(1968, 1, 161-163) dice que a |z intraduccidn (9) le siguen dos blogues: la Iglesia como puebio
sacerdotal y profético (10-12) y pueblo universal y misionaro {13-17),
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PD es «el conjunto o la totalidad de los fieles»?9, El titulo, como ha sido
elaborado por LG 9-17, tiene muchos valores eclesioldgicos3©. Entre ellos
estan su capacidad para significar la dimensién comunitaria y social de la
salvacion que se realiza en un “pueblo”; las ideas de eleccién, alianza y
pertenencia al ser pueblo “de Dios”; el cardcter histérico de la Iglesia en su
continuidad y novedad con respecto a Israel; la condicién “peregrina” de este
pueblo por su dinamismo escatoldgico; la unidad interna de la Iglesia a partir
de una ontologia de la gracia que afirma la dignidad comun vy la igualdad
esencial previas a toda diversidad de carisma, oficio o estado; la participacion
de todos los fieles en la actividad mesianica y salvifica de Jesucristo; el
sacerdocio bautismal y el sentido de la fe de todos los cristianos; la relacién
entre la Iglesia universal y las iglesias particulares radicadas en las cuituras; el
valor ecuménico e interreligioso por indicar diversas formas de pertenencia y
ordenacion mas alid de la estrecha formulacién de membriis; el caracter
mesianico de la Iglesia en el seno de la humanidad vy la historia; la integracién
de la misién en la eclesiologia.

A esto se aiade el valor teoldgico de un concepto propio y analogo que
mejora la capacidad de significacion de las metiforas porque su fuerza
semadntica proviene de la analogia con una comunidad visible. La referencia
a esa experiencia perceptible le da valor catequistico y lo hace «un concepto
bésico de la pastoral»3!. Philips, destacado redactor de LG, al comentar LG 6
pregunta por qué fuera de una alusion a ia ciudad estd alli ausente el tema del
PD. Luego de recordar que LG le dedica luego un capitulo entero dice que «el
término PD no se puede aplicar a la lglesia como una comparacién sinoe como

29 GARRONE defing asi el contenido del titula PD: «Populus Dei hic non intelligitur de grege
fidelium, prout ab Hierarchia contradistinguitur, sed de toto complexu omnium, sive Pastoras
sive fidelium, qui ad Ecclesiam pertinents {AS I/l 209); v en su tercera razon donde da
prioridad al todo sabre las partes, dice: sMelior structura postulat erge ut imprimis de ipso coetu
et de omnibus in eo personis agatur, et postea de variis categoriis... Ergo in hoc capite nulfo
moda de sofis laicis tractatur {id., 210), $in embargo, fuera de este cap. a veces se desliza el
significado hacia el laicado, wparfois ‘populus’ signifie par contre le peuple de I'Eglise, les
fideles distinguss da leurs pasteurss (CONGAR 1984, 134, con ¢js. en LG 23a; 26¢; 28b; 45a)
generando una ambigiiedad en el lenguaje del postconcilio.

30 En su segunda Relatio GARRONE nombra afgunos valores def titulo, que muestra a la Iglesia
1} en su estadio histérico; 2) vy en la totalidad de sus miembros; 3) haciendo patente que la
jerarquia es parte y al servicio del pueblo; 4) iluminando !a unidad en su catdlica multiplicidad;
5) mostrando fas relaciones de sus miembros con las deméas hombres; 6) ubicando la misién
en el tiempo hacia la escaiologia (AS {171, 500/1}. Cfr. CONGAR 1965, 9-33; ANTON 1867, 155-
181; GRILLMEIER 1966, 177; CONGAR 1976a, 89-119; SEMMELROTH 1968, 451-465; RATZINGER
1986, 1-2 y 11,

3 ELLACURIA 1983, 840,
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la expresion de su mismo ser. No se puede decir: 1a Iglesia es semejante a un
pueblo de Dios, como diriamos: el Reino es semejante a un grano de mostaza.
Hay que afirmar: la Iglesia es e! pueblo de Dios en la nueva y eterna alianza.
Nada hay ya aqui de figuras, sino la plena y total realidad®2. PD es un concepto
propio porque expresa que la Iglesia es un Pueblo en «entido verdadero»®3,
aunque lo sea de un modo distinto a los pueblos civiles. Y es un concepto
andlogo porgque ve la Iglesia en analogia con la comunidad histérica del
pueblo, posibilitando «una eclesiologia més flexible, que reflexione
sistematicamente sobre el cardcter histérico y social de la Iglesia»®®. Si la
semejanza acerca a la Iglesia a lo que es un “pueblo” la desemejanza proviene
de su peculiar condicién de pueblo “de Dios"?. :

Ademds PD, tal como fue preparado por la eclesiologia anterior®S, refleja
al misterio de la Iglesia en una perspectiva histérico-salvifica porque un
«pueblo» evoca siempre a la «historia»3”. La Iglesia se realiza en las distintas
etapas historicas del plan de Dios analizadas en LG 2 v 9. En este ndmero se
pasa de la antigua a la nueva Alianza v se caracteriza a la Iglesia como Pueblo
nuevo (9a), mesianico (9b) y peregrino {9¢). La idea de peregrinacién del PD,
repetida en varios textos (LG 11b; 21a; 48c; 68), se vincula a la de misién
porque «la Iglesia peregrina es por su naturaleza misionera» (AG 2a). El Pueblo
peregrino es catdlico y misionefo’®. Como dice Keller «la Iglesia como PD
peregring no significa simplemente ser-en-camino sino participacion en ia
misién del Hijo y del Espiritu Santo»3%,

32pHiLies 1968 1, 132,

B BaCKES 1961b, 124.

3 KAUFMANN 1974, 80.

35 BACKES 1960, 115; 1961a, 90.

36 KELLER 1970, 237 resume asi su estudio: «Die Kirche wird von Volk-Gottes-Begriff her
heilsgeschichtlich gedeutet. Damit bestatigt sich, daB ‘Volk Gottes’ nur in einem
heilsgeschichtlichen Verstindnis grundlegender Kirchenbegriff sein kanns. ANTON 1987, 730
ol elemento mds refevante de la nocion de PD y, consiguientemente, de la corriente eclesiolégica
::elntrada en dicha nocién comparada con {a de CC, es [a afirmacién de la historicidad de la
glesiar.

I;’; LAURENTIN 1967, 57: ale chapiire Il retrouve spontanément la dimension historique de
‘Eglises.

38 La sexta razdn de Garrone en su primera Relatic vincula la misién a la condicién histérico-
escatoldgica de la Iglesia: «et in specie ad envolvendam doctrinam de ‘missionibus’, donec
perveniatur ad terminum eschatolagicam perfectae consummationise (AS 11141, 210}. Lo mismo
la sexta razén de su segunda Relatio: «Tandem melius videtur quomodo in tempore continuetur
et crescat opus et vita Christi in mundo, fta ‘ut de Missionibus’ doctrina envolvaturs (id, 501).

¥ KeLer 1970, 240,
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Con esto PD «presenta fa imagen del misterio de la Iglesia en su dimension
humana, su aparicién y su expansién en el mundo y en el tiempo. Podriamos
darle también el titulo: la catolicidad histérica de la iglesia... En términos
biblicos la catolicidad histdrica de fa economia divina se expresa asf: el pueblo
de Dios en su peregrinacién a través de la historia santa, partiendo de la
vocacion de lsrael, hacia la Iglesia de dimensiones mundiales»*0. El uso de la
categorfa PD para mostrar la dimensidn social, histérica y universal de la
lglesia responde al pedido de Pablo VI de construir una «teologia histérica y
concreta» mas afin a la sensibilidad del hombre moderno. La Iglesia es el
Pueblo de Dios en la historia del mundo y nuestro titulo afirma «una relacién
con la humanidad en su conjunto»*! 0 bien «el cardcter histérico de la Iglesia
en la unidad de la historia de Dios con los hombres»*2,

Esto se advierte en LG 9, texto dividido en tres parrafos®, que afirma que
la voluntad salvifica universal de Dios se realiza histéricamente “constituyendo
un Pueblo” (LG 9a). Tal inicial visién universalista es la premisa |6gica para
el discurso sobre el Pueblo israelita y sobre el Pueblo mesidnico. Esa perspectiva
histérica reaparece en los parrafos siguientes: en el segundo al manifiestar el
significado universal de este Pueblo “para todo el género humano” (LG 9b} v

en el tercero al ver al nuevo PD como Iglesia que “entra en la historia” y

camina entre los pueblos. El cardcter trascendente e inmanente del PD se
asocia a otra gran idea de la teologia biblica de la historia: el sujeto social de
la salvacién es un Pueblo elegido “de” y destinado “a” los pueblos*. LG 13,
dedicado a la catolicidad, completa esta mirada histérico-universal y ayuda a
pensar la relacién entre el Pueblo de Dios y el mundo de los pueblos cuando
en su segundo pdrrafo logra esta formulacién realmente inspiradora: «el Unico
Pueblo de Dios estd presente “en” todos los pueblos de la tierras (LG 13b).

Hay que recordar otro aspecto para poner en su lugar a algunas criticas
posconciliares que ven al PD sélo como un concepto veterotestamentario. LG
explicita fos componentes cristolégicos del Nuevo Pueblo de Dios. Limitdindome
al n. 9% transcribo los textos més impartantes y destaco tales referencias. LG

40 PHILPS 1968 1, 162

41 CoNGAR 19763, 99.

12 RATZINGER 1986, 11.

43 PHILIPS 1968, | 167-174; GRILLMEIER 1966, 178- 180 GEREMIA 1971, 131-132.

44 GRILIMEIER 1966, 180.

43 Garrone presenta el nimero inicial Novum foedus novusque populus asi: sAd modum
‘introductionis De Populo Dei in genere’ agitur, altius repetendo ad ejus anteriorem quasi

historiam, in gqua omnia in figura illi contingebant, et Novi Testamenti, a quo populus Dai
fundamentum accipit, incomparabilia dona describendos {AS 1111, 501).
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9a resalta la novedad del Pueblo de la nueva alianza sellada en la Pascua de
Cristo, convocado por la Palabra y el Espfritu, al que los hombres se incorporan
por la fe y el bautismo, realmente universal porque redne judios y gentiles®® .
La recreacion del concepto es més transparente en el tercer pérrafo al pasar
al nombre /glesia®’: el Pueblo del NT es ef Nuevo Israel, |a Iglesia de Cristo,
adquirida con su Sangre y dotada de su Espiritu, la Iglesia peregrina que
cumple la figura de la asamblea cultual peregrina por el desierto. Esta recreacion
cristolégica del PD es més expresiva al considerar la categoria Pueblo mesidnico
que lo sefiala como portador de una salvacion universal*®, Los rasgos del
pueblo mesianico*? son propios del NT y estan vinculados literariamente por
el verbo «tener: el PD tiene a Cristo glorioso por Jefe y Cabeza, a la dignidad
filial en el Espiritu por condicién, al mandamiento nuevo del amor por ley0,
y a la dilatacién del Reino por fin. El texto une las nociones Pueblo, Cuerpo
y Templo con acento cristolégico: el Pueblo mesianico es ef Cuerpo que tiene
por Cabeza al Mesfas.

46 “Nueva alianza que establecié Cristo, es decir, el Nuevo Testamento en su sangre (cfr. 1
Cor,, 11,25), convocando un pueblo de entre los judios v fos gentiles que se condensara en
unidad no segun la carne sing en ef Espiritu v constituyera un nuevo Pueblo de Dios. Pues los
que creen en Crisio, renacidos de germen no corruptible, sino incorruptible, por fa palabra de
Dios vivo (cfr. 1 Pe., 1,23}, no de la carne sino del agua y def Espjritu Santo (cfr. Jn., 3,5-8),
son hechos por fin «linaje escogido, sacerdocio real, nacitn santa, puehle de adquisicion ...
gue en un tiempo no era pueblo, vy ahora es pueblo de DHoss (1Pe. 2,9-10)" (LG 9a).

47 “asi como el pueblo de Israel segin la carne, peregrino por el desierto, es llamado alguna
vez Iglesia de Dios (cfr. 2 Esdras 13,7; Num. 20,4; Deut. 23, 1ss), asi el nuevo lsraef que va
avanzando en este mundo hacia la ciudad futura v permanente [cfr, Hebr. 13,74} se llama
también /glesia de Cristo (cfr. Mt. 16,18), porque Ef fa adquirié con su sangre (clr. Act. 20,28),
la lend de su Espiritu v la proveys de medios aptos para una unién visible y social® {LG 9c).

48 *Ese puebla mesidnico tiene por Cabeza a Cristo, sque fue entregado por nuestros pecados
y resucité para nuestra justificaciéne (Rom. 4,25}, y habiendo conseguido un Nombre que ests
sobre todo nombre, reina ahera gloriosamente en Jos cielos. Tienen por condicién fa dignidad
y libertad de los hijos de Dies, en cuyos corazones habita el Espiritu Santo como en un templo,
Tiene por ley el nueve mandamiento de amar ‘como el mismao Cristo nos amd {(cfr. Jn. 13,34},
Tiernen como fin la difatacién del Reino de Dios, incoado por el mismo Dios en |a tierra, hasta
que sea consumado por El mismo al fin de los tiempos cuanto se manifieste Cristo, nuestra vida
(cfr. Col. 3,4) , y «la misma criaiura sea liberada de la servidumbre de la corrupcién para
participar en la libertad gloriosa de los hijos de Dioss {Rom. 8,21} (LG 9h).

4% CONGAR 1984, 135. En este parrafo SEGUNDO se advierte con claridad la justeza del
testimonio de PHILPS: «A parcourir le texte, le lecteur reconnaltra maintes fois les conceptions
les plus chéres de 'ecclésiologie du Pére Congar, et parfois méme son style et comme qui dirait
son écritures (1974, 23).

¢ 1a segunda v la tercera caracteristicas recuerdan la sintética expresion de BACKES acerca
del Pueblo del NT: «Er (Christus) hat seinem Volke sein Gesetz und seinen Heiligen Geist
gegeben» (19614, §7).
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Esta reinterpretacion neotestamentaria del concepto PD se debe a los
factores cristolégicos, pneumatoldgicos, escatoldgicos y éticos propios de la
Iglesia de la Nueva Alianza. £l significado conciliar de PD, conforme al NT,
es sin duda cristolégico vy refleja con transparencia, aunque sin exclusividad,
el misterio del Pueblo de Dios (ChL 8).

1.2. La situacién posconciliar

La eclesiologia que parte de la doctrina del Vaticano [l es amplia y rica’’.
Pero la autocomprensién de la iglesia como PD, siendo un aporte novedoso
del Concilio, no se ha vuelto un eje eclesioldgico central. En 1970 Keller decia
que «los conocimientos exegéticos referentes al Pueblo de Dios peregrino no
han sido todavia plenamente interpretados por la teologia sistemdtica®2. En
1981 Dejaifve, al revisar el panorama eclesioldgico trazado por Mondin
(1980) y al evocar a Koster {1940), observaba la misma carencia. «A decir
verdad, aquello que mas falta, es un fundamento, una idea central, un
Grundbegriff, alrededor del cual se organizarfa un tratado teoldgico. La tarea
del presente articulo es atraer la atencién sobre las sugerencias provistas al
respecto por el Vaticano II. El Concilio, rompiendo con una linea que habia
recientemente propuesto el Magisterio, nos ha llevade de nuevo por un
cambio de frente saludable hacia aguello que parece bien ser la concepcién
biblica original, base indispensable de toda reflexién teolégica: fa nocidn de
Pueblo de Dios»33,

Los informes de eclesiologia confirman esos juicios porque la teologia
europea no ha recogido de un modo sistemdtico e integral este concepto. El
mejor seguidor de nuestra nocion afirma que «recurriendo analiticamente a la
eclesiologia posconciliar es en efecto dificil sustraerse a la impresion que la
nocién de PD ha sufrido un proceso de desafeccion que la ha sacrificado a
otras nociones eclesioldgicas”>*. Las nociones Comunién y Sacramento,
convertidas en clave de lectura conciliar y posconciliar, sirven al eclipse de

51 DULLES 1974; GONZALEZ DE CARDEDAL 1978, 81-1671; MONDIN 1980; DIaNICH 1881, 454-
462; COLAIANNI 1983, 148-155; VELASCO 1983, 456-471; DuULLEs 1986, 321-335; ANTON
19872, 361-388; ANTON 1987b, §52-1044; ANTONIAZZ)I 1988, 327-34C; DuULLES 1992, 73-84,

S2KE(LER 1970, 246,

33 DejaIFve 1981, 857.

4 CoLomeo 1985, 107,

19
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PD en un proceso de inadecuacion con la LG*. Colombo, al analizar lo
comunional®® y sacramental®?, denuncia peligros cruzados de des-historizacién
de la Iglesia al negar su encarnacion histérica y de des-teologizacién del PD
al ser reducido a una interpretacion politica. La recta interpretacion del
misterio indica la encarnacién del plan divino de salvacién en el mundo y un
concepto pleno de PD refleja su contenido teoldgico y su presencia histdrica.

El andlisis detallado del tema, que he hecho en otro lugar y no se puede
repetir aqui®8, muestra que la teologia del PD no se desarroll$ pacificamente
en el posconcilio europeo sino que, beneficidndose con algunos aportes
fecundos, oscilé entre interpretaciones equivocas y relativizaciones
descalificantes. Por eso nuestro concepto ha tenido que mantenerse ante la
fuerte promocidn de otros como misteric, comunién, sacramento y cuerpo. En
un trabajo que resume una ponencia tenida en 1989 en una reunién del
equipo de reflexion del CELAM?? he mostrado con detalle como a los veinte
anos del Concilio algunos autores centraron la crisis de 1a Iglesia posconciliar
en la interpretacién del concepto PD. En ese marco se produjo el mayor
debilitamiento de nuestra categoria que tiene un signo muy claro en la Relatio
finalis (RF) del Sinodo Extraordinario de 1985. No es posible exponer todos
los valores de este documento al sintetizar las grandes lineas concitiares desde

35 CoLomeo 1985,110: <Sotto questa profile, la costituzione conciliare ha impresso una
svolta alla riflessione ecclesiclogica preconciliare. Di qui la fondamentale incoerenza e
impertinenza, o almeno, la inadeguatezza, delia interpretazione della Lumen Centium in
termini di ‘ecclesiologia di communione’, Polarizzata sul superamento della ecclesiologia
societaria, essa bleca la costituzione sulla problematica preconciliare, invece di seguirla nella
sua svolia e quindi coglierla nella sua ‘novitd”. In conclusione ci sembra che il carattere ‘storica’
della Chiesa, chiaramenie propostc nella categoria fondamentale delfa Lumen Gentium -if
‘Popolo di Dio™ non abbia potuto raccogliere tutta I'attenzione dovuta, perché la riflessione
ecclesiologica postconciliare & partita pregiudicata e si é tratienuta-indebitamente sulla nozione
di ‘communione’s,

%6 CoLomBO analiza tres variantes posconciliares en las que se busca la comunion; 1) fuera
de la institucion eclesial, suscitando comunidades alternativas, constestarias o subterrineas
(1985, 111-112); 2} dentro de la institucién que se constituye en las iglesias particulares {112-
115); 3) a través de pequeiias comunidades que conforman la «iglesia de abajor 0 «de basen,
en contraposicién a la iglesia «de arribax, sea en la versién latinoamericana de las “pequefias
comunidades de bases (117-122), sea en {a versién europea, o mejor alemana, de la «Kirche
von uniens (122-126), '

57 CoLomBO 1985, 127-135. La perspectiva sacramental domina la interpratacién posconciliar
pero no el texto conciliar (127), porque en LG la categoria privilegiada es PD ¥ la nocién de
sacramento tiene un uso muy limitade (id., 128).

58 GaALU 1993, 151-209.

5 CaLu 1990, 113121,
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sus cuatro constituciones y resumirlas en la frase La Iglesia, a la Juz de la
Palabra de Dios, celebra los misterios de Cristo, para fa salvacién del mundo®®,
Su segunda parte, que «ofrece una sintesis de las corrientes eclesiolégicas
actuales»®', se articula segiin los conceptos misterio, comunion y misién y
entiende a la Iglesia como smisterio de comunién misioneras.

El misterio de la iglesia®? es visto desde el misterio de Dios revelado por
Cristo y participado en el Espiritu que ilumina el misterio del hombre y ofrece
la respuesta dltima al ‘secularismo. Resaltando su .naturaleza trinitaria,
cristocéntrica y sacramental®? y fundando la vocacién universal a la santidad
afirma: «Toda la importancia de la Iglesia deriva de su conexién con Cristo.
El Concilio describié de diversos modos la Iglesia, como Pueblo de Dios,
Cuerpo de Cristo, Esposa de Cristo, Templo del Espiritu Santo, Familia de Dios.
Estas descripciones de |a Iglesia se completan mutuamente y deben entenderse
a la luz del misterio de Cristo o de la iglesia en Cristo. No podemaos sustituir

-una vision unilateral, falsa, meramente jerdrquica de la Iglesia, por una nueva

concepcidn socioldgica también unilateral de la Iglesia» (RF II, A, 3). Aqui estd
la gnica mencién del PD que trae el texto. Para Kasper, secretario de la
reunién, presentar todas las imagenes no atenta contra esa nocién y ademas
aquellas deben interpretarse desde el Misterio, «clave de interpretacién para
todas las otras deciaraciones de la Iglesia»®®. Para Anton <los intentos de dar
un valor absoluto a la nocion de PD quedan contrarrestados de modo practico
por la Relatio al recurrir a fa multiplicidad de imagenes biblico-patristicas para
describir el misterio de la Iglesia»®S, :

80 El titvlo es Ecclesia sub Verbo Dei mysteria Christi celebrans pro salute mundi; relacién
final del Sinodo Extraordinario 1985; L'Osservatore romano 22/12/85, 11-14.

61 DULLES 1992, 84,

62 ANTON 1987b, 1157: «El misterio de |a Iglesia ha sido el tema central del Sinodo, porque
no pocas de las interpretaciones defectuosas del Vaticano Il en el posconcilio conciernen
directa o indirectamente a la naturaleza vy a la misién de la Iglesia. Como en el Concilie, la
Relatio asume el término "mysterium’ en el epigrafe mismo de este capitulo. En realidad, sélo
la visidn mistérica y sacramental de la iglesia es capaz de wevitar las falsas inierpretaciones
socioldgicas o politicas sobre la naturaleza de la lglesias (citando el Nuntius ad christifideles
del misme Sinodo).

83 RF |1, A, 2: «La Iglesia se hace mas creible, si hablando menos de si misma, predica mds
y mds a Cristo crucificado (cfr. 1 Cor 2,2), v lo testifica con su vida, De este modo la Iglesia
es como un sacramento de la comunién con Dios y itambién de la comunion y de la
reconciliacion de los hembres entre si «; cfr. ANTON 1987b, 1156-1157.

64 KASPER 1986, 76.
65 ANTON 1987b, 1158.
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Aqui PD queda como una expresién mas del mistério eclesial. Si bien esa
asamblea no podia hacer una suma eclesiolégica que resolviera los puntos
dificiles era logico esperar que, si el diagnéstico centraba la crisis en el PD,
el remedio comprendiera una coherente declaracién de su significado. Pero
esto falté en la RF%. «Partiendo de ahi nadie podria sospechar que el PD
hubiese sido el titulo de todo un capitulo de la LG que habia servido a modo
de tema arquitecténico de la eclesiologfa conciliar y que se hahia introducido
precisamente como articulacion del verdadero misterio de la Iglesia, que
realiza su camino entre la ascensidn y la parusia. En el intermedio entre el
Concilio y el Snodo debié de pensarse que para reformular el misterio de la
Iglesia era necesario obnubilar un tanto [a expresién de Puebio de Dios»%. La
necesaria critica contra interpretaciones sociologizantes o politizantes del
concepto termina afectdndolo vy contribuyendo a su descalificacién.

Es triste que sus vicisitudes semdnticas hayan hecho que muchos todavia
no capten la centralidad de este concepto biblico, tradicional y magisterial.
Recuerdo que hace unos anos, dictando Introduccién a fa Pastoral en un
centro de formacion sacerdotal, pregunté cuél era el titulo de los tres primeros
capitulos de LG. Al responderme un alumno que el primero era misterio otros
agregaron que los siguientes eran comunion y misién, Entonces noté como
este esquema eclesiol dgico tan usado Gltimamente®® sustituye inconcientemente
al esquema conciliar misterio-pueblo-jerarquia. Veo necesario recrear en
nuevas circunstancias el orden ejemplar Misterio-Pueblo-Mision segan el
sentido conclusivo que tiene el n. 17 sobre la misién en LG 1. Recordando a
Congar digo gue el PD es «quien» poita el misterio / sacramento de comunién.
Todo el PD es el sujeto de la comunién misionera en la historia (AG 35, DH
13, EN 59, RMi 31). Por eso prefiero presentar a la Iglesia como el misterio
del Pueblo de Dios misionero, sacramento de salvacién y comunién para los
pueblos.

6 ANTGN o admite al hacer sus observaciones criticas basadas en hechos innegables: «Ff
silencio en torne a la nocién de ‘pueble de Dios’ habla a voces. Méas aun, tratando del sujeto
histérico de la misién de la Iglesia, se emplea el término equivalente de ‘pueblo mesidnico’s
(1987b, 1171). A lo que, paraddjicamente, agrega: «Quien sigue de cerca la discusidn en torno
a la Iglesia popular y las interpretaciones unilaterales -horizontales y politicas- de la nocién de
PD en ciertos ambientes de las teologias de la liberacion, no se extrafara de que ésta no
aparezca en la Relation (id.).

b7 KoMONCHAK 1986, 383.

68 Sobre la eclesiologia de comunion cir. KASPER 1987, 15-31; BLAZQUEZ 1988, 9-102; EvT
1993, 321-334.
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Esto contribuird, frente al debilitamiento, a fortalecer la eclesiologia del
PD. Eso exige precisar fa relacién entre el Misterio y el Pueblo en una
eclesiologfa sistemadtica. Es justo recordar aqui que antes de la RF v como
aporte a ese Sinodo la Comisién Teoldgica Internacional editd las Cuestiones
selectas de eclesiologfa que reconocen el puesto central del PD y lo elaboran
sugestivamente vinculando los conceptos misterio vy sujeto historico®?,

2. EL PUEBLO DE DIOS EN AMERICA LATINA

La fglesia latinoamericana en su conjunto ha captade la riqueza de este
tema conciliar y la eclesiologia latinoamericana en sus distintas vertientes ha
desplegado algunos de sus significados y valores. En torno a la categoria PD
«se estd esbozando un capitulo importante del pensamiento teoldgico
latinoamericano»’%. Un rastreo completo pide ver la ensefanza de Medellin
y Puebla y luego a nuestros tedlogos mas destacados. Algo de eso he hecho
en otro lugar al presentar el aporte de Gera secundado por Scannone y el de
L. Boff precedido por Muiioz??. Dada la amplitud del tema en lo que sigue me
limito a presentar la recepcidn del tema conciliar en general (2.1.) para
detenerme luego en la exposicién de Puebla (2.2.) y en el concreto aporte a
la inteleccién de la relacidn Pueblo de Dios-pueblo (2.3.). Al final enuncio otro
aspecto central del tema que queda abierto: la “encarnacién” del PD en los

. pueblos (2.4.).

2.1 La recepcién latinoamericana

En fa Iglesia de AL nuestro concepto siguié un camino complejo. Por un
lado recibio influencias de eclesiologias europeas que lo cuestionaron porque
comprendian a Ja Iglesia como una peguena comunidad o de teologfas de la
secularizacién que pretendfan un cristianismo sin fglesia’?, Asf se afectaba la
dimensién socio-histérica de la iglesia cuando se la reducia a una vivencia
interpersonal que prescinde de su configuracidn institucional y mas aun

6% CT1 1985, Il y Il. Una visién critica de MUNOZ 1986, 367-374.

0 QUIRGZ MAGARA 1983, 154, Este autor dice que PD es suna de las categorias biblicas més
queridas» {1990, 263).

7V GALL 1993, 210-274; GALL 1994, 5-137.

72 MeTHOL FERRE 1976, 201231,
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cuando se fa disolvfa en un acontecimiento oculto en fa secularidad del
mundo. Entonces sucedia que los dos desafios modernos que sabiamente
asumio y superd el Concilio - ta comunidad {acentuada por la Reforma) y la
secularidad (afirmada por la llustracion)”® - se amplificaban a tal punto que
herian el equilibrio catblico entre las dos dimensiones de la Iglesia, en el que
lo divino, teologal, invisible, interior y salvifico se expresa por medio de lo
humano, social, visible, exterior e histdrico (LG 8a; 5C 2).

Por ofro lado la recepcién latinoamericana de la actitud conciliar de
apertura al mundo llevé al redescubrimiento de nuestro pueblo, pobre y
creyente, en todas sus dimensiones, en su pasado y su presente, con sus
pobrezas y sufrimientos, pero también con sus riquezas culturales y religiosas.
Esto permitié a partiv de Medellin recuperar el concepto conciliar desde
nuestras concretas circunstancias: «El hecho es que luego del Vaticano I, el
Pueblo vuelve ahora a readquirir nuevamente su Jugar central. Esta reflexién
es hija de la concreta coyuntura latinoamericana»”®. Se dié asi una interesante
dialéctica histérica por la que, siendo fiel al Concilio, la Iglesia se abre al
mundo de AL y gracias al encuentro con su pueblo se comprende mejor como
PD, desplegando de un modo original las virtualidades contenidas en ese titulo
biblico-conciliar. Ante la ahistoricidad y el particularismo de algunas
eclesiologias que podian llevar a la atomizacién con serios riesgos de des-
eclesializacion esto ayudd a asumir fa historicidad y la universalidad del PD
destacadas por el Concilio.

"~ El Documento de Puebla {DP) ensefia la presencia del PD universal en la
historia de nuestros pueblos (DP 4, 234, 237, 400) y retoma la eclesiologia
conciliar dando un relieve especial a la idea del PD peregrino entre los
pueblos de AL (DP 232, 254, 267). En ese marco sefiala hechos que en tiempos
de Medellin ayudaron a nuestra autoconciencia como PD universal y encarnado:
«El Concilio acontecié en un momento dificil para nuestros pueblos
latinoamericanos. Afos de problemas, de busqueda angustiosa de la propia
identidad, marcados por un despertar de’ las masas populares y por ensayos
de integracion latinoamericana, a los que precede la fundacién del CELAM
(1955). Esto ha preparado el ambiente catélico para abrirse con cierta facilidad
a una /glesia que también se presenta como Pueblo. Pueblo universal que
penetra os demas pueblos para ayudarlos a hermanarse y crecer hacia una
gran comunién, como la que América Latina comenzaba a vislumbrar. Medellin

73Son los dos desafios subrayados habitualmente por METHOL FERRE (1986, 43-73; 1989, 11-47).
74 METHOL FERRE 1976, 212,
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divulga Ja nueva visién antigua como la misma historia biblica (LG 9)» (DP-
233). :

Medellin, la recepcion latinoamericana del Concilio y sobre todo de la
Caudium et Spes sobre la relacidn Iglesia-Mundo, hace una incipiente recepcion
de la eclesiologia del PD de Lumen Gentium. Puebla dird que Medellin asimila
este titulo para impulsar un nuevo estilo eclesial mas comunitario: «La visién
de la Iglesia como Pueblo de-Dios aparece ademds, necesaria para completar
el proceso de transito acentuado en Medellin, de un estilo individualista de
vivir Ja fe a la gran conciencia comunitaria a que los abrié el Concilio» {DP
235). La dindmica que generd Medellin en la Iglesia de AL acentuard su

- compromiso con el pueblo y ese sentido comunitario preparando la madurez

de Puebla. Por eso “la reflexidn sobre la Iglesia-PD, esmirtiada en el posconcilio,
retomada por la experiencia cristiana latinoamericana, estd otra vez en
marcha»”>. El proceso eclesial y teoldgico que va de Medellin a Puebla serd
clave para la revalorizacion teolégica y pastoral del PD.

La enorme produccién eclesioldgica latinoamericana ha ayudado mucho.
sEn AL, en el seno de una nueva manera de ser Iglesia como [glesia de los
pobres, ha surgido y ha ido madurando una reflexién importante con valiosos
aportes en lo que se refiere a la comprensién del ser y la misién de la iglesia,
y a la forma de abordar esa comprensidn»’®, La llamada eclesiologia de la
liberacidn se manifiesta en muchos ensayos’” vy tesis’® y se caracteriza, segtn
Quiréz Magafia, por cuatro componentes’®: la intencidn de ser una reflexion
critica y transformadora desde el reverso de la historia y'en el compromiso con
la liberacién; la conciencia de la historicidad de la Iglesia y de la eclesiologia
buscando una nueva forma histérica de ser Iglesia; la comprensién critica de
la realidad como marco para elaborar la eclesiolog(a; el nuevo protagonismo
del pueblo pobre y creyente como sujeto en la historia y en la iglesia. Asi se
puede presentar como «una reflexién sobre el sentido y la misién de la Iglesia

75 MeTHOL FERRE 1976, 225.

76 QUIROZ MAGANA 1983, 14. En un trabajo posterior distingue ya cinco etapas eclesialogicas
(1990, 257-261).

77 Un panarama bibliogrifico en QUIRGZ MAGANA 1983, 349-356. Otras visiones -de
conjuntc en ). M. CASTILLO 1979, 243-248; CODINA 1981, 131-206; QUIRGZ MAGANA 1990,
253-272.

78 MAZZILLO 1982; ZAMBRANO 1982; QUIRGZ MAGARA 1983; PERTINI 1984; PIEPKE 1985; SILvA

SOLER 1987.
73 QUIROZ MAGARA 1983, 35, 46-47, 51, 55, 61.
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precisamente a partir de una fecunda experiencia de renovacién eclesial,
situada de lleno en la praxis de liberacién y en la perspectiva del pobre»80.

Con todo esta produccién no abarca toda la teologia de la liberacidn (TL)
ni toda ia eclesiologia de AL. Scannone ha mostrado la existencia al menos
de cuatro Iineas en la Ti. que se distinguen segtin sea su lugar hermenéutico
la praxis pastoral de la iglesia, la praxis de grupos revolucionarios, la praxis
histérica de los pobres y oprimidos, la praxis de los pueblos latinoamericanos®!.
La cuarta corriente®? hace teclogia desde la praxis cultural, religiosa, histérica
de los pueblos latinoamericanos® segdn una linea de reflexién iniciada en la
Argentina en los 60 y cuyo exponente mas conocido es L. Gera84, Scannone
presenta esta linea, con Ja que se identifica®>, indicando semejanzas y diferencias
con las otras y notando los matices que la caracterizan como «una corriente
con rasgos propios dentro de la teologia de la liberacion»® y que justifican los
nombres que ha recibido: teologla del pueblo®’, teologia de la pastoral
popular, teologia liberadora en fo cultural o escuela argentina. Sin limitarse a
un pafs pero identificada con la Argentina8® y el Cono Sur, esta linea es menos

80 QUIRGZ MAGARA 1983, 75, Una caracterizacion similar en QUIROZ MAGARA 1990, 262-269.

81 SCANNGONE 1987a, 3-40; reproducido en 1987c, 21-80,

82 SuDAR (1986, 46-76) también ubica a la pastoral popular como una linea interna de la TL.
Dejando de lado la primera de SCANNONE, presenta a las otras como: 1} reduccion de la
escatologla a 1a praxis histdrica-revolucionaria (53-54}; 2) TL en el horizonte de la praxis historica
{55-61); 3) TL en el herizonte de |z evangelizacién de la cultura (61-66).

83 SCANNONE 1987a, 61-66. )

B4 SeANNONE llama a GERa «el mds conspicuo representantes de esta linea teologica (1987a,
a6t}

85 Scannone, en una recopilacién de sus trabajos, dice que ya en 1975 «se inspiraban en las
reflexiones teoldgico-pastorales iniciadas en la Argentina por la Comision Episcopal de Pastoral
(COEPAL), al ritmo de su interpretacién del capitulo de ‘Caudium et Spes’ sobre la cultura,
finea que habfa influido ya en el Documento del Episcopade Argentino scbre Pasteral Popular
(1969} y, ulteriormente, en el Sinodo de 1974, a través de su convergencia con otros aportes
provenientes te América Latina y de varias regiones del Tercer Mundo. Después, las efaboraciones
de! Sinodo fueron recogidas y coronadas por la ‘Evangelii Nuntiandi’, que a su vez realimentd
la reflexion latincamericana y argentina antes mencionada. Esta llego a contribuir mas tarde
fuertemente a la plasmacion de los capitulos ‘Evangelizacion de la Cultura’ y “Evangelizacion
y Religiosidad Popular’ del Documento de Puebla (197%)» (1990a,16).

8 GumiErrez 1979a, 377. Para la autocomprensién de su grupo inspirador cfr. EQUIPG
ARCGENTING DE PASTORAL 1973, 58-59.

87 SEGUNDO {1974, 264), guien ha hecho reparos tedricos a esta linea {1973, 59-62} habla
de dos vertientes de la TL que tienen como lugar teolégico fundamental al pueblo pobre (1984,
912-217). Sabre su critica cfr. Poum 1992, 320-323.

88 LeHMANN 1978 42, n. 92: «En el contexto de la eclesiologia, valdrfa la pena tratar tamhbién
ef tema de la ‘religiosidad popular’, que en Argentina ha !levado a una forma independiente
y muy valiosa de la teologia de Ia liberaciém.
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conocida que la anterior pero no menos importante®® y merece considerarse
dentro de la “teologia latinoamericana”. La llamo teologia argentina del
pueblo ya que es «un momento y aporte original»*° de nuestra teologfa aunque
no la agota ni representa a todas sus figuras.

Para presentarla hay que ubicarla en el proceso que lleva a la Iglesia
argentina en los 60 a un redescubrimiento de lo popular y a su comprension
del pueblo y del PD. Scannone distingue cuatro niveles®': 1) las realidades
socio-histéricas, incluyendo la persistencia del catolicismo popular y su
revalorizacién; 2) los aportes a su interpetacion dados por las ciencias humanas
y sociales, especialmente la historia, la sociologfa - incluso religiosa - y la
antropologia cultural; 3) las experiencias practicas de la pastoral popular que
desde el Concilio responden a aquellas realidades e incorporan estas
interpretaciones; 4) la reflexion teolégica que asume, conceptualiza y pretende
orientar aquella praxis pastoral?2. Inspirado en ese esquema Politi investigé la
génesis histérica de la teologia del pueblo elaborada por los peritos de la
Comisién Episcopal de Pastoral {COEPAL) entre los afios 1966-1973 que trazd
la busqueda argentina de una teologia latinoamericana centrada en la opcién
por el pueblo?3. Esa corriente vié al pueblo como una categoria central de su
praxis vy reflexion v a la pastoral popular como una perspectiva integradora.

Pensé al pueblo - sujeto colectivo historico, cultural y politico - como un lugar -

teologico en el cual se leen los signos de los tiempos, privilegic la categoria
“encarnacion” para entender la unién PD-pueblos® y nutrié a lo popular «de
un concepto estrictamente teolégico que asume el Vaticano |l para definir a
la 1glesia»®5, Segun el testimonio de L. Gera «el Concilio y toda la eclesiologia
que vemos volcada hacia la categorfa del PD jugd en nosotros no sélo como
emergencia del laicado dentro de la Iglesia sino también como la insercién de

8 Sus puntos de vista han merecido distintas reacciones criticas. Limitindonos a pensadores
argentinos cir. en teologia BRIANCESCO (1973, 697-703), y en filosofia CERUTTI GULDBERG (1983,
248-264). Cfr. Poumn 1992, 316-323.

90 MACCARONE 1992, 164,

91 SCANNONE 1987b 3-17; lo citamos de su reproduccmn en 1990a, 244-262.

92 SCANNONE 19902, 246.

83 PoLITI 1989; su sintesis en 1990, 1-22, v la reciente pubiicacién corregida de aquella
disertacién de licenciatura (1992), que en su primera parte Contexto histdrico, politica y
eclesial analiza: 1) E) peronismo vy lo popular {19-72); 2) El aporie (edrico de las Catedras
nacionales de sociologia (73-96); 3) El catolicismo y lo popular {37-183): 4} La COEPAL y el
documento de San Miguel (185-209). Del mismo autor y en la misma linea cfr. 1991, 53-72.

% PoLIT 1989, 340-485, espec. 451-460; 1990, §-15, espec. 14-15; 1992, 211-342, que es
la segunda parte La teclogia del pueblo, espec. el cap. V) Aspectos teolégicos y pastorales {269-
298).

95 MACCARONE 1992, 165,
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fa Iglesia en el transcurrir histérico de los pueblos. Nosotros captamos de
Lumen Gentium mas el PD como el que se inserta en la historia y camina con
los pueblos en la historias®,

La teologia latinoamericana del PD comprende ademds los aportes
eclesioldgicos, explicitos o implicitos, de la reflexion pastoral sobre la
religiosidad popular (RP)%?, porque en AL se ha dado un interesante circulo

- hermenéutico entre la nocién de PD y la realidad de la piedad popular Si la

RP nos da una experiencia viviente del PD el concepto PD nos ofrece una
fluminacion eclesiolégica de la RP. La Iglesia de Al favorecié esta fecundacion
reciproca (DP 234) gracias a su spredileccién por el pueblo»®8, Esto ayudé a
ser Iglesia en AL y a ser pueblo latinoamericano en el PD, y también a hacer
teclogia tratando de asumir el sensus fidei fidelium del PD encarnado en
nuestios pueblos. La eclesiologfa latinoamericana debe hacer una hermenéutica
de las representaciones de la piedad popular, como la peregrinacién y el
santuario, en las que la gente expresa su propia experiencia como PD. Esto nos
ayudarfa a avanzar mas en /a inculturacion de la teologia buscando «por qué
caminos puede llegar la fe a la inteligencia, teniendo en cuenta la filosofia o
la sabiduria de los pueblos» (AG 22b). Porque también la teologia debe seguir
la ley de la encarnacién propia del suniversal catélico» siendo universal y por
eso mismo particular, siendo plenamente teologfa catélica y por eso mismo
teclogia latinoamericana.

2.2. La eclesiologia de Puebla

La actitud de acercamiento al puebio real, creyente y pobre, que comenzé

por el lacerante nivel socioecondmico, se ahondé hasta el nivel religioso .

recuperando las raices de la cultura popular, retomando la tradicién de la
Iglesia de AL y contribuyendo a su autoconciencia histdrica. Puebla testimonia

aquel reencuentro y esta autoconciencia®®. Ese fenémeno produjo en la

9% GERa 1990, 16,

7 SUss 1978; SCANNONE 1984, 261-274, reproducido en 1990a, 155-169; RIBEIRO 1985;
JOHANSSON FRIEDEMANN 1990.

9 GONZALEZ DE CARDEDAL 1978, 137,
%9 Para visiones de canjunto de Puebla cfr. ALESSANDRI 1979a; COMBLIN 1979, 117-123; C.

BOFF 1979, 130-143; SANCHEZ AIZCORBE 1979, 3-25 y 1979b, 5-45; SCANNONE 1979, 195-215,

reprodUCIdo en 19903, 39-58; ALESSANDRI 1980; Gera 1980; L BOFF 1980; ALLIENDE 1980, 253-
270; METHOL FERRE 1981, 63-124.
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conciencia eclesial efectos de sentido originales'®? de los temas conciliares
del PD, la catolicidad y la cultura. «Este movimiento de retorno al pueblo real
conducird también a proponer para Puebla una visién de la Iglesia concebida
como Pueblo de Dios. Un pueblo encarnado en nuestros pueblos seculares,
en intima dialéctica con ellos, en estrecho contacto con sus muchedumbres
bautizadas, cuya cultura busca evangelizar y [iberar con nueva hondura. Nos
. parece asi que - a través de la religiosidad popular - Puebla no sélo recupera
desde el ambito latinoamericano la LG, sino que la anuda mucho mas
fntimamente con la GS. Esto nos parece ser un rasgo capital y original de
Puebla»'0*,

La eclesiologia estd desparramada en todo el DP y tratada sistematicamente
en La verdad sobre la iglesia. La valoracion de este capftulo es dispar y suele
depender de la interpretacion global del DP. Hay una linea interpretativa que
privilegia unos capftulos y relativiza otros marcando «una tensién entre los
documentos mas explicitamente doctrinales, como son por ejemplo, la
cristologia y la eclesiologia, y el resto de documentos mas dirigidos a la accién
pastoral. En general los documentos mds pastoralés son mejores que los
doctrinales»'92, Con este criterio se busca la eclesiologia en los capitulos
preferidos mas que en el expresamente dedicado a ella: «De este forma se ha
llegado a una situacién mas bien irénica de que la cristologia y sobre toda la
eclesiologfa subyacentes en otros documentos sean mds inspiradores que la
presentacién de Cristo y la Iglesia en si mismos»'%3, En el extremo se juzga a
ese capitulo como una «eclesiologfa conservadora»'%* para centrar la mirada
en la «eclesiologia implicita o aplicada» de los capitulos pastorales en los que
se encontraria «una eclesiologia mds evangélica y mds latinoamericana»'%>.
Por mi parte, sin negar el debate en torno a un texto colectivo y complejo, creo
que se debe hacer una lectura global e integradora atendiendo tanto a la
eclesiologia explicita de un capitulo querido expresamente’®® como a la
eclesiologia implicita que aparece en los restantes capitulos.

190 Asumo la dptica hermenéutica de la historia efectual (Wirkungsgeschichte) de GADAMER
(1988, 370-377).

101 ERTF 1979a, 32,

102 SOBRING 1979, 208.

102 SOBRING 1979, 208,

104 pMuroz 1979, 143.

165 pMUuROz 1979, 144. La misma perspectiva hermenéutica que minimiza lo degmatico/
doctrinal/explicito para privilegiar lo pastoral/practicofimplicito se encuentra en L. BOFF 1979b,
43-63, espec. 46-48; 1980, 23-29.

108 | 5 intencién doctrinal es explicita en Puebla {cfr. ERTP 1979a, 19 y 45).
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El capitulo eclesiolégico’ logra un equilibrio entre las categorias y da un
valor destacado a PD. Expresa la naturaleza de la Iglesia que «vive en misterio
de comunién como PD» (DP 232) y precisa su misién evangelizadora asf: «El
PD, como Sacramento universal de salvacion, estd enteramente al servicio de
la comunidn de los hombres con Dios y del género humano entre sf (LG 1p
{DP 270). Habla de la Iglesia como «sacramento de comunion de los hombres
en el unico PD, peregrino en la historias (DP 220). Las categor{as Comunidn®©8
y Sacramento'% se asumen desde la nocién privilegiada de Pueblo de Dios
porque la reasuncién de LG, pedida por el Papa (DI. |, 6}, pone como eje al
PD. Para esta eleccién dos razones fueran decisivas: acentuar los rasgos
histéricos, institucionales y multitudinarios y presentar a la Iglesia evitando
que la comunion se diluya en lo atemporal e interior; y el presentar a la Iglesia
en una categorfa aniloga a la de los pueblos histéricos en los que se encarna
dando la base eclesiolégica para la evangelizacion de la cultural’®,

Puebla integra [as nociones Pueblo de Dios y Familia de Dios a partir de
experiencias de la piedad popular con un método teoldgico que es «una de
las caracteristicas originales del Documento de Puebla»’'. El pueblo peregrino
se expresa en las peregrinaciones a los santuarios: «Nuestro pueblo ama las
peregrinaciones. En ellas, el cristiano sencillo celebra el gozo de sentirse
inmerso en medio de una multitud de hermanos, caminando juntos hacia el
Dios que los espera. Tal gesto constituye un signo y sacramental espléndido
de la gran vision de la Iglesia ofrecida por el Vaticano Il: la Familia de Dios,
concebida como Pueblo de Dios, peregrino a través de la historia, que avanza
hacia su Sefors (DP 232). La familia eclesial comparte el sentido hogarefio:
«Nuestro pueblo latinoamericano liama espontaneamente al templo ‘Casa de
Dios’, porque intuye que allf se congrega la Iglesia como “Familia de Dios’.

197 {2 verdad sobre la lglesia: el Pueblo de Dios, signo y servicio de comunién (220-303)
tiene 4 partes: 1} La Buena Nueva de fesds y fa Iglesia {(221-231); 2) La iglesia vive en misterio
de comunidn como Pueblo de Dios {232-269); 3} £l Pueblo de Dios, af servicio de fa comunién
{270-281); 4) Maria, madre y modelo de la iglesia (282-303).

198 | imitados a este cap. cfr. DP 220, 226, 233, 243, 246, 250, 272, 273, 281, 292.

199 | imitados a este cap, cfr. DP 220, 222, 232, 260, 270, 280, 291.

110 ALESSANDRI 1979b, 129 y 132. Sabre la eclesiclegia de Puebla, junto a los estudios de
ERTP 1979, 65-74; MUNOZ 1979, 143-151; ALESSANDRI 1979b, 123-148, cfr, HORTAL 1979,
194-200; BARRIOLA 1980, 15-55; TAMAYO 1983, 35-57.

11 FeRraRA 1979, 7. El DP nos entregala base criteriolégica (373-375) e histérica (448, 454)
de esta teologia latinoamericana junto a una primera elaboracién cristolégica (171-172, 216},
eclesioldgica (221, 232, 238-240) y marioldgica (282-285, 303). ALESSANDRI (1979b, 123) dice
gue la comisién calificé de “ondulante” al ritmo de pensamiento que parte de experiencias del
pueblo catdlico, se remonta a las verdades teoldgicas y vuelve a bajar a Jos problemas
pastorales.
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Es la misma expresién usada repetidamente por la Biblia y también por el
Concilio, para expresar la realidad mas profunda e fntima del Pueblo de Dios
{Sal 60,8; Dt 32,8; Ef 2,19; Rom 8,29)... Es una visién de la Iglesia que toca
hondamente al hombre latinoamericano» {DP 238-239; MD I, 12)"12 . Signo
de esta experiencia son las comunidades eclesiales de base {CEBs) «donde se
hace posible - a nivel de experiencia humana - una intensa vivencia de la
realidad de la Iglesia como Familia de Dios» {DP 239). Ante la critica de que
el texto no recoge "las nuevas modalidades de la vivencia eclesial y de la
misién evangelizadora de nuestras iglesias latinoamericanas»''3 creo que «la
imagen de la Iglesia que los Obispos presentan surge de una eclesiologia que
nuestro continente esta viviendo*1'4,

La bipolaridad de esta eclesiologia afirma al gran - puebio, con los rasgos
publicos e histdricos de una Iglesia de multitudes (DP 232-237, 254-267) y a
la pequena - familia, con las notas vitales e intimas de una lglesia de
comunidades (DP 238-250). Reconoce al gran pueblo ante el peligro de
pequefios restos con aires elitistas o sectarios y promueve la comunidad
familiar ante el peligro de multitudes con caracteristicas masivas y anénimas.
Asi se equilibran la universalidad extensiva del Pueblo y la vinculacion
intensiva de la Familia'®. La Iglesia «es un Pueblo universal, destinado a ser
‘luz de las naciones’ (s 49,6; L¢ 2,32)» (DP 237) vy «es hogar donde cada hijo
y hermano es también sefior» (DP 242).

La seccién Pueblo peregrino (DP 254-267) destaca el cardcter histérico y
la estructuracién social del PD: «A! concebirse a si misma como Pueblo, la
Iglesia se define como una realidad en medio de la historia que camina hacia
una meta aun no alcanzada. Por ser un Pueblo histérico, la naturaleza de la
Iglesia exige visibilidad a nivel de estructuracion social» (DP 254-255). En este
marco ubica el dinamismo familiar de las CEBs porque «la lglesia, como
Pueblo histérico e institucional, representa la estructura mas amplia, universal
y definida, dentro de la cual deben inscribirse vitalmente las Comunidades
Eclesiales de Base para no correr el riesgo de degenerar hacia la anarquia

N2 pMUROZ advierte una inclinacion eclesiocéntrica en el enfoque poblano de los temas del
Reino y de la Familia, pues para éf ésta dltima «mas gue una expresién eclesioldgica es alli (en
el Concilio) una férmula de contenido escatoldgico: equivale més a ‘Reino de Dios’ que a
‘Iglesia’...» (1979, 146, n.6).

M MURoZ 1979, 143,

14 ALESSANDRI 1979b, 133.

15 Gera 1980, 39-40.
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organizativa por un lado y hacia el elitismo cerrado o sectario por otro (EN 58)»
{DP 261; cfr. DP 638-643).

Alli mismo se analiza la cuestion de la iglesia popular o de la Iglesia que
nace del Pueblo recogiendo un sentido que aprueba y otro que rechaza. «Si
se entiende como una Iglesia que busca encarnarse en los medios populares
del continente y que, por lo mismo, surge de la respuesta de fe que esos grupos
dan al Seror, se evita el primer obstaculo: la aparente negacién de la verdad
fundamental que ensefia que la Iglesia nace siempre de una primera iniciativa
‘desde arriba’, del Espiritu que la suscita v del Sefior que la convoca. Pero el
nombre parece poco afortunados (DP 263). Este sentido asume la expresion
de Juan Pablo II: «<La Iglesia nace de la respuesta de fe que nosotros damos a
Cristo. En efecto, es por la acogida sincera de la Buena Nueva que nos
reunimos los creyentes en el nombre de Jesus para buscar juntos su Reinox» (DI.
l, 6)'18. Pero, en el otro sentido, «la ‘Iglesia popular’ aparece como distinta de
‘otra’, identificada con la Iglesia ‘oficial’ o ‘institucional’, a la que se acusa de
‘alienante’. Esto implicarfa una division en el seno de la Iglesia y una inaceptable
negacién de la funcién de la jerarquia. Dichas posiciones, segin Juan Pablo
1, podrian estar inspiradas por conocidos condicionamientos ideoldgicos (cfr.
Dl 1, 8)» (DP 263).

La vinculacion entre el PD v los pueblos se expresa, en la huella del
Concilio, figando catolicidad a encarnacion: «La Iglesia es un Pueblo universal...
no se constituye por raza, ni por idioma, ni por particularidad humana alguna.
Nace de Dios por la fe en Jesucristo. Por eso no entra en pugna con ningun
otro pueblo y puede encarnarse en todos, para introducir en sus historias el
Reino de Dios. Asi ‘fomenta y asume, y al asumir, purifica, fortalece y eleva
todas las capacidades, riquezas y costumbres de los pueblos en lo que tienen
de bueno’ (LG 13b)» (DP 237). Esta reinterpretacién de la relacidn lglesia-
Mundo como encarnacion del PD en fa historia de los pueblos no se queda
en un enunciado tedrico sino que se verifica histéricamente. Al referirse al
pasado dice: «La Evangelizacion es la misién propia de la Iglesia. La historia
de la Iglesia es, fundamentalmente, [a historia de la Evangelizacién de un
pueblo que vive en constante gestacién, nace y se inserta en la existencia
secular de las naciones» (DP 4). Y también en el presente: «Después de
Medellin nuestros pueblos viven momentos importantes de encuentro consigo
mismos, redescubriendo el valor de su historia, de las culturas indigenas y de

116 Para MUROZ {1979, 148-149} se verifican de hecho Jas condiciones que Puebla plantea
como hipdtesis positiva.
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la religiosidad popular. En medio de ese proceso se descubre la presencia de
este otro pueblo que acomparnia en su historia a nuestros pueblos naturaless
(DP 234). Esta interpenetracidn es base de un intercambio: <Y se comienza a
apreciar su aporte como factor unificador de nuestra cultura, a la que tan
ricamente ha fecundado con savia evangélica. La fecundacién fue reciproca,
logrando la iglesia encarnarse en nuestros valores originales y desarrollar asf
nuevas expresiones de la riqueza del Espiritu» (DP 234),

Tal unién es vista desde la mision de la Iglesia al servicio del Reino y al
astablecer la secuencia Reino de Dios - Pueblo de Dies - pueblos!!’. En La
iglesia y el Reino que anuncia Jesas (DP 226-23 1) dice: «De ahi que la Iglesia
haya recibido la misién de anunciar e instaurar el Reino (LG 5) en todos los
pueblos» (DP 227). Al precisar la funcion profética agrega: «En la fuerza de la
consagracién mesidnica del bautismo, el PD es enviado a servir el crecimiento

del Reino en los demdas pueblos. Se fo envia como Pueblo profético que

anuncia el Evangelio o discierne las voces del Seiior en la historia» (DP 267).
Y lo completa al decir que la lglesia es «escuela donde se eduquen hombres
capaces de hacer historia, para impulsar eficazmente con Cristo la historia de
nuestros pueblos hacia el Reino» (DP 274).

Esas motivos vuetven en Evangelizacion de la cultura (DP 385-443)18 al

srecibir» el tema conciliar de la cultura y la propuesta de evangelizacién de
la.cuftura de EN 20 (DP 385), que alli se revela como «l englobante
decisivor'1?. Tal recepcién interpretativa produce efectos nuevos: ver en la
cultura el horizonte global que «abarca la totalidad de |a vida de un pueblo»
(DP 387) y asumir su evangelizacion como la gran opcién pastoral (DP 394-
396129, Para eso hace un desarrollo antropolégico y teolégico de la cultura
(DP 386-393) que tiene por sujeto a los hombres reunidos «en un pueblo» (DP
386} y a la religion como su zona mas profunda {DP 389-390) de forma que
«@s de primera importancia atender a la religion de nuestros pueblos... como
fuerza activamente evangelizadora» {DP 396). Al ver a la cultura como una
wrealidad histérica y social» {DP 392), genera otro efecto novedoso interpretando,

17 Como acertadamente lo resume MURQZ (1979, 145-146).

18 Egte capitulo es «fa clave de articulacién entre doctrina y pastoral, punto neurdlgico
dentro del climax de Pueblas {SCANNONE 1990a, 55). Cfr. GERA 197%a, 1-40; REMOLINA -
METHOL FERRE 1980; TRIGO 1979, 298-303; MARTINS TERRA 1979, 75-98; Gera 1979b, 749-754,
GIAQUINTA 1985, 123-154, Un andlisis detailado en LABEGQUE 1990.

1% Giiva 1989, 101; también ALESSANDRI 1975a, 69-71.

120F] titulo del DP 394-396 es «Opcidn pastoral de la Iglesia latinoamericana: la evangelizacion

de [a propia cultura, en el presenie y hacia el futuros.
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por primera vez, nuestro proceso histérico-cuitural (DP 408-443; cfr. DP 3-14)
y reconociendo a la religion como factor configurador de nuestra identidad
(DP 412-413, 445-446)'?1, Marcando «el impacto de la civilizacidn urbano-
industrial» (DP 416) sittia los grandes desafios pastorales: la cultura adveniente
universal (DP 421-428), la gran ciudad (DP 429-433), el secularismo (DP 434-
436) y la injusticia estructural (DP 437-438),

La seccion Iglesia, Fe y Cultura (DP 397-407%2) formula la relacién PD
- pueblos sentando el principio de encarnacién segin la analogia cristoldgica:
«laIglesia, Pueblo de Dios, cuando anuncia €l Evangelio y los pueblos acogen
lafe, se encarna en ellos y asume sus culturas. Instaura asi no una identificacion
sino una estrecha vinculacién con ellas (DP 400). Este encuentro entre la fe
y la cultura - nivel objetivo - es presentado a partir de la encarnacion del PD
(evangelizador) en los pueblos {creyentes) - nivel subjetivo - debido a la
identificacién de la fe con su sujeto, el PD, y de las culturas con sus sujetos
colectivos, los pueblos, excluyendo tanto: la confusién monista como la
separacion dualista. Este proceso por el que el PD «se encarna en ellos y asume
sus culturas» es visto como una asuncion redentora de las culturas, ya que
spermanece vdlido, en el orden pastoral, el principio de encarnacién formulado
por san Ireneo: ‘Lo que no es asumido no es redimido’» (DP 400).

De la seccién histérico-pastoral retengo la idea de que el PD actda en los
pueblos sirviendo al proyecto del Reino y por eso promoviendo fa comunién

inter-cultural y la integracidn inter-nacional. «En virtud de su misién especifica,

se siente enviada, no para destruir sino para ayudar a las culturas a consolidarse
en su propio ser e identidad, convocando a los hombres de todas las razas y
pueblos a reunirse, por la fe, bajo Cristo, en el mismo y Gnico PD. La Iglesia
promueve y fomenta incluso lo que va mas alla de este unién catdlica en la
misma fe y que se concreta en formas de comunidn entre las culturas y de
integracién justa en los niveles econémicos, social y politicos (DP 425-426).
El PD, sacramento que impulsa la comunién de los pueblos con Dios y entre
si {DP 270), tiene que fortalecer los vinculos religiosos y culturales que unen
a nuestras pueblos: «La Iglesia de América Latina se propone reanudar con
renovado vigor la evangelizacién de la cultura de nuestros pueblos y de fos

12! Este capitulo histérico-cullural es decisivo para dar la identidad latinoamericana, que
junto con la identidad cristiana provista por el tripode doctrinal son caracteristicas del DP
(SCANNONE 1990a, 53 y 57).

122 Esta seccion plantea los principios o criterios doctrinales basicos: el conocimiento y el
amor a los pueblos {DP 397-399} y el encuentro de la fe con las culturas por la via de la
encarnacion {DP 400-407),
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diversos grupos éinicos para que germine o sea reavivada la fe evangélica y
para que ésta, como base de comunidn, se proyecte hacia formas de integracién
justa en los cuadros respectivos de una nacionalidad, de una gran patria
latinoamericana y de una integracion universal, que permita a nuestros pueblos
el desarrollo de su propia cultura, capaz de asimilar de modo propio los
hallazgos cientificos y técnicos» (DP 428)123,

Para el DP el pueblo (DP 386, 444} es el sujeto concreto'?4 de ia cultura
y la religidn. La vinculacién y la analogia entre el PD y el pueblo aprovechan
la madura reflexion del DP acerca de |a religiosidad popular (DP 444-469)125
al afirmar que «la religién del pueblo latinoamericane, en su forma cultural
mas caracteristica, es expresion de la fe catélica» {DP 444) y por eso «en cuanto
contiene encarnada la Palabra de Dios, es una forma activa con la cual el
pueblo se evangeliza continuamente a si mismo» {DP 450). El DP concibe al
pueblo con «una postura de sintesis y conciliacién entendiendo pueblo en la
doble acepcién que ha recibido alo largo de los afios y estudios anteroress 26,
La doble dimensién cultural y social une al pueblo y a los pobres tanto cuando
se dice que la cultura popular es «conservada de un mode mdas vivo y
articulador de toda la existencia en los sectores pobres» (DP 414) como cuando
se sostiene que la piedad popular «ivida preferentemente por los ‘pobres y
sencillos’ (EN 48) pero abarca todos los sectores sociales y es, a veces, uno
de los pocos vinculos que reine a los hombres de nuestras naciones
politicamente tan divididas» (DP 447).

Hay que leer en forma correlativa’?? Evangelizacion y religiosidad popular

y Opcién preferencial por los pobres (DP 1134-1165)'%8, donde los Obispos,
renovando la «lara y profética opcién preferencial y solidaria por los pobres»
(DP 1134) de Medellin, reconocen que «la inmensa mayoria de nuestros
hermanos siguen viviendo en situacion de pobreza y aun de miseria que se

'3 Sobre el importante tema del servicio de la Iglesia a la integracién de AL cfr. GALLI 1991,
32-60.

14 ERTP 19793, 31-32.

125 ALLENDE LuCo 1979, 235-266.

126 pAM DONADO 1983, 877.

127 |ntegramos en |a opcién pastoral de la-evangelizacion de la cultura (DP 394} la opcién
preferencial por los pobres (DP 1134). No notamos esta voluntad integradora cuando se pone
el enticleo centrals v el «principio interpretativos del DP en |a opcidn por los pobres, ligando
la cuarta parte a la primera y salteando la segunda, e incluso omitiendo toda referencia al
capitulo de fa cuitura, cuando éste tuve la més alta votacién de la asamblea, con ningdn voto

en contra.
128 GUTIERREZ 1979b, 1-32.
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ha agravado» (DP 1135). La predileccion de Dios manifestada en la identificacion
de Jesas con los pobres {DP 1143) motiva «el compromiso evangélico de la
Iglesia, (que) como ha dicho e! Papa, debe ser como el de Cristo: un compromiso
con los mds necesitados» (OP 1141). Este compromiso no ve sélo a los pobres
como dos primeros destinatarios de la misién» (DP 1142} sino también como
sujetos activos en la Iglesia y en la mision: «El compromiso con los pobres y
los oprimidos y el surgimiento de las Comunidades de Base han ayudado a la
Iglesia a descubrir el potencial evangelizador de los pobres, en cuanto la
interpelan constantemente, llamandola a la conversién y por cuanto muchos
de ellos realizan en su vida los valores evangélicos de solidaridad, servicio,
sencillez y disponibilidad para acoger el don de Dios» (DP 1147). El DP
reconoce la dignidad de los pobres en la Iglesia que debe ser «auténticamente
pobre, abierta a Dios y al hermano, siempre disponible, donde los pobres
tienen capacidad real de participacion y son reconocidos en su valors (DP
1158). Aunque falten formulaciones sintéticas una lectura integradora del DP
fundamenta una eclesiologia que ve al PD en el pueblo pobre.

Otro rasgo del DP, al asumir la unidad compleja de lo popular, muestra
que en el PD popularidad y universalidad se recubren mutuamente. «Porque
esta realidad cultural abarca muy amplios sectores sociales, la religion del
pueblo tiene la capacidad de congregar multitudes. Por eso, en el dmbito de
la piedad popular la [glesia cumple con su imperativo de universalidad» (DP
449). Un gran desaffo pastoral es poner a todas las fuerzas apostdlicas al
servicio de la piedad popular; «como bien lo indico Medellin, ‘esta religiosidad
pone a la Iglesia ante el dilema de continuar siendo lglesia Universal o de
convertirse en secta, al no incorporar vitalmente a si, a aquelios hombres que
se expresan con ese tipo de religiosidad’ (VI, 3). Debemos desarrollar en
nuestros militantes una mistica de servicio evangelizador de la religion del
pueblo. Esta tarea, es ahora mas actual que entonces» {DP 462)'23.

2.3. El Pueblo de Dios y el pueblo

Revisar |a literatura eclesiologica de AL acerca del PD nos muestra que la
reflexion se ha hecho desde dos concepciones basicas de pueblo: como
pueblo-clase en el horizonte socio-analitico de la iglesia popular y como

129 DP 462 sintetiza aportes de los pastoralistas chilenos POBLETE (1977, 121-130) y ALLENDE
Luco (1977, 344-367).
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pueblo-nacion en el horizonte histérico-cultural de la pastoral popuiar3°. Sin
contraponer demasiado ambas lineas, porque tienen aspectos comunes, y sin

minimizar ingenuamente sus diferencias, porque son distintas; sin limitarlas a_

sus concepciones socioldgicas o filosoficas del pueblo, porque hacen teologia,
y sin reducir sus aportes a la relacion Iglesia-Mundo, porque toman muchos
aspectos de la Iglesia; es necesario exponer sus contenidos al entender la
analogfa entre el PD y el pueblo. Scannone, que siguid la relectura inculturada
del concepto PD en las experiencias eclesiales de la pastoral popular en la
Argentina y de las comunidades de base én el Brasil’*! mostrando lo que
tienen de comin'32expone las convergencias y las divergencias de las
eclesiologias subyacentes tanto en la comprension que tienen del pueblo,
socio-analitica o histérico-cultural, como en la trasposicién analogica que
hacen a la nocién de PD33,

Con respecto a la comprensién filoséfica y socioldgica del pueblo las
coincidencias son: 1) ambos conceptos son histéricos y hacen referencia a la
identidad histérica de un sujeto colectivo; 2) su eje articulador lo forman los
pobres y oprimidos. Las divergencias son: 1) unos, sin negar las oposiciones,
privilegian la unidad de la nacién en torno a un proyecto de bien comdn
mientras que otros ponen el acento en el conflicto de clases {y etnias)
oprimidas con las opresoras por intereses materiales e ideolégicos contrarios;
2) para unos el pueblo se constituye por la participacion en una misma
conciencia colectiva en base a experiencias histéricas ¥ a valores comunes
mientras que para otros se realiza a partir de la concientizacién politica y la
organizacién comunitaria. Ambos conceptos corren riesgos ideoldgicos: el de
«populismo» el primero y de «clasismo» el segundo.

Con respecto a la comprension teolégica del Pueblo de Dios las
convergencias son: 1) toman el tema conciliar del PD y lo elaboran desde AL;
2) fomentan la comunién y participacion de los laicos - y los pobres - en el
PD; 3) buscan incuiturar el Evangelio y la Iglesia en la cultura popular
latinoamericana en continuidad con la tradicién; 4) encarnan la opcion

130 GeANNONE 1976, 66-67; CLAR 1979, 72-78; MALDONADO 1985, 29-33, EQUIFO DE
TeALOGOS DE LA CLAR 1979, 72-78.

131 SeaNMNONE 1990a, 235.

132 SCANNONE trata la teologia def pueblo en ambos paises (1977, 21-38, espec. 28-31)
apuntando la coincidencia en valorar 1a «cultura populars y IIegando a afirmar que «l’essential
des deux points de vue est commune (id., 31).

133 SCANNONE 19904, 258-262. SEGUNDO expene y valora a su modo ambas teologias de!
pueblo (1984, 913-917).
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preferencial por los pobres destacando su lugar eclesial y su protagonismo
histérico; 5) promueven la pastoral popular desde sus raices religiosas hasta
sus consecuencias ético - sociales y politicas respetando la especificidad
teologal y la autonomia de lo temporal. Las divergencias son: 1) la concepcién
analitica acentda la base socio-material del pueblo como condicién necesaria
para generar la !glesia «desde abajor - ser pueblo para ser PD - y juzgar desde
alli la eclesialidad del PD y de su jerarquia mientras que la otra visién,
reconociendo la condiciones socio-culturales de los pueblos, insiste en la
convocacion gue la constituye «desde arriba» y que se expresa en el caracter
apostélico y sacramental del PD como comunidad organica y organizada; 2)
la primera linea traslada las oposiciones de clase a la Iglesia como un conflicto
dialéctico de poder (religioso) mientras que la segunda privilegia la construccion
de la unidad, imperfecta y perfectible, en el seno de las tensiones historicas.
Por estas razones Scannone sostiene que una concepcién amplia del pueblo
es «mds facilmente analogizable»'3* para pensar el misterio del PD a la luz de
la fe.

Para profundizar este tema hay que ubicarlo en el marco de lo dicho arriba
sobre PD como un concepto andlogo'5 que guarda semejanzas y desemejanzas
con el pueblo. «De la realidad de este pueblo ningun aspecto natural queda
recortado ni menos sacrificado. Es preciso, sin embargo, reconocer la
peculiaridad del PD que le sitda en relacién de analogia con los otros pueblos.
Hecha esta salvedad, no hay dificultad en admitir que la nocién ‘PD’ implica
un contenido rico de elementos sociales»'3¢. Es diffcil constatar si en el PD
«ningln aspecto natural queda recortado». Sus componentes son tan originales
que hacen dudar si se le puede aplicar el procedimiento que usa de la Soujeole
para su eclesiologia «social»: una analogia de proporcionalidad en la que se
hace «la trasposicion analégica en todos sus elementos»'¥, Por eso la
eclesiologfa debe elaborar su propic concepto aprovechando aportes de la
filosoffa, la antropologia y otras ciencias para desentrafar el significado del
pueblo y construir fa base de 1a analogia que ayude a entender al PD. Pero aqui
mismo radica la posibilidad de reducir el concepto teoldgico a un nivel
puramente antropolégico, cultural, sociol6gico o politico. En la eclesiologia

134 SCANNONE 1990a, 261.

135 De los autares analizados BACKES es quien expuso mas claramente esta verdad (1960, 115;
1961a, 90; 1961b, 124),

136 ANTON 1969, 188, con citas de KOSTER 1940, 146; BACKES 1964, 273.

137 DE LA SOUEOLE 1990, 587-622, cita 599. «Todoss sngmflca no s6lo las causas material,
formal y final, sino también la causa efluente, pues la Iglesia estd dotada de gobierno y de 1ey,
aunque lamblén de manera andloga.
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latinoamericana, ¥ no s6lo en ella, hemos advertido ambos aspectos de ia
compleja elaboracion analdgica de la nocién de PD. Lo sintetizo mostrando
al pueblo como comunidad humana y haciendo luego la analogia del PD

El pueblo como comunidad es una realidad histérica'*8, una configuracién
concrefa, una identidad en devenir, Esto dificulta una «idea clara y distintas
porgue las analogfas reales son multiples en razdn de la diversidad de pueblos
y de sus variaciones en la historia. Por esta complejidad de la nocién, que en
el limite roza la equivocidad, ciertas corrientes de las ciencias sociales ta han
tildado de no ser cientifica, menos precisa que los conceptos analiticos v
proclive a la manipulacion ideolégica. Ademds “pueblo” es una categorfa
histérica'?® que ha variado segln los contextos. L. Boff registré cinco sentidos:
filosofico-juridico clésico; antropolégico-cultural moderno; politico, sea global
o sectorial; socio-historico populista; y socic-analitico. Este Gltimo ve al pueblo
como aresultado» y asi lo constituye en una «categoria realmente sociolégica» 140,
La idea moderna de pueblo «tiene una larga historia y proviene de una singular
diversidad de sentidos que se han fusionado»'*1. En la modernidad se distinguen
tres sentidos caracteristicos del pueblo dentro de contextos diferenciados: el
polftico de la revolucién francesa, el cultural del movimiento romantico y el
social de las luchas sociales y nacionales'¥?. La tipificacién de la polisemia no
lleva de si a sentidos excluyentes sino que puede asumir connotaciones
complementarias.

Por mi parte creo gque pueblo es una categoria-simbolo por su
sobredeterminacién significativa o un concepto abierto capaz de contener
diversas determinaciones. El pueblo es una unidad de muchos cuya unidad se
da también por muchos factores. Por eso integro los distintos sentidos como
dimensiones de esa realidad tnica y plural en la que se da lo politico-
institucional, lo histérico-cultural v lo socio-econémico. La dimensién politica
alude al puebio de ciudadanos que es la fuente de la soberania del Estado, se
estructura en un régimen republicano y democriético e incluye la la dialéctica
entre el pueblo y el Estado. La dimension cultural lo considera a partir del
espiritu del pueblo - idiosincracia, estilo, cardcter o genio - que configura su
identidad previa a toda organizacién y que surge de compartir «un bien

138 RigeiRO DE OUIVEIRA 1984a, 428,
139 AMENGUAL 1982, B8,

M0y BosF 1986b, 57.

1 MARITAIN 1983, 39

M2 ApmENGUAL 1982, 87-103.
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cultural comins143. Ef pueblo es el sujeto colectivo formado por «el conjunto
de quienes comparten una historia, una cultura y un destino histérico
comunes»'**, Tal concepcién incluye el momento politico porque «el pueblo-
nacién es una comunidad de hombres reunidos en base a la participacidn de
una misma cultura y que, histéricamente, concretan su cultura en una
determinada voluntad o decision politica»'4?, La dimensién socioecondmica
se acentud en los dltimos siglos. Con la revolucién industrial, la cuestion social
y la clase obrera emerge el pueblo real oculto detrés de la ciudadania burguesa
que es entendido como masas populares o incluso, en el marxismo, como
«blogue social de los oprimidos»'*. Con el movimiento anticolonial, la
emergencia de los pueblos pobres y las luchas de liberacién nacional la nocién

" se desliza a las mayorias nacionales y populares. Asi se privilegia la lucha

nacién-imperio ante la contradiccién burguesfa-proletariado superando el
esguema marxista, integrando la cuestion soctal en la nacional, insertando al
pueblo-clase en la causa del pueblo-nacién y destacando lo nacional sobre lo
sectorial ™7,

Segun la dimension que se destaque se condicionard positiva o
negativamente el presupuesto racional que se preste para que la luz propia de
la fe elabore teolégicamente el sentido del término PD. Pensar al PD «desde
el pueblor significa no sdlo reconocer su sentido global como unidad de
muchos sino consignar en cada dimensidn las semejanzas y desemejanzas
correspondientes. Esto implica destacar los valores positivos de la analogia e
indicar las reducciones negativas de las que es objeto el concepto PD, cuyo
complejo cardcter divino-humano se intensifica con todas las oposiciones que
se dan en el hombre. Por eso no siempre se asimilan bien las contrariedades
ni se depuran bien las analogias.

Se suelen sefalar dos reducciones correlativas a las dimensiones politicas
y sociales del pueblo: la de una «iglesia democréaticar en algunos autores de
la contestacion europea y la de una «iglesia popular» en otros de la liberacién
latinoamericana. A partir de las las tres dimensiones del pueblo se puede
considerar otro peligro posible en el enfoque cultural. Entonces hay que

143 Backes 1961b, 123. Asi, lo constitutivo de un pueblo es su «Gesamtkulturs (1 961a, 89).

141 SCANNONE 1990a, 265.

5 Gera 1977, 266.

146 Sobre el pueblo en Marx cfr. DusseL 1987, 45-55.

147 Limitandome al &mbito argentino, cito como ejemplo el aporte de 1as cdtedras nacionales
de sociclogia en los 60 que tuvo influencia en la reflexién tealdgico-pastoral sobre lo popular
{ScanNONE 1987b, 6-8; PoLITI 1992, 73-96).
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advertir los riesgos de reduccion politica a una iglesia democrética (1),
reduccion cultural a una iglesia nacional (2) y reduccion socioceconémica a
una iglesia clasista (3). El término iglesia popular, que normalmente designa
una iglesia de clase, puede usarse diversamente segtin se mire al pueblo desde
un factor preferentemente cultural, politico o socioeconémico’*®. Como no es
posible desplegar aqui todas las analogias'*®, indico apenas algunas
conclusiones sin fundamentarlas detalladamente.

(1) «Pueblo» se presta para expresar algo de lo que indicaba sociedad
perfecta pero sin su matiz juridicista. Cuando la eclesiologia posconciliar deja
atrds ese concepto y asume el de «pueblo» conserva algo de su analogia
politica de base pero tedida por la mentalidad democrdtica moderna. «Es
posible que la comiin conciencia democrética de nuestro tiempo haya
contribuido a esto, ya que existia una tendencia a presentar con cierta
prioridad a la Iglesia como comunidad del pueblo»'3. Un valor del concepto
conciliar de PD esta en decir que en la Iglesia todos poseemos la misma
igualdad esencial y participamos de la misién comin. Todo el PD es sujeto
y todos en el PD somos sujetos. El PD comprende al laicado vy a la jerarquia
como polos de una unidad diferenciada y asi ayuda a superar las tensiones
historicas que oscilaron entre una «jerarquia sin pueblo» y un «pueblo sin
jerarquia».

Algunos tedlogos europeos advirtieron sobre una politizacién excesiva del
PD por la influencia de elementos ideoclégicos y por la trasposicion acritica del
modelo democrético que legitima su autoridad en la soberania popular’®.
Esto lleva a una interpretacién del PD desligada de sus origenes que lo reduce
a un pueblo en el sentido politico del término - démos - para exigir una
democratizacion de la Iglesia’®2. Ratzinger critica ese uso reductivo que hiere
el fundamento cristolégico y sacramental del PD, lo seculariza en una amalgama
teoldgico-politica y vehiculiza una idea antijerdrquica en lo eclesial y

148 | ag designaciones son variables, Asi Marzal se refiere a la fglesia cufturaf de ia religiosidad
popular y a la iglesia popular de las comunidades de base, procurando una complementacitn
de sus modelos pastorales (1989, 434-441). '

WS AL 1990, 110-112; 1993, 291-305.

150 SEMMELROTH 1968, 459. «The People of God image, for example, was adopted in part
because it harmonized with the general trend toward democratizaiion in Western society since
the eighteenth century» (DULLES 1974, 28).

51 Byt 1976, 55; COFFy 1985, 162; KASPER 1986, 66,

152 KaspER 1987, 28, Se tratarfa de wun concepto esencialmente horizontals que expresa el
derecho de los fieles a decidir comunitaria, soberana y democréticamente lo que la {glesia es
y debe hacer (RATZINGER 1992, 518). .
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revolucionaria en lo secular'3. E} peso de esas interpretaciones y estos
modelos sociolégicos o politicos del pueblo afectaron algunas exposiciones
del PD en funcidn de una iglesia democrdtica.

(2) Parece que el sentido cultural no puede aplicarse a la Iglesia porque
ella no es un pueblo culturalmente distinto de otros sino un pueblo universal
pluricultural llamado a encarnarse en todos los pueblos'*. Esta afirmacidn es
indiscutible y nadie pretende hablar de la Iglesia como un pueblo
«culturalmente» distinto. En la reinterpretacion analégica éste es el momento
de la disimilitud. La similitud aparece en otro aspecto: asi como en un pueblo
los hombres se unen participando de la misma cultura como bien comtn asf
en el PD se unen por la participacién def mismo Dios como Bien comun a
través de la fe. Asi como el «espiritus del hombre o del pueblo se expresa en
su quehacer histérico-cultural asi el «Espiritu» que anima a la Iglesia cobra una
expresion histdrica y perceptible en el PD.

Esta iluminacidn mutua entre las nociones de pueblo y PD replantea la
relacién entre la Iglesia y el Mundo bajo la perspectiva de la encarnacién del
PD, constituido por el Espiritu v la vida teologal, en fos pueblos civiles,
configurados por sus culturas y el orden secular. Esto permite pensar la
relacién de la Iglesia con el mundo a partir de la encarnacién de la fe en la
dimensién cultural {englobante) de los pueblos. La evangelizacion de la
cultura lleva a enfocar la accidn pastoral en y desde el pueblo, por medio de
una tarea organica que procura la conversién de corazones, valores y aciitudes
junto con el cambio de estructuras, instituciones y situaciones, sin descuidar
la relacién con el Estado segin los principios de autonomia y cooperacion.
Para que la nueva evangelizacién ayude a una nueva inculturacién de ia fe del
PD en nuestros pueblos necesitamos una reflexion teoldgica creativa acerca
del PD'5%, sobre todo porque esto «privilegia la evangelizacién directa del
pueblo»1%6.

No obstante hay que evitar que la «excesivar acentuacién de |a encarnacion
del PD en un pueblo determinado por una cultura particular caiga en el riesgo
del nacionalismo eclesial. El influjo subterraneo del romanticismo francés con
su exaltacion sentimental del pueblo y del pobre'S7; el influjo indirecto del

153 RATZINGER 1987, 25-26.

134 RIBEIRO DE OLIVEIRA 1984a, 427; L. BOFF 1986b, 52.
155 GlaQUINTA 1986, 684,

156 FARRELL 1988, 48,

157 BENsACON 1978, 17-31.
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mesianismo tradicionalista convirtiendo al cristianismo en el catalizador de la
tradiciéon'8; la presencia implicita del populismo eslavéfilo que mira al
pueblo como portador de valores espirituales sin relacién a la tradicién
apostélica'®?; el peligro de que bajo el deseo de la inculturacién se promueva
la autonomia de iglesias nacionales o regionales recayendo en nuevas versiones
del galicanismo'®®, son algunos de los factores que pueden llevar a la peligrosa
figura de una iglesia nacional.

(3) La Iglesia de AL ha intentado conjugar los sentidos cultural y social de
pueblo presentdndolo come una comunidad cultural, histdrica y politica, y
como el conjunto de los sectores oprimidos y pobres (DP 414, 447). Para la
corriente argentina es clara la relacion semdntica e histérica entre el pueblo-
nacién y los mds humildes que guardan mejor fa memoria comun, condensan
la cultura popular, trasparentan con sencillez lo comunitario y buscan una vida
digna para todos. Los pobres son el corazén del pueblo'®?, su «analogatum
princepss'82 v su «eje estructurante»’®3, Este punto es coincidente con la
concepcién socio-analitica del pueblo que asumen ciertos socidlogos y tedlogos
brasilefios cuando destacan que el pueblo esta formado por el sector mayoritario
de pobres y oprimidos

Pero hay una divergencia cuando se insiste en que una masa se constituye
en pueblo por la concientizacion politica y la organizacién comunitaria.
Entonces el pueblo es el resultado de la transformacion de la masa mediante
una amplia red de comunidades, porque «la comunidad es mediacién necesaria
para que de la masa surja un pueblo»'84, El pueblo es visto asi como resultado
y punto de llegada. Sin negar la parte de verdad de esta concepcion, porque
el pueblo debe ser una «comunidad organizada», me parece verdadera la
afirmacién complementaria que ve al pueblo sobre todo como principio y
punto de partida que se constituye por la participacién en una conciencia

"colectiva, en experiencias histéricas y en valores comunes, factores previos y

concomitantes a su organizacion efectiva.

138 VELEZ RODRIGUEZ 1984, 348-349,
1539 RATZINGER 1987, 26-31.

160 oM BALTHASAR 1986, 26-27.

167 Gera 1977, 270-271.

162 SCANNGNE 1990a, 266.

163 SCANNONE 1990a, 255.

154 | . BOFF 1979, 62.
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El pueblo abarca las multitudes nacionales y populares que se condensan
en los sectores mas pobres. Esto permite, como hizo Puebla, hacer la trasposicion
analdgica hacia las multitudes populares y pobres que componen el PD (DP
449), Entonces la teologia del PD se liga a la reflexion sobre |a Iglesia de los
pobres'%3 que destaca la opcidn preferencial evangélica, la dignidad de los
pobres en la Iglesia, el valor sacramental y salvifico del pueblo crucificado, €l
éthos solidario de los pobres y su protagonismo pasforal y politico.

Pero esta efaboracion positiva ha sufrido a veces alteraciones negativas.
La reduccién del pueblo a las clases oprimidas, trasladada mecanicamente a
la eclesiologia, lleva a una concepcidn ideoldgica y partidista del PD confundido
con el pueblo proletario. Tal versién de algunas teologias de la iglesia
popular'® no sélo acentda el conflicto social sino que tranfiere fa lucha de
clases a una dialéctica de poder entre la jerarquia v el laicado'®’. Estas
interpretaciones fueron rechazadas por la primera instruccién vaticana sobre
la teologia de la liberacién cuando denuncia la confusion entre el pobre
biblico y el proletariado marxista que convierte las expresiones «iglesia de los
pobres» e «Iglesia del pueblo» en sindnimos de una iglesia de clase inmanente
al devenir historico, catalizadora de las luchas revolucionarias y critica de la
estructura sacramental y jerdrquica de la supuesta «Iglesia oficial» (LN (X, 8-
13). Se nota si como el uso indebido de teorfas sociolégicas conduce a una
ideologizacion de la eclesiologia y a una secularizacién de la Iglesia'®8.

2.4, Conclusién abierta

Seglin vimos la experiencia y la comprension del pueblo ayudaron a tener
una comprensién inculturada del concepto concifiar PD. Esto llevé a una
«transposicion analégica»'®y a una «iluminacién mutua»'’%en la incipiente
teologia latinoamericana del PD enriqueciendo algunos de sus contenidos. Por
un lado su configuracién interior, porque la doble dimensién de comunidad

?S‘E;ZCHENU 1977, 73-79; GUTIERREZ 1979b, 1-32: ALESSANDRI 1980, 95-102; GUTIERREZ 1587,
168 Ejemplos en KLOPPENBURG 1985, 97-142. También KLOPPENBURG 1979, 149-177; LOZANO
BARRAGAN 1983, T05-157.
167 As{ L. BOFF en 19793, 53-63.
148 g)va 1985, 88.
169 SeANNONE 1990a, 258.
V70 ScANNONE 1978, 19,
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y organicidad del pueblo ayuda a equilibrar lo comunitario, carismatico, de
base con lo institucional, juridico, jerdrquico en el PD. Por otro su dimensidn
histérica, ya que siendo esencial al pueblo su historia la eclesiologia del PD
se interesa por la historia de la Iglesia y de la evangelizacién de ALT71. Y su
misidn en el mundo, pues «en este contexto se interpreté la relacién Iglesia-
Mundo, replanteada por el Concilio, como la del PD v la historia concreta de
los pueblos. Se repenso asf 1a misidn de la iglesia como dirigida a evangelizar
no sélo a los individuos, sino también a los pueblos, Hegando hasta alcanzar
su nucieo cultural, para una transformacion de la cultura en todas sus
dimensiones, aun politica, social y econdmica. De ese modo se repensé la
relacién ‘intrinseca’ entre evangelizacién y promocién de la justicia»'”2. Tal
analogia lleva a traducir el vinculo Iglesia-mundo o fe-cultura en la refacidn
entre el PD y los pueblos'’3,

Como no puedo desarrollar aqui este importante tema sélo agrego a la
anterior comparacién hecha por Scannone sobre las lineas eclesiolégicas de
AL una prolongacién sobre el tema especifico de esta relacién PD-pueblos. El
fruto de un estudio detenido me ha llevado a las siguientes conclusiones.
Ambas lineas coinciden en: 1) afirmar una «universalidad situada» del PD; 2}
ver Ja relacion PD-pueblos desde la «catolicidad»; 3) insistir en el arraigo
spopular» de la Iglesia como exigencia de esa catolicidad; 4) aprovechar la
analogia de la «encarnacién» para ilustrar esa relacion; 5) sefialar fa «cultura»
y la «religién» popular como lugar de encarnacién eclesial; 6) atribuir al PD
encarnado en el pueblo la calidad de «sujetos; 7) reconocer lo «comunitarion
y lo cinstitucional» del pueblo y del PD; 8) vislumbrar el horizonte «escatolégicor
como realizacion plena de la catolicidad del PD en los pueblos. Y difieren en
gue: 1) una linea valora mds como novedad de la LG la insercién del PD en
la historia de los pueblos mientras que la otra destaca el protagonismo del
laicado pobre en la Iglesia; 2) una se sitda en continuidad con la elaboracién
que hace el DP del concepto conciliar del PD vy la otra la juzga insuficiente
deslizandose hacia las secciones pastorales; 3) una concibe al PD como
«principio» vy la otra como «resultados del proceso de encarnacién en el
pueblo; 4) una acenttia esa encarnacion del PD «en» el pueblo y la otra su

* procedencia «del» pueblo; 5) una resalta la «gran comunidad» def PD, expresada

71 Por eso SUDAR {1986, 65-66) anuda la corriente teolégica de la pastoral popular no sélo
a la consideracitn de! pueblo como sujeto histérico sino también a una sieologfa de 1a historia
en Latinoaméricas,

172 SCANNONE 1978, 19-20; 1990a, 257-258.

173 SCANNONE 19903, 17, 34, 236. Este es el ndcleo de la segunda seccidn especulativa de

mi tesis: GaLLl 1993, 275-73C,
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visiblemente en las grandes manifestaciones de la RP, y la otra da a la
articulacion de las «pequeias comunidades», cuyo arquetipo son las CEBs, un
rol constitutivo en el PD; 6) una y otra piensan diversamente la unién de
acomunién e instituciéns (DP 448).

En alguna medida tratado en este articulo nos permite valorar en algun
medida el enriquecimiento que ha tenido el tema conciliar del PD en el
posconcilio de AL. Pero falta mucho aun para desarrollar todas sus riquezas
y para que se cumpla la palabra de Congar cuando decia que el titulo PD tiene
«un valor eclesiolégico de futuro»'74, Urge elaborar una eclesiologia sistematica
del PD para manifiestar sus valores al designar la intraeclesialidad comunitaria
ya que, en cierto modo, «todos los nombres de la Iglesia son unificados en
PD»'75, También para indicar su fecundidad pastoral al iluminar la
extraeclesialidad misionera del PD entre fos pueblos. La teologia del PD es el
adecuado sostén de una “pastoral popular” concebida como la praxis
evangelizadora del PD desde y hacia los pueblos'’¢, necesaria para la nueva
evangelizacion del Tercer Milenio. Asf la eclesiologia del PD ayudara a
fundamentar ese programa pastoral a ser asumido «por parte del entero PD y,
dentro de él, por parte de los fieles laicos» (ChL 64). Pero esto nos conducirfa
a otro tema que dejo abierto retomando un simbolo muy querido a nuestro
pueblo y un concepto clave de la teologia del PD: la necesidad de una nueva
peregrinacién misionera del Pueblo de Dios en los pueblos.
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SUMARIO

No contexto do Concilio Vaticano il, Dei
Verbum criou um «climar de estudo biblico
em liberdade. Na América Latina, a questdo
da «histoticidade da Revelacdo», acentuada
poresta Constitucdo, sem ser ensinada como
um dado teoldgico, foi vivida durante estas
trés ultimas décadas pefa fé dos cristdos.
Nio somente em wextensdo», ou seja, pela
penetracio da Palavra de Deus na vida das
comunidades cristds, mas sobretude em
sprofundidades, com respeito & recepcio
da Revelagdo mesma. Através da leitura
popular da Biblia se entende a «historicidade
da revelagdor como wdesatar a Deus» de
uma Palavra j4 dada e se admite que, para
Ele, a historia é tdo aberta e original como
quando se manifestou outrora na forma em
que foi vcodificadon,
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INTRODUCCION

reinta afios después del Concilio Vaticano Il el rostro de la Iglesia en

América Latina ha cambiado en muchos aspectos. Uno de éstos es sin

duda el que se refiere a la penetracién de la Palabra de Dios en la vida

de las comunidades cristianas. Lo que antes era un dominio casi
exclusivo de teblogos y pastores, estd siendo participado por grupos cada vez
mayores,

Pero no se trata solamente de fa “extension”, sino también, y sobre todo,
de la "profundidad” de esta recepcion de la Revelacién. Sabemos de la
extrema pobreza tradicional respecto del conocimiento de fa Biblia entre los
catolicos y en una buena proporcion también entre los protestantes. Las causas
son numerosas, y no es éste el lugar para dilucidarlo. Pero una de ellas es el
concepto extrafio de la Revelacion como un “depdsito” de verdades.

En efecto, el concepto de la Biblia-doctrina permite despedazar a ésta,
usando s6lo frases o pericopas determinadas que “contienen” verdades. El
pueblo no necesita, o tal vez ni puede, ir a la Biblia asi entendida. Por lo
demds, la manera como suele utilizarse la Biblia en la liturgia' y en la
predicacién, y no menos en su ensefanza en los seminarios, trae las mismas
consecuencias. 5e puede apostar, por ejemplo, con cualquiera que no sea un
especialista en Nuevo Testamento (y tal vez también en este caso) a que
“narre” uno de los cuatro evangelios. Segin que sepa poco o mucho de su
contenido, se referird a episodios mas o menos importantes, pero no sabré
presentar su secuencia narrativa, por ta sencilla razén de que nunca se nos

ocurre pensar en los evangelios como totalidades literarias, y por tanto
significativas en cuanto tales.

! Con el paso del ciclo anual al trienal en las lecturas biblicas en la misa se ha mejorado el
panorama -hay mds texto lefdo- pero el salteo sigue el método tradicional que desconcce el
caracter esencialmente narrative de la Biblia,
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Y sin embargo la narrativa se adapta justamente a una comprension
popular?. “;Qué de todo ello se ha modificado en estas tres décadas de
revitalizacién de la vida cristiana en América Latina? ;Qué tiene que ver con
todo esto a hermenéutica?

1. HISTORICIDAD DE LA REVELACION

Preguntarse por la *historicidad” de la Revelacién no significa solamente
tomar conciencia de que el Logos “se hizo carne y habitd entre nosotros”. Se
dio evidentemente en Jesds una manifestacidn histérica especial de Dios.

Pero “historicidad” de la Revelacién significa también gue toda la Biblia,
desde los primeros textos hasta el dltimo, es una “lectura” de la presencia de
Dios en la vida de los hombres.

En cada cultura'y en cada cosmovisidn se da una manera particular de
experimentar lo divino y trascendente?; una de tales maneras es la que se dio
en lsrael, con sus prolongaciones en la comunidad cristiana, y cuya expresién
literaria quedd fijada en la Biblia. Esta, que es fruto de tradiciones releidas
constantemente, es a su vez generadora de tradicién.

Es l6gico, por tanto, que no todo esté contenido en la Biblia. Lo que los
catélicos llamamos Tradicién (con mayiscula) es, originariamente, una toma
de conciencia y una expresién de lo que se ha sefialado como revelacion
continua -y continuamente formalizada en discurso de fe- pero en la realidad
se ha convertido nuevamente en un “depdsito” cerrado, adosado al otro que
es la Biblia. De modo que, a los efectos de lo que estamos diciendo, no cambia
la situacién.

2 Como experiencia personal, siempre que nos toca dirigir un grupo de reflexidn biblica, sea
de clase media o en un barrio, propanemos leer un librg, y en forma continuada; fos resultados
son diferentes de cuando se seleccionan pericopas sueltas.

3 Es un contrasentido hablar de un Dios dnice y al mismo tiempo rechazar como “falsas” las

experiencias que de &l {;de quién otro_si no?) se tienen en otras expresiones religiosas. Un Dios

tan arbiirario y hasta “racista®, que sélo se revela a un pueblo determinado, no es aceptable
bajo ninglin argumentc y, bien pensado, llega al absurdo, 5i de alguna manera se dice en la
misma Escritura (cfr. Deuteronomio 4,7-8 sobre el *Dios cercana” sdlo para Israel), eso tiene
un valor retérico importante “ad intra®, como es la burla por los simbolos religiosos de otros
pueblos. No se puede convertir una verdad Kerigmdtica en verdad doctrinal, Es una nocién
elemental de la fenomenoclogia de 1a religidn.
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Fs una tendencia explicable del homo religiosus el buscar resguardar su
identidad cosmovisional y praxica sefaldndole limites y contornos;
fenomenoldgicamente, en efecto, busca afirmarse en una palabra arquetipica
(expresion del prestigio de todo lo "originario™); pero desde el punto de vista
psicoldgico, necesita una “seguridad” que le venga a su vez de una instancia
trascendente. El advenimiento de un “canon” es un fendmeno esperado en las
religiones extensas en el espacio o duraderas en el tiempo; la diversificacién
de las interpretaciones, un hecho absclutamente normal dentro de la historicidad
humana, vy buena de por si, es controlada poniendo un limite a su propio
crecimiento. Tal cfausura empero no es mas que coyuntural, pues el proceso
hermenéutico continia en otras formas, aceptadas o no desde el centro,
pacificas o conflictivas. En la base de este fenémeno est4 la experiencia de un
Dios siempre nuevo o, por el contrario, “modelado” en paradigmas cerrados.

Por eso, hablar de la historicidad de la Revelacién puede significar tres
cosas muy distintas:

a) Por un lado, que la revelacion pasada -y por ello ya conocida y
transmitida tuvo lugar en la realidad histérica de Israel (a la que pertenece el
Jesus histérico) y de las primeras comunidades cristianas.

b) Por el otro, que aquella revelacion, que ya quedé cerrada por la
creacién del corpus biblico (mds una Tradicién indefinida en sus limites pero
seguramente “cerrada” también ella), tiene prolongaciones en nuestra vida
real. Dicho de otra manera, significa que se actualiza, que tiene sus efectos
histéricos, que tiene que ver con la realidad vivida en cada generacién.

Hasta aqui, estamos en la visién tradicional.

Lo sefalado.en el punto b. representa una toma de conciencia de que la
Palabra de Dios s6lo puede tener una expresién encarnada en la historia real
de los seres humanos. Es muy comun subrayar esta dimensién de la Revelacion
y sus efectos histdricos. Sobre todo frente a corrientes espiritualistas o demasiado
escatologizantes. :

¢} Con todo, “historicidad de la revelacion” (ya no con maydscula) implica
también “desatar a Dios”. ;Desatarlo de qué? De una Palabra ya dada, y
admitir que para El la historia es tan abierta y original como cuando se
manifests otrora en la forma en que ya fue “codificado”. i se presta atencion

1 A propdsito usamos este lenguaje indirecto; no para ironizar sine para hacer tomar
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al hecho incontrovertible de que fa Revelacion se expresa en un lenguaje no
sdlo humano sino también culturalmente condicionado, y por eso transitorio
y cambiante, el teologimeno de la “Revelacién terminada” se nos aparece
como una infidelidad a ese mismo Dios que quiere manifestarse como quiere®.
Entendemos que Dios es el sefior de la historia, antes de Israel y después de
israel. No le quitemos la facultad de revelarse cuando quiere y cé6mo quiere,
en este planeta o en otros mundos®, Interesa en este momento mirar a un
fenémeno que esta en los origenes de lo que Hamamos Revelacién.

israel ha sido original no tanto por haber captado a un Dios manifestado
en la historia {todo homo religiosus lo experimenta asi) sino por haberlo
captado sobre todo en la historia. También en la naturaleza, pero sobre todo
en la historia concreta. Se puede decir, de una forma muy general, que en las
otras expresiones religiosas conocidas, Dios (jel verdadero Dios sin dudal) es
visto sobre todo en los fendmenos césmicos o de [a naturaleza. El “sobre todo”
quiere evitar los exclusivismos, sintetizados en aquella férmula conocida de
“mito ¢ historia”, que s6fo muestra un desconocimiento de lo que es el mito”
-y de cudn importante es que haya mitos en la Biblia y en los “credos”- y una
minusvaloracién de otras visiones religiosas®. Queda de cualquier manera que
la preeminencia de la revelacion de Dios en la vida de los seres humanos® es
un rasgo esencial de lo biblico. La Biblia es una historia salutis en el sentido
de que muestra los actos salvificos de Dios en la historia'®, con lo que adquiere
un relieve especial todo lo concerniente a la ética y a lo social, a la elaboracién
de un proyecto histérico, a las esperanzas y utopias, etc.

conciencia de la magnitud de los condlc:onamlentos puestos 2 Dios mismo, y en su propio
nombre.

2 En fin de cuentas la teovisién hind(, aparentemente contraria a la historicidad de la
experiencia de lo divino, expresa mejor, por medic de la figura de los ayatara (en el visnuismo),
las nuevas formas que adopta lo inmanifiesto en cada manifestacidn histérica. Cir. Sobre este
tema G. PARRINDER, Avatar and fncarnation, Londres 1970.

6 Es comun sacar conclusiones dogmdiicas de textos retdricos y simbdlicos, como es el caso
de Hebreos 1,1ss.

7 Hemas desarrollado la critica a esta falsa dicotomfa en los lenguajes de la experiencia
religiosa. Estudio de fenomenologia de la religién Buenos Aires 1994, Docencia, p. 207-211.

8 Hace tiempo que B. ALBREKTSON habla negado aquelia clasica dicotomia en su estudic
History and the Gods, Gleerup, Lund 1967; véase también J. |. M. ROBERTS, Myth versus History,
Cathofic Bibfical Quarterly 38 (1976) 1-13.

% Téngase en cuenta, por otra parte, que su manifestacion en la naturaleza tiene que ver
también con la historia de quien lo experimenta; el ser humano, no estd en el mundo “en
espiritu” sino que participa de toda su densidad.

19 Para que el concepto de una “historia de la salvacion” no se entienda como una
historiograffa de los hechos salvificos sino como la historicidad de éstos, hemos cambiado

levemente el titulo de la anterior Historia de {a salvacion {Paulinas, Buenos Aires) en la acrua!
Historia de salvacién (Verba Dwnno Estella 1995).
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Pero de aqui surge otra consecuencia, mucho mas importante para lo que
estamos analizando en este trabajo.

Se trata de esa verdad tan simple y tan evidente, que tal vez por eso mismo
estuvo olvidada tanto tiempo, a saber, que Dios siempre se revela en la historia
humana. Y dejemos en claro que “historicidad de la Revelacion” no se refiere
s6lo al contenido de los libros biblicos, acompaiados o no de una Tradicién
también cerrada. Se trataria entonces de una revelacion pasada, por mas
relevante y normativa que sea. Y volveriamos a “encerrar” a Dios en nuestras
categorias. A aguel exclusivismo de reservar a Dios para Israel afadimos otro
no menos perjudicial, cual es el de ponerle un limite en el tiempo y en el
espacio para su revelacién.

Es decisivo que depongamos -0 que comprendamos mejor- aquella nocion
de que la revelacion est& terminada. Uno no puede contentarse diciendo que
la Revelacidn esta clausurada pero que la revelacidn (asi, con mindscula) se
continda (arriba, bajo a.}. Al menos si se concluye diciendo que es una
actualizacién de “la” Revelacion, o una prolongacién de sus efectos , sin salir
de aquel circulo que encierra a Dios en “lo mismo”. Es decisivo pasar al punto
¢. de arriba, que significa una ruptura epistemolégica.

Es esta cuestion la que, en dltima instancia, esta detrds no sélo de los
planteos hermenéuticos sino también de la lectura popular de la Biblia.
Desarrollaremos estos dos puntos.

2. LA HERMENEUTICA BIBLICA

1Qué entendemos por “hermenéutica”?

Es muy comin, sobre todo en la exégesis catdlica influenciada por los
“manuales” de interpretacién biblica, comprender el término “hermenéutica”
como equivalente de “reglas de interpretacién”. Es corriente ver que se dan
cursos o se escriben libros sobre hermenéutica biblica en esa linea'l, Se

" Cfr., por ejemplo, por lo sugerente que es el mismo titulo, ). M. SANCHEZ CARO,
”Hermeneutlca biblica y metodologia exegética”, en A. M. ARTOLA - | . M, SANCHEZ CARO,
Introduccién al estudic de la Biblia 2: Biblia y Palabra de Dios {Institucian San JeronlmoNerbo
Divino, Estella 1990) p. 241-435 (en la linea de lo que nosotros entendemas por hermenéutica
hay unas lineas interesantes en la p. 397).
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engloba tado lo que se refiere a la interpretacién de los textos biblicos, desde
la historia misma de esta interpretacion, pasando por todos los métodos

exegéticos, hasta los temas relacionados con la “actualizacién” de la Palabra
biblica.

- Sin embargo, “hermenéutica” significa algo muy preciso, que es menos
que “reglas de interpretacion” y mas que “actualizacion” de la Biblia. Dejemos
asentados tres principios esenciales que dan a entender suficientemente lo que
es hermenéutica, como para apreciar en toda su profundidad los procesos que
hoy se viven en América Latina en relacién con la lectura de la Biblia:

a) Toda lectura de la Biblia se hace desde un lugar. Esto, que es evidente,
implica sin embargo que el lector entra en el texto con fas preguntas que
surgen de la vida y no que sélo sale del mismo con las respuestas “textuales”.
Ese proceso podria llamarse “eiségesis”, y no estd separado del otro itinerario,
el de |a “exégesis”,

b) Este poner en contacto el presente con el texto recibido no se explica
s6lo por una especie de “congenialidad” entre el lector y el autor del texto
como seres histdricos y de la misma naturaleza (genus). Esta comprension de
la hermenéutica mas bien orienta hacia una atemporalidad del texto, lo que
es contrario a su propia definicién.

Es mucho mas relevante destacar que en aquel “entrar en” el texto desde
la vida se ingresa también con lo que puede ir configurdndose como nueva
experiencia de Dios. De esa manera habra sintonias, pero también relecturas
de las tradiciones contenidas en la Biblia.

Con la representacion ya sefalada de una revelacién continuada de Dios
en la historia, se entiende que existe una constante confrontacién (de sintonia
o de distonfa) con lo ya dicho en otro contexto. Si el texto biblico es fijo e
inmutable por su condicién de canonulo gue tiene sus ventajas en cuanto es
normativo y fontanal, y mientras no se lo entienda como “depésito” cerrado-
no lo es en cuanto debiera ser una caja de resonancia de toda nueva
manifestacion de Dios.

¢} La lectura de la Biblia, que propiamente es una relectura, connota que
el sentido de un texto crece en el momento en gue es usado en un contexto
de vida. ;Qué quiere decir esto?
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Como lo sefiala una buena comprensién de la hermenéutica, el sentido de
un texto no estd objetivamente contenido en €él, ni es (nico, sino que “se
produce” en el acto de [a lectura, que es un acto de apropiacion y acumulacion
de sentido. De tal modo que la intencién del autor queda sobrepasada por su
propio texto. En efecto, no se lee a un autor sino su texto. El anonimato de la
mayoria de los libros biblicos, fuera de pocos casos del canon
neotestamentario'?, es un indicio evidente de que en las tradiciones religiosas
no interesa quién escribe un texto sino qué dice éste para el que lo escucha
o lee.

3. LA LECTURA DE LA BIBLIA EN AMERICA LATINA

Es un hecho reconocido, y que formard parte de la “historia” de 1a Iglesia
en América Latina, que la lectura de la Biblia es “diferente” de la que se
practica (o se practicaba) en otras regiones del mundo cristiano. Leerla desde
la perspectiva de los pobres y oprimidos, o mejor dicho, que los pobres y
oprimidos (como sujetos histéricos) la lean desde su propia vida, cambia
fundamentalmente el acceso a su mensaje. Que quede claro, por otra parte,
que tal lectura popular no equivale a masiva, a una simple difusién de la Biblia.
Son muy frecuentes las “semanas biblicas” que propenden a un mayor
conocimiento general de la Biblia a través de una venta de los textos y
exposicién de materiales educativos pertinentes, acompafiado todo de
orientaciones o estudios introductorios. El resultado puede ser que mas cristianos
lean algo de la Biblia, lo que es extremadamente positivo.

Pero la "lectura popular® supone otras cosas: es la lectura que se hace
desde la vida, con sus conflictos sociales, sus problemas econémicos, desde
la conciencia de que la realidad es asi por los factores de poder que entran
en juego en la sociedad. Dicha lectura no puede ser pasiva, sino que se vuelve
critica. En este sentido: la Palabra que se lee aparece manifiestamente como
el sujeto de la critica tanto para el que lee como para que éste se sitle ante
la realidad. ¥ aparece también como consoladora, no por hacer dormir y
aguantar en vistas de un “mds alla” sino como anunciadora de un proyecto de
liberacién que energiza y dispone a la lucha, a la conquista de una “tierra sin

12 A veces no se percibe cudn importante es que, por ejemplo, el Apocalipsis “de Juan* no
sea de Juan, ni que afgunas cartas “catSlicas/universales no sean de Pedro o Santiago sino
textos muy tardios que se apropian de tales nombres como parte del sentido que tienen (no
necesariamente para darles autoridad).
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males”13. Se trata ademas de una lectura que necesariamente supone una
praxis hermenéutica en el sentido que arriba se ha descrito. Hay en esta clase
de lectura de Ja Biblia una ruptura epistemoldgica, cuyas consecuencias son,
aparte del real aprovechamiento de su Kerigma, una transformacién en la vida
de las comunidades cristianas, por un lado, y una cierta “sospecha” en los
ambitos de custodia de las tradiciones, por el otro. Sefial ésta de que se trata
de una lectura “pertinente”, que muerde en la vida, que puede llegar a ser
conflictiva. Nos recuerda la lectura que los primeros cristianos hacfan de los
textos del Antiguo Testamento: la hacfan desde la experiencia del Jesas
histdrico resucitado. Dicho en otra forma: el acontecimiento estaba antes que
lo recibido (la tradicién) y era precisamente aqueilo que permitia “entrar” en
los textos y reentenderlos.

La mano maestra de Lucas nos da una orientacion en sus dos obras sobre
esta linea hermenéutica:

a) El relato de Emads puede servir de ejemplo eminente (Lc 24,13-35): lo
que aparece preanunciado en los profetas {v. 26 “;no era necesario que el
Mesfas padeciera esto y asi entrara en su gloria?”) es en realidad una relectura
de textos proféticos a la luz de la experiencia pascual de la primera comunidad
cristiana'l®,

b) Lo mismo pasa en el relato del ministro de la reina de Etiopia (Hechos
8,26-40). El pasaje isaiano sobre el siervo sufriente y glorificado (Isafas 53) que
&l estaba leyendo tenia sentido, pero faltaba el referente histérico {(“;de quién
dice esto el profeta?”, v. 24}, Felipe le anuncia la buena nueva de Jesus
"comenzando desde este texto” (v. 35), pero lo que hace que dicho texto hable
de Jesds es la fe misma en él como muerto y resucitado.

13 Adoptamos esta expresion que en la historia de las religiones sirve para indicar la busqueda
de la libertad y del “lugar” de uno v estd tomada de la cosmovisién guarani (en 1a que es
independiente de toda influencia cristiana). Cfr. M. ELIADE, En fa bisqueda, La Aurora, Buenos
Airas 1971y R, BAREIRO SAGUIER, Literatura guarani def Paraguay, Biblioteca Ayacucho, Caracas
1980, p. 60,

Y4 No hay ningun texto del corpus profético que aluda a un Mesias sufriente. Es evidente la
referencia lucana a Isaias 53, pero este célebre pasaje no es mesianico por nada, comoe puede
verse en la versién griega de los LXX v sobre todo en el targum a los profetas. En este Oltimo
caso, lo que el texto arameo mantiene del sufrimiento, no es aplicado al Mesias sino a las
naciones opresoras castigadas por Dios. Hemos sefialado este punio, en el contexto del estudio
de las relecturas, en Hermenéutica biblica, Para una teorfa de la lectura como produccién de

sentido, Lumen, Buenos Aires 1994, p. 46-52.
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En otras palabras, es anterior la experiencia pascual a “lo que el texto
dice”. La reserva-de-sentido de éste es una retrovisién que tiene su punto de

‘partida en una nueva revelacion histérica de Dios en el resucitado.

Estos datos son interesantes para una reflexién mas. La manera como los

_pasajes citados -y asi es todo el Nuevo Testamento, como una ‘relectura

continuada’- “encuentran” lo nuevo en lo antiguo {en las Escrituras) da la
impresion de que se trata de descubrir fo que ya esta dicho, sea para legitimar,
sea para profundizar una determinada interpretacion de la realidad. Es o que
aparece. La nocion misma de un sensus plenior en el Antiguo Testamento se
inscribe en esa linea. Es un punto interesante que la fenomenologia del
lenguaje religioso conoce muy bien. '

Pero el riesgo de esta manera de hablar es que lleva a pensar una vez més
en que todo estd ya revelado. Soio falta “encontrarlo”, Lo que se vive como
novedad histérica “ya estd” de alguna manera contenido en la Revelacion.

Repetimos: esta manera de hablar del hombre de fe es sumamente relevante
y de gran profundidad. Sin embargo, si observamos lo que sucede en los
mismos textos del Nuevo Testamento, en las versiones antiguas y especialmente
en el targum, “lo nuevo” en realidad no cabe en la tradicién recibida. La
evidencia estd en que, en los procesos de formalizacién del discurso de fe, los
textos recibidos son releidos (en cuanto a su referente extralinguistico) pero
sobre todo reescritos {en su forma linglistica).

En efecto, es mas importante la novedad histérica que la repeticidn de lo
dicho. Un texto sagrado tiene que hablar en el momento de la lectura, y
"habla” si se refiere a la realidad presente. Por tanto, se lo “hace hablar”,
cambiandolo, adosandole otro texte al lado {tipico de la redaccién final de los
libros proféticos), generando otros textos que establecen correlaciones con los
transmitidos (caso del Nuevo Testamento}, o que se suman a éstos. Cuando los
judfos de Alejandria construyeron el admirable midrds del éxodo en Sabiduria
10-19 estaban sefialando que el texto recibido sobre el éxodo, en el Pentateuco,
ya no expresaba su situacién de oprimidos “en Egipto” y que habia otras claves
hermenéuticas para entender a Dios como liberador: |a esperanza “llena de
inmortalidad” (segan la hermosa expresién de 3,4) reemplaza la figura de la
“salida”. Ellos no necesitaban salir de Egipto sino entender su sufrimiento
como un camino a una vida mas plena que la que gozaban sus perseguidores.

El libro de fa Sabidurfa es por ello un texto de resistencia, con una inmensa
fe en el Dios de [a historia que habla en cédigos nuevos (el texto mismo los
expresa) porque se manifiesta en una realidad totalmente nueva.
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En todos estos casos, hay una percepcién de que Dios se manifiesta en la
vida y no en los textos recibidos, por mds importantes que éstos sean para
iluminar la realidad. Es verdad que la Biblia es un texto que ilumina la realidad;
pero en ésta Ultima hay una continua novedad divina y no una repeticién de
epifanias pasadas. Mientras no entendamos correctamente esta libertad de
Dios, v lo seguimos “atando” a El mismo, lo estaremos desfigurando.

De modo que la lectura popular de la Biblia que se practica en muchos
admbitos de América Latina es cualitativamente diferente de un mero “uso” del
texto. Es algo asi como un poner continuamente “en sintonfa” la experiencia
de fe vivida en las circunstancias de la vida y lo que el texto biblico “dice”.
Como si éste ayudara a formular la “primera palabra” de la fe. Es un hecho
notable, que constata el andlisis socio-histérico de 1a Biblia, que el contexto
de la produccién de numerosos textos biblicos es equivalente al de los
oprimidos de hoy. Eso ayuda a establecer una “sintonia” profunda. Dios
empero es entendido en toda su novedad epifanica.

Porque en ultima instancia no es “lo que el texto dice” lo normativo, sino
la vivencia de Dios en una situacién concreta. Por ello no importa cierto
“concordismo” que se observa en la reflexién de los cristianos que, como
practica de fe, correlacionan constantemente su vida con la Palabra biblica.
Lo importante es que ésta no es un texto del pasado que ya “dijo” sino una
interpelacién, una luz, una promesa, una esperanza, una utopia, etc., para el
momento vivido.

Tal es la practica que se vive en las comunidades eclesiales de base, en
los grupos de estudio biblico, en los talleres y jornadas de Biblia, y en los
intentos promisorios de construir una hermendutica india'>. Es necesario decir
una palabra mds sobre esta cuestion de la “hermenéutica india”. Alguno podra
sonreirse pensando en la intrascendencia de tales intentos (ya sucedié una vez:
“;qué de bueno podra venir de Galilea?”). La experiencia de los “500 arfios”,
sin embargo, nos ha hecho tomar conciencia no sélo del avasallamiento de
las culturas originarias del continente sino sobre todo de la incapacidad de la
teologfa cristiana de integrar el mas minimo elemento simbélico en la doctrina
o en los sacramentos. Quedan residuos mal elaborados en la llamada

15 Cfr. el ensayo programético de P. RICHARD, Hermenéutica india, RIBLA n. 11 (1992) 9-
24, y el préximo n. 25 dedicado a una propuesta de hermenéutica biblica andina. Ver también
Teologia india. Primer Encuentro-taller latinoamericano, CENAM, México-ABYA YALA, Quito
1991. Conviene releer el articulo sefialado de P, Richard, sobre todo el paragrafo sobre “la

Revelacidn de Dios en la tradicién religiosa india” {p. 10ss),
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“religiosidad popular”, expresién que en si misma connota una cierta
marginalidad de lo que se fue aceptando en expresiones secundarias de la fe.
3Qué aporte indio hay, por ejemplo, en el rito del bautismo o de la misa? ;Qué
simbdlica aborigen pudo enriquecer el credo?

La realidad que esta detras de esto es el “bloqueo a Dies”, a quien no se
le permite manifestarse a otros pueblos y ser “recibido” con el lenguaje de sus
propias culturas. Reconocer que hay en éstas una “semilla del Verbo” (Ad
Gentes 11) o una “praeparatio evangelica’(lo recuerda la misma Dei Verbum
6) refleja buenas intenciones pero expresa de cualquier manera una actitud
colonizadora. O se remite a una revelacién “en la naturaleza”, a la que por
lo demés se la vehicula solamente “con la razén natural” {Jocus classicus de
la teologfa cristiana), lo que significa negar que Dios pueda revelarse en la
historia de los seres humanos de cualquier cultura (que es lo que imporia) y,
lo mas grave, que haya una experiencia de fe (jque por definicion va mds alla
de la razénl).

Cuando uno se pone a considerar las implicaciones de este teologimeno,
queda hasta horrorizado. La experiencia de lo numinoso, de la trascendencia,
que recibe nombres segiin cada cultura, es el nticleo de toda fe, cristiana o no.
Una cosa es entender por la razon que hay una Causa que explica la existencia
y esencia del mundo (comprensién que cuyo sujeto puede ser un filésofo o
también una persona sin instruccién), y otra cosa completamente diferente es
la experiencia religiosa de un Dios creador. Esta vivencia tiene que ver con
la fe y no con la razén, y se expresa en el lenguaje de los simbolos y de los
mitos, como lo hace la misma Biblia. .

Pues bien, los casos arriba sefialados de trabajo biblico desde las bases,
son todos signos de esa historicidad (jnueva!) de la revelacién de Dios en la
vida de los seres humanos,

4. AVANCES DE LA LECTURA HERMENEUTICA DE LA
BIBLIA

Este movimiento, porque asi se puede calificar a tal crecimiento de la
Palabra.viva en América Latina, tiene su apoyo estructural (centros de pastoral
aborigen, de catequesis, de reflexién teolSgica, revistas teolégicas o biblicas
que nutren el estudio de la Biblia, etc.). Se pueden sefialar no obstante algunos
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"hechos” més estrictamente ligados al fenémeno de la lectura popular de la -

Biblia en AL:

a) Ante todo, figuras humanas propulsoras de este movimiento, y cuyo
"arquetipo” es, sin duda, Carlos Mesters con sus circulos biblicos y sus
innumerables publicaciones. Detrds de él hay una larga lista de agentes
biblicos de gran nivel que entregan su ciencia al servicio de la gente.

b) €l “grupo RIBLA”, constituido en 1985 en Spio Paulo y que agrupa a un
conjunto movil de exégetas latinoamericanos que propenden a la lectura
popular de la Biblia. Se rednen anualmente para coordinar tareas, programar
nimeros de fa revista, analizar la coyuntura latinoamericana y, como eje
central de cada encuentro, se estudia un texto biblico para socializar la
metodologfa de andlisis exegético. Este afio la reunidn tendrd lugar (habrd
tenido lugar, para nuestros lectores) en Lima en la dGltima semana de mayo y
se estudiard la carta de Santiago.

¢) Del mismo grupo surge la Revista de Interpretacion Biblica
Latinoamericana {que no es lo mismo que “revista latinoamericana de
interpretacidn biblica”), dirigida a niveles intermedios de agentes de pastoral,
profesores de Biblia, estudiantes de teologia y universitarios, lectores avanzados
de la Biblia. Su buena recepcién en América Latina, a pesar de las dificultades
de distribucién en el drea de habla espariola, es un indicio de que hace falta
esta clase de materiales exegéticos.

d) El Comentario Biblico Ecuménico, sostenido por Vozes. Proyecto lento
pero de gran trascendencia. Tener en América Latina una historia de la iglesia
{proyecto CEHILA), un comentario de toda la Biblia, una revista biblica
especifica y una teologfa sistemdtica, es un esfuerzo asombroso que supone
apoyo y aliento en las bases, necesidad en la gente de recibir tales instrumentos
de estudio, y es ademds una manera de afirmar y hacer perdurar lo logrado
en una linea liberacionista, hermenéutica y popular’®.

16 La edicién portuguesa del Comentario Biblico ya ha llegado a una veintena de volUmenes;
la traduccién al espaiol, iniciada por La Aurora {Buenos Aires) anltes de su guiebra, consta
solamente de algunos textos (Ester, Efesios-Colosenses, Filemén) pero sera continuada por
Lumen (Buenos Aires), que ya ha publicado el comentario del 2-Isafas y tiene en prensa el
Cantar de los Cantares, En Brasil se celebra anualmente un encuentro de autores del Comentario

con un esquema de trabajo parecido al del grupo “RIBLAY.
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e) En Brasil se publica ademas la Bibliografia Biblica Latinoamericana
(desde 1988), bajo la direccion de Milton Schwantes y de Pablo Nogueira, y
con el auspicio de la Escuela de Postgrado en Ciencias de la Religion del
Instituto Metodista de Ensefianza Superior (Spio Bermardo do Campo, Spio
Paulo). A diferencia de la Bibliografia Teolégica Comentada del ISEDET de
Buenos Aires (desde 1975), que recoge la literatura de todas las areas teoldgicas
y afines, cubriendo también Espafia y Portugal, v destacando el material de
estudio, la Bibliografia Biblica Latinoamericana se circunscribe a lo
latinoamericano (y caribefio} e incluye materiales coyunturales, pequenas
reflexiones, textos mimeografiados, etc. Ambos instrumentos son por demas
valiosos por la organizacion y clasificacién de la literatura, y por dar a conocer
lo que sigue siendo titil y de otro modo se perderia.

fY Hay que destacar también que, si bien somos bien surtidos de literatura
biblica desde Espafia (con muchas traducciones, tal vez en exceso, del alemén),
las editoriales latinoamericanas hacen un gran esfuerzo por publicar obras de
exégetas del continente, con indudabile preferencia por materiales
introductorios, memorias de encuentros y talleres de Biblia, temas de cursillos,
monografias de cursos intensivos de Biblia, etc. Todo esto ayuda a profundizar
en fa Palabra de Dios, especialmente en un horizonte popular en el buen
sentido del término.

g) Tal vez el hecho mas caracteristico del movimiento biblico
latinpamericano es la realizacién anual de los Cursos Intensivos de Biblia
(CIB), iniciados en Brasil en la década anterior pero convertidos en rotativos
por los otros paises desde 1991 {(México, Barranquilla, Santiago, San Salvador
de Bahia, La Paz, y este afio Santo Domingo). Asisten unos 40 candidatos,
todos comprometidos en el trabajo biblico de base, de todos los paises
latinoamericanos; el curso dura seis meses. Como generador de conciencia y
multiplicador de la lectura de la Biblia en una perspectiva popular, es un
acontecimiento de suma significacion.

h) No menos significativa es [a lectura de la Biblia desde la perspectiva de
la mujer, que no es lo mismo que decir “por mujeres”. Muchas mujeres leen
la Biblia, como lo hacen los varones. Pero leida por ellas desde su conciencia
de lo que es la mujer en a realidad, como oprimida, marginada, objeto sexual,
o como liberada, sujeto de su propia histora, duefia de su cuerpo, participe
de la vida social y politica, igual al varén en todo, es volver visible a Ja mujer
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hecha invisible en el texto biblico'?. En América Latina se producen materiales
excelentes en esa linea, fruto de talleres, cursos o trabajos especializados. Esta
lectura femenina es liberadora respecto de la misma Biblia, que tiene demasiadas
marcas de su manipulacidn patriarcal y masculina y que por eso debe ser
"deconstruida” por ojos de mujer'®, Este extenso proceso de relectura de la
Biblia "por manos de mujer” es otro de los signos de una nueva manifestacién
de Dios en la historia. €s una gracia que nos viene de lo alto'®.

Asl pues, estos "hechos” biblicos pueden inscribirse en una totalidad
temporal y espacial. En el tiempo es claro que la Dei Verbum afirmé a los
exégetas y a los pastores en sus esfuerzos por descubrir y presentar el mensaje
biblico. Pero de cualquier manera, el interés por el estudio de la Biblia radica
en primer lugar en la manera cémo los cristianos la leen desde la vida. Allf
es donde sienten su provecho, su fuerza, su consuelo, sus utopias. Esto se
contagia, y el movimiento biblico va creciendo como un alud. De buenas
semillas se sacan buenos frutos.

5. CONSECUENCIAS

Para retomar el tema central: todos estos valores muestran cémo, sin
discutirio abstractamente, se ha dado el proceso de “vivir” la experiencia de
un Dios presente en la historia con manifestaciones siempre nuevas.

Dicho de otra manera, en estos procesos de relectura de la Palabra de
Dios, la “historicidad de la revelacién” no ha sido ensefiada como un dato

17 Tema que desarroila magnificamente SANDRA MANSILLA en “El tema de la mujer y la lectura
popular de la Biblia™: }t1 Seminario-Taller nacional de lectura popular de la Biblia desde la
mujer (IDEAS, Buenos Aires 1995) 29-61 (esp. p. 51ss, “la invisibilidad de las mujeres” en la
Biblia).

% La mujer de hoy siente como una burla ciertas identificaciones misticoides de la mujer
con Marfa como manera de “sublimar® su marginacién social y religiosa, por ejemplo del
ministerio sacerdotal. Un ejemplo insoportable de lectura “machista” es creer que Jesus eligic
a varones para ser apdstoles {que de cualquier manera no son representados como sacerdotes
en los evangelios) como voluntad divina. Basta una lectura socioldgica de los texios para
rechazar tal interpretacién, exegéticamente nula por lo demas.

19 Nada de esto puede desprenderse de la Dei Verbum, porgue es un proceso que surge de
la vida misma de las mujeres oprimidas de América Latina, que por otra parte poco acceso

tuvieron a documentos administrados por varones.
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teoldgico, sino que ha sido vivida por la fe de los cristianos. Aungue no
hubiera ningln tedlogo para formularlo discursivamente, el hecho esta ahi. Y
eso es lo que importa.

6. LA DEl VERBUM

Esta Constitucion del Vaticano Il creé un “clima” de estudic biblico en
libertad. Este se hubiera dado igual, pues era inevitable que la exégesis
siguiera fos caminos que le seftalaba la metodologia histérico-critica. Para los
estudiosos, el documento en realidad significaba que tales caminos quedaban
menos obstruidos que antes. Se podia estudiar sin ser acusados de modernismo
o algo parecido. Eso valia para algunos ambitos en particular.

En la mayoria de los casos, tal vez, la Dei Verbum no afecté en pada una
praxis exegética firme y decidida basada en los métodos histérico-criticos??.
Mas pudo molestar a los ambientes conservadores y tradicionalistas, temerosos
de que el uso de los métodos histérico-criticos en la exégesis perjudicara la
“verdad”. Pasado el primer momento, esa euforia inicial que caracteriza los
grandes acontecimientos de la historia, cada uno siguié su trabajo hiblico en
la orientacidén conocida. Un documento como la Dei Verbum u otro semejante,
no suelen cambiar [a vida de los seres humanos {tampoco es ésa su finalidad);
muchas veces, lo que hacen es asumir, con prudencia y una timidez
caracteristicas, lo que ya estd en la practica. Se convalida lo que ya se hace,
y generalmente se ponen algunos reparos. Es dificil encontrar alli caminos
nuevos respecto de lo que ya es conocido en alguna parte. Por eso su funcion
no puede ser sino coyuntural. Responden a lo que se necesita decir en tal o
cual momento.

La secuencia misma de documentos referidos al estudio de la Biblia, desde
la Providentissimus Deus del 18.11.1893 hasta el documento de la Pontificia
Comision Biblica de un siglo después {18.11.1993) muestra que en casi cada
generacion hay que “volver a hablar” sobre la interpretacion de la Biblia2!. La

% Recuerdo que en la Facultad de Teologla en que ensepaba cuando se publico la

~ Constitucién [lamaron la atencién otros documentos, como Gaudium et spes, y no hubo

reaccién especial frente a la Dei Verbum. Era reconfartante saber que se trataba de un texta
abierte y positivo.

n Vé'asg un panorama secuencial en J. M+ CaBALLERO CUESTA, Un siglo de interpretacién
de la Biblia en la Iglesia, Hermenéutica y Biblia (Verbo Divino, Estella 1994) 207-256.
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exégesis es investigacién y presupone el progreso en los métodos y en los
resultados; por otro lado, la vida de las comunidades cristianas -el contexto
eclesial de la fe- orienta a una relectura constante de |la Palabra sagrada. Ambos
niveles se interrelacionan y es necesario que la exégesis acompaiie a la vida
de los grupos eclesiales.

En general, la exégesis y la vida eclesial van por delante de las instituciones
reguladoras. Eso es bueno, porque parte de la vida de la gente. La lectura de
la Biblia que surge de ahi, con toda la ayuda de agentes de la Palabra que sea
necesaria, recoge en cada momento histérico las nuevas manifestaciones de
Dios en la vida de las comunidades y de los seres humanos.

Allf se experimenta realmente [0 que es la historicidad de la revelacién.

Direccion del Autor:

ISEDET

Camacud 252

1406 Buenos Aires
Republica Argentina
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SUMARIO

El autor, en este artfculo, hace un estudio de
la recepcion de la reforma littrgica del
Concilic en América Latina, a través de seis
puntos: ef Concilic v la reforma fittrgica, la
Constitucion sobre fa Liturgia y 1a propuesta
del Concilio, la historia de la reforma
litdrgica en América latina, adapatacidn
ritual o transforamcién eclesial, bosquejo
de un estilo litdrgico «afro-indicos, el
reencuentro del primer amor.

Constata el autor que, hecha la reforma, al
final de la década de los 60's, hubo un
cierto alejamieénto entre Liturgia vy
compromiso pastoral de base. Sin embargo,
en los ditimos afios, as comunidades y las
iglesias latinoamericanas . estdn
redescubriendo y revalorizando la Pastoral
Littirgica, essencial para una profunda
inculturacion de la fe. Fstd ocurriendo «el

rencuentro del primer amors.
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INTRODUCAO

uem, na América Latina e no Caribe, participa de encontros

pastorais e movimentos eclesiais, sabe que, geralmente, os pontos

altos dos encontros sao as celebragoes. Nas avaliagoes, as pessoas

dizem que os momentos litargicos tém sido os mais marcantes.
Cada vez mais, os grandes encontros e assembléias eclesiais sdo de natureza
celebrativa. Neles, as pessoas fazem uma experiéncia celebrativa com a qual
nao contam em suas comunidades locais.

Por todo o continente, em setores de Igrejas, cresce a consciéncia de que
é urgente incuiturar mais profundamente a liturgia catélica as realidades
latino-americanas. Os préprios bispos, reunidos na |V Conferéncia do
Episcopado latino-americano em Santo Domingo expressaram esta preocupagao:
“Temos de promover uma liturgia que, em total fidelidade ao espirito do
Concilio Vaticano Il, (...) busque, dentro das normas da lgreja, a adocao das
formas, sinais e agdes préprios das culturas da América Latina e do Caribe”?,

No Brasil, em 1989, a 27a assembléia geral da conferéncia dos hispos
debateu e aprovou um documento sobre liturgia. E significativo que o

instrumento de trabalho enviado as dioceses, chamava-se “Por um novo -

impulso a vida litargica”2.

Quando analisamos os documentos eclesiais sobre este assunto, ou que
dedicam algumas paginas 2 Liturgia, constatamos que o ponto de referéncia
fundamental continua sendo sempre a Constituicao do Concilio Vaticano Il
sobre a Liturgia (1963). De um lado, esta dependéncia do Concilio poderia
merecer uma critica. Em mais de trinta anos, caracterizados por tantas mudancas

15D, n. 53.
2 CNBB Linha 4 Dimensio litdrgica, Por um novo impulso 4 vida litirgica, Ed. Paulinas, Sdo
Paulo 1988.
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no mundo e na Igreja, nada se fez de mais novo no plano teolégico e pastoral
que passasse a ser um novo marco de referéncia?

E bom deixar que esta pergunta ressoe em nossos coracdes, mas a
realidade eclesial exige outra resposta. Muitos percebem, hoje, na lgreja
Catélica, uma forte tendéncia a relativizar ou, mesmo romper com o espirito
e o caminho aberto pelo Concilio. Se, desde o inicio, o adjornamento da
Igreja, proposto pelo Papa Jodo, teve adversdrios, o fato é que, no momento
do Concilio, estes tradicionalistas eram poucos. Tdo poucos que nao
conseguiram impedir que os textos conciliares fossem aprovados por votacbes
quase undnimes. Basta lembrar que quando, no dia 22 de novembro de 1963,
a Constituicao sobre a Sagrada Liturgia teve sua Gltima votagdo, estavam
presentes 2.152 bispos votantes. O texto recebeu 2.147 aprovagoes (placet) e
apenas 4 non placet e mais um vote nulo?.

A realidade atual da nossa Igreja é diferente. Ha quem fale em época de
restauracdo, volta & grande disciplina, estacdo de seca e mesmo “contra-
reforma”*. Mesmo quem discorda destas afirmagdes, creio que concordara
que, se a votagcao da Constituicao sobre a Liturgia, aprovada, em 1963 pela
quase absoluta unanimidade dos bispos, devesse se fazer hoje em dia, entre
05 bispos e cardeais da nossa Igreja, certamente ndo receberia a mesma
aprovagao quase unanime.

£ isto que nos leva a pensar que retomar o Concilio e recuperar a sua
inspiracdo fundamental, nio é nenhum recuo. Ao contrério, é um projeto de
esperanca mais ligado ao futuro do que ao passado. Certamente, na vida real,
nao se pode, como em filmes de aventura juvenil, viajar ao passado e, depois,
retomar a nave “de volta para o futuro”®. O passado ndo existe mais para ser
revivido. Mas, podemos lembri-lo e retomar a sua heranca, situados na
realidade atual. Isso, sem duivida, esta acontecendo quando vemos despertar
em muitas comunidades e movimentos latinc-americanos, um amor, cada vez
mais forte, pela Liturgia e por sua inculturagio. £ realmente o reencontro do

3 DOCUMENTOS DO CONCILIO VATICANG H, Ed. bilingue, Vozes, Petrépalis 1966, p.
254,

1 Cfr. ). BATISTA LIBANIO, A volta grande disciplina, Ed. Loycla, S&o Paulo 1983; ISER, AA, Vv,
Estagdo de seca na Igreja, Comunicagées do ISER ano 9 n. 39 -1990; PAUL LADRIERE et RENE
LUNEAU et alii, Le retour des certitudes, Evenements et orthodoxie dépuis Vatican !, E, Le
Centuricn, Paris 1987,

3 Back to the Future { De volfa para o Futuro), filme de Robert Zeneckis, EUA 1985 Distrib:
CIC. .
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primeiro amor, ja que foi pela reforma litlrgica que nossas comunidades na
América Latina comegaram a caminhada da renovacgao que o Concilio Vaticano
Il trouxe as nossas Igrejas. Neste espirito, convido vocés a recordar como foi
a recepgdo da Constituicio do Concilio sobre a Liturgia na América Latina e
o que podemos, hoje, concluir disso para a caminhada atual da Igreja.

1. O CONCILIO E A REFORMA LITURGICA

Quando, no dia 11 de outubro de 1962, iniciou-se, em Roma, o XXl
Concilio Ecuménico da lgreja Catélica, homens e mulheres do mundo inteiro
esperavam e desejavam uma renovagio eclesial. A maioria dos cristaos sentia
a necessidade do que o Papa Jodo XX!ll chamava de “adjornamento”, uma.
“atualizagao” da Igreja A sensibilidade e mentalidade da humanidade atual.

“Antes do Concilio Vaticano Il, a reforma litdrgica mais importante gue ocorreu
na histéria da Igreja Catélica foi a promovida pelo Papa Pio V (+ 1572), feita para
obedecer ao que mandou o Concilio de Trento. Para defender-se do protestantisma
que se espalhava, a lgreja unificou todas as liturgias ocidentais na tradicio
romana, com livros rituais precisos e obrigatérios para tados e sob a autoridade
de uma Sagrada Congregacéio dos Ritos” ©,

Apesar de que, durante estes Ultimos séculos, a liturgia romana pareceu
manter-se fixa e inalterdvel, cada Papa ia acrescentando alguma oracio ou
devogao no Missal ou no Brevidrio, canonizava um novo santo e institufa uma
festa de sua devocdo.

Em 1909, iniciou-se 0 Movimento Litlrgico. Nasceu mais em meio a
intelectuais e especialistas como reagdo ao individualismo das devocoes
modernas e ao modo como a !greja Catdlica havia restringido a Liturgia a um
conjunto de normas juridicas e rubricas rituais que diziam respeito ao padre
e ignoravam a comunidade. Desde o inicio deste século, o cristianismo foi
beneficiado por varias correntes de pensamento e acdo que tiveram influéncia
mutua e colaboraram para preparar a renovagdo do Concilio. Assim, o
movimento litdrgico nasceu e cresceu junte com os movimentos blbllco
ecuménico e comunitdrio.

& PELAGIO VISENTIN, |l Vaticano II: fatti e mete raggiunte, If Regno - Attualita, anno XLl n. 765
(15/02/9¢), 108-109.
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Como a celebragao é um lugar de encontro para as comunidades cristas,
ao menos, cada domingo, o movimento liturgico tocava mais diretamente na
vida do povo cristdo €, em meio as comunidades, desenvolveu-se mais do que
outros. Entrou em diversos paises e foi conquistando a simpatia de muitos,
tanto do clero, como do povo. Nunca foi um movimento de massa, mas teve
influéncia nas lgrejas. A consciéncia de que uma reforma litirgica era urgente,
de tal modo espalhou-se por toda lIgreja Catdlica, que, ja na década de
quarenta, Pio Xl instituiu uma comissdo para estudar uma reforma geral da
Liturgia” e na enciclica “Mediator Dei” {1947), assumiu teses do movimento
litdirgico, como o cardter teolégico e pastoral da Liturgia, acio do Cristo e de
toda a Igreja e fonte de vida espiritual para os fiéis,

De fato, além desta enciclica, ja em 1951, Pio XIl promulgou um decreto,
restaurando a noite da Pascoa e em 1955, toda uma nova liturgia para a
Semana Santa. £ muito significativo que praticamente toda a renovagao
litdrgica na nossa Igreja tenha comegado pela restauragdo da centraltidade do
Mistério Pascal, coracdo da nossa fé. Em 1958, o Pe. Comblin publica o seu
primeiro livro. E sobre a Ressurreicio do Cristo e ele o comeca com uma
citacao de F.X.Durrwell que diz: “Na histéria da espiritualidade da Igreja, a
tomada de consciéncia do mistério pascal figurara, sem davida, como o maior
acontecimento do nosso tempo”2, Creio que a continuagio da histéria comprova
isso. Tanto a primavera teolégica, pastoral e espiritual que foi para a Igreja o
Concilio Vaticano Il, como a realizagao mais profunda de uma verdadeira
renovagdo litlrgica dependeu muito das pessoas terem compreendido e
descoberto a novidade da Ressurreicio de Jesus como fonte de vida, liberdade,
ategria e comunhio universal.

Este tipo de revolugdo ndo acontece primeiramente na cabeca das pessoas.
Comeca pela prética celebrativa que tem algo de profética no sentido de que,
muitas vezes, vai além da compreensao das pessoas. Assim aconteceu com a
renovagdo da Liturgia. Por isso, quando, preparando o Concilio, o Papa Joao
XX fez um inquérito entre os bispos catélicos sobre 0s problemas a ser
enfrentados pelos padres conciliares, a primeira sugestdo da maioria foi no
sentido de uma reforma litdrgica. A Liturgia era o campo em que havia, pelo
menos, consciéncia da necessidade de uma reforma e, pela caminhada de
tantos anos do movimento litdrgico, havia propostas preparadas. A Liturgia

7-Cfr. PIERRE-MARIE gy, “Notas histéricas sobre a Constituigao Litdrgica®, in A Sagrada Liturgia
renovada pefo Concifio, FR. GUILHERME BARAUNA, Vozes, Petrépolis 1964, p. 83.
8 |. ComBLIN, Ressurreicdo, trad. brasileira, Ed. Herder, Sao Paulo 1965, p. 13.
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pbde, entdo, merecer o primeiro documento oficial do Concilio. Como veremos,
isto teve vantagens e desvantagens.

2. A CONSTITUI(;AO SOBRE LITURGIA E A
PROPOSTA DO CONCILIO

Quem quiser compreender mais profundamente a Constituicdo
Sacrosanctum Concilium, deve interpreta-fa & luz dos outros documentos do
Concilio que lhe foram posteriores. Textos como a Constituicio sobre a Igreja,
Lumen Gentium e a Constituicao sobre a missao da Igreja no mundo de hoje,
Gaudium et Spes explicitam uma nova visao de lgreja e de missdo. Alguns
importantes principios que ja se delineiam na Sacrosanctum Concilium, s6
posteriormente puderam ser desenvolvidos e aprofundados. Por isso, o conjunto
do Concilio, fato e documentos nos levam a uma compreensdo mais profunda
e completa da natureza da Liturgia e da Constitui¢do que o Concilio a ela
dedicou.

Certamente, um principio fundamental de toda a renovagao eclesial € a
convicgdo de que a liturgia € acao do Cristo e da lgreja. Desta nocdo parte a
Sacrosanctum Concilium (cfr. SC 7). Mas, a revolugao teoldgica e pastoral na
maneira de ver e viver todo o mistério litdrgico e cada celebracio depende
da compreensdo neoc-testamentaria do “sacerddcio comum e real de todos os
batizados”. Sem duvida, esta convicgio estd presente na Constituicdo, cada
vez que esta insiste na participacdo ativa e frutuosa dos fiéis. Chega mesmo
a citar a carta de Pedro (1 Pd. 2, 9. cfr. SC14}, mas, naquele momento em que
a Constituicdo foi redigida era impossive! aprofundar e tirar as consequiéncias
todas desta verdade. A Lumen Gentium far4 isto, inclusive citandoe como este
sacerdocio deve ser exercido em toda agado litdrgica (cfr. LG 9, 10 e 11)5.

O Pe. Congar, perito conciliar diz claramente: “A “Sacrosanctum Concifium
tem a mesma teologia da liturgia que a Mediator Dei. No ponto de vista
eclesiolégico, ela é anterior a Lumen Gentium™'°, A mesma evolugio aconteceu
com o principio da catolicidade, com uma teologia mais ecuménica do

9 Cfr. }. P. Jossua, *La Constitution ‘Sacrossantum Concilium’ dans I'ensemble de oeuvre
conciliaire”, in Vatican Ii, La Liturgie aprés Vatican If, Col. Unam Sanctam 66, Ed, du Cerf, Paris
1967, p. 131-132.

0y CONGAR, “L’ Ecclesia, su;et l:le I"action liturgique”, in fa Liturgie aprés Vatican I, idem,
p. 272.
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sacrificio, com a prépria compreensdo da missao e da relagdo entre o culto e
a vida. '

A primeira Constituicao do Concilio diz: “A Liturgia, pela qual,
principalmente no divino Sacrificio da Eucaristia, “se exerce a obra da nossa
redencao”, contribui do modo mais excelente para que os fiéis exprimam em

suas vidas e aos outros manifestem o mistério de Cristo e a genuina natureza.

da verdadeira Igreja” (SC 2). “O Cristo foi enviado pelo Pai, assim como enviou
0s apdstolos ndo s6 para anunciarem, mas para levarem a efeito o que
anunciavam: a obra da salvagao, através do sacrificio e dos sacramentos, sobre
os quais gira toda a vida litargica”(5C 6) A Constitui¢do deixa claro que “a
liturgia ndc esgota toda a agao da Igreja” (SC 9), “todavia, a Liturgia € 0 cume
para o qual tende a acdo da lgreja e, ao mesmo tempo, é a fonte de onde
emana toda a sua forca” (SC 10).

Em nenhum momento, o Concilio, ou a teologia catélica negaria estas
afirmagoes, mas os documentos posteriores nos ajudam a entendeé-las no seu
verdadeiro contexto. Trazem matizes que evitam uma compreensdo meramente
cultualista da fé.

Este assunto pode parecer menos importante. Mas, na histéria da renovagao
da Igreja em nosso continente foi importante. Ninguém nega a afirmagao da
Sacrosanctum Concilium de gue a liturgia € a fonte e 0 cume de toda a vida
da Igreja e que a obra da salvagio realize-se através dos sacramentos. Mas,
trabalhando, por mais de vinte anos, na Pastoral Popular, sei que a compreensao
sem matizes desta afirmacio, levou uns a entenderem a missao da Igreja no
planc exclusivamente religioso e cultual, enquanto outros condenavam um
tipo de pastoral sacramentalista € punham em dudvida o carater verdadeiramente
salvifico e, neste sentido, missiondrio e profético da liturgia. Quando deviam
valorizar o culto, viam-no, apenas, como meio de catequese ou comunicagao
pastoral. Certamente, ndo é por acaso que em 1969, nas Conclusdes de
Medellin, a Liturgia recebeu ainda um documento (Med. 9). Mas, dez anos
depois, em Puebla, a questio litlrgica entrou no capitulo sobre “Meios para
a comunhéo_e participagao, junto com o testemunho, a catequese, a educacio
e a comunicacdo social'!,

11 Cfr. PUEBLA, A Evangelizagdo no presente e no futuro da América Latina, texto oficial da
CNBB, Ed. Vozes, 1979, p. 236- 242,
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O Concilio, no Decreto sobre a atividade missionaria, proclama: “O plano
divino da salvacdo nio se realiza apenas no interior dos homens, ou por
iniciativas, mesmo que sejam religiosas, nas quais de muitos modos, eles
procuram a Deus” (AG 3). “A Igreja cumpre a sua missdo, quando se faz
presente a todos os homens ou povos, a fim de leva-los a fé, & liberdade e a
paz de Cristo, pelo exemplo da vida, pela pregacao, pelos sacramentos e
demais meios da graca” (AG 5).

Na Constitui¢do sobre a Igreja no mundo, “o Concilio exorta 0s cristdos
a procurarem desempenhar fielmente as suas tarefas terrestres, guiados pelo
espirito do Evangelho. Erram os que (...) julgam poderem negligenciar os
deveres terrestres. Os cristdos estdo mais obrigados a cumpri-los, por causa da
propria fé. Erram igualmente as pessoas que pensam que podem entregar-se
de tal maneira as atividades terrestres, alheios & vida religiosa, julgando que
ela consiste somente nos atos do culto e no cumprimento de alguns deveres
morais. Este divércio entre a fé professada e a vida cotidiana de muitos deve
ser enumerado entre 0s erros mais graves do nosso tempo”{GS 43).

Na América Latina, a prépria caminhada da lgreja nos leva a perceber que

a obra da salvagdo realiza-se na liturgia, mas nao de um modo absoluto, ou
em si mesmo e sim coma expressao e fonte alimentadora para que acontega
na doacao da vida, no amor, no servico aos irmaos e irmas. Esta discussdo vem
de longe e coloca o problema da relagao entre liturgia e vida. De fato, desde
Santo Tomas de Aquino, a teologia escolastica distinguia “sacramentum et
s”. Na Liturgia exerce-se, ou efetua-se a obra da nossa redencgéo, engquanto
sinal que & eficaz e realiza o que anuncia, mas é sinal e ndo a realidade em si.

A Constituicdo Sacrosancturn Concilium diz isto, mas de modo ainda
incipiente. Medellin cita o Concilio quando afirma que “a Liturgia é obra do
Cristo e do seu corpo que é a Igreja” (SC 7), mas tira conclusdes que sublinham
mais o elemento divino € humano presentes na celebracao: “A liturgia contém
a iniciativa do Pai e a resposta da humanidade” (Med. 9, 2). O gesto littirgico
nao € auténtico se nao implica um compromisso de caridade, um esforco
sempre renovado para ter os sentimentos do Cristo Jesus e uma continua
conversao.{...) A celebragéo liturgica coroa e comporta um compromisso com
a realidade humana, com o desenvolvimento e a promocao, precisamente
porque toda a criagao estd inserida no designio salvador que abrange a
totalidade do homem” (cfr. GS 43 e 4; Med. 9, 4).

Lembro-me de ter escutado comentarios lamentando que o Concilio nao
tivesse comegado pela discussio e aprofundamento da natureza e da missao
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da igreja. E uma discusséo intitil j& que na pratica nao foi isto 0 que aconteceu.
Mas, é bom lembrarmos que o Pe. Comblin chega a refietir diferentemente:

*Q Concilio foi para todos os seus participantes um processa de descobrimento
e de estuda. O préprio Concflio foi um processo de aprendizagem. (...) No
Vaticano lt, principalmente no inicio, muitos tedtogos e bispos ficaram desnorteados
porque o Concilio operava de acorde com outre modo de pensar {do que o que
algreja costumava usar em seus documentos). O Concilio voltou a um pensamento
de tipo simbélico semelhante ao mode de pensar da Biblia e dos Santos Padres.
Procurou desenvolver uma linguagem simbdélica, Por exemplo, foi a partir da
discussio sobre a liturgia que os Padres conciliares descobriram o simbolo do
povo de Deus. Este preocupou os canonistas e muitos tedlogos pela sua falta de
rigor conceitual. Mas, ele tem valor simbdlico tio grande que a sua adogdo
repercutiu em todos os documentos ulteriores”!2,

3. A HISTORIA DA REFORMA LITURGICA NA
AMERICA LATINA

3.1. Antes do Concilio

Quando, estuda-se o Movimento Litlrgico, a referéncia é sempre
personalidades como Dom Gueranger, na Franca, os irmaos Wolter na
Alemanha e Lambert Beadouin na Bélgica, além de alguns grupos em outros
palses da Europa e nos Estados Unidos. No inicio, principalmente na obra de
um monge como Dom Gueranger, o movimento era de restauracao litdrgica.
Visava purificar a liturgia romana dos acréscimos que ela recebeu ao incorporar
elementos franco-germanicos. Pretendia, assim refazer uma liturgia romana
gue fosse mais pura e original, enquanto romana. Portanto, visava mais
restaurar € “voltar as origens” do que atualizar e ligar o culto com a vida da
Igreja de hoje.

No Brasil e em alguns pafses da América Latina, as idéias do Movimento
Litdrgico entraram através da Acao Catélica e de alguns grupos de intelectuais
catblicos como o grupo que, liderado por Dr. Alceu Amoroso Lima e Dom
Martinho Michler, jd em 1935, fundou o Centro Dom Vital, a Acdo Universitaria
Catolica e o Instituto Catdlico de Estudos Superiores, provavelmente o primeiro

2 ), CoMBUN, Vaticano U, oniem e hoje, Vida Pastoral {125/ nov-sez. 1985), 2 ¢ 7.
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curso de teologia para leigos na América Latina. Desde meados da década de
trinta, este grupo, reunido em torno do Mosteiro de Sao Bento do Rio de
Janeiro, junto a outros pequenos grupos de Agao Catélica, espalhados pelo
Brasil e em outros paises, representava os ideais da reforma litirgica.

Desde 1941, os fidis podiam contar com “O Missal Quotidiano” e vérios
outros livros litargicos, traduzidos por Dom Beda Kecckeisen e editados pelas
Oficinas Tipogréficas do Mosteiro da Bahia para todo o Brasil. Também em
S3o Paulo, ja na década de cingiienta, o povo podia seguir a Missa dominical
com folhetos littrgicos que foram os precursores dos atuais folhetos que se
espalham por todo o Brasil.

No Brasil e na América Latina, a renovagao litdrgica deve muito a homens
como Dom Clemente Isnard que, tendo sido formado neste grupo pioneiro,
participou ativamente do Conselho nomeado pelo Papa Paulo Vi para executar
a reforma litdrgica e, tanto na CNBB, como no CELAM, por varios anos,
orientou e acompanhou a caminhada da renovagao litargica'3.

Entretanto, mesmo a estes grupos gue preparavam uma reforma litdrgica,
o Concilio surpreendeu e nem sempre foi facil compreendé-lo e assimila-lo.

Para a América Latina, como para tedo o terceiro munde, o Vaticano |
com suas propostas e 0 caminho novo gue apontou, foi uma imensa surpresa.
A lgreja latino-americana nao preparou o Concilio, nem estava preparada para
ele, embora fosse o tnico continente do mundo a ter um Conselho dos bispos
(CELAM), fundado desde 1956, como no Brasil tinhamos a CNBB, desde 1952.

3.2. Apds o Concilio

Todo 0 movimento teol6gico e pastoral que culminou com o Concilio
desenvolveu-se em paises como a Franca, a Bélgica e s Estados Unidos.
“Antes do Varticano |1, as Igrejas da América Latina, como de todo o terceiro
mundo eram copias materiais das Igrejas do primeiro mundo. Nao tomavam
quaisquer iniciativas. 56 com o Concilio, descobriram que podiam ter uma
originalidade e uma vocagio especifica”'4, Certamente, no andamento dos

12 Cir. D, CLEMENTE ISNARD, O Movimento Litiirgico no Brasil, Apéndice 2o livro de Bernard
Botte, O Movimento thurglcn, Ed. Paulinas, So Paulo 1978, p. 205 ss,
14 |, ComeuN, Vaticano Ii, ontem e hoje, Vida Pastoral (125! nov-sez. 1985), p. 9,
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trabathos do Concilio, uma expressao desta originalidade e, mesmo da vocacio
propria dos latino-americanos, foi a capacidade de articular. A América Latina
era a (inica regiio do mundo em que os bispos ja se reuniam em conferéncias.
Homens como Hélder Camara (de Olinda-Recife) e Manuel Larrain (de Talca)
tinham adquirido uma tal experiéncia de reunir os bispos e ajuda-los a formar
uma posicio comum, que, nos corredores, deram uma preciosa contribuigo
a todas as sessdes do Concilio!?,

Este mesma carisma fez com que a renovagido do Concilio chegasse a nés,
através da Liturgia, especificamente da realizacdo de Semanas Litdrgicas que
aconteceram, de norte a sul do Brasil e também na Argentina € em outros
paises do continente. Estas Semanas LitGrgicas foram uma primeira ocasido
para apresentar ao povo catdlico as propostas de renovagdo do Concilio.
Visavam a reforma litirgica, porque esta era a renovacao imediata proposta
pelo Concilio, mas, de fato, acabavam sendo encontros de renovacio de toda
a vida eclesial. Basta lembrar que um dos primeiros livros escritos para servir
de subsidio para as semanas litargicas j4 saia durante o ano de 1994 e
justamente chamava-se: “Renovemos a Pardquia”'®,

As Semanas de Liturgia eram, geralmente, promovidas pelos secretariados
litargicos dos regionais da CNBB. Foram um primeiro ensaio dos encontros
sobre renovacio paroquial e formacdo de comunidades animados por
missionarios como Raimundo Caramurd e Pe. José Marins que, com sua
equipe, desde o pds-Concilio percorre toda a América Latina, promovendo
uma verdadeira renovacao eclesial em nosso continente,

“UUm momento que gerou esperangas e novas perspectivas foi o encontro de
tetlogos, biblistas e pastoralistas de todo o continente em Viamao (Rie Grande
do Sul - Brasil}. Roma convocou, promoveu, cobriu os gastos e enviou os
professores Pe. Danielou, Roguet e o bispo Carlos Colombo. Tratava-se de
apresentar a teologia conciliar aos tedlogos da América Latina. Foi, entdo que teve
lugar a primeira missa concelebrada no continente, sob os auspicios de Dom
‘Manuel Larrain, bispo de Talca (Chile) e presidente do CELAM.

{...) A partir deste momento, ¢ que comeca a se concretizar a possibilidade de
um Instituto de Pastoral do CELAM. (...} Depois, passou a uma etapa em que se

15 Cfr. §. O. Beozzo, A lgreja do Brasil, de Jodo XXii! a Jodo Paulo lI, de Medellin a Santo
Domingo, Vozes, Peirdpolis 1954, p. 76- 79. _
16 Cfr, [, HILDEBRANDO MARTINS, OSB; Renovemos a Pardquia, Ed. Lumen Christi, Rio de

Janeiro 1964,
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centralizava em diversos lugares: [nstituto de Catequese em Santiago do Chile, de
Liturgia em Medellin e de Pastoral em Quito”"7.

Naquele encontro, a liturgia ainda era uma preccupacao central. Talvez
até porque os trés professores eram pessoas com grande sensibilidade e
formacao litOrgica. Até fizeram ali, a primeira grande concelebracao latino-
americana. Mas, o desafio era como fazer da liturgia uma atividade menos de
copula e mais de todos; uma verdadeira celebracdo da vida, na qual as
comunidades tivessem um verdadeiro protagonismo.

Em nossos paises, a primeira medida concreta da reforma litdrgica foi
passar as celebractes do latim para a Iingua do povo. Estas tradugdes ja
existiam e estavam espalhadas nas maos dos fiéis. Em muitos lugares, ja havia
o costume do povo dialogar com o sacerdote as respostas mais comuns,
Entretanto, Roma exigia tradugdes aprovadas oficialmente e unificadas para
cada idioma. Paises que t&ém a mesma lingua tiveram de usar na liturgia as
mesmas expressdes e textos, mesmo se o portuguds do Brasil € diferente do
usado em Portugal, em Angola, ou Mogambigue. Em 1970, dizia-se que, em
todo o mundo, j& havia 364 versdes dos textos litlrgicos. Na América e Caribe,
mesmo grupos linglfsticos menos numerosos, como o povo do Haiti que fala
creolo e povos como 0s quéchua e aymara ganharam Missais e outros livros
celebrativos impressos em suas linguas.

Assim, em todos os pafses, as comunidades passaram a usar a lingua falada
pelo povo, comecaram a celebrar no altar “versus populum® e simplificaram
os ritos, obedecendo as novas normas, emitidas pelo Vaticano. Em geral, foi
um processo rapido. Como no Concilio, também a renovacio de nossas
comunidades comegou pelas mudancas no modo de celebrar e nao por um
aprofundamento biblico, ou por uma visdo nova de Igreja. Por isso, na maioria
dos lugares, executaram-se os elementos. da reforma litGrgica, mas sem
apreender o seu sentido mais profundo. Nao transformaram o conceito de
liturgia € mesmo de Igreja.

E doloroso confessar, mas temos de reconhecer que, na maioria das vezes,
a reforma litdrgica manteve-se em uma certa superficialidade e nao foi
aprofundada. “As tradugdes ficaram muito literais e nem nestes novos textos,
levou-se em conta o verdadeiro espirito da reforma. Verteram-se os termos do

17'). MarINS E EQUIFE, De Medellin a Puebla, A préxis dos padres da América Latina, Ed.
Paulinas, Sdo Paulo 1979, p. 21.
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texto original e ndo o sentido fundamental do conteddo da fé em cultura autéctone.
Menos ainda se teve a preocupacio de transmitir o verdadeiro sentido do
momento litdrgico dentro da mentalidade eclesioldgica do Vaticano [1” 8,

Este é, certamente, um dos motivos pelos quais, em todo o continente, a
renovagéo litdrgica empolgou as comunidades somente no primeiro momenta
do apés-Concilio. Poucos anos depois, ndc contou mais com o mesmo
interesse e apoio da parte dos agentes de pastoral mais engajados e das
comunidades populares. Os mais avangados ndo se contentavam com o
timido campo que lhes era permitido e os mais tradicionais tinham medo de
mudangas mais profundas.

Durante o primeiro sinodo dos bispos em Roma (setembro de 1967), o
cardeal Raul Silva Henriquez, arcebispo de Santiago do Chile, falou aos
jornalistas sobre como via a renovacao litdrgica na América Latina e em todo
o mundo:

“Tenho a impressao de perceber dois tipos de comunidades litargicas: a} um tipo

satisfeito com a conservacgio das obras de arte do passado (...) e que tem um
conceito de mistério que inclui como revestimento sensivel uma lingua e ritos
ininteligiveis, como se fossem instrumentos portadores da sacralidade, b) e um
tipo insatisfeito com o passada, ainda que bele, e inquieio diante do futuro. (...)
Este segundao tipo interpreta bem a mentalidade do homem de hoje. Passar do
primeiro ao segundo tipo é um pouce como sair de um belo museu de obras de
arte para entrar ng laboratério de um artista: & toda uma mudanga de coisas e de
mentalidades, No laboratdrio, h& mais riscos e menos perfeigdo estitica, coisa
inevitdvel numa auténtica reforma®’s.

Do jeito como evoluiu no apds-Concilio, a reforma litdrgica tornou-se,
cada vez mais, um assunto de competéncia das autoridades e foi restringindo-
se ao clero e A preocupagdo com o que era permitido ou ndo. Quando, em
todo o continente, preparava-se a Conferéncia de Medellin, muitos de nossos
paises debatiam-se com problemas sociopoliticos da maior gravidade e, por
toda a parte, fazia-se sentir 0 anseio de nossos povos por sua libertagdo.
Infelizmente, a Liturgia era, geralmente, tratada de um modo que parecia
exclusivamente voltada para dentro do santudrio e desligada das preocupagoes
mais urgentes da vida do povo.

18 MavucyRm GIBIN, O Pos-Concilio: ganhos e perdas na renovacgdo litGrgica, Vida Pastoral
125, p. 19.
19 CaRD, SILva HENRIQUEZ, O Sinodo dos Bispos de 1967, Comunicagdes, in REB Dez. 1967,

fasc. 4, p. 929.
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4. ADAPTACAO RITUAL OU TRANSFORMACAO
ECLESIAL?

Se, de fato, o Concilio Vaticano |l significou na lgreja um novo Pentecostes,
o primeiro sinal disso foi uma disposigao da Igreja em reformar-se, ndo apenas
no sentido de uma maquiagem, mas na profundidade de uma verdadeira
conversdo. O espirito com o qual o Papa jodo XXIII convocou o Concilio foi
o de instaurar um processo de renovagao que levasse a Igreja a tornar-se mais
evangélica, capaz de preparar-se para a unidade com as outras Igrejas, para
dialogar positiva e humildemente com o mundo modernoc e melhor exercer
a sua missao de ser servidora da humanidade, como instrumento da paz ¢ da
justica.

Neste sentido, a Reforma Litdrgica enriqueceu o rito romano com elementos
que sdo de um valor sempre atual. Por exemplo, 0 maior uso da Sagrada
Escritura e a preocupacio de dar um sentido e linguagem mais biblica aos ritos
e sacramentos, como também o cuidado para que os sinais litdrgicos se
tornassem mais claros e compreensiveis para as pessoas de hoje, sdo conquistas
importantes e atuais. Mas, nenhuma mudanga concreta consegue traduzir
totalmente o espirito que a gerou. Nenhuma modificacdo meramente ritual
consegue libertar a Igreja dos residuos de clericalismo e de fechamento sobre
si mesma.

Os melhores dos nossos bispos, inclusive os mais abertos 3 reforma
litdrgica, langaram no Concilio a toda a Igreja, um forte apelo evangélico a
simplicidade e & pobreza. Propunham que os pastores ndo fossem mais
principes e sim servidores. Comprometeram-se a renunciar a titulos de honra,
joias e insignias de ouro e a manifestar, por sinais concretos, a disposicio de
ser irmaos dos seus irmios e irmas.

A reforma litdrgica, ou teria esta mistica, ou ndo seria uma verdadeira
reforma. Aprendi isto, ainda muito jovem, acompanhando Dom Hélder Camara
em algumas celebragdes. Lembro-me de um pequeno incidente ocorrido, no
mesmo ano em que o Concilio encerrou-se. Eu tinha dezenove anos, era
novigo beneditino e acélito da Missa numa festa paroquial de padroeira.
Armaram um altar em frente 2 Igreja no qual o arcebispo ia “presidir” a Missa
para a multidao que vinha & procissao. Atras do altar, havia uma cadeira
imensa e alta, um verdadeiro trono para o celebrante. Percebi que Dom
Hélder olhou a catedra com estranheza. O vigdrio, um padre jovem que
coordenava semanas litirgicas em toda a arquidiocese, conhecia-o bem.
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Mandou que eu removesse dali aquela cadeira, trocando-a por uma bem mais
simples e discreta. Mudei a cadeira e a Missa comegou. Assim que o leitor
aproximou-se para a primeira leitura, o padre fez um gesto para o arcebispo
sentar-se, Dom Hélder ndo se mexeu. Continuou em pé, em frente ao altar.
Eu estava ao lado, quando vi o vigdrio aproximar-se e insistir para que ele se

sentasse. Lembro-me, até hoje, da voz mansa, mas persuasiva, de Dom
Hélder:

-~ "Vocé ndo estd vendo que o povo todo estd de p&? Como quer que eu
sente? Olhe essas mdes com criancas no braco. Leve uma delas para sentar”.

Era um principio da reforma litdrgica que nenhum livro ensinava.

Mais tarde, ja na época em que preparava-se Medellin, estivamos num
grupo de jovem e comegiavamos a celebracdo, quando, de repente, sem
ninguém esperar, entra na sala o arcebispo e senta-se numa das dltimas
cadeiras da roda. O grupo mostrou-se inquieto e incomodado. Vérios sugeriam
que ele viesse & frente. A irma que coordenava resolveu explicitar o principio
litorgico: '

- Dom Hélder, em nome do grupo, estamos lhe pedindo que venha a
frente. Ndo é uma questdo de poder, mas para nds o senhor representa o
Cristo.

Ele continuou no seu lugar, mas respondeu:

- Para representar methor o Cristo, preciso assumir o Gltimo lugar. O Cristo
se fez servo e ndo ocupou os primeiros lugares.

Aparentemente, podia tratar-se de um detalhe, mas pessoalmente, penso
que af estd o problema que fez com que a reforma litdrgica ndo avangasse mais
em nosso continente. Mudaram os ritos, mas nem sempre reviram o espirito
que os animava. O préprio documento de Medellin diz isto: “Verifica-se a
pluralidade de situagbes na renovacdo litdrgica. {...) De modo geral, é
insuficiente. Falta sobre o conteldo da reforma, uma mentalizagao que é
especialmente importante para o clero... A liturgia ndo estd integrada
organicamente na educacio religiosa, faltando a mitua compenetragao” (Med.
9, 1.

A igreja latino-americana aprofundou um caminho préprio, descobrindo
asua vocacao. "Em Medellin, aplicaram-se para a América Latina as conclusoes
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do Vaticano Il. Mas, a conferéncia de Medellin foi muito mais do que isso. Foi
como a carta de fundacdo de uma Igreja latino-americana, unida as demais,
mas consciente da sua particularidade, dos seus desafios proprios, e da
liberdade que tinha para dar ela prépria a resposta adequada aos seus desafios”?0.

Como teria sido importante que toda a dimensao litlrgica acompanhasse
este novo caminhar. Infelizmente, isso ndo aconteceu. Em Roma, apesar da
sensibilidade litargica do papa Paulo VI e da sua abertura, pessoas responséveis
desta drea eram mudadas e o processo de abertura sofria ataques. Na América
Latina, a Reforma Litirgica nunca foi além de uma simplificagdo dos ritos e
de uma adaptacio das celebracdes ac mundo modemo e & mentalidade mais
técnica e racional. Nao se adaptou a liturgia a sensibilidade popular latino-
americana. O Documento de Medellin encerra-se propondo que a liturgia
busque unir-se mais as expressdes da religido do povo. A linguagem & ainda
timida e a motivacdo € fragil: “Sendo tao arraigadas em nosso povo, certas
devocgdes populares, recomenda-se a procura de formas mais convenientes
que lhes déem conteddo litdrgico, de modo que sejam veiculos da fé e de
compromisso com Deus e com os homens” (SC 13) Med. 9, 13 21,

As comunidades pobres, que vém de culturas ancestrais onde a cor, o
cheiro, a festa e os gestos t8m importincia fundamental, sentiram um grande
empobrecimento da liturgia. As celebracdes tornaram-se muito mais racionais,
pouco envolventes e mesmo pouco espirituais.

Em 1975, em um estudo sobre o andamento da reforma litdrgica, Alvaro
Botero diz: *O problema das igrejas latino-americanas é nio terem ambientacao
e preparo. Entraram, prematuramente, numa reforma litdrgica nio
suficientemente compreendida pelos bispos e pelo clero, nao aceita por
muitos e distanciada do povo {...) Dai, decorre, em parte, a situacdo critica em
que vive a liturgia no continente: fazem-se mudangas exteriores sem catequese
nem preparacao suficientes,.. uma liturgia muito culta, de elite, que ndo esti
chegando ao povo”22,

20 ), Comsun, Vaticano II, ontem e hoje, op. cil., p. 9

! CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANG, Igreja na atual transformacao da América Latina
2 luz do Concilic {Conclusdes de Medellin} , Ed, brasileira aos cuidadas de Odilon Orth, Ed.
Vozes, Petrdpolis 1970, p. 106 110.

22 A, BOTERC ALVAREZ, Liturgia e valores das culturas nativas, in REB, fasc. 138 junho 1975,
p. 392,
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Apesar de compreender que, na época, o autor se expressasse assim, devo
confessar que ndo creio que o problema fosse, ou seja ainda hoje, a ignorancia
do povo, ou o fato de ter faltado & reforma uma catequese explicativa mais
completa. O motivo mais profundo era outro. O que nds viviamos era o
sofrimento de ver que, enquanto a pastoral e as preocupagoes das grejas mais
comprometidas com o povo iam num sentido, a reforma litdrgica parecia ir em
outra direcao. As pastorais populares procuravam ligar o culto e a vida, a partir
das expressdes das culturas e da devogio do povo. Por toda a América Latina,
cangoes de compromisso com o povo e de dendncia do militarismo tornavam-
se simbolos fortes de resist&éncia. Para muitas pessoas que arriscavam a vida
para cumprir as linhas pastorais definidas por Medellin, cantar “Hermano,
dame tu mano”, com Victor Jara, assassinado pelos militares do Chile, ou
envolver toda uma assembléia “caminhando e cantando e seguindo a cangio”,
era um modo de expressar confianga, coragem e amor, Os lavradores faziam
05 seus canticos proprios. No centro-oeste brasileiro, contavam a parabola do
trigo e do joio como sendo a do arroz e do tibete, que eram as culturas que
eles conheciam.

Como podiam ser formados para compreender as normas e principios da
correta reforma litdrgica? Lutando no mundo contra autoridades impostas e
que determinavam tudo sem deixarem lugar a discussao, como compreender
que deveriam previamente licenga para que as coordenadoras de comunidade
pudessem dar a comunhdo aos companheiros, ou para que, nas celebracdes,
se fizesse o ato penitencial apds o Evangelho e ndo no inicico da celebragao?

Penso que existia e persiste até hoje, em nossas comunidades e seus
pastores a necessidade de uma maior formacao teol6gica, litdrgica e pastoral.
Mas, o problema mais profundo da reforma litargica foi o pouco espago para
o didlogo e a liberdade de criar. Mesmo lidando com liturgistas e pessoas bem
formadas, muitas vezes, escutei expressdes como: “Isso ndo é litGrgico”, “Isso
nao pode fazer”, Eu mesmo devo té-las usado sem pensar mais profundamente.
Quanto mais li e estudei a historia da liturgia e fiz comparacdes entre os
diversos ritos, mesmo os mais antigos e considerados tradicionais da Igreja,
mais descobri que hd principios e elementos basicos que sao universalmente
{antropoldgica e teologicamente) vélidos, mas a maioria das normas e costumes
sio relativos. Posso dizer que, na liturgia latina, nao se costuma cantar
“Aleluia” na Quaresma. Posso, mesmo, mostrar como este costume tem nos
ajudado espiritualmente. Mas, ndo posso desconhecer que os ritos orientais
todos sempre usaram o Aleluia até na 62 feira santa e ndo s30 menos espirituais.
No Brasil, seguimos o rito latino e nao algum rito oriental, mas na adaptagao

deste rito & nossa realidade, devo manter-me mais atento ao que as comunidades
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tém vivido, Se nao for assim, cafmos no mesmo dogmatismo e teoricismo de
certos grupos politicos que privilegiavam sempre a teoria e ndo a realidade.
Como ironicamente dizia alguém: “Se o defunto for grande demais para o
caixio, corte-se o pé do defunto”. E importante ajudar as lIgrejas latino-
americanas a terem uma sensibilidade e uma formacao litdrgica, mas é
também importante que a reforma litdrgica aceite aprender com outras culturas.

Em seu artigo, bom e profundo, Alvaro Botero conclui que havia, entéo,
chegado a hora da terceira etapa da reforma litdrgica. A primeira teria sido
simplesmente traduzir os textos como estavam, a segunda etapa consistiu na
reformulacdo do Missal e dos demais livros, A terceira etapa seria justamente
o momento de maior adaptacao e criagao, a cargo das conferéncias episcopais.

A Constituicdo do Concilio sobre a Liturgia havia dito que nao desejava
impor uma rigida uniformidade (SC 37). Ao contrario, estimulava uma sadia
criatividade e adaptagdo a cada cultura e situagio (SC 39-40).

Evidentemente, este pluralismo litirgico recebeu um maior fundamento
teolégico com a Constituigdo sobre a |greja que aprofunda a nogdo de unidade
baseada na diversidade e ensina que cada Igreja local é plenamente [greja:
“nelas e por elas subsiste a Igreja Catdlica, una e dnica”. “De fato, os bispos,
fundamento da unidade em suas lgrejas particulares, fazem, por sua unido
colegial com o bispo de Roma e sob o seu primado, a comunhao na unidade
de todas as suas diversas Igrejas, com sua disciplina prépria, seus proprios usos
litrgicos e seu patrimdnio teoldgico e espiritual” {cfr. LG cap. lil, n. 23).

A renovacio eclesial proposta pelo Concilio dependia da intensidade e
seriedade com a qual a hierarquia da Igreja Catélica, tanto na $é de Roma,
quanto nos diversos continentes do mundo, reaimente acreditassem e aceitassem
por em prdtica este principio basico da eclesiologia do Concilio. Par isso, é

compreensivel que, no sentido mais pleno, nio tenha podido avangar mais.

A tal terceira etapa da reforma littirgica nunca chegou a acontecer oficialmente.
Nao por culpa dos responséveis locais ou regionais, mas porque nao havia um
verdadeiro clima de liberdade. O Concilio abriu um caminho e indicava
possibilidades. Houve momentos em que parecia mesmo que as autoridades
aceitavam a liberdade da iniciativa das bases. Mas estas, por tantos séculos,

-condicionadas, nao conseguiam ser elas mesmas. Como ser criativos sem

liberdade e sem correr riscos? Conforme a Constituicio e outros documentos,
as adaptagoes poderiam ser ordindrias e extraordindrias {(cfr. SC 39-40). As
adaptagdes ordindrias ficavam a cargo da Conferéncia Episcopal, ou, em casos
bem precisos e, finalmente, diminutos, do Bispo em sua diocese e em casos

_“fq
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j& descritos como alternativas nos proprios rituais, do proprio presidente da
celebragdo. (Chamavam de adaptagtes ordinarias, ou alguma variacao ja
prevista no préprio ritual, ou traducdes mais populares de algum texto, ou
simplificar algum rito).

As adaptac¢des ordindrias podiam ser feitas e, apds experimentadas, deveriam
ser propostas a autoridade central da Igreja. No caso das adaptagdes consideradas
extraordindrias, mudangas consideradas mais profundas, antes de qualquer
iniciativa, tem de se pedir licenga & autoridade de Roma.

A Terceira Instrugdo do Conselho para execugao da reforma litdrgica (05/
09/70) prescreve que “em relagio 2 Missa, deve-se considerar sem vigor todas
as licencas que haviam sido dadas em vista da reforma do ritual”. Mais adiante,
deixa aberto que “se for necessario proceder a mais amplas adaptacdes... e se
julgar oportuno fazer alguma experiéncia, a conferéncia episcopal a realize
sempre de acordo com as diretrizes disciplinares que ja foram previstas pela
constituicao” 23, '

Em relacdo a esta questdo, historicamente, houve alguns impasses dolorosos
na reforma litdrgica na América Latina. Desde a época de Medellin, as
comunidades eclesiais de base e 05 movimentos cristaos populares deram
passos no sentido de uma inculturagio litdrgica, mas a verdade é que, muitas
vezes, estes passos nao foram reconhecidos pelas autoridades e nem foram
acompanhados pelas pessoas responsaveis da reforma litirgica nos pafses, ou
regides.

5. ESBOCO DE UM ESTILO LITURGICO AFRO-
LATINDIO?24

Quando, adaptando o Concilio 4 nossa realidade, a conferéncia de Medellin

consagrou uma lgreja latino-americana gue se definia como servigo a promogao

humana e a libertagdo do ser humano todo e de todos os seres humanos, vérios

paises do continente estavam vivendo ou entrando em regimes militares e

B |p. ibid., p. 401,
2 Peco licenca de usar este neologismo que escutei por af e que sintetiza bem as trés

vertentes das culturas do nosse continente: a dimensio afro, a tradicdo latina e a higtdria
amerindia.
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governos ditatoriais. Nesse contexto, organizar uma Pastoral de defesa da vida
e da libertagdo dos lavradores, ou dos indios, era assumir um caminho de
martirio. Ou se vivia aquele caminho com totalidade e uma profunda mistica
de amor, ou ndo se perseverava. Nao s6 os discursos, mas as oracdes e
principalmente os canticos eram impregnados da realidade sociopolitica dura
e escandalosa. As pessoas e grupos da caminhada nao podiam esconder o que
estavam vendo e ouvindo. Denunciavam a iniqiiidade do mundo e cantavam
a esperanca que animava a todos. Por toda a América Latina os grupos jovens
cantavam as Ultimas cangdes da chilena Violeta Parra, ou de Victor Jarra,
assassinado pela ditadura do Pinochet, os brasileiros repetiam “Caminhando
e cantando” do Geraldo Vandré e gostavam das musicas de protesto do Chico
Buaraue ou do Caetano Velloso.

Em um momento em que a prdpria teologia de outras partes do mundo
assumia o desafio de viver a f6 em um mundo secularizado e insistia em que
se superasse a separacdo entre o sagrado e o profano, na América Latina, a
dimensao humana mais urgente a ser assumida era o compromisso profético
de transformar este mundo. Era, entdo, compreensivel que esta situacio
impregnasse as celebragoes. No inicio, sem nenhuma sintese dos elementos.
Simplesmente acreditavam que a liturgia deve celebrar a vida. Como o desafio
mais urgente da vida era a libertacdo socio-politica, a celebracio girava
fortemente em torno disso. Muitos grupos mais tradicionais ndao concordavam
com isto e reforgavam a dimensao mais espiritual ou carismética do culto. Nos
anos setenta, bastava entrar numa lgreja, ou tomar, por um momento, o livro
de canticos ou o folheto que uma comunidade usava nas celebracdes para se
dizer com seguranga se aquela comunidade, ou aquele padre, era da caminhada
ou era de tendéncia “carismatica”. Esta divisdo entre 0s grupos mais engajados
e os mais tradicionalistas nao favoreceu uma boa continuidade da renovacao
litdrgica em nossos paises.

A “salvagdo” aconteceu pelo engajamento das pastorais nas devogdes e
expressoes da fé do povo mais oprimido. Em cada pafs, isto se deu de um
modo diferente. Em alguns, mais cedo; em outros, mais tarde. No Brasil, desde
o final da década de setenta, comegaram as romarias da terra. Revalorizaram-
se e, de um modo novo, santuérios tradicionais, como Bom Jesus da Lapa,
Aparecida, Trindade e Juazeiro do Norte. Em algumas regides, 0s missionarios
descobriram um modo de ressuscitar as antigas “santas missdes” com o seu
jeito popular, mas um contetido renovado. Nao foi um processo simples, nem
rdpido, mas, a partir daf, a Pastoral Libertadora e a caminhada sociopolitica se
encontraram e se inseriram verdadeiramente na forma de rezar e celebrar do
povo e das culturas oprimidas. Pouco a pouco, os discursos de carater mais
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politico e os canticos da caminhada entraram dentro de um contexto celebrativo
mais amplo. Assim, se desenvolveu todo um modo de celebrar nas comunidades
de base e nos movimentos populares.

Quando alguém, vindo de outra parte do mundo, participa de algum
encontro latino-americano ligado a Pastoral ou movimentos populares,
geralmente impressiona-se pela beleza e criatividade das celebracdes. De fato,
tanto no Brasil, como em outros paises, como a Bolivia e 0 México, tenho visto
experiéncias celebrativas maravilhosas que tém sido para as comunidades,
"fonte e expressdo da sua vida de fé”.

Estas celebractes tém um estilo préprio. Qs ritos que se fazem, os
simbolos que usam e a forma de celebrar dependem de cada lugar e de cada
sitvagdo. Nio foram pensados para ser codificados como regra ou critério
litargico. Ao contrdrio, algumas destas celebracoes aparecem como “alternativas
libertadoras” contra a estreiteza e o fechamento pastoral e espiritual de certas
liturgias “oficiais”. Ainda hoje recordo que, era comum em alguns encontros
populares, os coordenadores perguntarem quais os sinais de uma Igreja
fechada e envelhecida e quais os sinais de uma Igreja renovada. Quase
sempre, um dos elementos que apareciam na coluna pertencente a velha
Igreja era a Liturgia, contraposta as celebragdes populares que integravam os
sinais de uma lgreja renovada. Sempre que eu podia, protestava contra ©
academicismo artificial e errado daguela analise, mas as pessoas me respondiam:
“E a nossa experiéncia didria”.

Na mesma linha em que estou insistindo, fago questdo de deixar claro que
quando as pessoas acusam a Liturgia de ser expressao de uma Igreja nao
renovada, ndo se referem apenas a sinais externos, como ritos ou canticos que
sdo usados. Ninguém cobraria de um velho padre holandés que vestisse uma
tanica litdrgica no estilo afro-brasileiro e fizesse uma Missa com dancas.
Alguém pode seguir, palavra por palavra, o rito latino atual e, realmente,
coordenar uma celebrac3o que una a assembléia, manifeste a caridade e
expresse profundamente a comunhiao com Deus e entre todos. O que
normalmente as pessoas criticam é um modo de celebrar autoritirio e clerical,
pouco afetuoso e distante da vida.

O aprofundamento que, nos ultimos anos, tem se feito sobre a inculturacao
da Pastoral no mundo das religides populares e no respeito a devogao do povo
tem ajudado muito a uma verdadeira inculturagdo litargica. Comega-se a
eshocgar 0s contornos de um modo de celebrar Jatino-americano e caribefio.

As comumidades catélicas populares ndo querem deixar o Rito Romano.
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Ninguém pensa em criar um rito préprio, até porque rito ndo se cria ou
inventa. O que se deseja é que comunidades e Igrejas, com experiéncias e um
rosto préprio como sao as nossas, tenham o direito de celebrar a fé com o rito
latino, mas num estilo que seja préprio de cada regido e comunidade. O rito
& comum. O estilo é préprio de cada grupo e adaptado a cada lugar e
situacao?’,

N&o é minha tarefa agui descrever ou analisar os elementos ou caracteristicas
deste modo de celebrar ja vigente na maioria dos paises da América Latina.
Certamente, estas paginas ja ajudardo a delinear alguns aspectos desta busca.
Vamos lembrar alguns exemplos:

- E fundamental que a celebracao seja expressao da unidade da assembléia.
Que esta seja constituida como uma comunidade de irmdos e irmas, em
condicoes de igualdade. Em um encontro regional do Rio de Janeiro (1990),
os padres, religiosas e agentes de pastoral negros propunham que a comunidade
se colocasse em circulo como € o costume tradicional nos cultos afro, para
significar a comunhao com todo o universo. Uma vez, um bispo me perguntou
se este fato de todos na assembléia estarem numa roda, sem destacar o
celebrante nao desvalorizava o principio de que o celebrante faz as vezes do
Cristo. Respondi que € com a assembléia, Corpo do Cristo que ele sinaliza a
presenca do Senhor, sem separar cabeca e corpo. Por outro lado, se houve
tempo em que o jeito de sinalizar o Cristo era como a de um senhor, como
dizia Dom Hélder, n6s salientamos mais o sinal do Cristo Irmao e Servidor.

Neste sentido, nao serve a inculturagdo fazer uma Missa cheia de dancas
indigenas ou afro-amerindias, mas com numerosos bispos e padres, todos
vestidos com insignias de chefes, sentados no meio de um estadio e o povo
todo, de fora das grades, sentado nas arquibancadas e quase s6 assistindo ao
espetaculo. - '

- Que a assembléia seja toda ativamente participante e como comunidade
unida. Dai a importancia maior que tomam ritos de acolhida e de introducao
que, as vezes, tomam um tempo e uma dimensdo maior do que em celebracoes
mais tradicionais. Uma caracterfstica fundamental dos cultos afro e indigenas
¢ 0 seu cardter afetuoso. Assumir isto como jeito de celebrar é um dos pilares
da inculturagdo litdrgica latino-americana.

5 Cfr. M. DE BARRDS SOuzA, Celebrar o Deus da Vida, Ed. Loyola, 1992, Ver especialmente
o cap.ll: Do rito ao estilo, p. 29ss.
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- Outra nota fundamental das celebragdes é o seu tom de festa. Os povos
latino-americanos sabem brincar e festejar, mesmo no meio do sofrimento e
do luto. Em paises como o México, Bolivia e outros, até o dia de finados e.a
visita ao cemitério tem jeito de festa e de alegria. No catolicismo popular,
herdado dos paises ibéricos, hd uma acentuagdo da peniténcia, da dor e da
morte. Mas, 0 nosso povo, até na procissao do Senhor Morto, coloca banda
de musica e usa trajes festivos e bandeiras.

- E uma caracterfstica importante das celebracdes populares, a dimensio
ecuménica e de didlogo e comunhdo entre vdrias religides e culturas. Ndo se
trata nem de relativizar a nossa Igreja € nem de diminuir a nossa identidade.,
Mas, de assumir como mistica e como caminho espiritual a palxao de Jesus
pela unidade.

- A valorizagao da Palavra de Deus, contida na Sagrada Escritura e lida a
partir da vida. Em toda a América Latina, as comunidades |éem a Biblia a partir
de um método que 'é orante e espiritual, ac mesmo tempo, atual e ligado a
realidade em que vivemos. Faz parte deste método latino-americano, nao sé
ler, mas celebrar a Biblia. Ela ocupa um lugar central nas nossas celebracoes.
E aclamada, proclamada e compartilhada entre os irmios e irmas, nao como
uma relfquia sagrada a ser vista, ou escutada, de longe, mas como alimento
a ser repartido.

- A integracdo dos simbolos ancestrais das nossas culturas (terra, pedra,
plantas, etc.) e de simbolos da caminhada atual na sacramentalidade da
liturgia, de um modo que estes simbolos nao substituam os da tradigio
litdrgica, mas ao contrdrio ajude a realga-los.

Em muitos lugares, as comunidades tém restituido as celebragoes
eucaristicas o seu contexto de refeicdo, seja acentuando mais o estilo de
celebracGes em volta da mesa, como reencontrando o cardter de dgape para
cada Missa. As comunidades indigenas e negras t&m repartido milho ou frutas
na celebracdo. Mas, para que isso se integre bem na celebracdo, é importante
que se revalorize os elementos da eucaristia. Que o pao volte a parecer pao

"e 0 vinho seja vinho e todos da comunidade possam compartilhar de um e de

outro. A mesma valorizagio dos elementos litirgicos estd acontecendo com
a agua do batismo e com os santos Sleos usados nos sacramentos.

Lembrando alguns elementos vindos da experiéncia das comunidades,
nio podemos esquecer, ou diminuir os grandes desafios e questdes abertas.

A realidade ndo é estatica e traz permanentemente novos desafios. Cito apenas
alguns:

(6]

XX]1-351



62

Xx]1-352

Marcele de Barros Sousa O reencontro do primeiro amor

Medellin 86 (1596)

1° Como ligar o jeito engajado e profético das comunidades celebrarem
com o estilo da pastoral de massas, principalmente em celebragdes feitas em
pragas com grandes multidoes?

2° Como aproveitar no dia a dia de uma comunidade, alguns sinais
litdrgicos que parecem mais afeitos a encontros eventuais? A celebracao
sempre foi um desafio. O préprio calenddrio litdrgico, com tantas festas e
memdrias a ser celebradas em dias comuns, testemunha isso. As pessoas

dizem: “Hoje, celebramos tal festa” e sabem que ninguém vai acreditar

naguilo porque ndo véem nenhum sinal de festa.

3° O Concilio, Medellin e os Ultimos papas aconselharam a que se
procurasse ligar mais liturgia e devogdes populares. Entretanto, a perspectiva
sempre era a de aproveitar na liturgia elementos ou expressdes da devogao,
ou do que chamavam de “religiosidade popular”. Ainda na Carta Apostélica
em que comemorava os vinte e cinco anos da Constituicao do Concilio, Joao
Paulo Il escreveu: “Na liturgia, sao acolhidos e recomendados os exercicios
de piedade do povo cristao, como outras formas de devocao, desde que nédo
substituam, ou nao se misturem indevidamente as celebragdes littrgicas. Uma
auténtica pastoral litdrgica saberd apoiar-se nas riquezas da piedade popular
e orientd-las para a Liturgia, como oferenda dos povos”26,

Qualquer um que trabalha neste campo sabe o perige do pout-pourri, ou
da justaposicao de elementos, ou de um empobrecimento litdrgico. Na Sexta
Feira 5anta, o povo vem a procissao do Senhor Morto e ndo 4 A¢ao Sagrada,
celebrada a tarde na catedral. Ha quem proponha simplesmente substituir a
Liturgia pela Via Sacra ou pela procissdo. A adverténcia do Papa € justa. Mas,
qual a solugio? Quando se percorre profundamente o caminho da inculturagio,
vai-se além da etapa da adaptacao, ou de aproveitar elementos da religido
popular como enfeites na nossa liturgia. £ a liturgia que se insere, entra no
mundo do outra. A, como continuar com toda a riqueza teolégica da tradi¢io?

4° QOutro desafio muito atual é a dimensao orante e mistica (a liturgia. As
comunidades negras entram em transe dancando e se mexendo. Qutras
culturas sé conseguem pensar contemplagio e éxtase a partir da quietude e
do siléncio. Na maioria de nossas assembléias litargicas, heterogéneas e

% JoAo PAULO I, Carta apostélica pelo XXV aniversario da Sacrossantum Concilium, 04/12/
1988, Atualizacdo, n. 219 maio/junhe 1989, p. 218.
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plurais, como conciliar esta caracteristica da festa e da expressividade com a
profundidade contemplativa? Ainda ha muito caminho a se fazer.

6. O REENCONTRO DO PRIMEIRO AMOR

(Sem querer ainda tirar conclusées)

Pode ser que alguém pense que estas experiéncias que 0s movimentos e
comunidades populares estio vivendo em toda a América Latina tenham safdo
fora do caminhe proposto pela Constitui¢do do Concilio sobre a Liturgia. Ao
contrdrio, estou convencido que esta coragem de inculturar a celebragio e
aprofundar o didlogo e a comunhao com as religides populares tem devolvido
a muitas pessoas e comunidades o amor pela Liturgia, levando-as até a,
novamente abrirem-se & mais antiga e profunda tradi¢do das Igrejas. Nao ha
duvida de que se trata de uma retomada da reforma litdrgica, finalmente
realizando, em nosso continente, sua terceira etapa: a da incuituragdo. Se
vocés querem comprovar isso, releiam, ponto por ponto, estas caracteristicas
que tém as celebragoes populares e verifiquem se cada uma delas nao retoma
uma das importantes propostas da Constituicdo do Concilio: a participagao
ativa dos fiéis, a catolicidade e assim por diante.

Desde 1988, coordenando a equipe nacional, que com o apoio da
Conferéncia dos Bispos do Brasil, pesquisou e elaborou o “Oficio Divino das
Comunidades”, posso testemunhar a imensa abertura dos grupos mais populares
e das pessoas mais engajadas que desejavam ter este apoio para a sua oragao.
N3o se tratava de elaborar uma vers3o breve ou simplificada da Liturgia das
Horas, mas de dar as pessoas e comunidades do Brasil, o direito de ter uma
oracio biblica, litdrgica, fiel a tradigao das Igrejas, mas totalmente inserida no
seu modo de expressar a fé e de viver a missdo. Em sete anos, safram sete
edicbes, cada uma de dez mil livros e a oitava que acaba de ser publicada,
é de quinze mil volumes??. '

Gragas a Deus, cada vez mais crescem comunidades e grupos que
caminham no rumo de uma verdadeira inculturagao, com todas as dificuldades
e riscos, mas com a coragem de viver a 6. Como diz o Exodo: “No deserto,
Deus ndo levou o seu povo do Egito a terra prometida, por um caminho reto.
Ao contrario, fez o povo dar voltas e voltas, durante quarenta anos. Mas,

7 Cly. Onicio DviNe Das ComuNiDADES, Ed. Paulus, 6a edicio, Sao Paulo1996.
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conduziu-o, durante o dia em uma coluna de nuvem e durante a noite por uma
coluna de fogo..”(Ex 13, 17-18.21).

Em todo o continente, tem crescido o interesse por uma formagao que
ajude a integrar mais liturgia e vida, celebracdo e experiéncia espiritual. No
Brasil, desde dezembro de 1995, pessoas que tdm um ministério ligado a
liturgia formam, nas diversas regides do pais, grupos de aprofundamento
litirgico que constituem uma rede a qual se deu o nome de “CELEBRA”, para
ajudar as comunidades a aprofundarem a liturgia, assim como hd mais de
quinze anos, o CEBI (Centro Ecuménico de Estudos Biblicos) tem ajudado na
leitura biblica.

O Papa jodo Paulo 1l esta impulsionando realmente toda a Igreja para o
grande jubileu do ano 2.000. Ele define que o Concilio Vaticano Il iniciou um

novo Advento da Igreja e que este tempo de graca se completara neste ano

do jubileu?®. Como no tempo do Concilio, caberd aos que trabalham com a
Liturgia espalhar esta boa noticia e iniciar a celebracdo deste acontecimento
que se propde a ser o que o concilio quis ser; um instrumento para renovar
a Igreja, um tempo de reconciliagdo e uma etapa a mais no caminho da
unidade dos cristaos e da comunhao entre as religides e culturas em vista da
paz do mundo,

A Constituicdo do Concilio sobre a Liturgia pode ser um bom instrumento
para preparar o jublieu. Nio tanto por uma aplicagdo material, mas para nos

-lembrar o caminhe que ela tio corajosamente iniciou e que tem pontos

importantes a serem completados. Basta lembrar a questdo do sacerdécio real
de todos os batizados, a questio da mulher, a inser¢do do culto no compromisso
pela justica.

Dando gragas a Deus por tudo o que nos tem dado, lembramaos a oracio
que, em 1962, o Papa Joao XXl propds para prepararmos o Concilio: "O
Divino Espirito Santo, renova em nossa época 0s prodigios, como que, de um

8 Cir. JoAO PAULO 11, Redemptor Hominis, 7 & Tertio Millennio Adveniente, 23,
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novo Pentecostes. Concede que a tua Igreja, reunida em oracao unanime e |
mais intensa em torno de Maria, Mae de Jesus (...), difunda o reino do Divino
Salvador, reino de verdade, justica, de amor e de paz. Assim seja”2?,
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SUMARIO

Este estudo se refere ao precesso de recep¢do
do Concilio Vaticano I pelas trés tltimas
Conferéncias Gerais do Episcopado
latinoamericano - Medellln, Puebla e Santo
Domingo. Para o autor, existe uma forca de
atracdo (tensdo dindmica) entre as
Conferéncias de Medellin e Santo Domingo,
que permitem que as orientagdes do Concilio
aquiram vigéncia e sejam forca criadora e
inspiradoras para a realidade eclesial do
Continente. Puebla, situada entre aguela
tensio dindmica, se converte na posibilidade
de recepcdo de Medellin e como
possibifidade de gestacao da Conferéncia
de Santo Domingo. O fato de que Puebla
tertha este lugar serve de ponto de referéncia
e de apdio para que entre ambas exista uma
verdadeira comunicacdo de espirito e de
projecdo, enriquecendo assim a vida
muitiple das Igrefas do Continente.
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1. -LA I CONFERENCIA DEL EPISCOPADO
LATINOAMERICANO (MEDELLIN, 1968)

res afios después de haberse clausurado ‘el Concilio Vaticano Il, las

lglesias latinoamericanas se disponian a entrar a una etapa de vital

importancia como lo fue la recepcién y la puesta en marcha del

espiritu del Concilio. Sin lugar a dudas, podemos decir que uno de
sus frutos mas importantes fue el hecho de haber engendrado, al interior de
las aulas conciliares, la Il Conferencia General del Episcopado de nuestro
continente. Mediaba el término del concilio y los obispos latinoamericanos
comienzan a meditar [a manera cémo podrian aplicar en sus respectivas
Iglesias las orientaciones, desafios y renovacion que el Concilio significaba
para la Iglesia universal y en particular para sus propias realidades eclesiales.
En este sentido y de manera mas oficial, el Consejo Episcopal de América
Latina (CELAM), considerd de suma importancia este proyecto y comienza asi
a gestarse lo que serfa la Il Conferencia del Episcopado Latinoamericano.
Durante el invierno romano de 1968, el Papa Pablo Vi, convocaria oficialmente,
para el mes de Agosto de ese mismo afio, la H Conferencia General del
Episcopado de América Latina a realizarse en la ciudad de Medellin (Colombia).
El tema que dicha Conferencia tendria seria: “La Iglesia en la transformacion
actual de América Latina a la luz del Concilio”, que ya habia sido fijado
durante el encuentro de Obispos del afio anterior realizado en Lima {Perq,
1967). Ahora bien, el titulo de la misma Conferencia nos presenta el esfuerzo
creativo y selectivo por el cual Medellin buscaria aplicar el Concilio desde un
contexto socio-cultural determinado. La pregunta eclesial fundamental que
emerge es: ;a través de qué maneras y métodos particulares se puede expresar
fielmente las orientaciones del Concilio Vaticano Il en un continente pobre y
con una larga historia de evangelizacién cristiana? La Conferencia de Medellin
ha sido una bisqueda de respuesta creativa a la pregunta fundamental de la
Iglesia en América Latina, constituyéndose en fuerza creadora de sentido y de
historia para releer, desde nuevas latitudes y nuevos contextos, el espiritu del
Concilio. De este modo, las Iglesias de particulares del Continente se expresaria

- con voz propia y desde su realidad la fuerza transformadora que significaba

Vaticano Il para la Iglesia universal.
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A la manana siguiente del Concilio, las Iglesias particulares de cada
continente debian permitir a sus fieles experimentar la refrescante y vitalizadora
fuerza del Espiritu que habfa animado la sala conciliar. En este sentido, la
Iglesia, toda entera, era una vez més, enviada al mundo para anunciar la Buena
Noticia a todos los hombres: “La hora de la partida y de la dispersion ha
sonado. En algunos instantes mds, ustedes dejaran la sala conciliar y partir al
encuentro con la humanidad para llevarles la Buena Noticia del Evangelio de
Cristo v de la renovacion de su Iglesia, en la cual nosotros hemos trabajado

juntos desde hace cuatro anos*!. Con la clausura del Concilio comenzaba la-

sesién mds larga y la mas dificil de toda su historia. La asamblea conciliar,
enviada en misién, deberd caminar con nuevas fuerzas en la historia del
Pueblo de Dios, entregandole la Palabra de Vida y permitiendo que cada uno
de sus fieles exprese su fe en el Sefor de la Vida desde su propia realidad y
situacién cultural,

La tesis que quisiera desarrollar es la siguiente: La Conferencia de Medellin
se ha convertido, a la vez, en simbolo de novedad para la iglesia latinoamericana
y en momento de engendramiento a través del acto de recepcién que ella
realiza de la orientaciones emanadas del Concilio Vaticano Il en América
Latina. El concepto de “acto de recepcion” lo entiendo a partir de la definicion
que nos legara ¢l recordado P. Yves Congar: “el proceso por el cual un cuerpo
eclesial hace suyo en verdad una determinacién que no se ha dado a si mismo,
reconociendo, en la medida promulgada, una regla que conviene a su vida
[...]. La recepcidn supone un aporte propio de consentimiento, eventualmente
de juicio, donde se expresa la vida de un cuerpo que tiene recursos espirituales
originales”?,

La Conferencia de Medellin al realizar una relectura de Vaticano Il a la luz

-de su propia realidad se ha convertido en fuente de transformacion para la vida

de la Iglesia en el Continente. Ahora bien, esta transformacién reposa desde
sus rafces en la capacidad - entendida como acto de creacién - de recrear el
mismo Concilio a partir del mismo Espiritu que lo ha engendrado. El hecho
de hablar de un acto recreador del Concilio apunta precisamente al hecho de
asumir la presencia del espiritu del Concilio, como un espiritu portador de
sentido y de vida nueva para el Pueblo de Dios que peregrina en nuestra tierra.
Ahora bien, si el propio Concilio es reconocido como un “Pentecostés” para
la Iglesia v la humanidad, su recepcion auténtica no puede ser més gue una

' VaTICANO I, Mensajes del Concilio a fa humanidad.
2y, CONGAR, L‘Eglise et la Papauté, Cerf, Paris 1924, p. 230.
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renovacion de la Iglesia en y desde el Espiritu Santo que lo ha animado. No
se trata de una simple repeticion de una realidad universal en el contexto
particular de América Latina, sino mas bien, de un acto de engendramiento v
de creacion. Es decir, dejarse transformar por Aquel que le ha dado vida a la
Iglesia es renacer, por medio de su Presencia, a una nueva creacién. Esto
apunta mas alla que a una simple interpretacién o repeticion de textos. Es
necesario, a partir de la dinamica del Espiritu de Dios, entrar en ese “plus de
sentido” desde contornos socio-culturales y religiosos nuevos que presenta el
continente latinoamericano. La Conferencia de Medellin, no serd
exclusivamente un hecho mas de la fglesia de América Latina del siglo XX,
sino que por medio de ella nuestro continente vivié su propio Concilio
Vaticano [l y es por esta razén que su impronta eclesial perdurara como aquel
faro que gufa la ruta de los navegantes en las rocosas bahias de la historia
humana. Por otra parte, es el Espiritu que ha animado a la Iglesia reunida en
Concilio que la impulsa a volver a permanentemente a sus fuentes para recrear
la propia historia de la iglesia.

1.1. Proceso de toma de conciencia de la realidad latinoamericana

Las Iglesias latinoamericanas encaminadas a un proceso de mayor toma
de consciencia de su entorne significaba un “conocer” la misma realidad para
mejor “comprenderla”. Por cierto, que se trataba de una tarea bastante compleja,
por el cual es necesario tener diferentes dngulos de andlisis. Por un lado, el
sub-desarrollo muy extendido encontraba sus raices a partir de una dependencia,
sea ésta econdmica y/o cultural, despierta en muchas partes de la sociedad del
continente la conciencia y el deseo de una responsabilidad mayor y protagdnico
frente al propio proceso histérico. Desde este proceso de reflexion
{discernimiento eclesial}, las Iglesias de América Latina reunidas en Medellin,

pondrian toda su atencion de manera preferente sobre el hombre, teniendo

como teldn de fondo la compleja y aplastante situacién de miseria, de
injusticia y de sub-desarrollo de muchas comunidades viven y padecen. Luego
de haber “conocido” las causas, por las cuales se han producido esas situaciones
inhumanas, la Iglesia “comprende” que a través de un proceso de verdadera
liberacion es posible llegar hacia una vida en verdad y libertad, por medio el
cual los pueblos podran tener acceso hacia su mas justa dignidad.

Como lo hubiera sefialado el propio Pablo VI en su discurso de apertura
de la Conferencia de Medellin: “A la luz de la fe que nosotros profesamos
como creyentes, nos hemos esforzados de descubrir el Plan de Dios a través
de los "signos de los tiempos". Pensamos que las aspiraciones y los gritos de
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América Latina son los signos reveladores del Plan de Dios que estdn a la obra
en el amor redentor de Cristo, enraizdndose también estas aspiraciones y estos
gritos en la consciencia de una solidaridad fraterna”?. Podemos precisar que
el llamado hecho por el Papa se encuentra en la linea de otros textos referidos
a la cuestién social, pero desde la evidencia de la realidad particular de
América Latina, ello cobra una densidad fecunda y apremiante. La nueva
imagen del hombre latinoamericano seré el fruto de un esfuerzo de creatividad
de todos aquellos que estdn animados por un amor que transforma y que, a
la vez, personaliza. Por ello, el Papa lanza un Ilamado: “a todos los hombres
de buena voluntad, para aquellos que colaboran, en la verdad, la justicia, el
amor vy la libertad en el esfuerzo de transformacion de los pueblos de América
Latina, en el despertar de una nueva era”®. Una transformacién de esta
envergadura debe realizarse con un espiritu de imaginacion creadora para
inventar la accién a elegir y a Hevar a término en fa audacia del Espiritu y del
equilibrio de Dios.

El espiritu que el Papa quiso darle a la Conferencia de Medellin no

consistia en permanecer exclusivamente ante una constatacién de la realidad -

de injusticia y de miseria que vive el hombre latinoamericano. Por el contrario,
su deseo es que todos aquellos que animados por el Espfritu de Dios, se sientan
responsables y se comprometan por el futuro del continente para renovar la
imagen del hombre desfigurado y que se transformen asi las estructuras
sociales para vivir desde en una sociedad a escala humana, donde la justicia
v la solidaridad constituyan la parte integral de ella. Ante lo cual, serd
necesario que las mismas estructuras sociales sean para el hombre y no que
ellas estan contra suya. Este proceso de cambio - que atraviesa toda la sociedad
- va mas lejos e implica “la creacién permanente de una nueva manera de
humanidad”.

1.2. La Iglesia latinoamericana ante la encrucijada de la historia

El hecho que la Iglesia de América Latina se comprometa en esta nueva
perspectiva de un pueblo sumido en la injusticia y en la miseria, debido en
la mayor parte de los casos a un sistema politico determinado, no es del todo
evidente. Sin embargo, la misma historia le exigia una palabra a la altura de
los hechos sociales que atentaban contra “la imagen y semejanza” de Dios.

3 Medellin, {mensaje a los pueblos de América Latina).
+ bid,
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Evidentemente, la respuesta que darfa la Iglesia tendria sus consecuencias
bastante importante, como tiene toda accion profética. Las divisiones y conflictos
se sucedieron al interior de ella y, mas aun, en lugares donde ella hizo sentir
su voz y presencia con fuerza y testimonio evangélico. No es extrano que la
Iglesia, al tener una presencia de “denuncia” ante las injusticias sociales, tenga
un tipo de relacién en tensién frente al orden civil o al Estado. Todo este tipo
de relaciones la han hecho caer, muchas veces a lo largo de su historia, en
reduccionismos o esquemas faciles que han tenido la pretensién de responder
a toda la realidad de la Iglesia’.

Uno de los desafios mayores para las Iglesias de América latina era la
transformacién de una “Iglesia-reflejo” hacia una “Iglesia-fuente”. Esta
transformacion apunta, en su sentido mas profundo, hacia una nueva manera
cde concebirla.y hacia una nueva manera de abordar una propia eclesiologia
desde su propia realidad. Durante muchos afios, la lglesia latinoamericana ha
sido el reflejo de una Iglesia muy europea y sin ningln sentido critico de este
modelo. En este sentido, el Concilio Vaticano I ha abierto las compuertas,
permitiendo que sus aguas “purificadoras” comiencen a subir, pero serd
necesario esperar que ellas lleguen a niveles mds altos para apreciar todo
aguello que ha sido purificado. A la espera de esta purificacién, serd necesario
realizar la exégesis y [a hermenéutica de los textos del Concilio y de Medellin
para apropiarse de su espiritu y de su verdad en la vida cotidiana de los
hombres. La Iglesia de América Latina, reinventada por la Conferencia de
Medellin como una “Iglesia fuente”, bajo la luz y el espiritu de Vaticano I,
significaba para América Latina aquello que fue Vaticano |l para la Iglesia
universal: no como un punto de llegada, sino, mds bien, como un punto de
partida,

-E llamado a luchar contra las estructuras opresivas y a construir una
sociedad mds justa exigia de toda la Iglesia asumir esta vocacién y consecuencias
a través de una relectura profunda de su presencia en América Latina. La
dimension profética de la Iglesia resultaba ser la condicién de posibilidad y
de credibilidad de su denuncia (dimensién profética) de un orden seralado
como injusto e inhumano. En este sentido, la evangelizacién es también
dinamisada por el proceso de liberacién que estructura la vida eclesial en su
conjunto, de manera que ella resulta también una “evangelizacién” en clave
de liberacién, en la medida que, se permite a los més pobres y oprimidos flegar
a ser los actores principales de su propio destino.

3 Cir. G. GuTItRRez, Teclogfa de la liberacién, CEP, Lima 1971, p. 170-174.
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Es necesario afadir dos factores que contribuyen al éxito de Medellin
Como una recepcion genuina de Vaticano I. Lo primero, e la publicacion de
la Enciclica Populorum Progressio de Pablo V. Esta Enciclica que llega muy
‘oportunamente a completar y reparar una visién del hombre, de la sociedad
y del mundo que no habia sido posible en Ja Constitucién Gaudium et Spes,
en el cual el desarrollo de los pueblo era demasiado europeizado y demasiado
débil en una perspectiva del “tercer mundo”. Para las Iglesias de América
Latina Populorum Progressio significarla un instrumento importante para aplicar
el Concilio a las realidades de sus pueblos y como plataforma que posibilite
una correcta recepcién de las orientaciones del Concilio mismo®. En este
sentido, el otro factor que tiene gran influencia al éxito de Medellin sers el
hecho de formular la misién de las Iglesias América Latina desde su relacién
estrecha entre la fe en Jesucristo y las propias situaciones histéricas que viven
los hombres y mujeres del nuevo continente, Reconocemos también |a
influencia muy préxima de la Constitucién GS a través de su manera de sumir
el proceso histérico, discerniendo sus valores, como una parte de la historia
de salvacion. También se hard presente el decreto Ad Gentes cuando Medellin
aborde, pero no con la fuerza del decreto, las minarfas étnicas (indigenas).

1.3. Relacién de una recepcién en cuanto acto de engendramiento

Francisco /. Carredo, sf

Vaticano

Populorum Progressio

Medellin

La Iglesia Universal
{Primer Mundo}

Visidn mas concreta

América Latina (Tercer Mundo)

El ser de la Iglesia y su
misién {mundo) -

La Iglesia y el desarrollo
{Cér. GS})

La Iglesia de los Pobres

La salvacién de todos
los hombres

Desarrollo y justicia
social

Liberacién

La iglesia sacramento
universal de salvacién

Comprometerse en |a
liberacién de toda el hombre

El hombre como ser
religioso y libre con una
consciencia moral para

acceder al bien, a la

verdad y al amor

Desarrollo integral del
hombre ligado a una
solidaridad y a una
caridad a escala mundial

Acto de engendramiento

Promocién humana en la linea
del desarrollo v de la liberacidn
{mundo de fos pobres)

& Con esta Enciclica se aprecia una clara intencién de “re-interpretar” y prefundizar el
Concilio. Ante lo cual, debemos considerarla como un hecho evidente de “recepcion” de
Vaticano ) (siendo a la vez selectivo y creativo en su forma v en su finalidad).
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Aquello que preocupaba de manera dominante a los Obispos en Medellin
serdn los aportes que permitan lo mejor posible a la Iglesia de acompanar y
de evangelizar en la transformacion social del continente. Hacia esto apunta
preferentemente y explica el éxito e impacto de Medellin pero, igualmente,
sefiala sus limites respecto a una recepcion mas integral del Concilio. Los
limites e insuficiencias importantes de la Conferencia se encuentran en la
incapacidad de dar orientaciones creativas para la aplicacién teoldgica. En este
sentido aquello que concierne a la evangelizacion de la cultura, la misionologfa,
Medellin es menos receptiva que lglesias de otros continentes. La orientacién
pastoral de Medellin centrada sobre todo en la realidad {atinoamericana hace
gue su propio acto de recepcion sea al mismo tiempo creativo y selectivo.

Hemos dicho que el acto de recepcidn realizado en Medellin fue al mismo
tiempo selectivo y creativo. Ahora bien, ;podriamos concluir que al existir un
criterio selectivo se invalide el propio proceso de recepcién? Me parece, que
todo acto de recepcién comporta, por su misma naturaleza, una dinamica de
apertura y una capacidad de entrar en el espiritu del hecho o de la realidad
del que se estd lentamente asumiendo (criterio de selectividad discernida). En
este sentido, el que Medellin, en la ruta abierta por la Gaudium et Spes y de
Popuforum Progressio, retome los “signos de los tiempos” y haga su propia
lectura de las realidades sociales del continente implicaba que el acto de
recepcién que ella realizara sea profundamente creativo y legitimamente
selectivo. Uno verifica también esta doble dindmica, de cualquier acto de
recepcion, en la relacién de la Iglesia al mundo (cfr. GS), el mundo para
Ameérica Latina serd mds bien el mundo de los pobres vy de los oprimidos.

Uno de los temas conciliares retomados por la Conferencia de Medellin
ha sido la valoracién de la Iglesia local. En cuanto un acto de engendramiento
det Concilio, Medellin otorga por su parte una lugar significativo al lugar que
ocupan las Iglesias locales latinoamericanas con su personalidad y sus riquezas
al interior de la comunidn eclesial universal.

El periodo posterior a Medellin estuve marcado por un gran optimismo y
un sentimiento, en algdn sentido, euférico, frente a las liberaciones sociales
en el continente se estaban produciendo y, sobre todo, ante el papel protagénico
que la misma Iglesia tenia frente a estas “liberaciones”. Una confianza excesiva
en los cambios politicos como vehiculos de la liberacién cristiana tuvieron
estrecha relacién con este sentimiento de euforia socio-politica que se vivio
a fines de los afios sesenta y del cual Medellin es una realidad “hija de su
tiempo”,
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2. LA 1l CONFERENCIA DEL EPISCOPADO
LATINOAMERICANO (PUEBLA, 1979)

2.1. Rumbo hacia Puebla

A mediados de los aios setenta, la Conferencia de Medellin se encontraba
ya muy lejos de la realidad social y eclesial que el continente estaba viviendo.,
No se trataba de una distancia meramente espacial o temporal, sino que los
nuevos hechos mundiales la habfan distanciado aun més del contexto social
y religioso de América Latina. Juntamente a estas razones histéricas existian
grupos de presién que hablan posibilitado distanciar el espiritu de apertura y
de compromiso social que Medellin habia suscitado al interior del continente.

Por su parte, el pueblo latinoamericano estaba conociendo una de las
etapas mas violentas de toda su historia: pobreza generalizada y violencia
institucional. Dos elementos muy dificiles a ocultar. Las Iglesias latinoamericanas
iban asumiendo una relevancia y un protagonismo cada vez mds sustancial
frente al tema social que otras Iglesias y, sobre todo, frente a Roma. La
reflexion teoldgica sobre la liberacion se encontraba en su maximo despliegue,
En este sentido, la Iglesia vivia un tiempo favorable (kairds} y fundamental de
su historia: la dimensidn profética a diferentes niveles (tedrico y pastoral), 1a
cercania con los mas pobres, el testimonio evangélico (martirio) de muchos
de sus hijos.

La preparacién de la Nl Conferencia conocié constantes tensiones
intraeclesiales. La referencia a Medellin tenia una doble cara. Para algunos,
Medellin constituia un paso obligado por donde la vida eclesial y humana del
pueblo latinoamericano debfa expresarse, En cambio, para otros, habia que
evitar a toda costa que Medellin se transformarse en la luz que guiara los
caminos del hombre y de la Iglesia del nuevo continente. La Comision -
organizadora de Puebla deseaba que esta Asamblea fuese exclusivamente una
reunién de Obispos, dejando al margen a sacerdotes, religiosos y laicos’. El
documento de Consulta fue juzgado de unilateral y de superficial, sobre todo,
lo concerniente a la exclusién de la reflexién teol6gica de la liberacién. Sin
embargo, la Conferencia de Puebla daria un lugar bastante destacado a la

7 Cfr. E. DusseL, £/ episcopado latincamericano y fa liberacion de los pobres 1504-1620,
CRT., México 1979, p. 474,
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nueva reflexion teoldgica desarroliada en América Latina, llamada cominmente:
teologfa de la liberacién.

2.2. ;Continuidad o discontinuidad con Medellin?

A diferencia del tiempo de preparacién y de a unilateralidad del documento
preparatorio, es posible constatar una continuidad con la Cenferencia
precedente. Esta dimension de continuidad la podemos constatar frente a la
manera por la cual Puebla aborda el tema de la liberacién y la opcién
preferencial por los pobres. Para algunos, esta realidad adquirida por la
Conferencia de Puebla podria significar un logro “politico”. Por el contrario,
esta continuidad de Medellin que se transparenta en esta nueva Conferencia
mas que un mero logro es la fuerza de la victoria vivificante del Espiritu que
rejuvenece sin cesar el rostro de la misma iglesia.

Por otro lado, la Conferencia de Puebla debe ser evocada también como
acto de recepcion de Vaticano |l para América Latina. Ahora bien, si Puebla
esta en continuidad con Medellin es para completarla y también para abordar
nuevos cuestionamientos y exigencias que surgen después de la precedente
Conferencia. Puebla introducird creativa y selectivamente ciertos temas
conciliares a los cuales América Latina no habia sido sensible hasta el momento,
p.e.: cultura-evangelizacion y mision “Ad gentes”. Si la Conferencia de Medellin
tenia como texto inspirador la Constitucion Gaudium et Spes, Puebla tendrd,
ante todo, como texto inspirador la Constitucién Lumen Gentium para sus
trabajos eclesiales. La otra gran referencia de Puebla serd la Carta Pastoral
Evangelii Nuntiandi. Como va lo hemos sefialado y a modo de recuerdo, cada
una de estas dos Conferencias tienen sus propias fuentes inspiradoras: Medellin
(Caudium et Spes y Populorum Progressio) y Puebla (Lumen Gentium vy
Evangelii Nuntiandi). Lo que les permite a ambas Conferencias “leer”, los
documentos mayores de la iglesla Universal, de manera propia, creativa,
selectiva vy filial.

Puebla retoma de manera mas aguda el compromiso de la Iglesia ante
los mds pobres a partir de una evangelizacién integral v liberadora. La Opcidn
Preferencial por los Pobres resulta ser la manera, por la cual, Puebla se sitda
y comprende el compromiso eclesial en su totalidad. A este nivel, ella estara
en una mejor posicién de reflexién teoldgico-pastoral y social que Medellin:
“Afirmamos la necesidad de conversion de toda la Iglesia para una opcién
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preferencial por los pobres, con miras a su liberacién integral”8, Son diez afios
que separa ambas conferencias, diez afios donde este tema se ha ido
enriqueciendo y elaborado gracias a la propia reflexion teolégica de la
liberacién y a partir de una pastoral evangelizadora desde Medellin. Es en este
sentido, que Puebla sefala: “Queremos tomar conciencia de lo que la Iglesia
latinoamericana ha hecho o ha dejado de hacer por los pobres después de
Medellin, como punto de partida para la blsqueda de pistas opcionales
eficaces en nuestra accion evangelizadora, en el presente y en el futuro de
América Latina”.

2.3. Una Iglesia que rejuvenece en el rostro de los pobres

El compromiso preferencial de la iglesia por los pobres no es solo una
reorientacién pastoral hacia aquellos gue sufren algtin tipo de exclusién, sino,
mas bien, la manera por la cual la lglesia comprende su ser y su vocacidén
primera. Es decir, la opcién por los mas pobres nos permite apreciar la
intimidad misma de la Iglesia (su corazén mismo, sus-entrafias de misericordia).
Es la Iglesia en su ser mismo que vive un verdadero proceso de conversién
hacia los mds pobres para anunciar desde ahf su mensaje de salvacién. Esta
verdadera “metanoia eclesial” hace que las Iglesias particulares del continente
sean “luz entre sus pueblos”, enrigueciendo asi a los hombres de su propia
pobreza.

La Iglesia de América Latina ha vivido bajo diferentes aspectos su relacién
con los mds pobres'®, Sin embargo, seria de un gran optimismo y al mismo
tiempo de una clara ingenuidad creer que toda su historia ha estado marcada
por una verdadera opcidn por los mas pobres (al modo como la entendemaos
hoy en dia). Por cierto, que han habido hombres de Iglesia notables, que en
diferentes épocas, han elevado su voz en favor de la justicia y de los derechos
de los mas pobres y oprimidos. Gran parte de ellos resultan ser en la actualidad
modelos de transformacién para nuestros dias ya que han sabido sembrar la
sed de justicia y de amor evangélico en el aima de un continente. Me parece
que nuestras Iglesias deberdn recuperar con mayor prontitud y fidelidad la
imagen de estos hombres y mujeres para hacer de su presencia una realidad
creible e imitable. Al mirar, pues, a los mas pobres y excluidos de nuestras

8 Puebla, n. 1134.

9 Ibid., n. 1135.

0 Cfr. E. DUSSEL, op. cit.; G. GUTIERREZ, Fn busca de los pobres de fesucristo, Salamanca
1993, :
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sociedades, |a Iglesia en el presente de su historia no vera exclusivamente el
rostro de hombres empobrecidos y de sufrientes, sino que a través de ellos
contemplard la transfiguracion del propio rostro de Cristo. En este sentido, los
pobres son para la Iglesia el agua en la fuente por el cual ella descubre su rostro
y al mismo tiempo descubre el de su Sefor. Los pobres no son exclusivamente
el objeto de su solidaridad, sino que ellos son el sujeto de su vocacion y de
su historia.

“La fuerza evangélica de los pobres”!! apunta, dentro de otras cosas,
hacia la accién pastoral de ia Iglesia, lo que en si en muy importante, pero
también permite estructurar una reflexién teolégica sobre ella misma. Por esta
razén, uno encuentra en la formulacion siguiente: los pobres rejuvenecen el
rostro de la Iglesia, la condicién que posibilita su real y verdadero potencial
evangelizador, en la medida que ellos reflejan aquello que la Iglesia proclama.

Los pobres, considerados asi constituiran para la Iglesia una fuente permanente
- renovacién al dejarse evangelizar por ellos y junto a ellos, asumiendo asf sus

vidas y su causa.

La referencia a los pobres como fuerza evangelizadora, nos indica que en

ellos hay una tierra fértil la accion pastoral y la vocacién de la propia Iglesia.

Ante ellos nos situamos frente a una realidad de fecundidad eclesial donde el
Resucitado se manifiesta como el Crucificado con mayor fuerza y evidencia.
En este sentido, podremos afirmar que los pobres nos hablan de Dios porque
Dios nos habla a través de su pobreza.

La Iglesia vivird esta conversién permanente hacia los pobres en la medida
que reconozca la accién de Cristo en sus vidas y condicién. “El mejor servicio
al hermano es la evangelizacién que lo dispone a realizarse como Hijo de
Dios, Io libera de las injusticias y [o promueve integralmente”'2, Para aquellos
que no han conocido el Evangelio de jesucristo, los pobres pueden ilegar a ser
un medio apropiado para descubrir en sus vidas y por sus aspiraciones sociales
una manifestacién de la vida de Dios que surge en medio de ellos. Por tanto,
el cardcter evangelizador de los pobres ser4 para la vida de nuestras iglesias
Ena fuente inestimable de anuncio evangélico en medio de la comunidad

umana.

" Puehla, n. 1147,
12 |bid,, n, 1145,
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2.4. Relacién de una recepcidn en cuanto acto de engendramiento

Vaticano If Medellin | Evangelii Nuntiand Puebla
La Iglesia Universal Anunciar la La evangelizacign en América
] liberacién a todos Latina: 1a familia, Jas CEB,
§ los hombres religiosidad popular.
El ser de la Iglesia y c | Laevangelizacién 8  [(a evangelizacidn de la cultura y
su misién {Pueblo de % ¥ | enrelacioncon la § de las culturas
Dios) rg vida H]
La salvacién de todos | § = N Jesucristo el contenido de la
los hambres Té u % evangelizacion
La Iglesia sacramento i g Un mensaje de %" La Iglesia de América latina frente
universal de ‘.fg" 2 liberacidn o a las iglesias y comunidades
salvacién g g’ ) internacionales
£l hombre como ser ‘g 5 [promocidnhumana | S | Tos compromisos pastorales por:
religioso v libre con ] los pobres y los jovenes.
una conciencia moral & [ (Frente a una sociedad
para acceder al bien, ! secularizada)
a la verdad
y al amor

Entre Puebla y Medellin, como lo hemos sefalado, se establece una
reciprocidad bastante marcada. Las insuficiencias o las ausencias de contenidos
de Medellin encuentran en Puebla un lugar y un tratamiento considerable
{acto de recepcidn y de engendramiento}. En este sentido, debemos cualificar
el acto de recepcién hecho en Puebla como un acto pleno de sentido y de
madurez eclesial. Las fronteras entre estas dos Conferencias se funden en la
densidad de la bruma de sus propios limites. Lo cual nos permite la posibilidad,
mirando su propia especificidad, de tomarlas dentro de una visién unitaria y
global de la accién evangelizadora de la Iglesia en América Latina.

Los ejes de la eclesiologfa de Puebla descansan sobre la doctrina conciliar
de la Iglesia como sacramento de salvacién y sobre el Pueblo de Dios. La
comunidad eclesial se comprende como una comunidad enviada. De esta
manera, la reflexion sobre la Iglesia particular “formada a la imagen de la
Iglesia universal”'3, ocupard también un lugar importante en la eclesiologia de
comunién que se desarrollard en Puebla. Evidentemente que Puebla acoge
(recepcién) la doctrina conciliar de la Iglesia presente en el cap. 2, n. 13 de
la Constitucion Lumen Gentium.

13 |bid,, n. 645,
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A partir de Puebla, la conciencia eclesial latinoamericana se verd altamente
desarrollada, adquiriendo una gran madurez, sobre todo, frente a la exigencias
que la propia historia le presenta. A diferentes niveles existe el sentimiento de
estar viviendo, en alguna medida, un tiempo nuevo. Es la primera vez, después
del Concilio Vaticano ll, que la jerarquia de la Iglesia piensa nuevamente su
relacidn frente a las Iglesias de otros continentes: “A nivel internacional, se
destacan las relaciones de fraterno intercambio por el envio de personal
apostélico y la ayuda econdmica, establecidas con los episcopados de Europa
y de América del Norte, con el apoyo de la CAL, cuya contribucién y
profundizacién ofrecen oportunidades mds amplias de participacién inter-
eclesial, signo notable de comunicacién universal’’®. Para no quedarse
exclusivamente a nivel de la ayuda que se recibe desde el exterior, actitud
bastante extendida en nuestro continente, Puebla es consciente que la
evangelizacién conduce a la iglesia méas alld de sus fronteras geograficas’>.

3. LA IV CONFERENCIA DEL EPISCOPADO
LATINOAMERICANO (SANTO DOMINGO, 1992)

3.1. Hacia Santo Domingo

El camino de preparacién de [a IV Conferencia fue bastante largo y hecho
con mucho cuidado. A diferencia de las Asambleas anteriores, el perfil de esta
Conferencia estaba, en algin sentido, disefiado casi diez afos antes. £l Papa
Juan Pabio Il tendria un papel extremadamente importante en toda sus etapas
previas. Dos hechos articulardn el camino de preparacion de esta nueva
reunién general del Episcopado de América Latina: los 500 afios de la
evangelizacién del continente y la presentacién de la fe cristiana como “matriz
cultural del continente” '8, Esta doble realidad animaba al papa a invitar a todas
las fglesias del continente a entrar a un tiempo bastante extenso de preparacion,
de reflexion, de andlisis y de conversién para toda la Iglesia.

" Pyebla, n. 637.
15 Cfr. ibid., n. 368.
'¢ Insegnamenti di Giovanni Paolo II, V1, 1 {1983), p. 691.
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3.2, juan Pablo Il y la Nueva Evangelizacion

En su alocucion ante el CELAM (9 de marzo, 1983), Juan Pablo Il analizaba
los desafios sociales, culturales y religiosos que la Iglesia vivia en el umbral
del tercer milenio: «Sin embargo -hay que darse también cuenta de ello con
humildad de lucidez y realismo- problemas graves pesan sobre este pueblo
desde el punto de vista religioso y eclesial: la crénica y aguda escasez de
vocaciones sacerdotales, religiosas y de otros agentes de pastorales, con el
consecuente resultado de ignorancia religiosa, supersticion y sincretismo entre
los mdas humildes; el creciente indiferentismo, si no ateismo a causa del
hodierno secularismo, especialmente en las grandes ciudades y en las capas
mds instruidas de la poblacion; la amargura de muchos que, a causa de un
opcién equivoca por los pobres, se sienten abandonados y desatendidos en sus
aspiraciones y necesidades religiosas; a veces carentes de verdadero mensaje
evangélico v que con sus métodos de acluacion poco respetuosos de la
verdadera libertad religiosa, ponen serios dbices a la mision de la Iglesia
catélica y aun de las otras Confesiones cristianas»'”. El deseo del Papa era de
entregar vitalidad al cardcter evangelizador de la Iglesia. Sin embargo, este
mismo deseo irfa a transformarse mas tarde en la orientacién mayor de la
futura Asamblea de Santo Domingo. Al término de su alocucién, Juan Pablo
Il sefialaba: «La conmemoracion del medio milenio de evangelizaciéon tendra
su significacion plena si es compromiso vuestro como obispos, junto con
vuestro preshiterio y fieles; compromiso, no de re-evangelizacién, pero sf de
una evangelizacién nueva. Nueva en su ardor, en sus métodos, en su
expresion»'8, Para el Papa, como para toda la Iglesia, las orientaciones de
Puebla formaban parte del programa y del espiritu de preparacion de este
nuevo encuentro de las Iglesias del continente: «En ese sentido es necesario
que se difunda y eventualmente se recupere fa integridad del mensaje de
Puebla, sin interpretaciones deformadas, sin reduccmmsmos deformantes l‘ll
indebidas aplicaciones de unas partes y eclipse de otras»'?

Juan Pablo Il se investira por completo en la preparacion de la préxima
Conferencia y, sobre todo, en conducir a todas las Iglesias del continente a la
dindmica de la “nueva evangelizacién”. El Papa, reunido con sus fieles en
Santo Domingo, sefalaba: «Al terminar la primera mitad del milenio
evangelizador, América Latina estd ante una gran prueba histérica. Por ello,

7 |bid., p. 691-692,
® 1d, ibid,, p. 696,
1% |1d, ibid., p. 698-699,
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la Iglesia ve en este jubilec un llamamiento a un nuevo esfuerzo creador en
su evangelizacién»2°. En este mismo viaje apostolico al reunirse con el
CELAM, los invitaba a tener una mirada sobre la historia que no sea ella
simplemente una proyeccién, sino una visién de autocritica frente a la historia
vivida: «Para una mejor autoconciencia frente a la problemdtica y desafios que
la Iglesia tiene planteados para la evangelizacién en el momento presente, ella
necesita una licida visién de sus origenes y actuacién»?!, Esta autocritica,
signo de “madurez eclesial’ serd el motor que articulard la fidelidad al
Evangelio y la propia historia de la Iglesia.

Al afio siguiente (1985) junto a los Obispos del Perd, juan Pablo Il decfa
que a partir de la nueva evangelizacién: “habrd de redescubrir y potenciar
aquellos valores cristianos grabados en la fe del pueblo; para que puedan ser
respuesta a las situaciones y exigencias nuevas de nuestro tiempo; para que
hagan del Evangelio |a fuerza motriz hacia Ja ayuda al hermano mds necesitado,
visto en su dignidad de hombre vy de ser llamado al encuentro con Dios”?2,
Sin lugar a dudas, que Per( estaba bajo la atenta mirada de lo que podriamos
llamar: una perspectiva romana, por ser el lugar donde un tipo particular de
teologfa habfa emergido. En este sentido, el Papa no cesaba de entregar su
doctrina acerca de la fidelidad al magisterio y a la comunién con la Sede
Apostélica: “A vosotros se os ha confiado 1a misién de apacentar el Puebio de
Dios peregrino en Per(; a vosotros corresponde, en comunién con la Sede
Apostdlica, como vais haciendo, trazar los caminos de la evangelizacién,
atendiendo a los impulsos con los que el Espiritu Santo bendice a su Iglesia.
De ahi vuestro empefio y de deber de evitar magisterios paralelos,
eclesidsticamente inaceptables y pastoralmente estériles, velando con suma
caridad por el bien y fidelidad a la Iglesia”23,

La responsabilidad de los Obispos en la nueva evangelizacién era para
Juan Pablo Il de vital importancia. Por ello, todos los esfuerzos del Papa se
concentrardn precisamente acerca de la ensefianza de la doctrina de la
comunidn episcopal: “La palabra comunién nos lleva hasta el manantial
mismo de la vida trinitaria que converge en la gracia y en el ministerio del
Episcopado. El obispo es imagen del Padre, hace presente a Cristo como Buen
Pastor, recibe la plenitud del Espiritu Santo de la cual brotan ensefianzas e

2 Insegnamenti di Giovanni Paolo Il, VII, 2 (1984), p. 882.
2 (bid., p. 887,

22 |hid., VNI, 1 (1985}, p. 368.

2 |bid,, p. 370-371.
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iniciativas ministeriales para que puedan edificar, a imagen de la Trinidad v
a través de la Palabra y de los sacramentos, esa Iglesia, lugar de donacién de
Dios a los fieles que le han sido confiados”?%. Una nueva reunién con los
Obispos del Peni se lleva a cabo en 1988, donde les recuerda que el
fundamento primero de la nueva evangelizacion es “la tenaz proclamacion del
mensaje cristiano, en lo cual tenéis una especial responsabilidad”?5,

Terminemos, pues, esta serie de intervenciones de Juan Pablo Il con un
extracto del documento de la Asamblea Plenaria de la Comisién Pontificia para
América Latina, a través del cual comenzaban oficialmente los preparativos de
ia Conferencia de Santo Domingo: “Hay que estudiar a fondo en qué consiste
esta Nueva Evangelizacién, ver su alcance, su contenido doctrinal e
implicaciones pastorales; determinar los ‘métodos’ més apropiados para los
tiempos en que vivimos; buscar una ‘expresién’ que la cerca mas a la vida y
a las necesidades de los hombres de hoy, sin que por ellos pierda nada de su
autenticidad y fidelidad a la doctrina de Jesus y a la tradicion de la Iglesia. Por
consiguiente hay que preparar convenientemente a los artffices de esta renovada
accién evangelizadora: se necesitan sacerdotes santos y sabios; religiosos
plenamente entregados a Cristo; laicos decididos y comprometidos de verdad
con la Iglesia “La Iglesia tiene que dar hoy un gran paso adelante en su
evangelizacion, debe entrar en una nueva etapa historica” 26,

3.3. La nueva evangelizacién: novedad de una recepcidon

Si volvemaos a la definicién del P. Congar que sefialaba la recepcidon como
“el proceso por el cual un cuerpo eclesial hace suyo en verdad una
determinacién que no se ha dado a sf mismo, reconociendo, en la norma
promulgada, una regla que conviene a su vida”. La nueva evangelizacién

. {Santo Domingo) ha sido el Hamado y la invitacién de juan Pablo Il a toda la

Iglesia del continente, pero seria necesario senalar también que esta invitacién
esta en continuidad a un proceso de recepcién vivido por y desde las
conferencias precedentes.

% [bid., p. 58.
25 (hid., XI, 2 (1988), p. 1433.

B |bid., XII, 2 {1989), p. 1456.
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3.4. La evangelizacion (1) Medellin

La Iglesia de América Latina
bajo los signos de transformacién profunda

Miveles de transformacitn
cutturales [~ sociales | econémicos |  religiosos | politicos
Lapromocion humana La evangelizacién Las estructuras eclesiales

La Iglesia debe asegurar una seria re-evangelizacion

Pastoral popular Pastoral de las élites Catequesis Liturgia
Renovacibn en sus Rencvacién en sus Renovacidn en su Renovacién en su
criterios : formas mensaje presentacidn

La transformacién que se opera en las diversas culturas del continente
exige una revisidn profunda de la evangelizacién y de la pastoral de a lglesia.
La evangelizacién tiene necesidad de relaciones concretas y permanentes
entre el Evangelio y la vida personal y social del hombre - para sera asi lugar
y expresion de transformacion social (liberacion) al interior de la misma
sociedad. Esto exige que la lglesia, por su parte, “una adaptacion de su
mensaje y, por lo tanto, diversos modos de expresién en la presentacion del
mismo” #’. El elemento de juicio que tiene la Iglesia acerca de la evangelizacion
hecha en el continente no es a partir del presupuesto que el pueblo en su
conjunto tiene la fe cristiana como una realidad adquirida. La Iglesia es
consciente-de esta fe, pero al mismo tiempo, la sefiala como una fe amenazada
y fragil. Por esta razon, ella se comprometera en una “re-evangelizacién” de
las diferentes areas de la vida humana del continente. La re-evangelizacién
debera estar ligada a los “signos de los tiempos” que se manifiestan * en
nuestro continente se expresan sobre todo en el orden social, constituye un
“lugar teoldgico” e interpelaciones de Dios"28,

7 Medellin, 6 n. 4.
2 |bid,, 7 n. 13.
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3.5. La evangelizacién (2} Puebla

La Igiesia hacia la integracidn de las culturas sobre labase de la fe
dimensidn universal de la evangelizacidn

cultura y culturas religiosidad popular liberacion y ideologias y politica
promocién bumana
Criterios de la evangelizacion

conversion del | la transformacion | una catequesis una pastoral promaocién .
hombre de las estructuras adaptada situada humana

actitudes que manifiestan la autenticidad de la evangelizacién

Comunidn Fidelidad a los tl cuidadode | Laedificacionde El amor
eclesial signos dela Nevar |2 palabra | Yacomunidad |preferencial hacia
presenciadel | deverdad hasta los més pobres
Espirituenlos | el corazdn de Jos
pueblos y las hombres
culturas

Hacia una evangelizacién de comunién y de participacién al interior de:

la familia las CEB la jerarquia la vida los laicos
consagrada

~ Las nuevas exigencias misioneras de la lglesia de América Latina: la
evangelizacion de la cultura y de las culturas, significaba situar la accién
evangelizadora de la Iglesia en un-contexto mas amplic que el de Medellin,

donde su eje especifico se encontraba precisamente en relacién entre la

evangelizacion en el contexto de la transformacion social (liberacién) y el
analisis estructural de un orden social de exclusién y de opresién. La conferencia
de Puebla comprende la cultura como el tejido de la-experiencia histérica y
existencial de los pueblo y de grupos humanos determinados. En este sentido,
la evangelizacién de la cultura y de las culturas no es un proceso de
destruccion de la cultura o una imposicion de otra, sino el esfuerzo de
consolidacién y de reforzamiento de aquello que es verdadero y bueno en
cada grupo humano.

No podrfamos decir que hay un cambio radical de horizonte en la
reflexion hecha sobre la evangelizacion en Puebla, sino una expansidn de su
propia realidad. La reflexion realidad en Medellin es reelaborada y dimensionada
alaluz de la evangelizacién de la cultura, como lo sefiala Ja propia Conferencia:

“Para que América Latina sea capaz de convertir sus dolores en crecimiento

1375
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hacia una sociedad verdaderamente participada y fraternal, necesita educar a
los hombres capaces de forjar la historia segin la “praxis” de Jests"22,

La recepcién que realiza Puebla de Medellin encuentra aqui toda su
amplitud. La Conferencia de Puebla supone las orientaciones de Medellin y
las redimensiona en una visién nueva. En este sentido, debemos hablar de una
recepcion de la recepcion por la cual la misma evangelizacion adquiere un
nuevo empuje y una nueva fisionomia. Las preocupaciones especificas de la
evangelizacién de la iglesia de América Latina son: la Redencién integral de
Jas culturas ; la promocién y la liberacién humana, y la necesidad de penetrar
desde el vigor del Evangelio en los centros de decisién que constituyen “las
fuentes de inspiracién y modelos de la vida de humanidad”3°.

3.6. La nueva evangelizacién (3) Santo Domingo

La Nueva Evangelizacién

Contenido
Jesucristo,

Destinatarios
Clases medias;

Objeto
Formar hombres y

Sujeto
La comunidad

eclesial toda entera comunidades las grupos,

(el Pueblo de Dios) maduros en la fe, los pueblos,
para responder alas | los medios de vida y
situaciones nuevas de rabajo.

:De qué manera debe realizarse esta nueva evangelizacian?

(Acto de recepcitn de Medelifn}

Nueva en su ardor Mueva en sus mé&todos Nuewva en su expresion

e Fesodlida * Imaginacion y creatividad e Nueva en el lenguaje

« Una caridad pastoral = Laastucia de utilizar los « [nculturar el Evangelio en
intensa medios que la ciencia las formas nuevas de la

« Riguwrosidad en proporciona cultura emergente.
fidelidad » Urgencia de aprender a

hablar segtin la
mentalidad de la cultura
de aquellos que escuchan
» Conversian pastoral de la
Iglesia
La nueva evangelizacién exige la conversidn pastoral de la Iglesia

concierne todo y a todos:

» consciencia personal y comunitaria

* en las realizaciones de igualdad y de
autoridad .

= en las estructuras y de los dinamismos que
hacen de Ja Iglesia presente como signo
eficaz y sacramento universal de salvacién

Coherente con el Concilio

2 Pugbla n. 279.
WEN, n. 19




Las Iglesias latinoamericanas después del Concifio Vaticano il Francisco J. Carrefio, sf
Medellin 86 {1996)

La Iglesia Latinoamericana con la presentacién de la nueva evangelizacion
a hecho, sin mayores dudas, un acto de recepcion de las precedentes
Conferencias, realizando un aporte propio de consentimiento y de juicio. La
Iglesia al considerar que habfan alli recursos espirituales originales y un
contexto cultural determinado toma el camino abierto en Medellin (acto de
recepcidn), pero con acentos diferentes. En primer {ugar, Santo Domingo se
encuentra en una linea de continuidad con la primera; continuidad que no
excluye las nuevas interpelaciones y los nuevos desafios. El elemento de
continuidad de la evangelizacion se fundamenta por el unico Evangelio,
jesucristo, como el contenido mismo de la evangelizacién. Ahora bien, jse
encuentran diferencias entre la re-evangelizacion (Medellin) y la nueva
evangelizacidn (Santo Domingo)? En primer lugar habria que decir, que la
nueva evangelizacion ha sido largamente desarrollada antes vy durante la
Conferencia de Santo Domingo. Por el contrario, hay solamente un sélo lugar
donde se encuentra el térming re-evangelizacion en la Conferencia de Medellin
(cfr. Medellin 6, n. 8a). A pesar de estas constataciones, me parece que en
lugar de diferencias entre estas dos proposicionas existe una éptica diferente
frente a la evangelizacién misma. Esta diferencia se encuentra precisamente
en el contexto histérico de una y de otra. En la Conferencia de Medellin era

- necesario hablar de un nuevo espiritu en la evangelizacion, es decir, re-

evangelizar al hombre como un acto de revitalizacion en las situaciones
nuevas de transformacion social del continente. Sin embargo, esto no equivale
asefalar un “nuevo evangelio”, sino un reforzamiento en el acto de transmision
de la Palabra de Dios. Santo Domingo, por su parte, prefiere un termino menos
agresivo para cualificar este nuevo espiritu en el continente. Por todo ello, las
diferencias son mas bien de forma que de fondo. La Conferencia de Puebia,
me parece, juega un papel de transicidn entre Medellin y Santo Domingo,
transicién histdrica, pero también transicién de contenidos.

CONCLUSION

Al referirnos al proceso de recepcién del Concilio Vaticano Il por las tres
Gltimas Conferencias del Episcopado Latinoamericano, me parece que existen
algunos aspectos que pareceria importantes resaltar. Por una parte, existe una
fuerza de atraccion (tensidn dindmica) entre las Conferencias de Medellin y
Santo Domingo que permiten que las orientaciones del Concilio adquieran
vigencia y sean fuerza creadora e inspiradoras para la realidad eclesial del
Continente. Si la primera apunta hacia la presencia de la Iglesia como fuente
de transformacién de la realidad latinoamericana, la segunda, avoca a un
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proceso de “nueva evangelizacién”. Ahora bien, muchos analistas consideran
que entre ambas existen diferencias sustanciales. Me parece que si las tomamos
desde una vision mas de conjunto ellas se encuentran dentro de un proceso
unitario para comprender-la realidad eclesial del Continente. Al analizarlas
desde el prisma de la Resurreccion de nuestro Sefior que peregrina junto a ella,
como los discipulos de Emats, que le narra su experiencia de salvacién y que
se transfigura bajo el sigo del pan, la iglesia latinoamericana al salir al
encuentro del Sefor de la historia reconocera que en los pobres, los marginados,
los indigenas, las culturas emergentes, la mujer, los jévenes se encuentra “el
peregrino” que nos hace compariia y que su vida es alimento para todo el
cuerpo eclesial.

Puebla, situada entre aquella tension dindmica, se convierte en posibilidad
de recepcién de Medellin y como posibilidad de engendramiento de la
Conferencia de Santo Domingo. El hecho que Puebla tenga este lugar sirve de
punto de referencia y de apoyo para que entre ambas exista una verdadera
comunicacion de espiritu y de proyeccion, enriqueciendo asi la vida maltiple
de las Iglesias del Continente. Ahora bien, debemos dejar muy en claro que
todo acto de recepcion esta en referencia directa frente a aquello que se quiere
recibir. En este sentido, todas las Conferencias, desde su propia situacién
cultural y eclesial, contemplan al Concilio, como él mismo lo hiciera con la
Iglesia y el mundo. Sin embargo, un acto de recepcion, como ya lo hemos
hecho notar, nunca puede ser neutro, sino que es en si situado y heredero de
una tradicién {historia) de recepciones. En este sentido, para realizar una
recepcion del Concilio Vaticano H, en armonia con una historia vivida, habria
que considerar las diversas historias de Iglesia del Continente y la manera
c6mo ellas se han ido engendrado a través de sus particulares “recepciones”.

A la hora presente, una Conferencia no pierde su fuerza creadora por
el hecho que otra le suceda. Comprender la vida de la Iglesia de esta manera
serfa un retroceso a la fuerza y a la misma tradicién de la Iglesia. Por el
contrario, el Magisterio de la Iglesia se engendra desde una doble vertiente:
asumiendo y re-creando su propia cultura-eclesial para crear una historia
abierta y fecunda. En este sentido, el Magisterio no es una realidad neutra o,
menos aun, un conjunto de normas, sino que por cardcter pneumatico es
eminentemente dindmico y transformador de la vida del Pueblo de Dios. Por
ello, nuestra mirada actual hacia el Concilio Vaticano || deber4 realizarse bajo
las tres grandes avenidas de nuestro propio Magisterio latinoamericano. En el
fondo, lo que se quiere rescatar como lectura del Magisterio de la Iglesia en
Ameérica Latina, es una mirada retrospectiva del Concilio, para beber de su
espiritu y que desde ahi que seamos impulsados hacia nuevas y fecundas
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recepciones. En cada recepcion “oficial” del Concilio Vaticano i realizado en
la iglesia de América Latina es el propio Concilio que es recreado por la fuerza
del mismo Espiritu que lo ha engendrado. Por esta razén, todo aquello que
atente contra las orientaciones del Concilio serd poner en entre dicho a ese
mismo Espiritu que le ha dado vida.
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‘Cursode Pastoral Social

Del 04 al 22 de noviembre de 1996

Tematica y Calendario del Curso

Del 04 al 08 de noviembre
* Ternas urgentes de la Doctrina Social de la lglesia para
América Latina © Las diferentes visiones sobre la Mision de la
Iglesia ® La Doctrina de la Iglesia sobre la propriedad * La
cuestion de la opcién preferencial por los pobres
* Economia de Mercado y Desarrollo con Equidad ¢ Economfa
de la solidaridad * La Doctrina social sobre el conflicto social

Del 11 al |5 de noviembre
* Visita dirigida a experiencias de Pastoral Social en Colombia
(Cooperativas de Produccién, Nifios de la Calle, Hogares
Campesinos, Organizacién politico-sindical, Iniciativas en
periferias urbanas, etc.)

Del 18 al 22 de noviembre
* Anilisis y Evaluacién de las experiencias conocidas y otras
* Retos y perspectivas para la Pastoral Social en América Latina
* Formulacién de hipdtesis

Informes e Inscripciones

ITEPAL - Instituto Teoldgico-Pastoral para América Latina
Transversal 67 No. 173-71 / A.A. 253353

Tels: (57-1) 6776521 / 6706416 / 6774054 Fax: (57-1) 6714004
Email: sitepal @itecs5.telecom-co.net

Santafé de Bogotd D.C. / COLOMBIA




