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EDITORIAL

Aungue ladecision de publicar mimeros monogrdficos es reciente, eliiltimo
naimero anual de Medellin estuvo tradicionalmente dedicado a la Catequesis,
razon por (a cual [a presente edicion estaba destinada a la publicacion de las
ponencias iy conclusiones de la Segunda Semana Latinoamericana de Catequesis,
recientementerealicada enVenecuela. Sinembango, dado que el Departamentode
Catequesis del CELAM, después del referido Congreso, decidio publicar el
material del mismo, en libro aparte, y no se disponia del tiempo necesario para
preparar un niimero monogrdfico, recurrimos a los diferentes articulos llegados a
(a Redaccion de la Revista durante este afio, gracias a la generosidad de nuestros
abregados colaboradores.

Ast, en el presente mimero, publicamos sels articulos; tres dedicados a la
teologiay otrostres adiferentes temas: uno a lamoral familiar, otroa lacatequesis
y unt tercero a la formacion presbiteral.

Abritmos esta edicin con un trabajo de A. Cadavid - la teologia ayer, hoy
y entre el hoyy el mafiana. Siguiendo, a grandes rasgos, el desarrollo de la teologia
elaborada hasta ayer, antes y después del Concilio, el autor sefiala la evolucion y
(as caracteristicas mds notables que ella presenta, comp también los retos que debe
afrontar en nuestro hioy histdrico, si quiere ser relevante a los ojos del hombre

contempordreo.

Pasado el periodo de efervescencia en torno a la teologia de la liberacion,
el tiempo de calma y silencio frente al tema fleva a C. 4. Calderdn a prequntarse:
teologia de [a fberacion.., teologia latinoamericana? Para él, es necesario no
perder de vista que Medellin (fespués [o serdn Puebla y Santo Domingo) han sido
un regalodel Espiritua la Iglesia de América Latinay, desde ella, atoda la Iglesia
Universal. Después del Vaticano II y de Medellin, es imposible hacer teologia
desencarnadade la realidad. Losno-fombres deben constituirse en una especiede
imperativo categorico de la reflexion de la f¢ y de la accion pastoral, no solo para
América Lating, sino para [a Iglesia Universal.

A continuacion, . C.Scannone presenta un estudio de las convergencias
ydiferencias epistemoldgicas entre la doctrina socialde la Iglesia y la teologia de
la liberacion. Sgpin el autor, un andlisis comparativo de luepisterologia de ambas



muiestra muchas convergencias: sus estatutos pertenecen al campo de la teologia;
ambas se mueven en un clreulo hermenéutico que se da entre la realidad histdrico-
socialy la fe; ponen supuntode partida en la experiencia; tienen encuentano sélo
la Revelacion y fa mediacion filosdfica, sino también el aporte mediador de las
ciencias hamanas y sociales; 1y estdn constituidas por tres dimensiones: historica,

tedrica y prdctica y la finalidad tiltima de ambas es la prdctica pastoral o social,

S. Botero, a partir de la enciclica Dives in misericordiade Juan Pablo 11,
se propone reflexionar sobre el “ethos evangélico” de la misericordia, en vista a
una aplicacion concreta a la ética comyugal. 'El estudio desarrolla tres ideas
centrales: una mirada retrospectiva a la fistoria, un intento de redescubrir la
miisericordia como acontecimierto en el campo de la ética, iy un “ethos” conyugal
fundado sobre (a base de la misericordia.

En cuanto al estudio de F. Merlos, é{ sustenta que, en América Latina,
el ministerio de la catequesis avanza enire logros y resistencias y se mueve entre
lacontinvidad indispensabley las rupturas necesarias. Sin embargo, es saludable
detenerse a mirar con ojos criticos las fuerzas que entrecrugan internamente a la
catequesis, a fin de diagnosticar su incidencia benéfica o disolvente. Conv toda
actividad humana, elministerio de l[a catequesis vive expuesto aunas tentaciones
que estd flamado a superar: [a cultura del slogan, el temor a b inédito, el sindrome
def control, la nostalgia por ef monolito, el desgaste del camino, las utopias
aplazadas, la fascinacion por la ortodoxia, ete.

Terminaremos nuestra serie de articulos con un trabajo de N, Navarro
sobre la formacion en los seminarios, una educacion que se ejerce en dos campos:
enel foroexternoe interno. La formaciona los aspirantes alsacerdocio en la esfera
interna se refiere a la direccion espiritual, a la conciencia de los mistos, y bos
formadores en este campo son el director espiritualy el confesor. En cuanto a los
formadores en [a esfera externa, son necesarios el obispo, el rector, los profesores
externos y los formadores internos.

Ademds de estos sels articulos, a continuacion, publicamos la habitual
documentacion bibliogrifica y también (a relacin de las revistas con las cuales
Medellin mantiene canje o intercambio y la programacion académica del I TEPAL
para el afio de 1995,

Una Feliz Navidad a todos nuestros lectores.

La Redaccion
Diciermdre 15 de 190



HACIA DONDE VA
LA TEOLOGIA HOY

Alvaro Cadavid D.

Licenciado en Filosofia v
Teologia Fundamental, pro-
fesor de Teologia de la Pon-
tificia Universidad Bolivariana
de Medellin, sacerdote, ex-
director académico del
ITEPAL. Colombiane,

Nadie duda hoy que el Concilio Va-
ticano II es el acontecimiento eclesial
mas significativo de este siglo, hasta tal
punto, que marca el comienzo de una
nueva época en la vida de la Iglesia. Hl
quehacer teolégico también se ha visto
afectado por este acontecimiento. Has-
ta el Vaticano II, la teologia tenia para su
elaboracién unos pardmetros méas o
menos comunes, fijos, claros y precisos
que debia seguir todo aquél que quisiera
hacer una teologia que se preciara de
ser eclesial y catélica.

A partir del Concilio, la teologia ha
encontrado caminos nuevos e insospe-
chadas perspectivas; quizas nunca pre-
vistas por el mismo Concilio, pero sin
lugar a dudas, contenidas potencialmen-
te en ¢l y favorecidas por el espiritu que
animé aquella magna asamblea eclesial.

Siguiendo, a grandes rasgos, el de-
sarrollo de la teologia elaborada hasta
ayer, antes y después del Concilio, que-
remos sefialar la evolucién y las caracte-
risticas mas notables que ella presenta,
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como también 10s retos que debe afrontar en nuestro hoy histérico,
si quiere ser relevante a los ojos del hombre contemporéaneo.

1. LA TEOLOGIA, AYER

La teologial, -al menos en el sentido que hoy le atribuimos al
término-, es un producto occidental que nace en el medioevo y cuya
definicion debemos a San Anselmo. “Fides quaerens intellectum”’,
era la manera como la precisaba, hace ya nueve siglos, el arzobispo
de Canterbury. Definicién que todavia no ha sido superada, pero
cuyos términos se han profundizado y enriquecido, sobre todo en los
tltimos tiempos.

Este saber organizado al estilo de una ciencia, alcanza su méxi-
mo esplendor en ¢l S. X1, bajo el genio creador de Santo Tomas,
quien la fundamenta instrumentalmente en la atrevida, para aquel
momento, filosoffa aristotélica.

Lo anterior no significa que antes de Santo Tomdés no se hubiera
hecho teologia en la Iglesia. Quién se atreveria a desconocer el
pensamiento elaborade por San Agustin en Occidente o por Orige-
nes en Oriente. Sélo que aquellas elaboraciones no lograban la
racionalidad exigida por el sentido que el término adquirié a partir

del S. X1

La naciente disciplina se proponia encontrarle a la fe su «logos»
mas profundo, su propia loégica, su razén intrinseca. Es la fe que se
lanza a la busqueda de su propia inteligibilidad; blisqueda exigida,
en tltimo término, por la fe misma en consonancia con las exigen-
cias intimas de la inteligencia humana. Se alcanzé en esta reflexién
niveles de elucubracion y expresion acordes con lo mejor del espiritu
discursivo de aquel exquisito momento. Las «Summaer son el mejor
testimonio de ello.

1 Para una historia de la Teologia ver, S. VAGAGGINI, Teologfa, en G.
BARBAGLIO - S. DIANICH, Nuevo Diccionario de Teologfa, Madrid 1982, 1668-
1806; E. VILLANOVA, Historia de la Teologfa Cristiana, 3 tomos, Barcelona 1992:
C. ROCCHETTA, La Teologfu e la sua storia, en C. Roccheta (ed). La Teologia Tra
Rivelazione e storia. Introduzione alla Teologla sisternatica, Bologna 1985.



Hacia donde va la Teologfa Hoy? Alvare Cadavid Duque

Esta teologia, denominada «aristotélico-tomista», elaborada a
partir de la «quaestio», con su metodologia tan propia -planteo del
problema, estado del mismo, sus respuestas, las respuestas a las tesis
contrarias-, respondié, indudablemente, a una determinada realiza-
cién histérica del cristianisme, alimentada por una visidén teocéntrica
y eclesiocéntrica del hombre y de la historia. El mundo era Europa
vy la Iglesia el centro de ese mundo. Fue para el hombre y la Iglesia
asi concebidos que se hizo teologia, apoyada ésta en una compren-
sién netamente esencialista de toda realidad. Este momento y
movimiento, llamado globalmente «escolastica», generéd y marcéd
nuestra identidad cultural, cristiana, eclesial, v toda la elaboracién
teoldgica hasta muy avanzado el S. XX,

Una variante de aquella teologia, aunque menos rica, es la
elaborada en el S. XIX, llamada steologia manualista»? o
«neoescolasticar. Con ella se pretende defender al hombre cristiano-
catdlico, de los posibles, reales o imaginarios, ataques del
protestantismo y de la razén ilustrada que habia aparecido desde
hacia ya casi dos siglos, colocando, ya no a Dios, sino al hombre
como centro del mundo y de la historia. Para ello se hace una
teclogia apologética, argumentativa y demostrativa, basada en la
denominada «tesis» que partia de la ensefianza actual del magisterio
eclesiéstico para luego hacer la demostracion del desarrollo armo-
nico de dicha ensefianza, en tres pasos: prueba de la Escritura, de
la Tradicién y los argumentos racionales que hacian ver, éstos
Gltimos, la correspondencia de dicha doctrina con otras certezas del

orden natural y sobrenatural.

Esta teologia, elaborada en su mayor parte desde los centros
romanos v autoconcebida como “la teologia perennis», lleqa a
nosotros hasta épocas muy recientes, a través de los manuales y de
las clases impartidas en los seminarios y facultades de teologia y cuya
versién popular fueron los tan conocidos «catecismos».

Hacer teologia en aquel momento era un preciado don otorgado
a pocos cerebros, sobre todo de Europa, dotados de especiales
condiciones especulativas. Los tedlogos la producian en sus gabi-

2 Cfr. G. COLOMBO, La Teologia manualistica, en AAVV., La Teologia
Italiana oggi, Milan 1979, p. 25-36.
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netes y la lglesia la extendia por todo el mundo catélico. Saber
teologia no era otra cosa que repetir memoristicamente todo aquello
que aparecia escrito en los manuales.

A partir delos primeros afios de este siglo comienzan a generarse
una serie de movimientos que seran los precursores del Vaticano II?
y que originaran el cambio de horizonte, ya mencionado, al interior
de la Iglesia v su teologia.

La insistencia en el retorno a las fuentes biblico-patristicas, como
centro de la reflexién cristiana; el nuevo despertar eclesiolégico que
concibe la Iglesia no como sociedad, sino como pueblo de Dios; el
movimiento littirgico que ayuda a redescubrir el sacerdocio comun
de los bautizados; el influjo de la teologia ortodoxa con su acentuacion
de la iglesia local, en el contexto de una eclesiologia universal; el
contacto cercano con las comunidades protestantes y su énfasis en
las dimensiones pneumatolégicas y escatolégicas de la Iglesia; el
movimiento misionero que reclama la corresponsabilidad de las
iglesias; el contacto con el mundo que hace descubrir la estrechez de
ciertos esquemas escolasticos; todos estos son factores que desem-
bocan en el Concilio Vaticano II v se convertiran en faros que
iluminaran el desarrollo del mismo.

Por todos es sabido, lo que ha significado este acontecimiento
conciliar en la vida eclesial de esta segunda mitad del S. XX. Aunque
ciertamente el Concilio se expresa a través de textos y documentos,
¢l es ante todo un espiritu. Un espiritu que sabe acoger las busquedas
eclesiales que se venian realizando y las preocupaciones e ilusiones
del hombre moderno. Se abre, de esta manera, el diadlogo tanto al
interior de la Iglesia como de ésta con el mundo y la cultura.

Con referencia al tema que nos ocupa es innegable el impacto
producido, por una parte, por la Constituciébn Dogmaética «Dei

3 Una presentacién de la Teologia preconciliar y en la época del Concilio se
encuenira en G. ANGELLINI, El desarrolic de la Teologlia Catéslica en ef 5. XX,
en L. PACOMIO - F. ARDUSO (eds), Diccionario Teoldgico Interdisciplinar 1V,
Salamanca 1984, p. 790-813; Cir. también, R. WINLING, La Teologia del 5. XX,

Salamanca 1987.
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Verbump», la cual coloca a la Revelacién?, entendida va no solo
intelectualmente, como un conjunto de verdades, sino a través de
categorias histérico-salvificas, personalistas y econémico-biblicas,
como el centro entorno al cual debe converger la vida eclesial; y por
otra, la Constitucién Pastoral «Gaudium et Spes» al que hacer
centro de preocupacion eclesial al hombre de hoy con sus gestas,
angustias e ilusiones. Aspecto, este ultimo, denominado «signos de
los tiempos».

La renovacién provocada por la «Lumen Gentiumy, la «Sacro-
sanctum Conciliumy, la «Optatam Totius» y la “Unitatis Redinte-
gratios, junto a los dos documentos, arriba mencionados, marcaran
una nueva etapa para la teologia y su quehacer, hasta tal punto que
hay quién diga que a partir del Vaticano I, el estatuto de la teologia
ha quedado transtornado®. El Concilio en su mismo hacer teologia
es més biblico, historico y pastoral, elementos éstos que distinguiran
la nueva orientacién que la «Optatam Totius» pide para la reforma
de los estudios eclesiasticos.

Se abandona ahora, el tono controversista-apologético que
habia caracterizado el quehacer teologal en los siglos anteriores y se
empieza a reflexionar en torno a aquellos dos elementos sefialados
por el Concilio, la Revelacién con sucentro en la persona histérica
de Jesus de Nazareth, el Hijo de Dios, y la realidad que viven los
hombres a los cuales se anuncia este mensaje.

A partir de estos dos polos se comienza a hacer una teologia
novedosa, la cual se autoconcibe como mediadora entre la fe y las
diversas expresiones de la cultura y del saber racional humano.
Entra asi, la teologia, a explorar un mundo hasta ahora desconocido
para ella: el didlogo abierto con las culturas v las ciencias..

4 Un estudio que va va siendo. "clasico” sobre el tema de la revelacion y la
renovacion provocada por el Vaticano Il es, R. LATOURELLE, Teologfa de la
Revelacion, Salamanca 1982; cfr. también, G. VOLTA, La nozione di rivelazione
al Vaticano | e al Vaticano I, en AAVV., La teologia italiena oggi, Milan 1979,
p. 195-244,

5 Cir. H. DENIS, Teologfa para qué? Los caminos de ia teologia en el mundo
de hoy, Bilbao 1981, p. 58.
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La atencién, cada vez mas especial, a este segundo aspecto
marcaré la reflexién teoclégica de los afios inmediatamente posterio-
res al Concilio. Esta teologia no quiere pensar la fe en abstracto,
sino en relacién con su destinatario y las circunstancias histéricas en
las que se mueve. Con la Revelacién de siempre, que permanece
idéntica para los creyentes de todos los tiempos, se quiere responder
alas nuevas situaciones y preguntas que el hombre de ese «hoy» debe
afrontar®.

Fruto de lo anterior, la teologia da el giro méas significativo de
nuestro siglo. Es el llamado «giro antropolégico»’. El quehacer
teoléaico estard ahora marcado por la preocupacién por el hombre
y sus cuestiones. Se repiensa toda la teologia colocando al hombre
como clave interpretativa de la Revelacién. No cabe la menor duda,
que a nivel extra-eclesial, influyen en este giro de la teologia, v de
manera determinante, los elementos generados, a distintos niveles,
por la modernidad: las ciencias de la naturaleza, la filosofia, las
ciencias sociales y humanas, las luchas por la participacién y la
democracia, la critica a la religién, la exégesis, la historia y los
movimientos de liberacién.

Dicho giro marcara la diferencia entre el modo clasico de hacer
teologia y la que ahora comienza a hacerse, hasta tal punto que ello
provoca el surgimiento de nuevos temas en la teologia. Interesa
todo lo que afecta al hombre: las realidades terrestres, el mundo, la
historia, la cultura, el juego, el trabajo, el progreso, efc... de todo ello
se hace teologia8.

& Importantes sintesis sobre los caminos vecorridos por la Teologia en los
tiernpos inmediatamente postconciliares se encuentran en R. WINLING, op. <it., p.
167-239; J. M. CASTILLO, La Teologia después def Vaticano II, en C. FLORISTAN.
- J. d. TAMAYQ, Ef Vaticano If veinte afios después, Madrid 1985, p. 137-172;
gS G-LEF:ORO' Compito della teologia dopo il Vaticane If, en CIVCATT 127 {1976)

7 Cfr. A. MARRANZINI, La svolta antropologica en teologia secondo K.
Rahner, en AAVV,, Dimensione Antropofogica della Teologia, Mian 1971, p.
481-500.

& Seria large enunciar los diversos autores y obras de cada una de estas teologias
"de genitivo™; una buena sintesis y clasificacién se encuentra en R. BERZOSA, Hacer
Teologia hoy. Retos, perspectivas, paradigmas, Madrid 1994, p. 115-135; tam-
bién: E. VILLANOVA, op. cit., p. 947-965.
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Surgen nuevas metodologias teolégicas basadas no ya en la
filosofia aristotélica, instrumento con el cual se habia comprendido
al hombre y se habia fundado la teologia, sino en una pluralidad de
referencias filosoficas que hacen comprender al hombre y haran
comprender la teclogia misma de una manera diversa. Testigo de
ello son las llamadas teologia existencial, teologfa dialéctica, teologia
trascendental, teclogia correlativa, teologia hermenéutica, teologia
narrativa, teologia de la esperanza, teologia politica. - Estamos ante
el llamado pluralismo teolégico®. No significa esto que antes no se
haya dado el pluralismo en la Iglesia v en la teologia. E Nuevo
Testamento y toda la historia de la teologia estan cargados de un
inocultable pluralismo. Basta recordar las corrientes y escuelas que
siempre se dieron en el interior de la teologia clésica. La diferencia
radica en que hoy se ha tomado conciencia de ello, a la vez que se
trata de un pluralismo cualitativamente diversol.

2. LA TEOLOGIA, HOY

Aquel pluralismo, iniciado originalmente en Europa, va a pro-
vocar una nueva realizacion, surgida en el interior de regiones y
pueblos que por siglos habian permanecido en silencio, pero que
ahora quieren expresarse y hacerse oir en el concierto de la Iglesia
v de la Teologia universal. Es la llamada teclogia contextual o en
contexto. Ella pretende hacer teologia, de una manera deliberada,
intencional y refleja en, desde y para un contexto determinado.
Desde contextos nuevos, distintos a Europa, -que permiten consta-
tar la emergencia de un nuevo mundo culturalmente policéntrico y
por tanto, de la exigencia de una Iglesia universal también
policéntricall -se hacen teologias nuevas que rompen con el mono-

% Algunos prefieren hablar de «pluriformidad teclégicar para evitar una posible
disolucién de la fe, provocada por un mal entendido «pluralismo teoldgicos.

10 Cir. K. RAHNER, El pluralismo en Teologia y la unidad de confesién de
Ia lglesia, en Concilium 49/50 {1969) 427-448; K. LEHMANN, Unidad de confe-
sién y pluralismo teolégico, en Communio 3 (1983} 296-320; C. GEFFRE,
Diversidad de teologfas y unidad de fe, en AA NV, Iniciacién a la préctica de la
Teologia, Madrid 1984, p. 123-148; C. VAGAGGINI, Pluralismo Teol6gico, en G.
BARBAGLIO-S. DIANICH, op. cit., p. 1349-1365.

11 Metz, ha venido hablando de la gestacion de un «policentrismo teclégico-
eclesialv, desde hace ya una década, Cfr., J.-B. METZ, «la teologie en el ocaso
de la modernidadr, en Concilium 191 (1984) 31-39.
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centrismo cultural de occidente, lugar desde el cual se imponia la
teologia para todos, con un pretendido universalismo que ahora es

‘juzgado como la imposicién de un particularismo que sélo lograba

una unidad v una universalidad aparentes.

Toda la teologia realizada desde el S. XIII hasta hoy, las clasicas
escoldstica vy neoescolastica o las recientes y plurales teclogias
postconciliares, son ahora interpretadas como las respuestas a las
situaciones y problemas del hombre de Europa; teologfas por lo
demés ricas y profundas, pero en las que no se identificaban las
preguntas del hombre asiético, africano o latinoamericano.

Esta teologia contextual? -que a nivel magisterial se ve apoyada,
de manera concreta, en la relevancia que el Concilio da a la Iglesia
particular como el lugar cultural propio de realizacién de la Iglesia
{cfr. SC 41; LG 23; AG 22} surge propiamente en los afios 70, en
el Congreso de «Dar es Salaam» con la fundacién de la asociacion
ecuménica de tedlogos del tercer mundo, pero cuyos antecedentes
hay que buscarlos en el campo protestante, en los afios anteriores
a la segunda guerra mundial, en la India v en el campo catélico, por
los afios 55 en Africa y Haiti.

En la metodologia de estas teclogias contextuales se comienza
a distinguir entre las “fuentes de la teologia’ -los clasicos «foci
theologici» de Melchor Cano- y los «lugares teolégicos», que ahora
son entendidos como los contextos desde v para los cuales se leen
las fuentes. '

Expresiones de esta teologial® son, la teologia negra, surgida en
Estados Unidos por los afios 60, que descubre en el Evangelio su
potencial liberador asf como la auténtica promocién de los negros
y la teologia feminista que aparece también en esa misma década,
denunciando una imagen de Dios demasiado masculina junto a la

12 Cfr, J. M. ROVIRA v BELLOSO, Pluralismo cultural y transmisién de la fe,
en Revista Espafiola de Teologia XLIX 2/3 (1989} 161-184; . BERTEN, Pour une
théologie contextuelle, en LUMVE 200 (1990) 63-70; J. DUPUIS, Méthode
théologique en théologles locales: adaptation, inculturation, contextualisation,
en Seminarium 32 (1992) 61-74.

13 {Ina visidn de las teclogias de los tercercs mundos, en B, CHENU, Teologias
cristianas de los terceros mundos, Barcelona 1969,
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discriminacién de la mujer, en el interior de la Iglesia y de la teclogia.

Estas teologias pasan rapidamente a otros contextos semejantes
donde son aplicadas y reelaboradas: la teclogia negra en el Alfrica
del Sur y la teologia feminista en Europa v en el tercer mundo.

Otra expresiéon de esta teologia contextualizada es la que hace
la asociacién de tedlogos hispanos en Norteamérica, cuya tarea es
pensar teoldégicamente la vida y preocupaciones de los mestizos
hispanos en Estados Unidos!4.

Pero quizas el intento mas elaborado de una teologia
contextualizada es el que se ha hecho en América Latina con la
llamada teologia de la liberacién, surgida a comienzos de la década
del 70. Es ella una teclogia que quiere responder al contexto de
miseria y opresién en la que se encuentran las grandes mayorias de
este subcontinente. Crea esta reflexion un método propio y nuevo
para hacer teologia. Todos conocemos hoy, a pesar de las dificul-
tades iniciales, los frutos producidos por esta joven elaboracion
teolégica, tanto a nivel de la Iglesia latinoamericana como a nivel de
la Iglesia universall>.

La teologia de la liberacion se encuentra después con las teolo-
gias negra y feminista, con algunos esbozos de teologia de los paises
asiaticos y con todas aquellas teologias elaboradas en lugares donde
se da marginacién v victimas, generadas por los sistemas socio-
econdmicos y politicos, como sucede hoy en el primer mundo.

Una auténtica expresién de teologia contextualizada seréd tam-
bién la que se elabore cuando se acompatie la reflexion teolégica de
los indigenas y de los afroamericanos en nuestro sub-continente (cfr.
Santo Domingo 248).

Las teclogias en contexto pusieron en evidencia la contextualidad
propia de toda teologia. No hay discurso teolégico, por abstracto

14 Cfr, R.-S. GOIZUETA, E! mestizaje hispano-norteamericano y el método
teo.'éi%ico, en Concilium 248 {1993} 41-51.

Una expresi6n sistematizada de los aportes mas relevantes de esta Teclogia

los encontramos en L. ELLACURIA - J. SOBRINO (eds), Mysterium Libertionis.

Conceptos fundamentales de la Teologia de la Liberacién, 2 tomos, Madrid 1990,
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que parezca que no pretenda ser respuesta a la realidad v al contexto
concreto en el que se desarrolla dicho discurso, contexto del cual el
teblogo también participa, condicionando su quehacer teologal. De
esta manera, los tedlogos europeos cayeron en la cuenta que su
teologia habia sido siempre también contextualizada. Este recono-
cimiento ocasioné que las teologias de uno y otro lugar en vez de
descalificarse, como al comienzo pudieron hacerlo, se estimularan
y apovaran en la comin y diferenciada bisqueda de aquello que el
mensaje revelado tiene para decir al hombre de cada contexto
particular. Somos hoy protagonistas de este didlogo teolégico
intercultural; didlogo que ha contribuido al crecimiento de aquello
que la Iglesia ha sido, es y debe seguir siendo: comunién en la
diversidad.

Este mismo didlogo ha facilitado la superacién del escollo que
representa el falso dilema entre unidad de la fe o dispersién de la
misma. Por el contrario, el reconocimiento y aceptacién de la
diversidad y pluralidad teoldgica se ha constituido en un serio reto
para que la teologia, conociendo su reponsabilidad en la tarea de
lograr la unidad de la fe y de la Iglesia, se mantenga atenta al peligro
de una posible fragmentacién de la fe. El cumplimiento de esta
responsabilidad ha ido logrando que el universalismo no sea el fruto
de una mal entendida uniformidad sino la resultante del esfuerzo de
las diversas teologias, que se han de elaborar, no como algo aislado
y cerrado en s mismo, sino al servicio y para el enriquecimiento de
la gran tradicion eclesial comian, siendo éste, uno de los grandes
criterios para la consiruccién de la unidad, en medio de las diferen-
cias y particularidades propias de cada teologial®.

3. LA TEOLOGIA ENTRE EL HOY Y EL MANANA

Junto al pluralismo teolégico, que acabamos de describir, gene-
rado por y en los diversos centros o contextos culturales y eclesiales,
y el dislogo teolbgico intercultural que él ha suscitado, somos hoy
también protagonistas de un nuevo y complejo fenémeno que exige

16 {Jna interesante posibilidad de profundizar en el pluralismo teclégico, desde
diversas perspectivas, la ofrece, ademas de la bibliografia va anotada (cfr. nota 10),
la revista Concilium 191, de 1984.
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nuevos planteamientos teolégicos!’.

Gracias a los medios de comunicacién social, a la interconexién
mundial de la economia, a la globalidad de las corrientes financieras
vy al fenémeno de la urbanizacion, el mundo se ha convertido en una
«aldea global». Estos fenémenos han posibilitado el que no se pueda
hablar con facilidad de acontecimientos o sucesos que ocurren sélo
a algunos, en un lugar de la tierra y que tinicamente afecta a éstos,
de una manera aislada. Es tal el fenémeno de implicacién e interaccién
que hoy se da, que se hace obligatorio hablar de un contexto
universal coman a toda la humanidad, en el cual lo que ocurre a
unos, incide sobre todos y lo que ocurre a todos, determina la vida
en cada una de las regiones y contextos particulares de nuestro
planeta. Es a este contexio con ribetes de universalidad al cual el
quehacer teoldgico debe responder si quiere tener alguna relevancia
y credibilidad ante el mundo y el hombre de hoy. Seréa esta la teologia
de los préximos afios; teologia que no negara ni diluird las expre-
siones particulares, sino que mas bien integrara sus aportes y
reflexiones a ese proyecto teolégico comun.

Cuales son las cuestiones de las que tiene que hacerse cargo la
teologia, v que al mismo tiempo determinan sus caracteristicas
fundamentales, de cara a ese contexto comtin a la’humanidad y a
esa sociedad universal que se esta generando hoy? Con el peligro
de olvidar otros aspectos, sefialamos los que consideramos més
relievantes.

* La cuestién ecuménica, exigida hoy por un mundo que ha
llegado a hacerse no sélo policéntrico culturalmente, sino tamblen

polirreligioso.
* Lamulticulturalidad, como nota social distintiva del mundo de hoy.

* E problema ecoldgico, que ha hecho tomar conciencia a la
humanidad del peligro de una hecatombe a nivel planetano y
universal.

17 Aunque en una perspectiva mas restringida a la aqui adoplada, son
importantes los aportes que para la teologia de hoy ofrece Moltmann. Cfr. J.
MOLTMANN, Qué es teologia hoy?, Salamanca 1992,
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* La cuestion de las victimas, marginados, discriminados, pobres
y oprimidos, con su consiguiente carga de sufrimiento y dolor,
producto de los diversos sistemas socio-econdmicos v politicos en
el mundo entero. :

* El anhelo y bhisqueda de libertad y liberacién, a todos los niveles
del existir humano.

Nos interesa ahora esbozar los rasgos que debe tener una
teologia elaborada a partir de una cosmovisién universal que se
compadezca con este contexto comun en el que estd implicada hoy
toda la humanidad. Por supuesto, como todo esbozo, son mas las
cuestiones que suscita que las que resuelve,

A). Ante un mundo polirreligioso como el de hoy, las iglesias no
.pueden seguir actuando vy haciendo su teologia como si las otras no
existieran o preocupadas por sefialar sus llamados «erroress, o
empefiadas en la tarea de «convertir* a las otras. Se hace necesario
instaurar un nuevo ditdlogo y encuentro de las iglesias cristianas entre
si v de éstas con las drandes tradiciones religiosas. Este nuevo
didlogo debe ser fruto de un real y profundo interés por conocer la
verdad del “‘otro™ y tratarla con respeto.

Lo anterior permitira, a nivel de iglesias cristianas, la realizacion
de una teologfa comin cristiana y a nivel del encuentro con las
grandes tradiciones religiosas, el conocimiento del Dios presente en
cada una de ellas, valorando y apreciando el camine propio que cada
una tiene parallegar a él. Esta actitud podria ocasionar el surgimiento
de una iglesia universal de pueblos ¢ una iglesia mundial, con una -
identidad teolégica igualmente interreligiosa y ecuménica.

Podria existir el temor de una disolucién de la identidad cristiana
al pensar que esta nueva actitud es una invitacién al relativismo o
al romanticismo teolégico, que absolutiza al «otro» v lo «del otro»
sencillamente porque es “otro” y “lo del otro”. No seria ésta, de
ninguna manera, la intencién del proyecto teolégico que tratamos
de caracterizar. Se trata mas bien de andar por los caminos del
universalismo desde la particularidad religiosa, pero ahora despro-
vistos de una visidén demasiado estrecha, dogmaética y autoritaria de
la propia iglesia v de la propia religién que permita descubrir al otro
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y reconocer con humildad la necesidad que se tiene de ¢['8. Este
descubrimiento y reconocimiento del otro facilitaré un conocimiento
mayor de las riquezas contenidas en la propia identidad. Seria éste
el primer desafio para una teclogia elaborada desde un nuevo talante
universalista.

B). El funcionamiento de redes de comunicacién de &mbito
mundial, el fendmeno de la creciente acumulacién poblacional en las
ciudades, sumado a las fuertes corrientes migratorias, refugiados y
desplazamiento de los pobres hacia lugares o paises que les puedan
ofrecer unas mejores condiciones de vida, ha ido creando el fend-
meno que se podria llamar «pluri o multiculturalidad».

Es posible encontrar hoy en nuestras ciudades, dentro de un
grupo pequefio de gente, la convivencia de personas provenientes
de las més variadas tradiciones culturales, que interactian y mutua-
mente se influyen, en una verdadera fusién cultural. Pareceria que
este fuera el modelo social del futuro?®,

Al proceso que la iglesia ha ido asumiendo en la realizacion
concreta del cristianismo, en medio de diversas culturas, se le ha
denominado inculturacién. Proceso mediante el cual el cristianismo
busca realizarse y expresarse en un contexto determinado, originan-
do las ya mencionadas, teologias contextualizadas. En el interior de
este proceso va apareciendo otro con caracteristicas nuevas. Sien
un momento se tuvo que reconocer la posibilidad de la realizacion
del cristianismo y de la teclogia en diversos contextos historicos y
culturales, ahora se exige dar un paso nuevo: reconocer y asumir la
multiculturalidad como realidad presente al interior de un mismo
grupo humano, 1o que a nivel cristiano llevaria a la blsqueda,

18 Fsta ha sido la insistencia de Hans Kung desde hace varios afios, preocu-
péndose por establecer y concretar las condiciones de un “nuevo paradigma
teolégico” que él Hama “eritico-ecuménico’™ para la postmodernidad. Cfr. H. KUNG,
Teologia para la posimodernidad. Fundamentacién ecuménica, Madrid 1989.
Interesantes reflexiones al respecto se encuentran también en D. TRACY, **Més allé
del relativismo y del fundacionalismo? La hermenéutica y el nuevo ecumenismo”,
en Concilium 240 (1992) 143-153; y D. TRACY, Dar nombre al presente, en
Concilium 227 {1990} 81-107.

19 Cfr. G. COLLET, Del vandalismo teolbgico al romanticisme teolégico?
‘Cuestiones de una identidad multicultural del cristianismo, en Concillur 251 {1994)
43-53,
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aceptacién y expresién de una identidad multicultural del cristianis-
mo, con el consiguiente surgimiento de una teologia multicuitural.
Es este el segundo reto de una teologia elaborada en clave de
universalidad. Que lejos estamos aqui -cabe anotar- de aquella
teologia que se imponia a todos fruto de la realizacion histérica del
cristianismo en una determinada cultura. El proceso de ahora

' parece diametralmente opuesto. Se trata de una teologia que en su

misma identidad seria multicultural, consecuencia de la identidad
también multicultural del cristianismo.

C). E momento dramético, unido a un cierto sentimiento de
impotencia frente al actual problema ecolégico, desatado por la
ciencia, la técnica v la industria, ha hecho tomar conciencia de la
responsabilidad de todos en el comun destino de la humanidad. El
respeto religioso por la naturaleza al igual que por el hombre reta
al cristianismo y a las religiones tradicionales a promover la justicia,
la pazy la salvaguarda de toda la creacién®®. Es aqui donde de nueve
se apela a una teologia ecuménica que sepa ir méas all& de las bien
intencionadas invitaciones morales y del simplismo de transferir a
este problema normas éticas ya elaboradas en ofros contextos, sino
que sea capaz de reformular las relaciones de Dios con su creacion,
y del hombre, no come dominador, sino como servidor v solidario
con todo lo creado. Se trata de la posibilidad de elaborar una
teclogia que sepa ver con profundidad la presencia de Dios en la
naturaleza y la naturaleza en vy desde Dios, favoreciendo, por una
parte, una nueva experiencia religiosa de éste, del hombre y de la
naturaleza y por ofra, dando un sélido fundamento, a una «ecoteclogia
universal?ls,

D). Fuertemente unido a la cuestién anterior esta la cuestién de
las victimas, marginados, discriminados, pobres y oprimidos, que
dejan los sisternas socio-econdmicos y politicos, generando todo
tipo de violencias, -ecolégicas, raciales, nacionalistas, etc-. Es esta
otra tarea de responsabilidad humana comiin, Se trata de la
busqueda del establecimiento de la justicia internacional, el logro,
consolidacién y conservacién de la paz y la democracia, el asegura-

20 Cfr. VI ASAMBLEA DEL CONSEJO ECUMENICO DE LAS IGLESIAS.

21 Cfr. A. RIZZE Olkos, La Teologia di fronte al problema ecologico, en
RASSTEQL 30 (1989) 22-35; J.-L. CARAVIAS, Teologfa de la Tierra, Madrid 1988,
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miento del respeto por los derechos humanos. Para ello se propone
una reflexiéon y praxis que tiene como punto de partida un univer-
salismo ético de los derechos humanos y la justicia?2. Es este otro
reto para una teologia ecuménica en donde las iglesias y las religic-
nes se unan en una reflexién comin que busque la solidaridad
comunitaria en y de todo lo humano. He aqui otra dimensién para
elaborar en una teologia universalista.

E). Relacionado también, de alguna manera, con el tema ante-
rior, se encuentra la cuestién sobre la libertad v la liberacion?,
Deseo éste de todos los hombres hoy, a nivel universal.

El mundo moderno ha sido el frute de los movimientos de
liberacién, movimientos que siguen todavia presentes, aunque de
diversas maneras, en las blsquedas de retvindicacién feministas,
raciales, de los pobres y oprimidos, en las formas de afrontar el
problema ecolégico, al interior mismo de iglesias y religiones, v en
los anhelos, tanto de modernos, como de antimodernos y
postmodernos.

La constatacién de este “‘signo de los tiempos™ se convierte en
exigencia para las iglesias v las religiones y, por tanto, para sus
teclogias, de contituirse *'de y para la libertad v la liberacion”. Es
éste otro llamado a una teologia ecuménica, que desde esta perspec-
tiva, sepa hacer un correcto discernimiento y critica de las bisquedas
de libertad y liberacion de los hombres de hoy; discernimiento que
le posibilitara, por una parte, superar las perversiones de la libertad
en las que ha caido el mundo moderno: el despotismo, la anarquia
o la indiferencia y, por otra, acompafar e iluminar la reflexién y la

22 Cfr, H. KUNG, "A la biisqueda de un efhos bésico universal de las grandes
religiones”, en Concllium 228 (1920) 289-309. En este mismo nimero de la revista
Concilium ver también, J. MOLTMANN, “Derechos del homnbre, derechos de la
humanidad y derechos de la naturaleza™, p. 312-329.

23 La teologia de la liberacién, elaboratla desde su contexto, debe responder
a los desafios planteados por estas cinco cuestiones que caracterizan la teologia del
mafiana. Desde diversas perspectivas algunos se han ya planteado el futuro v los
aportes de nuestra teclogia a la teologia universal. Cfr. S. RODRIGUEZ {ed), Pasado
v futuro de la Teologia de la Liberacién, De Medellin a Sanio Domingo, Navarra
1992; J.J. TAMAYO, Presente y futuro de la teologia de la liberacién en la nueva
euangehzacién. en Cias {1990} 119-126; J. A. ROBLES, Postmodernidad y
teologia de la liberacin, en Sendercs 44 (1993) 43-68.
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praxis de todos aquellos esfuerzos de libertad y liberacién de cual-
quier situacién, condicién, estructura o sistema que oprima v escla-
vice al hombre en cualquiera de las dimensiones de su existencia.

A nivel intraeciesial v religioso sefialamos las mas importantes
libertades que deben ser reconocidas y motivadas por la teologia®?:
libertad de religién, libertad de fe, libertad de conciencia, libertad de
asociacion y libertad de la teologia misma, que consciente de su

~ responsabilidad para con la iglesia y el mundo, sepa hacerse libre de

toda manipulacién o presién, hecha por cualquier grupo eclesial o
por cualquier ideologia social, politica o econémica.

A nivel de los procesos de emancipacién v liberacién seré tarea
de la teologia ayudar a leer, de una manera siempre mejor, todas las
realidades de la fe en clave de liberacion y responder, desde esta
lectura, a los interrogantes que se haga toda persona que se encuen-
tre en situacién de opresion y esclavitud, sobre el sentido vy futuro
de su existencia.

De esta manera, sélo una teologia libre y liberadora, consecuen-
cia y promotora de una iglesia y una religién de la libertad v la
liberacién, seréa creible a los ojos del conternporaneo. Seria ésta la
(ltima nota distintiva de una teologia elaborada en clave de univer-
salidad.

Incompleto seria el esbozo que hemos tratado de hacer sobrelos
caminos que hoy se vislumbran para el quehacer teolégico del
mafiana mas cercano, si no dijéramos una. palabra acerca del
lenguaje con el cual tendra que construirse v expresarse la teologia
en los proximos arios.

Para el mundo v el hombre de hoy parece ya agotado el lenguaje
propio de una teologia que se ha movido dentro de los limites de un
racionalismo estrecho, frio, légico v objetivista; racionalismo que ha
mosirado su insuficiencia a nivel cientifico-técnico, econémico, social,
politico y cultural v que también ha sobresaturado va la expresion
religiosa y teologica.

24 En la intuicién global, aunque amplidndola, v en la enumeracién de estas
libertades, seguimos a Molimann. Cr. J. MOLTMANN, Qué es teologia hoy? Salamanca
1992, p. 43-44.
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Si la teologia tiene que elaborarse partiendo de la experiencia
histérica y de la racionalidad propia de cada generacién culturalmente
situada, es preciso entonces buscar un lenguaje en el que se sienta
implicado el hombre contemporéneo, inmersoc en tan variadas
situaciones particulares y en ese nuevo y complejo contexto comtin
a toda la humanidad.

Ayer, la teologfa en uno de sus momentos histéricos supo
hacerse racionalista v argumentativa ante un hombre que le exigia
rigurosidad conceptual. Luego, en otro momento, ese hombre
desde su mente ilustrada le exigid respuesta a sus inquietudes
existenciales mas profundas y ella le correspondié «desmitificando»
el Evangelio v su misma elaboracién teolégica, con el deseo de
interpelarlo existencialmente en las categorias racionalistas propias
de la época. Cosa semejante han hecho los distintos discursos
teoldgicos que hasta ahora se han movido dentro del racionalismo
exigido por la modernidad.

Hoy, de cara a la “nueva sensibilidad” del hombre contempo-
réneo -sensibilidad llamada por muchos, “postmodernidad religio-
sa” que se presenta con caracteristicas tan difusas y con frecuencia
fundamentalistas- estéd llamada la teologia a abandonar la
absolutizacién de la razén conceptual en la que tantas veces ha caido
v que ha llegado a hacer de Dios un mero idolo conceptual. Es este
racionalismo estrecho y asfixiante el que quizas ha desencantado a
tantos hombres hoy, llevandolos a probar caminos nuevos de expe-
riencia, reflexién y expresién religiosa?.

25 Ep este sentido, la teologia esta llamada a responder a los retos plateados
por fenémenos tan complejos como la "post-modernidad” y Ja "Nueva Era”. A esie
respecto ver, J. M. MARDONES, Ef desaffo de la postrmodernidad al cristianismo,
Santander 1988; LL. DUCH, La experiencia religiosa en el contexto de la cultura
contemporinea, Barcelona 1979; J. M. ROVIRA y BELLOSO, Fe y cultura en
nuestro tiempo, Santander 1988; J. LUC MARION, ElI lugar de Dios en la
postmodernidad, Salamanca 1992; E. GIL, Todo es posible: Los nuevos movi-
mientos religiosos, en Sal Terrae 930 (1991) 27-36; M. KEHL, "Nueva Era™ frente
al cristianismo, Barcelona 1990; L. DEL BURNO, La Nueva Era: Un reto para las
Iglesia, en Revista de Espiritualidad 50 (1991) 9-24; R. BERGERON, Interpretacién
tenlégica de las nuevas religiones, en Concilium 181 (1993) 133-148.
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Es, por tanto, una exigencia para la teologia de hoy construirse
y expresarse en un lenguaje mas simbdlico, capaz de evocar y
provocar en el contemporaneo sus utopias, sus suefios, sus ilusio-
nes, sus fantasias y su imaginacién. A este respecto algunos han
llegado a hablar de la necesidad de una remitologizacién de la vida,
del lenguaje y de las relaciones entre Dios v el hombre?,

Es duizés el momento de colocarnos todos en la busqueda de un
lenguaje mas integral y pleno que facilite el acceso del homnbre al

- &mbito del Amor y a una mejor comprensién de la realidad, en

términos de misterio. Realidad que no se niega a ser entendida
racionalmente, pero que es siempre mayor que nuestro conocimien-
to, invitAndonos asi a realizar una experiencia de ella en sentido méas
pleno y total. Dicho lenguaje liberara la razén teolégica de sus
tijaciones objetivistas y sin hacerle perder racionalidad, la hara mas
profundamente cercana a la original fantasia creadora en la que se
expresa el relato fundante de nuestra fe y a la permanente fantasia
recreadora del Espiritu de Dios, presente en la historia y en el
hombre de hoy.

Direccién del Autor:
Apartado: Aéreo No.1694
Medellin, Colombia

SUMARIO

A teologia ontem, a teologia hoje e a teologia entre o hoje e o
amanha... Seguindo, em grandes pinceladas, o desenvolvimento da
teologia elaborada até hoje, antes e depois do Concilio, o autor
apresenta a evolugio e as caracteristicas mais importantes que ela
apresenta, como também os desafios que deve afrontar em nosso hoje
histérico, se ela quiser ser relevante aos olhos do homem contemporaneo.

2 Cfr, S. MCFAGUE, Modelos de Dios. Teologia para una era ecoldgica y
nuclear, Santander 1994; y J. CARMODY, Sobiduria ecolégica y tendencia a una
remitologizacién de la vida, en Concilium 232 {1991) 125-137.



TEOLOGIA DE LA LIBERACION...
TEOLOGIA LATINOAMERICANA?

Carlos A. Calderén A.
Profesor de Teologia de la

Universidad Pontificia
Bolivariana de Medeliin y
del ITEPAL, sacerdote,
actualmente misionero en
Africa por la Sociedad de
Vida Apostéslica * Misio-
neros Jauverianos de
Yarumal, M.X.Y. Colom-
biano. ' '

Después de haber vivido en nuestra
Iglesia latinoamericana un periodo de
efervecencia y calor en torno a la teo-
logia de la liberacién y un tiempo de més

calma y silencic en torno al tema, es

buerio volver sobre él de manera un
poco més reposada y serena. Es lo que

intentaremos hacer con la presente re-

flexion.

Alguna vez un estudiante, en alguna
de las clases de teologia, me hizo esta
pregunta un poco asi a quemarropa:
"Es usted tedlogo de la liberacién?
Recuerde que mi respuesta fue mas o
menos la siguiente: "Soy un creyente,
apasionado por Jesucristo y por el
Evangelio; no soy seguidor de ninguna

teologia, ni de algtn tedlogo"., Esta:
afirmacién sobre mi identidad como se- -
guidor de Jesucristo y no como seguidor

de una corriente teolégica me impulsa a
dar un caracter mas testimonial que
doctrinal a la siguiente reflexion; es ade-
més una afirmacién que se.inscribe en la

gran intuicién ya clésica, segtin la cual la -

fe y el amor son el acto primero de la
experiencia religiosa; la teologia es el
acto segundo.

vPGr6ES (re6l) 06 UeRe . | L
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En este camino de intentar ser seguidor de Jesucristo en la
Igiesia v desde un amor preferencial por los mas pobres y desvalidos
de la sociedad me he alimentado con las fuentes clasicas de la
reflexién teolégica eclesial: la Palabra de Dios v el magisterio
eclesial. Este alimento se ha visto enriquecido, nutrido, de una
manera muy significativa para mi vida de fe y de pastor con la
reflexién teolégica y con el compromiso pastoral de muchos teélo-
gos, obispos y laicos quienes aqui en América latina y en otras partes
del munde han intentado vivir de una manera seria, encarnada y
comprometida su fe; y lo han vivido como solidaridad con los mas
pobres y dolientes de la humanidad; todo esto ha significado para
mi un estimulo incalculable en mi camino de fe y de compromiso con
el Evangelio.

Estos tedlogos v laicos que han tomado muy en serio el Evan-
gelio v el magisterio conciliar de la Iglesia han sabido también tomar
muy en serio el dolor, el sufrimiento y la opresién de los pobres y
desheredados de la historia humana (Ex. 3, 7-10) y por eso han
representado para la Iglesia y para el mundo la posibilidad de hacer
de una nueva manera la reflexion teolégica, ese acto segundo de la
fe. Esta manera de hacer la reflexién teolégica que toma en serio la
vida, la realidad histérica concreta, que toma también en serio a los
pobres y sencillos (Mt. 8, 16-17;11,25-26) y que se deja desafiar por
los signos de los tiempos (Mt. 16, 1-4) desemboca en una propuesta
pastoral que encuentro muy acorde con el espiritu de Jestis y del
Evangelio.

Esta nueva manera de hacer reflexiéon teoldgica surgida en
Ameérica Latina, que se sale del 4mbito reducido de las ciencias
filosdficas, para dejar también enriquecer con los aportes de las
ciencias sociales y psicolégicas y que entra en un didlogo
interdisciplinar con todo lo que le ayude a entender la realidad
histérica {econdémica, politica, social y cultural), esta nueva episteme
teolégica llegd en un momento muy concreto de mi vida y de mi
gquehacer teolégico y enriquecié de una manera extraordinaria la
blisqueda de dar razén de la fe v de la esperanza (I Pe. 3, 15-16)
asf como en la bisqueda de ser pastor y anunciador del evangelio
al estilo de Jests (n. 10. 1-21); al fin y al cabo la teologia no es mas
que la accién de dar razoén de nuestra fe y de nuestra esperanza; v
la Pastoral es el trabajo de hacerlo como lo hizo Jests.
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Es cierto que en esta nueva manera de hacer la reflexién
teolégica en América Latina, muchos teélogos y cristianos se deja-
ron fascinar por los instrurentos de analisis de la realidad descubier-
tos en el encuentro con las ciencias sociales y absolutizaron de
manera acritica métodos e ideologias, reemplazando la fidelidad a

Jesucristo y a los pobres por la fidelidad incondicional en muchos |

casos a un instrumental social o a una ideologfa; ellos hacen parte
de algunas teologias de la liberacién de las cuales habla el docu-
rento de la Congregacién para la Doctrina de la Fel.

En esta perspectiva es necesario constatar que Medellin ha sido
un regalo del Espiritu a la Iglesia de América latina y desde ella a toda
la Iglesia Universal. En esta experiencia eclesial del Espiritu que fue
la Conferencia de Medellin {después lo seran Puebla y Santo Domin-
go, cada una desde su ubicacion histérica), esta el nicleo, la raiz y
la fuente de toda auténtica teologfa latinoamericana de la liberacién.
Estoy convencido, -sin absolutizar a Medellin- que sus intuiciones v
convicciones han dado a la reflexién teolégica latinoamericana y a

.la blisqueda pastoral de la Iglesta un color v un calor a los cuales es
imposible sustraerse, so pena de sustraerse a la accién del Espiritu
en nuestras vidas. Después del Concilio Vaticano I y de Medellin,
es imposible hacer teclogia de forma aséptica, academicista, desen-
carnada de la realidad. El quehacer teolégico deber ser como el de
Jestis (Lc. 4. 16-20) un quehacer liberador; debe lograr que el
Evangelio llegue a ser hoy para todo hombre y para toda mujer una
Buena Noticia liberadora; vy lo serd si el Evangelio es anunciado
desde los méas pobres, desde los marginados, desde los no-hombres,
aquellos a quienes secularmente se les ha negado el derecho de
existir dignamente {los pobres, los ancianos, los ignorantes, las
mujeres, los enfermos discriminados como los del HIV los
desechables)?. Es este el gran aporte de la teologia de la liberacién:
despertar nuestra sensibilidad por aquellos a quienes Jesis se acercd
con un amor de preferencia (Mt. 11, 28-29) y hacer de ellos una
especie de fugar teolégico, lugar obligado de la reflexién de fe y de
la preocupacién pastoral. Es claro que esta perspectiva de reflexién
teoldgica no es un invento de los tedlogos latinoamericanos, ni
mucho menos de Medellin, ella se arraiga en la mas genuina fuente

1 Cfr. Libertatis Nuntius - Introduccién.
2 De modo particular los indigenas y los afroamericancs.
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de la reflexién teoldgica que es la Palabra de Dios® yla tradicion de
la Iglesiat. Libres de cualquier postura fanatica, tenemos que reco-
nocer que esta manera de hacer la reflexion teoldgica que ha ido
naciendo y creciendo en América Latina no surge en la Iglesia como
algo que pudiera ser opcional para tedlogos y pastores; si la re-

& flexion teolégica no parte de la vida, no cala en la realidad, no logra

ser creadora de un mundo nuevo {Ap. 21, 1-8), no es auténtica
teologia cristiana. Ya que el Papa Juan Pablo I lo expréesaba en una
carta al episcopado brasilefio en'la cual afirmaba que la teologia de
la liberacién no solo es 0til sino necesaria para la Iglesia®. Al asumir
esta perspectiva no se hace ofra cosa que afirmar que toda auténtica
teologia debe llevar a la Iglesia v en ella a cada uno de nosotros a
predicar y a actuar el Evangelio como propuesta salvadora, libera-
dora.

Es claro que el asumir el quehacer teolégico-pastoral en esta
perspectiva tiene unas implicaciones muy concretas para todos y
cada uno de los que las formamos (pastores, teélogos, v laicos); es
una reflexién teolégica que lo pone a uno en ¢amino de sencillez,
de apertura, de servicio, de humildad y de compromiso; confronta
todas nuestra prepotencias personales e institucionales, nuestras
ambiciones de poder, nuestros rezagos clericalistas. Es una re-

flexién que nos llama a bajarnos del pedestal de nuestras prepotencias

teoldgicas, académicas e institucionales y a ponernos a'la escucha
de los pobres vy de los pequefios {Mt. 11, 25-26). Es una reflexién
que nos pone a todos en un camino de busqueda de fidelidad a ese
proyecto eclesiolégico neotestarnentario, el de Jesis, de ser una
Iglesia fermento de la masa (Mt. 13, 33), servidora {Jn. 131-16),
sacramento del amor liberador de Dios (Lc. 7, 18-23), Pueblo de
Dios fraternalmente constituido y organizado {1Cor. 12,12-30).

Para muchos en la Iglesia es mas cdmodo, més seguro, menos
desafiante, asumir una reflexién teolégica aséptica, de seguridades

tedricas, una reflexién ideologizada (también el espiritualismo es

2 Cfr. Exodo, Profetas y Evangelio,
4 Cfr. Patristica, magisterio social de la Iglesia, Concilio, Juan XX y su infulcién
de |a Iglesia de los pobres.
S Cfr. JOAO PAULO I, Corta aos Bispos do Brasil, Revista Eclesidtica Brasileira
182 (1986) 396402, n. 6.
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ideologizacién del Evangelio), que asumir las implicaciones pastora-
les v espirituales de una reflexiéon teolégica més centrada en Jesu-
cristo que en ella misma; mas atenta a la vida v a la realidad concreta
de la gente que a las claridades filoséfico-teolSgicas. En este sentido
es importante constatar como algunas de las criticas y de los
cuestionamientos, -tanto intra como extraeclesiales-, a la teclogia de
la liberacién han provenido en buena parte de ese miedo a perder
seguridades, privilegios$; del miedo o del rechazo a ser lo que Jests
quiso que fuéramos: servidores de los demds, defensores de los
derechos de los més pobres; de ese miedo a ser pequerfios entre los
pequerios (Mt. 18, 1-5). Por eso las dos instrucciones de la Sagrada
Congregacién para la Doctrina de la Fe” han representado y tienen
que seguir representando para todos en la Iglesia un estimulo, un
aliciente y un impulso para continuar enriqueciendo esta reflexién
teolégica latinoamericana; para irla haciendo méas coherente consi-
go misma, con el Evangelio, con la doctrina y el magisterio de la
Iglesia y con los dolores y esperanzas de todos los hombres y mujeres
de nuestro continente, especialmente de los pobres y desprotegidos.

Aqui esta la tarea de todos nosotros, estudiantes de teologia,
profesores, pastores, laicos, etc... enriquecer, complementar y lle-
- nar los vacios (exegéticos, filoséficos, espirituales) que ella eonlleva;

reflexién estructurada por el servicio eclesial de algunos tedlogos, -

testimoniada (atin con el martirio) por.algunos pastores y laicos y
dimensionada hoy por Santo Domingo.

El Espiritu del Ser‘ior que ha animado y sigue animando a la
Iglesia y en ella a todos nosotros, nos desafia hoy a que con seriedad,
objetividad, sin fanatismos y con espiritu ‘de pluralismo eclesial
aportemos a este estilo de hacer la reflexién tecldgica que ha
‘despertado el mismo Espiritu en nuestra lglesia latinoamericana y a
contribuir a su enriquecimiento. Sélo asi este logos de la fe vivida
en América Latina, que es la teologia podré llegar a ser Buena
Noticia de salvacién para nuestro continente.

6 Cfr. Documento de Santa Fe de la administracién Reagan.

7 Cfr. Instruccién sobre algunos aspectos de lo teologia de la liberacidn, de
agosto 6 de 1984, y la Instruccién sobre libertad cristiana y liberacién, de marzo
de 1986.
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Direccién del Autor:
Yarumal Misionaries
P.O. BOX 21233
NAIROBI - KENYA
EAST AFRICA

SUMARIO

Passada a turbuléncia em torno a teologia da libertago, o tempo
de calmaria e silencio leva a perguntar-se: teclogia da libertagio...
teologia latinoamericana? Para o autor, & preciso nao perder de vista
que Medellin {sequido de Puebla e Santo Domingo) tem sido uma
dadiva do Espirito a igreja da América Latina e, a partir dela, a Igreja
universal. Depois de Vaticano I ¢ de Medellin, é impossivel fazer
teologia desencarnada da realidade. Os ndo-homens devem consti-
tuir-se numa espécie de lugar-teolégico, num imperativo categérico
da reflexdo da fé e da agho pastoral.

Del 6 al 24 de febrero de 1995

£ VICARIOS
§DASTORAL
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DOCTRINA SOCIAL DE LA IGLESIA
Y TEOLOGIA DE LA LIBERACION

Convergencias y diferencias epistemolégiéas“*

Juan C. Scannone En una primera aproximacién pare-

Socedo i, By 13,915, b docd skl el
experto en Doctrina Social : v g \ .
de la iglesiz. Director del  tienen epistemologias diferentes. Sin
Colegic Maximo San Jos¢  embargo, cuando se las compara més
en Argentina. Argentino.

*Original tastellano del trabajo publicado (en
alemén) en B. FRALING-H. HOPING-J.C.
SCANNONE (Ed.), Kirche und Theclogie Im
kulturellen Dialog. Fiir Peter Hiinermann,
Fretburg-Basel-Wien, 1994, 271-289. Una pri-
mera aproximacion mia al tema la presenté en:
“Doutrina Soclal da Igreja e Teologia da
Libértaclio: duas epistemologias”, en F. IWERN-
M.C.L. BINGEMER, Doutrina Social da Igrejo e
;"gologia da Libertacdo, Sho Paulo, 1994, 71-

. &

1 No trato aqui de la disciplina teclégica acadé-
imica que en castellano se llama también *'docirina
social de la lglesia” o “‘doctrina social cristiana”
(v en aleman suele denominarse Christliche
Gesellschafislehre) sino de la doctrina social ofi-
cial de la iglesia. Acerca de la primera cf, P.
HUNERMANN ““Iglesia-praxis-institucién. Sobre el
método y las tareas de la doclrina social cristia-
na", en P. HONERMANN-J.C. SCANNONE {comp.},
América Latina y la doctrina social de la Iglesia.
Didlogo latinoamericano-alemdn 1, Reflexiones
metodolSgicas, Buenos Ajres, 1992, 87-140.
Principalmente acerca de la segunda ver también
mi trabajo: Ef estatuto epistemolégico de la
docirina social de la Iglesia y el desarrollo
;egxggico en América Latina, Stromata 48(1992)
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de cerca, se encuentra entre ellas muchas convergencias epistemo-
lbgicas, en cuanto ambas pertenecen al campo de la teologia, se
mueven en el circulo hermenéutico que se da entre la realidad
histérico-social y la fe, ponen su punto de partida en la experiencia,
tienen en cuenta no sélo la Revelacién yla mediacién filoséfica, sino
también el aporte mediador de las ciencias humanas y sociales, estan
constituidas por tres dimensiones: histérica, tedrica y préctica, la
ultima finalidad de ambas es préctica: pastoral y social, etc.

Por todo lo dicho causa problema precisar comparativamente la
especificidad epistemolégica de cada una de ellas en su diferencia,
pero también en su mutua relacién. Para hacerlo daré los siguientes
pasos:

a) en una primera aproximacién trataré de un modo mas grueso
v en general acerca del estatuto epistemolégico, los objetos mate-
rial y formal y el sujeto de cada una;

b) luego, en un segundo momento, precisaré mas lo referente
a sus respectivos puntos de partida y fundamentos, que nos
ayudarédn a comprender mejor su estructura epistemolégica y la
mayor 0 menor determinacién histérica a la que llegan;

c) por ultimo diré una palabra acerca de su interrelacién y
deseable articulacién.

1. PRIMERA APROXIMACION GENERAL

Tanto de la DSIZ cuanto de la TL. se puede afirmar que no
pertenecen al campo de la ideclogia ni de las teorfas (o las en otro
tiempo asi lamadas “docirinas™) sociales, sino al ambito de la
teologia, siendo - por consiguiente - el objeto formal comin de
ambas: “la luz de la Revelacién”. En cambio, mientras que la DSI
tiene como objeto material aquello que podemos denominar amplia-
mente como “lo social” {especialmente lo referente a la sociedad
moderna en todas sus dimensiones: econémica, social, politica,
cultural, ética y religiosa, asi como también lo relacionado con el

2 En adelante usaré las siguientes siglas: DSI {Doctrina Social de la lglesia); TL
{Teologia de la Liberacién); CA: Centesimus Annus; DM: Dives in Misericordia; DP:
Documento de Puebla; LC: Libertatis Conscientia; LIN: Libertatis Nuntius; MM:
Mater et Magistra; RH: Redemptor Hominis; SRS: Sollicitude Rei Socialis.
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orden internacional), el de la TL abarca todos los contenidos {(aun
los sociales, pero no sélo ellos, sino principalmente la Revelaciéon
misma) en cuanto dichos contenidos pueden ser “divino lumine
cognoscibilia” (Summa Theologica, 1, q. 1, a. 4, c.), es decir, en
cuanto son cognoscibles a la luz de la Palabra de Dios. De ahi que,
mientras que la DSI “tiene una categoria propia” (SRS 41), con
caracter especifico, dentro del dmbito de la teologia moral, especial-
mente social, en el caso de la TL se trata de un nuevo modo de
~ hacer teologfa.

Hace unos afios no era evidente para todos que el estatuto
epistemolégico de la DSl es teolégico. Aqui no podemos ni siquiera
esbozar la historia de esa cuestién v, mucho menos, de la problemé-
tica - intimamente relacionada con ella - de las fuentes (Revelacién,
derecho natural...) de la DSE. Al menos ahora, después de Juan
Pablo II, est4 claro que la DSI - a pesar de sus distintos elementos
esenciales y dimensiones constitutivas - “pertenece al &mbito... de
la teologia vy especialmente de la teologia moral” (SRS 41; CA 55).
Pues “‘solamente la fe le revela plenamente (al hombre) su identidad
verdadera, y precisamente de ella arranca la DS, la cual, valiéndose
de todas las aportaciones de las ciencias y de la filosoffa, se propone
ayudar al hombre en el camino de la salvacién’ {CA 54). Es probable
que a esa acentuacién teolégica en la DS no haya sndo ajeno el
influjo de la TL*.

3 Cir. mi libro Teologia de la liberacién v doctrina social de la Iglesia, Madrid-
Buenos Aires 1987, 190-202, Las Orientaciones para el estudio v la ensefianza
de la doctrina social de la Iglesia en la formacién de los sacerdotes (de la
Congregaclon para la Educacion Catélica), aungue niegan un *'cambio epistemolé-
gico” en las enciclicas de Juan XXIli, con todo reconocen que en ellas *“se acentia
la motivacion teoldgica de la DSI. Esto es tanto mas evidente si se confronta con
los documentos anteriores, en los que predomina la reflexion filosdfica v la arqumen-
tacién basada sobre principios de derecho natural” {cfr. n. 23). Sobre la somprensién
tecldgica de la DS en Juan Pablo I ¢f. O. HOFFE, *Riflessioni metodiche sulla
dotirina sociale della Chiesa”, en Il Magistero Sociale della Chiesa, Milano, 1988,
p. 58 ss. Segin L. ROOS (cfr. “Sozallehre, kath."), en K. SCHLAICH-W.
SCHNEEMELCHER f{ed.), Evangelisches Staatslexikon tomo 2, Stuttgart 1987, p.
3234 s. no se da en ¢l Papa actual una refundamentacién (Umjfundierung) de 1a DSI,
pero si una “marcada acentuacion teclégica'".

2 Cfr. F. MONTES, Aportes de la teologia de la liberacién a fa doctrina social
de la Iglesia, Mensaje Nro. 406 {enero-febrero 1992} 9-17, en esp. p. 16 s,
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También esté clara la diferencia entre los sujetos epistémicos de
ambas: el de la DSI es precisamente la Iglesia (el sujeto es toda la
comunidad cristiana, en unién y bajo la guia de sus legitimos
pastores’)?, sobre todo lo es el magisterio, con la autoridad doctri-
nal y pastoral que le compete. En cambio, el sujeto de la TL {de la
TL cientifica v académica; no de la sapiencial y popular, de la que
no trato aqui)® es el respectivo tedlogo con su propia competencia
y autoridad. '

De ahi que el discurso de la DSI no sea cientifico - aunque se
exponga en forma sistematica (cfr. CA 53) y suponga la contribucién
de las ciencias teolégicas, filosoficas, humanas y sociales {cfr. LC
72), sino un discurso de enserfanza doctrinal y pastoral, el cual se
elabora en continuidad con la tradicién viva y busca el consenso
eclesial, partiendo - en cuanto es posible - de dichas tradicién y
consenso; de ese modo se va formando “‘una verdadera doctrina, un
corpus, que le permite (a la Iglesia) analizar las realidades sociales,
pronunciarse sobre ellas v dar orientaciones para la justa solucién
de los problemas derivados de las mismas” (CA 5). Segin Otfried
Hoffe lo propio de una doctrina es su pretension a la verdad y que
esa verdad puede ser fundada y demostrada de tal modo que sus
afirmaciones se articulen sequn una relacién sistematica’. Sin em-
bargo, “lejos de constituir un sistema cerrado, queda abierto perma-
nentemente a las cuestiones nuevas que no cesan de presentarse”

(LC 72).

Por su lado la TL - por mas que su raiz y su dltima orientacién
sean préacticas y pastorales - no se articula como un discurso
doctrinal-pastoral, sino segiin la racionalidad metédica, critica y
argumentativa, propia de la ciencia teolégica vy de las ciencias que
le sirven a ésta de mediaciéon. Y, aunque - como toda teologia -
muestre lineas sistematicas, con todo, no sélo por la criticidad y la
capacidad cuestionadora de la ciencia y por tener la libertad propia

5 Cfr. CONGREGACION PARA LA EDUCACION CATOLICA, op. cit., 4.

6 Sobre ambos tipos de TL ver el cap. 14 de mi libro: Evangelizacién, cultura
v teologfa, Buenos Aires, 1990. Clodovis Boff distingue tres formas de TL:
profesional, pastoral y popular en su articulo: *Epktemologia v método de la teologia
de la liberacion”, en [. ELLACURIA-J. SOBRINO, Mysterium liberationis. Conceptos
fundamentales de la teologia de la liberacién 1, Madrid, 1990, 91-98.

7 Cfr. O. HOFFE, art. cit. en la nota 3, p. 56 5,
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del que habla en nombre propio (y no oficiaimente en nombre de
la Iglesia), sino también y sobre todo por la criticidad y libertad
cuestionantes que nacen de su compromiso radical con el pobre, la
TL afronta mas facil y riesgosamente los interrogantes nuevos,
usando generalmente un discurso mas histérico, incisivo y provoca-
dor, en una busqueda pionera de soluciones teéricas o préacticas
quizas todavia inéditas.

2. ESTRUCTURA EPISTEMOLOGICA PARTICULAR

2.1, Punto de partida

Seglin Joao Batista Libanio la DSlyla TL se diferencian también
por su punto de partida y experiencia fundante®. La DSI surge
desde una experiencia evangélica de justicia; la TL, desde la expe-
riencia cristiana de Dios en los pobres.

Pues aunque antiguamente se reproché ala DSI moverse segiin
un método deductivo, actualmente cada vez ha ido quedando mas
claro que también ella parte de una experiencia cristiana y que su
meétodo es, segiin la expresion de la Congregacién para la educacién
catélica: “‘inductivo-deductivo”, seglin el ritmo “ver, juzgar y actuar”
{Orientaciones 7). Tal ritmo también es propio de la TL, pues -
segun ya se dijo - ambas se mueven en ¢l circulo hermenéutico entre
la realidad histérica y la Revelacién.

En cuanto a la experiencia fundante de la DSI podemos afirmar
que “nacié del encuentro del mensaje evangélico y de sus exigencias
- comprendidas en el mandamiento supremo del amor a Dios y al
préjimo v en la justicia - con los problemas que surgen en la vida de
la sociedad” {LC 72). “Su tnica finalidad ha sido fa atencién v la

8 Cfr, J. B. LIBANIO, “Reflexiones a partir de la teclogia de Ia liberacion, La
implicacién mutua de la doctrina social de la Iglesia v la teologia de la liberacidn®,
en P. HUNERMANN-J. C. SCANNONE {comp.), op. cit. en la nota 1. Sobre la
comparacién enfre ambas ver también C. BOFF, Doctring social de fa Iglesia p
teologia de la liberacién: jprécticas soclales opuestas?, Concilium 170 (dic. 1981),
468-476: J. KARDINAL HOFENER, Soziallehre der Kirche oder Theologie der
Befreiung?, Bonn 1984; L. ROOS, Befreiungstheologien und Katholische
Soziallehre | y 1, Mdnchengladbach 1985.
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responsabilidad hacia el hombre... No se trata del hombre abstrac-
to, sino del hombre real, concreto e histérico: se trata de cada
hombre, porque a cada uno llega el misterio de la redencién, v con
cada uno se ha unido Cristo para siempre a través de este misterio”
(CA 53). Por lo tanto, aunque enraizandose en la fe y a partir de
Cristo, se trata ante todo de la respuesta cristiana al hombre, de la
exigencia é&tica v evangélica de amor y justicia y de la responsabi-
lidad ante el hombre y la sociedad humana, todo lo cual constituye
la experiencia fundante y, en ese sentido, el punto de partida de la
DSL. Por consiguiente se trata *“‘de una doctrina que debe orientar
la conducta de las personas” y “tiene como consecuencia el
‘compromiso por la justicia’ segin la funcidn, vocacién y circunstan-
cias de cada uno” (SRS 41). Por todo ello es comprensible lo ya
dicho en el punto anterior acerca del estatuto epistemolégico de la
DSly su pertenencia al &mbito ““especialmente de la teologia moraf”
{SRS 41; CA 55; el subr. es mio). Sin embargo, porque es verdadera
teo-logia, “la doctrina social... anuncia a Dios y su misterio de
salvacién en Cristo a todo hombre y, por la misma razén, revela al
hombre a si mismo. Solamente bajo esta perspectiva se ocupa de lo
demés: de los derechos humanos de cada uno v, en particular, del
‘proletariado’, la familia y la educacién, los deberes del Estado, el
ordenamiento de la sociedad nacional e internacional, la vida eco-
némica, la cultura, la guerra y la paz, asf como del respeto a la vida
desde el momento de la concepcién hasta la muerte” {CA 54). Por
lo tanto, aunque la perspectiva Gltima se la da el misterio de Cristo,
sin embargo la DSI no se ocupa directamente del mismo o de Dios,
sino de la problematica humana social y de la respuesta de amor y
justicia que ella exige. Se podria decir, en base a ese mismo texto
de la Enciclica que la perspectiva ditima (objeto formal quo) esta
dada por “Dios vy su misterio de salvacién en Cristo”, pero que la
perspectiva préxima {que determina especificamente al objeto for-
mal de toda teologia) la da e/ hombre en cuanto aquel misterio
“revela al hombre a si mismo™ {CA 54), pues “para conocer al
hombre, el hombre verdadero, el hombre integral, hay que conocer
a Dios” (CA 55, con cita de Pablo VI).

En cambio, porque la TL es un modo de hacer teologia - no sélo
teologia moral o teologia social, sino todas v cada una de las
disciplinas teolégicas -, ella parte como experiencia fundante de una
experiencia directamente teo-logal: la percepcién creyente de Cristo
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(v en E, del Dios Trino y Uno} en los pobres. Claro esta que se trata
de una experiencia de Dios que al mismo tiempo es teologal,
humana e histérica y que, por serlo, también necesariamente impli-
ca exigencias prdcticas evangélicas, éticas v aun ético-politicas, v
ademés también es verdad que se trata de un Dios salvador y
liberador, que llama al seguimiento de Jestis, y por ello su conoci-
miento experiencial en los pobres es al mismo tiempo contemplativo
y practico (de una fe que opera por la caridad); pero la intencionalidad
directa de la TL en cuanto es un modo de teologizar no se dirige
primariamente a las exigencias éticas, sino a Dios mismo, a Cristo,
en los pobres: es ante todo teo-logia, aunque por ser teologia
cristiana y teologia de la liberacién, su momento sapiencial y
especulativo no pueda prescindir nunca de su momento pastoral y
practico.

Tanto para la TL como para la DSI es clave la opcién o amor
preferencial por los pobres. Para la DS] “ésta es una opcidén o una
forma especial de primacia en el ejercicio de la caridad cristiana, de
la cual da testimonio toda la tradiciéon de la Iglesia” (SRS 42; cfr. CA
11, LC 68), atin mas, “‘el amor por el hombre y, en primer lugar,
por el pobre, en el que la Iglesia ve a Cristo, se concreta en la
promocién de la justicia” (CA 58), la cual, a su vez, tiene su
culminacién en el amor misericordioso {cfr. DM 12). Por su parte,
todo ello va a ser afirmado por la TL en sus planteos teolégico-
morales y pastorales. Sin embargo para ella la opcién preferencial
por los pobres no sélo es respuesta y praxis, sino también funda-
mento teologal de una éptica teologica.

Pues como - segiin ya lo dijimos - no se trata solamente de una
teologia moral o social, sino de un modo de enfocar toda la teologia,
la TL va a autocomprenderse como reflexion teolgica desde y sobre
ese amor preferencial (simultAneamente teologal, humano e histé-
rico), es decir, como logos amoris ¢ intellectus misericordiae®. Ese

9 Cfy. J. SOBRINO, Teologia en un mundo sufriente. La teologia de la liberacién
como Yintellectus amoris”, Revista Latinoamericana de Teologia 5 (1988} 243-266;
[d., Hacer teologla en América Latina, Theologica Xaveriana 39 (1989} 139-156,
v mis trabajos: Cuestiones actuales de epistemologlia teolégica. Aportes de la
teologfa de fa liberacién, Stromata 46 (1990) 293-336; Situacdn de la problemd-
tica del método teoldgico en América Latina, Medellin 20 {1994) 255-283.
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logos se da ante todo en el acto primero (contemplativo y practico):
es la *‘palabra” de Dios que la fe - la cual “opera por la caridad” v
la misericordia - descubren y contemplan (a la luz de la Palabra de
Dios) en los rostros de los pobres; la teologia es acto segundo!®, que
trata de reflexionar critica y metédicamente dicho fogos amoris. Por
consiguiente, no se trata solamente de la respuesta préactica, evan-
gélica, ética e histérica, a las injusticias sufridas por los pobres, sino
también de un nuevo modo de autocomprenderse la teclogia misma,
modo totalmente congruente con lo especifico de la revelacién
cristiana para quien Dios es amor, su Palabra reveladora es Logos
amoris y su Espiritu es la fuerza del Amor que nos posibilita amar
- como Dios y su Cristo - a todos y preferencialmente a los pobres,
y obrar en consecuencia en el sequimiento de Jesus.

Se podria decir que, asf como lo humano (y, por contraste, lo
antihumano), enfocado desde Cristo, especifica la perspectiva for-
mal propia de la DSI dentro del amplio campo de *la luz de la fe”
considerada como objeto formal de la teologia, as{ también lo que
especifica la perspectiva formal de la TL, en cuanto modo particular
de hacer teclogia, es el logos amoris et misericordiae que se contem-
play practica en la experiencia cristiana del pobre (jgenitivo objetivo
y subjetivo!) v que la teologia reflexiona criticamente a la luz de la
Palabra de Dios, la cual a su vez es reinterpretada desde esa misma
experiencia, en cuanto ha sido discernida por la Palabra de Dios.

Seguin Clodovis Boff la TL es materialmente global y formalmen-
te particular, en cuanto su perspectiva especifica estd dada por el
pobre y su liberaciénll: es uno de los casos de “‘reflexién teologica
desarrollada a partir de una experiencia particular”, de los cuales
habla la Congregacién para la Doctrina de la fe, la cual reflexiéon
“puede constituir un aporte muy positivo, ya que permite poner en
evidencia algunos aspectos de la palabra de Dios, cuya riqueza total
no ha sido adn plenamente percibida” (LC 70). De ahi que para

M | a comprensién de la teologia como acto segundo es una idea recurrente en
Gustavo Gutiérrez: cfr. Teologia de la liberacién. Perspectivas, Salamanca 1972,
p. 35. Sobre el acto primero como al mismo tiempo contemplativo v préctico ver,
entre ofros trabajos de Guitiérrez: “Theorie und Erfahrung im Konzept der Theologie
der Befrelung”, en J. B. MET2- P. ROTTLANDER (comp.), Lateinamerika und
Europa. Dialog der Theologen, Minchen-Mainz 1988, 48-60.

1 Cir. el art. cit. en la nota 6, p. 79 ss.
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dicho autor *‘la éptica primera y fundamental de la TL, como de
cualquier otra teologia, es la fe positiva; su dptica segunda y parti-
cular, como una teologia entre las demas, es la experiencia del
o,':mmu:lo"l2

En consecuencia los acentos en la DSI y la TL son diferentes,
aunque ambas compartan la misma comprension cristiana del hom-
bre vy la misma preocupacién evangélica por los pobres. Pues,
mientras en la DSI el acento estd puesto sobre todo en la persona
humana y sus derechos, el acento propio de la TL tiene més en
cuenta también el momento estructural visto en concreto y, por
ello mismo, la confrontacion de la liberacién de los pobres con las
estructuras de poder v el momento conflictive que de alli se origina,
aunque lo interprete y juzgue, v obre en consecuencia, a la luz del
Evangelio.

Por esa razén el riesgo de ideologizar la teologia puede ser
grande, pero no por ello es ineludible: es un riesgo que va junto con
el legitimo deseo de concretez histérica y eficacia practica, y que
puede ser discernido y superado a la luz de la Palabra de Dios y las
ensenanzas de la Iglesia. .

2.2. El fundamento

En relacién con lo dicho de la experiencia fundante est la
cuestién del fundamento de la DS] y la TL. Con respecto a la
primera, esta claro que éste esta constituido por la antropologia
cristiana. Ya Juan XXIII habia dicho: “El principio capital, sin duda
alguna, de esta doctrina afirma que ¢l hombre es necesariamente
fundamento, causa y fin de todas las instituciones sociales” (MM
219). Por su parte Juan Pablo 1 afirmaba en Puebla: “Esta verdad
completa sobre el ser humano constituye el fundamento de la
ensefianza social de la Iglesia, ast como es la base de la verdadera
liberacion” (Disc. inaug. 1. 9). Por ello, luego, cuando la instruccién
Libertatis conscientia habla de la DS, afirma que el “fundamen-
to... es la dignidad del hombre” (LC 73}, v en ese fundamento basa

12 Cfr. C. BOFF, bid., p. 81 s.
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los deméas principios de reflexion (ibid.), los criterios de juicio (LC 74}
y las orientaciones para la accién (LC 76) que de ahi se derivan. Pero
la DSI no trata de la antropologia cristiana por si misma, sino como
base y pauta {de principios, criterios, directivas pastorales} para
interpretar y juzgar la situacién histérico-social actual del hombre y
asi guiar la accién cristiana para transformarla segtin el Evangelio:
*“Su objetivo principal es interpretar esas realidades, examinando su
conformidad o diferencia con lo que el evangelio ensefia acerca del
hombre y su vocacién terrenay, a la vez, trascendente, para orientar
en consecuencia la conducta cristiana’ (SRS 41). Porque “el hombre
real, concreto e histérico” *'es el primer camino que la Iglesia debe
recorrer en el cumplimiento de su misién..., camino trazado por
Cristo mismo, via que inmutablemente conduce a través del misterio
de la encarnacién y de la redencion™ (CA 53; RH 14), por tal razén
“es esto v solamente esto lo que inspira la doctrina social de la
Iglesia” (CA 53). Claro esta que “‘la Iglesia conoce ‘el sentido del
hombre’ gracias a la Revelacién divina... Por eso, la antropologfa
cristiana es en realidad un capitulo de la teclogia y, por esa misma
razoén, la D8I, preocupandose del hombre, interesandose por él y
por su modo de comportarse en el mundo, ‘pertenece... al campo
de la teologia y especialmente de la teologia moral’” (CA 55). A
pesar del riesgo de repetirme, quise citar todos esos textos para
especificar el estatuto epistemolégico de la DSI a partir de la
consideracién de su fundamento. Alin mas, esas citas no sélo
muestran la actual autointerpretacion de la DSI segtin Juan Pablo II,
quien basa dicha comprension del hombre en la cristologia v en la
teologia de la creacién, sino que también iluminan retrospectiva-
mente aun lo afirmado por los Pontifices anteriores a Juan XXIII
acerca del papel del derecho natural (“‘lo recto por naturaleza’} en
la DSI13.

En continuidad con lo dicho en el capitulo anterior, podemos
considerar al ya mencionado logos amoris et misericordiae como
fundamento de la TL. Pero no se trata solamente de considerarlo

12 Sobre ‘o recto por naturaleza™ cfr. J. RATZINGER, “Naturrecht, Evangelium
und Ideologie in der katholischer Soziallehre. Katholische Erwsigungen zum Thema”,
en K. VON BISMARCK-W. Dirks {comp.), Christlicher Glaube und Ideclogie,
Stuttgart-Berlin-Mainz 1964, 24-30; asi como Q. HOFFE, art. cit. en la nota 3y mi
libro citado ibid., cap. 6.
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en si mismo o sélo en su revelaciéon en la Escritura, sino ante todo
(aunque sea a la luz de la Oltima) en su manifestacién actual en los
pobres y, por lo tanto, en su “encarnacién’ histérica e inculturada
como ella puede ser reconocida y discernida en concreto a la luz del
Espiritu vy con la ayuda mediadora del saber humano (teclégico,
filosofico, cientifico-social e histérico-cultural).

2.3. Hacia una mayor especificacion epistemolégica

Diferente grado de determinacién: el problema de las
mediaciones (tedricas y practicas) y del lugar social

Segiin va queda dicho, la instruccién Libertatis conscientia
afirma que la DSI “lejos de constituir un sistema cerrado, queda
abierto permanentemente a las cuestiones nuevas que no cesan de
presentarse; requiere, ademas, la contribucién de todos los caris-
mas, experiencias y competencias” {LC 72). Pues bien, segtn
Clodovis Boff la DSI considerada “como sistema abierto™ se podria
relacionar con la TL como lo menos determinado con lo mds
determinado, o bien como lo determinante con lo determinadol4.
Claro estd que en ese contexto dicho autor esta considerando ala TL
no en toda la amplitud de su objeto material, sino en cuanto
“préctica social”” que comporta tanto un ethos o moral social cuanto
una ética social tedrica propios. Sin embargo, como la mayor
determinacién la refiere a las mediaciones tedricas v practicas de la
DSIyla TL, su planteo puede ser aplicado a la cuestién més general
de la diferenciacién entre ambas. Asi es como ese enfoque nos
obligara a precisar lo dicho hasta ahora acerca de la estructura
epistemoldgica de cada una, sobre todo con respecto a las media-
ciones no teolbgicas que ambas utilizan!®.

14 Cfr. C. BOFF, art. cit. en la-nota 8. Ver también su trabajo cit. en la nota 6,
p. 111, donde afirma: “[a teologia de la liberaci5n intenta, por un lado integrar esas
orlentacu:mes Ide ta DSI| en su sintesis y quiere, por otro, explicitarles de modo
creativo para el contexto concreto del Tercer Mundo”. Sobre la DSI como abierta

cir, H.-J. WALRAFF, *Die katholische Soziallehre - ¢in Gefllge von offenen Sktzen",

en ch Eigentumspolitik, Arbeit und Mitbestimmung, Kéln 1968, 9-34.

15 Acerca de las mediaciones de la DSI cfr. mis trabajos: Mediaciones tebricas
v précticas de la Doctrina Social de la Iglesia, Stromata 45 (1989) 97-103;
“Reflexiones epistemolégicas acerca de las tres dimensiones (historica, tedrica v
préactica) de la doctrina social de la lglesia”, en América Latina v la doctrina social
de la Iglesia 1, op. cit. en la nota 1, 55-86. Sobre las mediaciones empleadas por
la TL ver mi libro cit. en la nota 3, en especial cap. 2.
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En esa linea esta la menor o mayor determinacién que, respec-
tivamente, puede darse en una ensefianza del magisterio {(aun local)
o en un aporte particular de tedlogos. De acuerdo a lo dicho més
arriba acerca del sujeto de la DSl y la TL v sus discursos - a lo que
se podrian afadir las reflexiones de Libanio sobre su respectivo
lugar sociall® -, el discurso magisterial debe respetar mas el plura-
lismo de opciones (hermenéuticas, ideolégicas, politicas) legitimas
entre sus destinatarios que una teologia particular. Uno y otra
pueden y deben descender hasta lo histérico mas concreto cuando
se trata de juzgarlo negativamente como contradiciendo al Evangelio
y/0 a su comprension del hombre, la sociedad y la historia. Pero
cuando se trata de los juicios u orientaciones positivas, el grado de

determinacién histérica a que pueden legar legitimamente es distin-

to, aunque ambas tomen “‘en cuenta los aspectos técnicos de los
problemas pero siempre para juzgarlos desde el punto de vista
moral” (LC 72). Ese grado es distinto pues, aunque tampoco ala TL
le competa descender en sus planteos positivos hasta los niveles
practicos més concretos, sustituyéndose al discernimiento de sus
interlocutores, sin embargo, porque se trata del discurso de tedlogos
particulares y no del discurso oficial de la Iglesia, la TL puede y debe
procurar una mayor concrecién histérica que la DSI. A su vez
tampoco ésta se queda en el mero orden de los principios o de su
aplicacion negativa, sino que - por su caracter pastoral - también
busca orientar positivamente, desde e! punto de vista evangélico y
moral, la accién concreta de los cristianos; pero las mediaciones
tedricas y précticas que utilice para hacerlo deberan ser més abiertas
que las que puede usar la TL.

En esto juega un importante papel el lugar social de cada una:
el de la DSl es la autoridad de la iglesia, necesariamente més abierta
al pluralismo de posiciones legitimas, aunque esté movida por la
opcién preferencial por los pobres. Por su parte el Jugar social de
la TL no es sdlo un lugar histérico y geocultural particular (pues éste
también lo tiene el magisterio local), ni siquiera sélo el de la
responsabilidad propia del tediogo {como se puede decir de cada
teologia), sino un lugar social especifico: el de un compromiso
cristiano y teoldgico con la causa de los pobres determinado por

16 Cfr. art. cit. en la nota 8, p. 179 s.
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opciones histéricas tanto hermenéuticas como préacticas gue concre-
tan histéricamente el amor general cristiano por éstos a través de
determinadas mediaciones tedricas y practicas. Estas estédn determi-
nadas por el contexto histérico, social y cultural propio de la
‘‘experiencia particular” (LC 70) que - como dijimos - es fundante
de la TL.

Con todo, sin negar dicho grado diferente de determinacién,
deben mantenerse sin embargo dos cosas: en primer lugar, que
tanto la DSI como la TL hacen uso, para completar el circulo
hermenéutico entre la realidad social v el Evangelio, de distintas
mediaciones tanto tedricas como practicas. Entre las primeras se
dan no sélo las estrictamente teoldgicas v las filoséficas, sino - como
ya se indicé - también el aporte analitico v hermeneéutico de las
distintas ciencias humanas y sociales, pues tanto la DSl como la TL,
para interpretar y discernir la compleja realidad histérica a la luz de
la fe, necesitan conocerla, y lo hacen segn el grado de conciencia
contemporanea y con la mayor verdad y certeza posibles, por lo
tanto, sin prescindir del aporte de las ciencias!”.

Por otro lado, como a ambas las mueve una finalidad ultima
préactica: la de transformar dicha realidad segiin el Evangelio y de
acuerdo a la opcién preferencial por los pobres, por ello ambas
también recurren a las mediaciones de la razén practica no sélo
pastoral y ética, sino también estratégica, pero en cuanto informada
por el Evangelio y la ética cristiana, asi como a mediaciones prac-
ticas de carécter pastoral y social. Con todo ninguna de ellas debe
pretender salirse del ambito teoldgico que les corresponde y entrar
en el ambito autbnomo de las mediaciones practicas estrictamente
técnicas, ideolégicas (en el sentido de DP 535) o politico-partidistas,
aunque a todas pueden juzgarlas desde el punto de vista teolégico
y moralls, .

17 C. Boff eritica la pretensi6n de hacer una lectura meramente infuitiva de la
realidad social en su obra: Teologfe de lo polftico. Sus mediaciones, Salamanca
1980, p. 66 ss. Sobre el dislogo entre la teclogia v las ciencias del hombre v la
socmdad cfr. mi articulo: Teologia e interdisciplinariedad: presencia del saber
teolégico en ef dmbito de las ciencias, Theologica Xaveriana 40 (1990} 63-79.

18 Acerca de esas distinciones cfr. mis art. cit. en la nota 15. : _
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De ahi que, seglin mi estimacién, en ambos casos los limites
comunes estan dados por el caracter especificamente teoldgico de
su objeto formal y su objetivo teolégico-pastoral, tomados empero
no en abstracto sino concreta e histéricamente y, por ello, contando
con todas las mediaciones humanas necesarias que les concedan
eficacia histérica, con tal que hayan sido previamente criticadas a la
luz de la Revelacién en sus eventuales presupuestos antropolégicos
o éticos y que sean asumidas en el respetc de la autonomfa de lo
temporal y del discernimiento de cada cristiano, aunque al servicio
del mismo. La diferencia, entonces, entre DSI y TL en este punto
se debe a sus distintos sujetos y lugares sociales.

Por lo tanto no puede decirse - segin mi opinién - que las
distinga, por ejemplo, el uso de las ciencias sociales, ¢l planteo de
proyectos alternativos a la sociedad actual o el de estrategias histd-
ricas de accién, pues tales uso y planteos les competen a ambas,
aunque con grados distintos de determinacién concreta. Pero tanto
la DSI como la TL han de distinguir claramente entre los grados de
verdad vy certeza de los distintos niveles de afirmacién, emplear
dichas mediaciones tedricas y/o préacticas después de haberlas
discernido previamente como compatibles con el Evangelio v la
tradicion de la Iglesia, uséndolas “sub ratione salutis et peccati”,
sin absolutizar ni exclusivizar ninguna de ellas, y deben ademés
guardar de tal manera la amplitud de ‘posibilidades validas de inter-
pretacidn y accidn, que se respete el legitimo pluralismo de opciones
hermenéuticas, ideolégicas, politicas y técnicas que les compete a
los cristianos.

Claro esta que, seglin ya se dijo, el grado de mayor o menor
apertura y determinacién historicas seré distinto en la DSI {aun del
magisterio local) y la TL en-el uso de tales mediaciones y dependeré,
en Gitimo término, de la prudencia del respectivo pastor o teélogo®.

- 19 Como ejemplo de concrecién historica de un magisterio social local, unide con
la explicita conciencia de la controvertibilidad de sus juicios prudenciales, puede
citarse la pastoral “‘Economic Justice for All", del episcopado norteamericano. En
el n. 134 afirman: *“El valor de nuesh‘osn.nmos prudenciales no depende solamente
de la fuerza moral de nuestros principios, sino también de la exactitud de nuestras
informaciones y la validez de nuestras hipdtesis”. Sin embargo, como lo dijo el
arzobispo de Milwaukee, presidente del comité de redaccién de la pastoral: “Para
ser creibles, se debe ser suficientemente concretos” {segiin se cita en la introduccién
de 4.-Y. CALVEZ a la traduccién francesa, Paris, 1988, p. 14 s.).
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En segundo lugar conviene explicitar méas un punto al que ya
hemos aludido: 1a necesidad del atento discernimiento critico a partir
de la fe por el que deben pasar esas mediaciones antes de ser
empleadas tedrica o practicamente. Pues se debe tratar de media-
ciones vélidas, compatibles - respectivamente - con la comprensién
del hombre implicada por la fe y con la praxis de esperanza y caridad
que en ella se funda. Con respecto al usc de las ciencias humanas
vy sociales ya lo dice la instruccion Libertatis Nuntius: “El examen
critico de los métodos de anélisis tomados de otras disciplinas se
impone de modo especial al tedlogo. La luz de la fe es la que provee
a la teologia sus principios. Por esto la utilizacién por la teologia de
aportes filoséficos o de las ciencias hurnanas tiene un valor ‘instru-
mental’ y debe ser objeto de un discernimiento critico de naturaleza
teoldgica. Con otras palabras, el criterio Gltimo v decisivo de verdad
no puede ser otro, en Uitima instancia, que un criterio teolégico. La
validez ¢ grade de validez de todo lo que las otras disciplinas
proponen, a menudo por ofra parte de modo conjetural, como
verdades sobre el hombre, su historia y su destino, hay que juzgarla
a la luz de la fe y de lo que ésta nos enseria acerca de la verdad del
hombre v del sentido dltimo de su destine” (LN VI-10).

Tengamos en cuenta que se trata de juzgar desde la fe, que juzga
también a la teologia, la cual - a su vez -, en cuanto conocimiento
humano, puede ser juzgada criticamente - por ejemplo, en sus
eventuales implicaciones ideoldgicas - por las ciencias humanas,
aunque ambas lo sean desde la fe.

Este podria ser el lugar para hablar del uso, a veces no suficien-

-temente critico, que algunos teélogos de la liberacién han hecho del

instrumental analitico vy estratégico del marxismo. Para ello me
remitoc no solamente al documento de Fuebla, las dos instrucciones
de la Congregacién para la doctrina de la fe y diversas intervencio-
nes del Papa, sino también a varios trabajos mios sobre la materia®®,

Diferente sensibilidad e imaginario social

Ademaés de los elementos cognoscitivos intelectuales, estricta-

20 Me refiero, entre otros, al libro cit. en la nota 3 {en especial cap. 1, 2y 3}y
a mi art. cit. en la nota 9.
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mente epistemoldgicos (objetos material y formal, perspectiva mas
especifica, mediaciones conceptuales, método, etc.) también tienen
un influjo epistemolégico indirecto otros elementos como son la
sensibilidad vy el imaginario social, que estan ligados a la experiencia
fundante, al lugar social y a la éptica condicionada por ambos (de
los cuales ya he tratado). También dichos elementos no intelectuales
cuentan a la hora de comparar la DSI y la TL. Ellos no quitan
autonomia interna al saber (de la DS o, respectivamente, la TL), pero
lo condicionan externamente?!,

Tal consideracion no es de exiraiiar, pues, hablando de distintos
momentos histéricos del magisterio social Josef Ratzinger v Georges
Cottier hacen notar el influjo episternolégico de lo imaginario. El
primero habla - refiriéndose a la DS catdlica anterior a Juan XXII
- de su “‘vinculacién demasiado estrecha con el mundo estamentado
y jerarquizado de la Edad Media tomado como base ideal desde la
cual se pensaba la idea del derecho natural”?2, Cottier, por su parte,
al tratar de la critica hecha por la Rerum Novarum al igualitarismo,
dice que la Enciclica le opone - con razén - la realidad de la condicién

‘humana, “pero - aflade - aparentemente ese recuerdo no esta

todavia totalmente libre de fantasias ligadas a las jerarquias del
Antiguo Régimen’’; atin mas, afirma que alli Leén XII “habla de la
igualdad en términos que nuestra sensibilidad intelectual v moral
tiene dificultades en aceptar”23, porque respondlan a otra sensibi-
lidad histérica.

Pues bien, Libanio hace notar la sensibilidacl diferente y el
imaginario distinto que influy6 en la elaboracién de ambos saberes:
DSly TL. Segin su opinién “la DSI es més sensible a los problemas .
de la sociedad de la primera fase del desarrollo {Leén XII) o del
capitalismo avanzado (los Gltimos documentos)”’, en cambio la TL
“responde mucho més al feeling del Tercer Mundo”, en cuya

21 Esos elementos {sensibilidad e imaginario social} dé.la DSl y la TL son tratados
por J. B. LIBANIO en el art. cit. en la nota 8. C. BOFF habla de los regimenes de
avtonomia interna v dependencia externa en su libro cit. en la nota 17,

22 Cfy. J. RATZINGER, art. cit. en la nota 13, p. 29 (el subrayado es mio). Sobre
este asunto ver también mi libro cit. en la nota 3, p.157 ss.

23 Cfr. G. COTTIER, “‘Le statut épistemologique des documents du Magistére dans
le domaine social”’, en O. HOFFE {ed.), L’Eglise et o question sociale aupurd’hui
Fribourg{Suisse]p 80. Los subrayados son mios.
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conciencia se da fuertemente una *‘sensacién de dependencia vy de
explotacién’?%. En cuanto al imaginario, para el mismo autor, €l de
la TL “se configura a partir de una realidad alternativa, utépica, de
cufio participativo, que se realizara fundamentalmente a través de la
toma de conclencia, la organizacién y la lucha popular, y no a través
de reformas institucionales”: por lo tanto podria llamérselo un
imaginario revolucionario. En cambio - siguiendo esa opinién - el de
la DSl podria ser denominado reformista, pues “trabaja més con una
sociedad que basicamente permanecera igual, pero que debera sufrir

reformas, cambios profundos, aunque no una transformacién’%,

Sin embargo actualmente, después de los acontecimientos de
Europa oriental en 1989 y 1991, hay tedlogos de la liberacién para
quienes ‘‘buscar hoy el desarrollo y las reformas en funcién de la vida
de todos en el Tercer mundo es profundamente revolucionario y
liberador”?, Aun mas, hay quienes propugnan, si un imaginario
social alternativo al de la sociedad vigente (capitalista neoliberal),
pero también alternativo al imaginario revolucionario socialista®’,
prevalente cuando surgié la TL. Segin pienso, también en esto se
da hoy un mayor acercamiento de ésta a la DSL

3. INTERRELACION ENTRE DSI Y TL

La cuestién de su interrelacién la plantea el mismo Juan Pablo
Il 2 partir de cada uno de ambos términos. En la carta al episcopado
brasilefio en la que afirma que la TL - rectamente entendida - “no
sélo es oportuna, sino ttil v necesaria”, la ubica en relacién con la
D8I expresando que la TL “debe constituir una etapa nueva - en
estrecha conexién -con las anteriores - de esa reflexién teoldgica
iniciada con la tradicién apostélica y continuada con los grandes

24 Cfr, J. B. LIBANIO, op. cit. en la nota &, p. 176,

25 foid., p. 177.

26 Cfr, P. RICHARD, La théologie de la libération. Themes et défis nouveaux
pour la décennie 1990, Foi et développement 199 (1992), p. 2.

27 Ver el trabajo de P. TRIGO, “E futuro de la teologia de la liberacién”, en J.
COMBLI J. [. GONZALEZ FAUS-J. SOBRINO {editores), Cambio social y pensamien-
to Cristiano en América latina, Madrid, 1993. También cfr. mi articulo: Teclogla
i; éa liberacién y evangelizacién, Nuevas perspectivas, Seminarium 32 (992) 463-
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Papas y doctores, con el magisterio ordinario y extraordinario v, en
época més reciente, con el rico patrimonio de la doctrina social de
la Iglesia expresada en documentos que van de la Rerum novarum
ala Laborem exercens’ 28 (hoy sequramente dirfa: “‘ala Centesimus
Annus”).

Por otro lado, en esta tltima Enciclica el mismo Juan Pablo 1,
hablando esta vez de la DS, afirma que ésta implica una cierta TL:
“A quienes hoy dia buscan una nueva y auténtica teorfa y praxis de
liberacién, la Iglesia ofrece no sélo la doctrina social y, en general,
sus ensefianzas sobre la persona redimida por Cristo, sino también
su compromlso concreto de ayuda para combatir la margmacnén v
el sufrimiento” (CA 26). Ain mas, el Papa agrega que “el tiempo
presente, a la vez que ha superado todo lo que habia de caduco en
estos intentos [de compromiso entre marxismo y cristianismo], lleva
a reafirmar la positividad de una auténtica teologia de la liberacién
humana integral” (ibid.}. De hecho ya la instruccién Libertatis
conscientia habia ofrecido una especie de resumen o summa de las
ensefanzas de la Iglesia sobre libertad y liberacién. Es de notar que
en esos textos el Papa tiene en cuenta a la TL sobre todo en sus
aspectos sociales, v que plantea, en relacion con éstos, su conexion
con la DSI: tanto considerando a la TL como una nueva etapa de
reflexién teoldgico-social cuanto sefialando lo que la DSI aporta a
una teoria v praxis de liberacién nuevas y auténticas.

En la misma Enciclica el Papa, en el contexto de la afirmacién
recientemente citada, saluda “el encuentro entre la Iglesia y el
Movimiento obrero, nacido como una reaccién de orden ético v
concretamente cristiano contra una vasta situacién de injusticia”
(CA 26). Por su lado la- TL puede también saludar, en forma
convergente, el encuentro de la Iglesia con los pobres de América
Latina v con sus organizaciones de base, también ellas nacidas de
una reaccidén evangélica vy ética ante radicales injusticias. Ambos
hechos, tomados en conjunto, plantean la articulacién préactica y
teérica entre DSly TL, asi como constituyen, a fines de este milenio,
un nuevo gran desafio para ambas, al que cada una de ellas responde
de acuerdo a su misién especihca y a su propia idiosincracia
epistemolbgica.

28 Cf. JUAN PABLO Il, “Mensaje a la Conferencia Episcopal de Brasil” (del 9 de
abril de 1986), L'Osservatore Romano {ed. sem. en espaiiol) n. 904 (1986), n. 5.
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Con respecto a la articulacién deseable entre ellas, debemos
tener en cuenta la que de hecho va se ha ido dando: tanto los aportes
de la TL que la DSI ha ido incorporando a si (como son, por ejemplo,
el papel relevante dado a la problemética de liberacién, la explicita-
cién de la opeidn preferencial de Cristo v la Iglesia por los pobres,
la elaboracién del concepto de pecado social y estructural®®, la cada
vez mayor conciencia de la necesidad del uso mediador de las
ciencias sociales, una mayor ‘‘teclogizacién’” y mordiente histérica,
etc.)?® cuanto el mayor acercamiento - ya mencionado - de la TL a
la DSI, que hoy se hace cada vez més necesario, teniendo en cuenta
el fracaso de los regimenes marxistas y los nuevos hechos en
Armérica Latina {por ¢jemplo, el cambio de gobierno en Nicaragua;
la vuelta a la democracia en la mayoria de los pafses; el auge cada
vez mayor del “‘neocomunitarismo de base” y de la busqueda de
protagonismo de la sociedad civil; la brecha cada vez mayor entre
ricos y pobres y el surgimiento de los *‘nuevos pobres™; la renovada
amenaza de la ideologia neoliberal, etc.). Ya desde el comienzo la
DS, tanto la pontificia (por ejemplo, Populorum Progressio) y
conciliar (sobre todo Gaudium et Spes)3! como la latinoamericana
(especialmente Medellin) habian influido fuertemente en la TL. Esti-
mo que los llamados de atencién que la DSI ha ido luego haciendo
a la TL han contribuido eficazmente a su discernimiento eclesial y
a dicho acercamiento, tan recomendable para el bien de los pobres
y de la Iglesia en nuestro Continente. Se puede citar como ejemplo
el influjo de la Enciclica Laborem Exercens en Gustavo Gutiérrez®2.
Lo mismo se podria decir con respecto a la recepcion de Sollicitudo
Rei Socialis por la TL.

29 Michael Sievernich sefiala entre los aportes universales de la TL., incorporados
por ¢l magisterio, la opcidén preferencial por los pobres y la nocién de pecado social
v estructural en Kenturen einer interkuftureﬂen  Theologie, Zeitschrift filr katholische
'Theologie 110 {1988} 257-283.
O Cfr. F. MONTES, ari. cit. en la nota 4.

31 Sobre dicho influjo de Gaudium et Spes cfr, M, MCGRATH, *“The Impact of
Gaudium et Spes: Medellin, Puebla, and Pastoral Creativity”, en J. GREMILLION
(ed.), The Church and Culture since Vatican II. The Experience of North and Latin
America, Notre Dame 1985, 61-73, y el cap. 3 de mi libro: Evangelizacién, cultura
[ teologfa. Buenos Aires 1990

32 Para evitar malentendidos la dltima edicién del libro de Gutiérrez Teologfa de
la liberacién. Perspectives, refunde totalmente el capitulo *Fraternidad cristiana y
lucha de clases”, de ediciones anteriores, adoptando las formulaciones de la enciclica
Laborem Exercens acerca del ''conflicto entre capital y trabajo: cfr, Teologfa de Ia
liberacién, Perspectivas. Con una nueva introduccién: Mirar lejos, 7. ed. revisada
v corregida, Lima 1990, 396-407.
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Estoy de acuerdo con Libanio que el modelo para plantear dicha
interrelacién entre DSI v TL no es el de yuxtaposicién o el de
sustitucién, sino el de articulacién v mutua fecundacién33, cada una
guardando su misién especifica, su epistemologia propia y su grado
de determinacién distinto. Pues asi como sigue siendo necesaria la
guia doctrinal y pastoral de la DSI para toda la comunidad cristiana
en cuestiones sociales tanto en el nivel universal como en el regional
ven el local, asi también conviene seguir iluminando teoldgicamente
a la Iglesia, la praxis cristiana y la teologia a partir de la opcion por
los pobres, la experiencia de las comunidades cristianas que la han
hecho vy el logos amoris ef misericordiae que funda dichas opcién
y experiencia v, a la vez, es su fruto. Pues de ese modo se ofrecen
alavida, accién y pensamiento cristianos una biisqueda mas pionera
y un posible camino més determinado de reflexién y praxis, surgido
*‘a partir de una experiencia particular” (LC 70), que usa mediacio-
nes mas determinadas de analisis, hermenéutica, proyeccién histo-
rica y practica pastoral y social, y cuya sensibilidad e imaginario
social responden mas particularmente a América Latina.

Condicién para- ello es que dichas mediaciones hayan sido
previamente purificadas “ala luz de la fe y de lo que ésta nos ensefia
acerca de la verdad del hombre vy del sentido Gltimo de su destino”
(LN VIE-10). Entonces la TL que las emplee estara, como lo desea
el Papa, “‘en armonia y coherencia con las ensefianzas del evange- .
lio, de la tradicién viva y del perenne magisterio de la Iglesia’™™4,

Segiin Francisco Ivern, en la DSI y la TL no sélo se dan
epistemologias, sino también acentuaciones y ethoi diferentes, de-
bido a sus respectivos contextos sociales y culturales. Por ello mismo
estan llamadas a enriquecerse mutuamente. Pues, por un lado, ‘“la
teologia de la liberacién, siendo una ‘teologia’, no elabora un nivel
ético-doctrinal propio que le permitirla acompafiar y orientar el
proceso de liberacion que ella suscita, a la luz, no solamente de una
realidad concreta, sino también de la concepcién integral del hom-
bre que la lglesia defiende. Por otro lado, el desarrollo integral
propuesto por la Iglesia constituye una elaboracién ético-doctrinal,

33 Cir. J. B. LIBANIO, op. cit., p. 195s.
34 Cfr. su mensaje a los obispos del Brasil ya citado, n. 5.
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fundamentada en una antropologia cristiana, pero que carece de
. una reflexién teoldgica especifica, hecha a la luz de una realidad
concreta, v que daria a aquel enfoque una direccién y dinamismo
propios, en funcién de los desafios que aquella misma reahdad
presenta”35

Con ese didlogo y enriquecimiento mutuo la TL podra sequiir
haciendo fecundos- aportes a la DSI, sobre todo en el ambito
latinoamericano, asi como la DSI continuaré guiando la fidelidad de
la TL a la tradicién eclesial en las blsquedas innovadoras y més
determinadas en las que ella se embarca siguiendo en Cristo la
optica de los pobres. :

También la DS lo continuara haciendo, mediante la antropolo-
gia cristiana que la fundamenta y “los principios de reflexién,
criterios de juicio y directivas de accién’ que la Iglesia, “experta en

humanidad™ ofrece “para que los cambios en profundidad que

exigen las situaciones de miseria e injusticia [- como las que carac-

terizan a América Latina -] sean llevados a cabo, de una manera tal .

que sirva al verdadero bien de los hombres” (LC 72}.

Direccién del autor:

Colegio Méaximo San José. Mitre 3226
1663 San Miguel, Bs. As.

Argentina

35 Cfr, F. IVERN, “paper” presentado en San Miguel (Argentina), en marzo de
1990. Por su parte Franz Furger, aunque afirma una falta de suficiente teoria ético-

social en la TL, reconoce como gran aporte de la misma el hecho de pensar los

problemas éhco-socnles “desde la éptica de quienes, en las circunstancias sociales
dadas, estan directamenie afectados por la carga” (cir. Weltgestaltung aus Glauben,
Mi.instgr 1989, p. 26). También Marcianc Vidal encuentra un déficit de elaboracién
filoséfico-ética en la TL: cfr. su articulo: La autonemia como fundamento de la
maoral y la ética de 1a liberacién, Concliium 192 (1984), 285-295. Sobre ese punto
ver el cap. 8 de milibro: Weisheit und Befreiung. Volkstheologie in Lateinamertka
{Sabiduria v liberacion. Teologia popular en América Latina), Diisseldorf 1993.
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SUMARIO

Teriam a doutrina social da Igreja e a teologia da libertagio
episternologias diferentes? Na realidade, uma analise comparativa entre
ambas atesta muitas convergéncias. Primeiro, os estatutos episternolé-
gicos, tanto de uma como de outra, pertencem ao campo da teplogia.
Segundo, elas se movem num circulo hermenéutico que se d4 entre a
realidade histérico-social e a fé. Terceiro, pSem seu ponto de partida
na experiéncia. Quarto, ambas levam em conta nao somente a Revelacio
e a mediaggo filoséfica, como também o aporte mediador das ciéncias
humanas e sociais. Quinto, estdo constituidas por trés dimensoes:
histérica, tedrica e pratica, e a finalidade Gltima de ambas & a pratica -

~ social ou pastoral.
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HACIA UN “ETHOS” DE
LA MISERICORDIA
' Repercusior_lés sobre la Eﬁéa Conyugal

J. Silvio Botero G.
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Alfondlana, Rorna; bcenciado
en Derecho Canénico y Teo-
logia; doctor en Teologia
Moral; profesor del ITEPAL;
Director del Colegio  Inferna-
cional San Alfonso, Roma.
Colornbiano.

Es una sentencia de Juan Pablo Il en
su Carta Enciclica Dives in misericor-
dial la que nos sugiere esta reflexién. El
Papa responde con sumensaje sobre la
misericordia a tiempos criticos y difici-
les, a las miltiples experiencias de la
iglesia v del hombre contemporaneo, a
las stiplicas de tantos que sufren, a sus
angustias y espectativas (n. 1). De otra
parte, las publicaciones mas recientes
de los teblogos nos dan noticia de un
fenémeno significativo, el empleo de
términos cada vez mas frecuentes como
clemencia, benignidad, condescenden-
cia... Esto revela una tendencia a la
humanizacién de la sociedad que se va
concretizando cada vez mas.

! JUAN PABLO Il, Carta enciclica ‘Dives in
misericordia’ {30 nov. 1980), n. 3, AAS 72
{1980), 1177-1232.
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Porqué aparece en el panorama teolégico, la misericordia como
un termna que entra en sintonia con la situacién del mundo actual? En
una sociedad tan amiga de la eficacia no es extrafio que la mise-
ricordia aparezca con una visidn reductiva (DM n. 2) como con-
miseracion con el débil, como una ofensa a la dignidad de la persona
humana; en este sentido la misericordia se convierte en una carica-
tura de virtud cristiana que no corresponde al genuino sentido
biblico. Nuestra sociedad moderna, educada para salvaguardar la

~estructura de la autoridad v del dominio, no entendié lo que es la

benignidad, la conmiseracién con el débil; al contrario, considerd -
estas actitudes como signo de debilidad, 1ncluso de condescendencia
culposa, de complicidad. :

Es sintomatico que el-arte cristiano? haya intuido, ya en siglos
pasados, que la misericordia hace parte muy importante de la
revelacion del Padre. Boespflug ha recogido una serie de iméagenes
de la Trinidad en que representa al Padre, al estilo de la ‘‘Pietda” de
Miguel Angel, recibiendo en los brazos a su Hijo muerto en cruzs.

Mas recientemente, el Catecismo de la Iglesia Catélica alude al
menos ocho veces al término misericordia, con lo que ofrece un
signo particularmente revelador de la acogida que el Maglsteno da
a esta dimension del mensaje cristiano?.

Dentro del limite autorizado nos proponemos reflexionar sobre
el “ethos evangélico” de la misericordia en vista a una aplicacién
concreta a la ética conyugal. En tres apartados desarrollaremos tres
ideas centrales: a) una mirada refrospectiva a la, historia, b} un
intento de redescubrir la misericordia como acontecimiento en el
campo de la ética, y ¢) un “‘ethos” conyugal fundado sobre la base
de la misericordia. .

2 F. BOESPFLUG, La conmpassion de Dieu le Pére dans I’ art occidental {XI0I-
XVID, Le Supplem. 172 (199Q), 124-160.
3 Boespflug alude a la reflexién da J. Moltmann sobre ‘‘le pathos de Dieu et la

_spmpath!e de Phomme”, en Le Dieu crucifié, Cerf, Paris 1990, 314-319 y al

‘pathas divin”, en Trinité el royaume de Dieu, Cerf, Paris 1984, 4-47. De esta
forma Mcltmann reaciona contra una espiritua]icbd v contra una teologia de la
impasibilidad de Dios v subraya cémo el mstenodeunDios—Amorcomporta una
“teo-patfa”, conlleva la compasién. ..

4.CATECISMO DELA[GLESMLMVERSAL. na, 1460 1473, 1781, 1829, 2100,

2185, 2300, 2447



Hacia un "Ethes™ de la Misericordia J. Sive Botero G. .

1. UNA MIRADA RETROSPECTIVA A LA HISTORIA

Mo deja de ser aleccionador dar una hojeada a la historia, asi sea
muy rapida, para descubrir una linea de experiencia y de reflexién
progresivas que va abriendo caminos entre sombras y luces. Esto es
la historia, un caminar entre sombras y luces; sobre la marcha, el
hombre va llenando su morral viajero con las provisiones que va
cosechando en su continuo ir y venir... Precisamente esto es tam-
bién la historia de la misericordia, un conjugar sabiamente experien-
cia y reflexién, dos actitudes que juegan dentro de una circularidad
dinamica; una y otra se corrigen, una y otra se complementan. .

Tres momentos de esta historia nos daran una idea de lo que

podemos llamar nuevo amanecer para la ética conyugal son tres

aspectos que no pretendemos considerarios como “departamentos
estancos’’, pero que realmente si han tenido un momento de
particular relieve en algin perfodo de la historia.

1.1. El dominio del derecho

La iglesia primitiva vié la necesidad de usar categorias de la

época y del pais en que se encontraba para difundir su mensaje: al _

entrar en contacto con el mundo grego-romano asumié el lenguaje,
la filosofia, la cultura del imperio; debié enfrentarse con una proble-
matica concreta, sobretodo en lo que respecta al campo, de la moral
matrimonial.

M. Vidal sefiala® varios elementos a considerar como necesarios
para entender la situacién de la iglesia primitiva : el contexto
ambiental: frente a las costumbres paganas de gran libertad sexual

los cristianos presentaban el ideal del ai‘n‘or cristiano; el contexio de’

polémica: frente a algunos errores de signo rigorista y otros de signo
laxista, la iglesia ensena la doctrina bebida en el evangelio; el
contexto de lafilosofia pagana ambiental, en especial, el neoplatonis-
mo y el estoicismo: la iglesia asume un poco la concepcién dualista
y- la concepcién de ley natural. '

5 Cfr. M. VIDAL, Moral del amoryde J‘a sexuahdad Slgueme Salamanca 1971,
p. 73—82
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E. Fuchs anota que para los Padres de la iglesia-de finales del

siglo I, con una mentalidad mas estéica que biblica, el coneepto de

naturaleza era triple: es natural aquello que est4 inserto en un
proceso no contaminado, como seria por ejemplo, la siembra de un
campo; es natural lo que hacen los animales; es natural lo que’
pertenece a la estructura del cuerpo humano®. El recurso a los
principios o valores del estoicismo hizo que se fundara la moral
matrimonial sobre una objetividad, el contrato matrimonial, lo que
contribuyé a que. se perdiera de vista la dimensién moral basada -
sobre el pacto de amor entre varén y mujer, ratificando asi el
dualismo que divide el amor espiritual v el amor carnal.’

Seran pues la filosofia estoica, el dualismo neoplaténico v el
lenguaje y categorias del derecho romano las que presten el ropaje
de la cultura al mensaje cristiano. El estoicismo prestara el principio
de “'vivere secundum naturam” que posteriormente el Angélico
cambiara por “vivere secundum rationem’’?. El dualismé contribui-
r&4 a que se privilegie el espiritu con menoscabo del cuerpo, y asf
la sexualidad aparecera necesitada de una justificacién para que el
uso del matrimonio sea licito. El derecho romano sera admitido
como la legislacion vélida para regular las relaciones de {a comuni-
dad naciente; el matrimonio, por ejemplo, se realizard al modo
como lo establece la costumbre del imperio; solo se urgird a los
esposos cristianos informar oportunamente al obispo sobre la cele-
bracién del matrimonio civil®. Oiro ejemplo patente de este influjo
del derecho romano es la acogida que se da a la definicién de
matrimonio segiin Modestino: la unién de varén y mujer v la
comunidad de vida, comunicacién del derecho divino y humano®.

Gradualmente la iglesia ir4 estructurando su propio derechol?,

6 Cfr. E. FUCHS, Desiderio e teneresza. Una teologia della sessualtid, Claudiana,
Torino 1984, p. 96.

7 Cfr. S. H. PRORTNER, Kirche und Sesua!ftat Taschenbuch, Verlag GmbH,
Hamburg 1972, p. 183-185. _

£ Cfr. S, IGNACIO DE ANTIOQUIA, Carta a Policarpo, 5,2, en D. RUE B.
(Traduccién al espaiiol) Padres Apostélicos, BAC, Madrid 1950

9 Cfr. C. CASTELLO, Lo definizione di matrimonio secondo Modestine,
Apollinaris 51 (1978) 609-640 U. NAVARRETE, Influsso del diritto romano sul
diritto matrimoniale canonico, Appollinaris 51 (1978), 64-660; O, ROBLEDA, E!
matrimonio en derecho romano, Univ. Gregoriana, Roma 1979, p. 59-72.

10 1), NAVARRETE, op. cit., p. 642,
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ir& organizando una liturgia nupcial! e ira elaborando una reflexién
ética en torno al matrimonio a partir de los cédigos familiares {Efes.
5,21-32, Col. 3, 18 y L. Pedro 3,1-78)12. Tanto los Padres de la
iglesia, de oriente como de occidente, contribuiran a dar base a la
teologia del matrimonio: Juan Crisdstomo en orientel3, Agiistin en
occidentel4, cada uno con matices diversos: mientras la teologia del
matrimonio de occidente se revelara un tanto pesimista, la-moral
matrimonial del Cris6stomo se manifestara con un aire diverso, mas
positiva. Noonan escribié a este propésito que si la iglesia hubiera
preferido la visién del Criséstomo ala de Agustin, la teologia moral
del matrimonio hov seria diversal5. '

. Un hecho muy concreto nos explica el dominio tan prolongado
del derecho en el campo de la ética conyugal: la teclogia del
matrimonio ha evolucionado més en sesenta afios (1930-1990) que
en los diecinueve siglos anteriores; lo demuestra la literatura exis-
tente; bastaria con observar el Enchiridion familiael®. La teologia

11 E, SCHILLEREECKX, El matrimonio: realidad terrestre y misterio de salvacién,
Sigueme, Salamanca 1986; P. DACQUINO, Storia del matrimonio cristiano. Alla
luce della bibbia, LDC Leumann, Torino 1984, p. 18-409: "La celebrazione
matrimoniale dei cristiani”. '

12E BORSETTI, Queale etica nei codici domestici (Haustafeln) del N.-T. RTM, 72
1986, p. 9-31; Id. Codici famiiiari, Rivista Biblica 35 (1987), 127-179; W.
SCHRAGE, Zur Ethik del Neustestamentlichen Haustafeln, en NTS 21 (1975), 1-
22; S, ZEDDA, Spiritualitd e saggezza pagana nell’etica della famiglia. Affinita
e differenze tra S. Paclo e | Coniugalia Praecepta di Plutarco, Lateranum 48
(1982), 110-124.

13 Cfr. 4. M. SOTO, El matrimonio ‘in fieri’ en la doctrina de 8. Ambrosio v
8. Juan Criséstomo. Estudio comparativo, Universita Gregoriana, Roma '1976; C.
SCAGLIONI, Ideale coniugale e familiare, in 5. Giovanni Crisostomo, en R.
CANTALAMESSA, (a cura), Etica sessuale e matrimonio nel cristinnesimo deile
origini. Vita e pensiero, Milano 1976, 273-422; G. OGGIONI, Matrimonio e
verginitd presso i Padri (5.G. CriBostomo), en C. COLOMBO, F. FESTORAZZ], (altri),
Matrimonio e verginitd, La Scuola Cattolica, Venegono 1963, p. 248-273.

14 G, OGGIOML, op. cit., p. 323-405; D. RAMOS-LISSON, P. J. VILADRICH
(dirigen), Masculinidad y feminidad en la patristica, Publicaciones de Navarra,
Pamplona 1989; P. LANGA, 5. Agustin v el progreso de la teologia matrimonial,
Seminario Conciliar, Toledo 1984; C, BURKE, S. Agustn y la ética conyugal,
Augustinus 35 (1990), 279-287; J. L. LARRABE, Espiritualidad y castidad conyu-
gal segin 8. Agustin, Est Aug. 22 (1987), 235-259.

15 Cfr. J. T. NOONAN, Contraception et mariage, Evolution ou contradiction
dans la pensée chrétienne? Cerf, Paris 1969, p. 182,

16 A, SARMIENTO, J. ESCRVA L., Enchiridion familiae. Textos del Magisteric
pontificio y conciliar sobre el matrimonio y la familia, {Siglos I a XX), Rialp,
Madrid 1992. Mientras los vol. LIl cubren del siglo 1 a Pio X, los vol. IlI-Y. cubren
los pontificados de Pablo V1 a Juan Pablo II; el vol. VI ests dedicado a los indices.
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del matrimonio adolecia de muchas lagunas que fueron colmadas

con el recurso al derecho canénico; basta mirar la forma como los
manuales tradicionales de moral matrimonial estructuraban el trata-
do del matrimonio: definicién del matrimonio, caracteristicas y fines,
impedimentos, celebracién, disolucién del vinculo, “usc del matri-
monio” {0 débito conyugal), derechos y deberes de los cényuges,
separacién... 17

Navarrete sefiala tres puntos muy concretos en que el derecho
canénico se inspird en el derecho romano: la definicién (tomada de
Ulpiano o de Modestino), el principio del ‘consentimiento como
causa del matrimonio, y el concepto de los impedimentos matrimo-
niales; estos son elementos que hemos encontrado tan frecuen-
temente en los manuales tradicionales; afiaddase a esto el tipo de

- vocabulario, tan marcado por la inspiracién juridicista: licnto ilicito,

valido, invalido...

Una reflexién sobre la moral matrimonial hecha en esta pers-

_pectiva juridicista eché a perder su vinculacién nata con la biblia, con

la mas sana reflexiéon teolégica y con la misma vida concreta de la
pareja; acentud aspectos nétamente juridicos y olvidé elementos tan
importantes como el amor humano, que hasta Vaticano I fue un
verdadero desconocido. Se daba méas énfasis a la ley que al amor
humano. De otra parte, el derecho pmnleglé un cierto *‘andro-
centrismo” con lo que se justificé una visidn reducbua de la mu;er
e incluso del hombre mismo!8,

Sobre esta perspectiva androcentnsta se estructuré la- soc1edad
y segun este modelo social se organizé la familia tradicional. Dos
conjuntos de binomios nos ponen de presente esta estructuracion:

91;; AERTNYS, C. DAMEN, 1. VISSER; Theofogia moruhs,vol N. Manettl Torino
1

18 M, T. VAN LUNEN-CHENU, R. GIBELIJ]\II Donna e teologia, Quennlana,
Brescia 1988, p. 51-58; G. B. GUZZETT], La condizione della donna. Storia e
principi, Massimo, Milano 1991; D. ABI-GNENTE, M. A. GIUSTI, ( a cura), La donna
nella chiesa ¢ nel mondo, Dehoniane, Napoli 1988; E. SCHUSSSLER F., In
memoria di Lei. Una ricostruzione femmmlsta delle orlgmi cristiane, C!audiana
Torino 1990.
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Modelo tradicional Modelo posconciliar
-genitalidad =paternidad, -amor =relacion,
-paternidad =autoridad, -relacién =encuentro,
-autoridad  =comunidad. - - encuentro  =comunidad.

Concibiendo al varén como detentor {(inico) de la paternidad, se

pasé facilmente a atribuirle el derecho de la autoridad, v a partir de
esta posicién se justifica el dominio del varén y el sometimiento de
la mujer. Partiendo, en cambio, de una postura distinta en que el
amor es el punto de arranque, por fuerza deberéd cambiar la
estructuracion de la sociedad y de la pareja-familia:el amor explica
el porqué el hombre se define como relacién; y la relacidn es la razén
de porqué el hombre {(varén-mujer) busque el encuentro con el otro
para hacer comunidad. No es la autoridad fa que fundamenta la
comunidad, es el amor el que es fuente verdadera de la comunidad
conyugal, familiar y social'®.

Los dos bloques de binomios nos ayudan a entender porqué la
procreacion fuera el fin primario- del matrimonio en una visién
tradicional, porque hoy con el Concilio (GS. n.48-52) demos la
primacia al amor conyugal que se revela unitive y fecundo.

Es un hecho palpable que en nuestro tiempo la estructura rigida
de la ley, de la severidad, de la intolerancia, estd cediendo a las
presiones de una nueva cultura, la cultura de la modernidad, que pide
flexibilidad, tolerancia, benignidad?%: E. Fromm seiiala el paso de
‘una ética autoritaria a una ética humanista desde el momento en que
:“bueno es aquello que es bueno para el hombre”;: ( ) la ética
humanista es antropocéntrica... el

Pasamos hoy de una ética de “imperativos” a una ética del
“indicativo vinculante” en la que ya no es la ley en si la que impone
la norma de obrar, sino ‘que es la persona humana en la que

19 Cfy. J. S. BOTERO G., Comunién y participacién: presupnestos para una
nugva imdgen de familia, St Mor. 27 (1989), 159-178.
0 Cfr. SANTO DOMINGO. CONCLUSIONES, IV CONFERENCIA GRAL. DEL Ep-
[_SCOPADO LATINOAMERICANO, {Octubre 12-28 de 1992), n. 252.
21 E, FROMM, Etica ypslcoanuﬁs:s Fondo de cultum econémfca, México 1985,
20-50, “'&tica humanista vs. ética autoritaria’™’,
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descubrimos las exigencias profundas del ser a ser. Entre tantas
consecuencias que se derivan de este cambio, una entre ellas, y que
tiene particular significacién, es el cambio de lenguaje: S. Pinckaers
anota una serie de cambios en el lenguaje que se deberan llevar a
cabo en nuestro tiempo: cambio de un lenguaje abstracto y analitico
por un:lenguaje concreto y global; cambio de un lenguaje esencialis-

‘ta y ahistérico por un lenguaje existencialista; cambio de un lenguaje

impersonal y ontolégico por un lenguaje personal v p_sicolbgicqzz.

1.2. Se abre un margen a la “tolerancia”

Es frecuente en esta segunda mitad de siglo oir hablar del signo
de la perrnisividad. “Caminamos hacia un tipo de sociedad - dice
Vidal - que en comparacién con otras formas histéricas, aparece
como una sociedad permisiva. Esta permisividad supone, en tér-
minos generales, un planteamiento mas coherente en el que no se
confunde lo ‘licito’ juridico con lo ‘bueno’ moral”23, Paralelamente

‘al desarrollo del derecho alo largo de la historia se insintia modes-

tamente un intento de dar cabida a la tolerancia; el mismo término
no parece tan valido cuando lo colocamos junte a otros términos
como benignidad o clemencia. Sin embargo, a pesar del desgano
que comporta el término folerancia”, la reflexién reciente se ha
ocupado de €lla?4, lo que indica que ¢comienza a quebrarse la barrera
rigida de la ley. Incluso, algunos autores aluden a un recargo, a una

“acumulacién normativa’2® que desemboca en un cansancio a causa
del énfasis sobre la ley.

22 Cir. S. PINCKAERS, /I rinnovamento della morale, Studi per una morale fedele

alfe sue fonti e alla sua misssione atiuale, Borla, Torine 1968, p. 90-102,
23 M. VIDAL, Moral de actitudes, vol. |, Perpetuo Socorro, Madrid 1981, 28-29.

24 K, DEMMER, Tolerantia morails et jus in ecclesia, Periodica 69 (1980) 271-
295; F. MOLLINARI, Tolerancia, en L. ROSSI, A. VALSECCHI, Diccionario
encidopédico de Teologia Moral, Paulinas, Madrid 1974, 1076-1094; S. MOss0o,
Tolleranza e pluralismeo, en F. COMPAGNONI, G. PIANA, (a cura), Nuovo dizionario
di teologia morale, Padline, Cinisello, Balsamo Miano 1990, p. 1372-1383.

25 M. VIDAL, Retos morales en la sociedad v en la iglesia, Verbo Divino, Estella
Navarra 1992, 30-32; J. M. DIAZ MORENO, Sobre ¢f matrimonio, Tres cuestiones
ablertas a la reflexién, Razén y fe 222 {1990), I, p. 153-169. :
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Cuando el derecho mtenta ‘humanizarse (paso dela ley del talién

ala compensacién, y-de esta a la sancién medicinal) se abre un -
espacio a una cierta tolerancia, llamémosla excepcién, que acepta’

alguna pequefia trangresion a la ley; en cambio, cuando la ley
.pretende hacerse absolutista, se niega a la aceptacion de posibles
excepciones, se hace tremendamente intolerante. .

Jestts de Nazareth 'aparéce“ como alguien que relativiza la ley -

para-dar la primacia a la persona humana : el sdbado es para el
hombre, no el hombre para el sdbado (Mt. 12,8; Mc. 2,28; L¢. 6,5;
Jn. 5,16). Juarn coloca en labios de Jestis una frase que es par-
ticularmente reveladora : “al que viene a mi no lo echaré fuera”
(Juan 6,37). Cuando eliminaba la-norma vieja del “ojo por ojo v
diente por diente”” (Mt. 5, 38) abria una nueva via, la del amor v
del perdén. No solo su palabra revela un espiritu abierto. También
su actitud con la samaritana {Jn. 415-19), con la mujer cogida "in
infraganti " (dn. 8,1-12) manifiestan que ha hecho una opcién clara
v decidida por la benignidad. Ya Isafas en forma profética habfa
anunciado que el Siervo de Yavé “no partird la cafia quebrada, no
apagaré la mecha que atin humea...” (Is. 42,3). Y Jests en el N.T.
dira que su “‘yugo es suave, su carga ligera” (Mt. 11,30). Lucas en
los Hechos nos ha trascrito la pregunta de Pedro a la autoridad judia:
““porqué queréis imponer a los discipulos un yugo que ni nosotros
ni nuestros padres pudieron llevar ? "(Hechos 15,10).

No parece facil encontrar testimonios contundentes de esta
benignidad en la iglesia primitiva, salvo algunos casos concretos.
Mencionemos algunos testimonios de la presencia de la indulgencia
o misericordia, como el de S. Clemente Romano: “el Padre mise-
ricordioso y.benigno se porta con ternura (“habet viscera”} con
aquellos que lo temen y brinda su gracia con serenidad y man-
sedumbre a quienes se acercan a El con dnimo sincero y leal”%b.
F. Molinari escribe que “la era constantiniana marca una época y
parece avalar la opinién de aquellos que reprochan a los cris-
tianos su ambigiiedad, debido a gue reivindican la libertad reli-
giosa cuando son minoria y se transforman en intolerantes cuan-

26 g, CLEMENTE ROMANO, Primera carta, 23; D. RUZ B. (versi6n espafiola),
Padres Apostélicos. BAC, Madrid 1950, p. 249,
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do han conguistado la mayoria”?" ; afiade a continuacién que no
es historicamente exacto atribuir a Constantiné la paternidad de esta
involucién.” A nivel de teologia moral, podriamos decir que la
tolerancia, si bien minima, la encontramos con el nombre de “jus-
tificacién”, v esto a propésito del uso del matrimonio.

S. Agustin, aludiendo al matrimonio, en teoria afirma que es

‘bueno, pero ya en la practica lo encuentra necesitado de alguna

justitifacion: “la dnica relacién sexual necesaria tiene como razén
la procreacién, y a sola esta se le puede considerar como incul-
pable, solo esta puede ser llamada relacién nupclal’’?8, Cuando -
Agustin interpretaba el pasaje de Pablo (I Cor. 7,6) a propdsito de
la concesion que hace el Ap6stol a los esposos de cierta continencia
para dedicarse a la oracién, el Obispo de Hipona lo entiende con
referencia a quienes no pueden contenerse?®, mientras que S.
Alfonso M. de Ligorio, inspirandose en S. Juan Criséstomo, opta
por otra forma de 1nterpreta(:16n lo entlende como permisién de
cosa licita®. S

S Juan Criséstomo, en una de sus homilias sobre el Génesis3!,
emplea algunos términos griegos particularmente significativos, como
‘sinkatabasis’” (condescendencia), “filantropia™ (humamdad be-
nignidad), “filostorgos” (amor" tierno del padre), “patrikois

- splangnois” (conmovido en sus entrafias paternas). Crisbstomo

interrelaciona en esta homilia el relato de la caida de los primeros
padres en el paraiso con la parébola del hijo prédigo, de S. Lucas,
y en un trozo breve emplea por seis veces palabras sinénimas de
bemgmdad como clemenc:a mlsencordla condescendenma etc.

Los aires de renovacién, de apertura, de, una cierta visién
positiva y optimista que surgi6 con el Renacimiento y'que alcanzo
a imponerse con bastante fuerza durante los siglos XV1 y XVI,
quedar_on eliminados cuando a comienzos del siglo XVl la corriente

27 F, MOUNARI. Tolerancia, en L. ROSSI, A. VALSECCHI, u::nr) Diccionario
enciclopédico de teologia moral, Paulinas, Madrid 1974, 1077.

28'S AGUSTIN, De Bono coniug. 10, 1, PL. 40,381,

2% 5. AGUSTIN, De Bono céniug. 10, 10 PL. 30 281.

20 g, ALFONSO M. DE LIGORIO, Theol‘ogia moralis, vol. II. Lib. VI, pars I, tract.
IV, De matr, c.' 2, dub. 2, n. 287.

3'5 J. CRISOSTOMO, In Gen. 3,8, Hom 171 PG. 53,134..
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rigorista, patrocinada por los jansenistas se impuso en el campo de

la moral catélicas?. Y desde entonces hasta las primeras décadas del
presente siglo, cuando nuevos intentos de renovacién de la moral
surgen dentro y fuera de la iglesia catélica, una linea de severidad
v de rigor se hizo sentir. Alberigo sintetiza parte de este periodo
(1830-1980) como “‘un paso del bastonazo a la misericordia’3;
~un primer momento lo répresenta con.una férmula emblemética de
la Enciclica “Mirari vos” del pontificado de Gregorio XVI (1831-
1846): "deberd dejar de lado la induigencia de la benignidad y en

fuerza de la autoridad divina recibida tomar el palo...” Es signi- -
. ficativo que a la par que la autoridad de la jerarquia se va haciendo

mas benigna, se opera otro cambio en la teologia: las alusiones cada
vez méas frecuentes a la mujer en los discursos del Maglsteno
pontlflmo“

A, Bausola escribe que la justicia vindicativa no-es libre, pues
est& dominada por el espiritu de avaricia propio de quien quiere ser
fiel a un tesoro envenenado; en cambio, quien es capaz de perdonar
se manifiesta progresista... (...) quien proyecta el bien pero comen-
zando con el odio y con un espiritu hétero-punitivo, demuestra que
rio posee un verdadero amor generoso Y expansivo... 3,

Alas puertas del Vaticano I, cuando se elaboraban los esquemas -

preparatorios, atin sonaban voces de intransigencia: se insiste en

mantener la doctrina del fin primario del matrimonio, que se repitan
los decretos de! Sto. Oficio; se pide la condena de ciertos errores.
(‘‘errores damnentur”’), e incluso se rechaza como falsa inspiracién'

(““falsum effatum’’) el hecho de que se piense al amor como *“tnico
criterio de moralidad”36. Y aiin podriamos ir més alla del Concilio,

si miramos al {nuevo) Cédigo de Derecho Canénico (1983); el nuevo

c6digo introduce el libro VI (De las sanciones de la iglesia) con el

- 32 Cfr. J. S. BOTERO, La moralidad de! acto conyugal en la teologia moral de
los siglos XVIEXVHL Andffsis histérico-doctrinel del penssamiento Ye los tedlo-
- gos moralistas mds destacados, Manizales 1983,
33 G, ALBERIGO, Dal bastone alla misericordia. It Magistere nel cattolicesimo
‘contemporaneo (1830-1980} Cristianesimo nella storia 20 (1981), 487-521.

34.Cfr. M. RONDEAU, Le discours du Magistére Papal au sujet des femmes du

- XIX sidgcle a nos jours, Le Supplem. 127 (1978), 571-581.
35 Cfr. A. BAUSO].A Giustizia, amore, m!serlcordw, Vita e pensiero 64 (1981),
21,

36 Acta Synodalla S. Conc. Oec. Vat. I, vol. I, pars IV, p. 166-175; p. 707. I
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canon 1311 que dice: “La iglesia tiene derecho originario ypropio
a castigar con sanciones penales a los ﬂeles que cometen deli-
tos’’37.. : :

~ La iglesia posconciliar esta repensando la ubicacién del derecho
dentro de la reflexién eclesial: el derecho dentro de la iglesia debe
estar al servicio de la “‘salus animarum%; de ahi que se llevara a
cabo la revisién del codigo para que se “‘adaptase a la mision salvifica
que le ha sido confiada™®. El derecho de la iglesia no puede
quedarse al nivel de un cédigo méas de derecho, por cuanto su
objetivo supera el de cualquier otro cédigo. - :

'No ha sido facil abrir camino a la tolerancia dentro de la
estructura firme, y tantas veces rigida del derecho. La tolerancia que
gradualmente se fue insinuando en la sociedad (como permisividad),

" favorecié en primer lugar al varén, mientras que la mujer continuaba

siendo victima de la intransigencia%?; una intransigencia, que no solo
tuvo una base cultural, sino que, atin mas, se la justificé desde la
teologia. Asi se comprende el porqué haya existido en ‘el campo
social ““una doble moral”’: unos son los criterios morales que regulan
la moral masculina, otros los que dirigen la moral femenina.

1.3. De la tolerancia a la benignidad

Juan XXIII, siéndo Patriarca de Venecia, en una de sus visitas
pastorales decia: "Vuestro Patriarca no viene con el latigo en mano
sino en forma paterna, con afecto y respeto™. Y ya como pontifice

37 Fl texto latino dice: “nativum et proprium...”,

3 Juan Pablo il dirigiéndose a la Rota Romana en la inauguracion del afio judicial
de 1990, citaba unas palabras de Pablo VI en un discurso al mismo Tribunal
eclesistico, 1978: “tened bien en cuenta que el derecho candnico en cuanto tal
v por consiguiente en el derecho procesal, que forma parte del mismeo, en sus
motivos inspiradores penetra en el pn'ano de la safvacién, al ser la ‘‘salus
animarum” la ley suprama en la iglesia”.

8 JUAN PABLO 11, Constitucion Apostéhca ‘Sacrae disciplinae leges’, 25 enero,
1983, AAS. 75 1983 n, VI-XIV.

0 Cfr. M. GOMEZ RIOS, Familia patriarcal, burguesa v teologia moral. ltumi-
nacién histérica del tema, Moralia 4 {1982), 275-288.

41 A . G. ALBERIGO, La miséricorde chez Jean XXHI, La Vie Spirituelle 146
{1992), 201-215.
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romano rechaza - dice Alberigo - la intransigencia de quienes solo
ven en los tiempos modernos prevaricacién v ruina; *‘debo disentir,
decia el Papa, de tales profetas de desgraaas

Pable VI, en su primera carta Enciclica Ecclesiam suam scbre
el didlogo, sefialaba las cuatro notas que lo deben caracterizar
(claridad, mansedumbre, confianza y prudencia) para lograr asi “la
unién de la verdad con la caridad, de la inteligencia con el amor”42.
Este integrar la verdad con el amor a que alude Pablo VI, nos -hace
pensar en el Salmo 85, 11 y 86, 15: “amor y verdad se han dado

cita, justicia y paz se abrazan... mas, tt, Sefior, Dios clemente y
compasivo, tardo a la célera, lleno de amor y de verdad...” Es de
verdad sintomético que en esta segunda mitad de siglo surja la
preocupacién de conjugar dos realidades que parecian contrapues-
tas, como son la verdad y el amor. La sociedad tradicional, carac-
terizada en gran parte por su afan de dominacién, estuvo mas
/interesada en defender una detérminada “verdad”, la que impoma
- el varén en la familia, en la sociedad...

. Una sociedad estructurada sobre categonas' machistas explli:a.

porqué la desconfianza, porqué una concepcidn peyorativa de todo
aquello que pudiera significar benignidad, clemencia; o misericordia;
ser benigno parecia més una debilidad que una virtud. Una so::ledad
eminentemente legalista no podia aceptar tan facilmente que la ley
pasara a un segundo plano para dar la primacia a la conciencia, Los
“imperativos” no aceptaban cuestionamientos contra la norma,
contra la autoridad. Esto nos hace entender porqué la epiqueya tenia
un espacio tan reducido en el campo de la moral, mientras hoy
adquiere relieve especial.

El esfuerzo de integrar la verdad con el amor, *‘de hacer la verdad
en el amor’ (Efes. 4,15) aparece en un contexto particular: el
hombre moderno descubre que él no es el tinico, que su condicién
relacional le exige reconocer la presencia del otro v su integracién
con él; es la reciprocidad v complementariedad humana de los sexos
masculino v femenino que modernamente tanto subrayan psicélo-

42 PARIO VI, Carta enciclica Ecclesiom suam (6 Agosto, 1964), Enchiridion
Vaticanum 2, Documenti ufficiali della Santa Sede 1963-1967, EDB. Bologna 1981,
n. 196.
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aos, filosofos y tedlogos. L: Boff*® y G. Zuanazzi, entre otros, indican
una forma de integracién de los sexos desde la constitucién psico-
légica de uno vy de otra: mientras el varén se deja guiar preferente-
mente por principios de orden préctico, ético v juridico, la mujer,
por el contrario, actia y se decide prevalentemente atendiendo a la
situacién del aqui y ahora®t.

Es sngmflcatlvo también que a partir de esta conquista de la
integracion de la verdad y del amor comience a abundar la literatura
sobre la equidad®® como elemento integrante de la ley, como
“dichosa rectificacion de la justicia rigurosamente legal”, como
definia Aristételes la epiqueya.

No es dificil describir el iter que estd haciendo el derecho en
nuestro tiempo: de la aceptacién {forzosa?) de una cierta tolerancia,
ha pasado a dar cabida a la equidad, a la epiqueya con un senhdo

‘nuevo?®$, v llega incluso a aceptar que se le relacione con la com-

pasion?, y con la misericordia. Una reflexion en esta direccion
desencadena consecuencias de cierta trascendencia. -

. En primer lugar, el Sinodo de obispos {1967)% hizo mencién de
los criterios con que se deberia redactar el nuevo cédigo de derecho
candnico; pedia méas atencién al sentido pastoral, a la equidad; “en
el derecho canénico debera brillar el espiritu de caridad, de mod-
eracién, de humanidad... virtudes que deben distinguir las leyes de

13 1. ‘BOFF, E! rostro maierno de Dios. Ensaye interdisciplinar sobre lo
femenino v sus formas religiosas, Paulinas, Madrid 1979, p. 67-70.

M Cfr, G. ZUANAZZL, Temi e simboli deli’eros, CittA nuova, Roma 1991, p. 44.

45 H. GRENER, L'équité selon Saint Thomes, Studia cancnica 9 1975,-305-
308; P. FEDELE, Aequitas canonica, Appollinaris 51 (1978), 415-439; 1. PARISELLA,
Degequithte doctrina et praxis In lurisprudentia Rotali, Periodica 62 (1980}, 219-
24 .
46 E, HAMEL, Epiqueya, en 1, ROSSI, A VALSECCHI, Diccionario enciclopédico
de Teologia Moral, Paulinas, Madrid 1974, p. 298-306; J. FUCHS, Epicheia circa
legerm moralem nati.cralem, Periodica 69 (1980), 251-270.

47 F, A. MARROCCO, The compassion of Canon Law, Studia canonica 2 {1968),
283-287; G. GHIRLANDA, La miséricorde de Dieu dans le droit ecclésial, Le
Supplément 134 (1980), 407-420; G. LESAGE, Le droit ecciésial et la miséricorde,
Studia canonica 14 (1980}, 431-449, _

4% G, CAPRILE, JI Sinodo dei Vescovl. Prima assemblea generale, (29 sett, 29
ott..1967.) Civilth cattolica, Roma 1968. :
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la iglesia de cualquier otro tipo de derecho profano”®. La ciencia
juridico-canénica est4 tomando en serio la orientacién recibida de
someter el derecho a la caridad evangélica®.

El méximo tribunal de justicia de la iglesia, la Rota Romana, ha
sido invitado por el Papa en varias ocasiones, a repensar la relacién
existente entre el trabajo judicial y la misién evangélica y eclesial que
debe ser al mismo tiempo humanitaria y social®l; el trabajo judicial
debe saber conjugar ‘el ministerio de la verdad y de la caridad''52,
“la juridicidad y la pastoralidad’53. Es patente la preocupacién por
conjugar el amor y la justicia.

En la reciente Carta a las familias de Juan Pablo 0 { 7 febrero
1994) el Papa retoma el binomio “verdad vy amor” en forma
significativa; lo revela el hecho de aludir explicitamente a él en mas
de 8 ocasiones, y siempre en ¢l contexto de la vida de pareja y de
familia.

Todo este movimiento hacia la benignidad tuvo su comienzo con
Juan XXIII a quien se atribuye esta afirmacién : “‘ahora la esposa de
Cristo prefiere més bien hacer uso de la medicina de la misericordia
que de la severidad’’>*. En el ambiente eclesial se siente la necesidad
de dar un vuelco al derecho que se creia solamente “vindicativo”,
para convertirlo en “medicinal”; de hecho el nuevo Cédigo de

4% Cfr. Pontificia Commissic Codicis luris Canonlci recognoscendo. Acta
Commissionis, n. 2y 3, “Principia quae Codicis furis Canonici recognitionem
dirggunt", Communicationes 1 {1969), 78-80.

Cfr. A. MONTAN, La legge canonica a servizio della caritd, en PONT. IST.
PAST. DELLUNIV. LATERAN, {a cura), La carith. Teologia e pastorale alla luce di
Dio-Agape, EDB. Bologna 1988, p. 155-70.

51 M. TEROL TOLEDO, La nulidad matrimonial candnica desde el punto de
vista pastoral, Jus Canonicum 27 (1987}, 159-179. Es un comentario al
del Papa a la Rota Romana (30 Enero, 1986).

52 A, POLAINO-LORENTE, Comentarios de un psiquiatra al discurso del Papa
al Tribunal de la Rota Romana (5.11. 1987), Jus Canonicum 27 (1987, 599-607;
F. LOZA, Ministerio de verdad v de caridad, (Comentario de un juez eclesidstico
al discurso del Papa a la R, Rota, 5. II. 87), Jus Canonicum 27 (1987, 609-617.

52 T, RINCON-PEREZ, Juridicidad y pastorelidad del Dereche Canénico. (Re-
flexiones a la luz del discurso del Papa a la Rota Romana de 1990), Jus Canonicum
31 (1991), 231-252; S. PANIZO ORALLO, Sentido pastoral de 1a justicia candénica.
(Reflexiolﬁg anes en torno al discurso del Papa a la Rota en 1990), REDC. 48 (1991),

-182,
54 Cfr. G. ALBERIGO, op. cit., p. 508.
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derecho canénico {1983} escribe en el libro de las penas (c. 1312)
que las penas en la iglesia son medicinales... expiatorias... Incluso
el Cédigo de derecho canénico (antiguo) en el canon 2214, 2,
recordaba a los obispos v demés ordinarios la importancia de ser
pastores y no verdugos; les recomendaba no ensefiorearse de ellos,
sino amarlos como a hijos y hermanos.. y les recordaba, finalmente,
que en muchos casos, para corregir mas vale la benevolencia que la
austeridad.

Este es el contexto histérico en que se desenvuelve e} derecho
durante tantos siglos de historia y en que comienza a insinuarse cada
vez con mayor claridad la benignidad, la misericordia. Hablar del
dominio del derecho, aludir al ingreso de la misericordia no es
simple cuestién de lenguaje: el dominio secular de los valores { anti-
valores 7 ) masculinos da paso en nuestra época a la intervencion de
los valores femeninos, y con ello se abre un nuevo periodo en la
historia de la iglesia y también de la humanidad; es un esfuerzo de
humanizaciéon de la ley, es hacer verdad que. “el sabado fue hecho
para el hombre’'2%,

El influjo del derecho, vy con €l el influjo del dominio machista
en la teclogia moral, llevd a canonizar la figura piramidal (autoritaria)
de la familia, de la sociedad... Rahner se preguntaba hace unos afios
el porqué de este androcentrismo®®. Una concepcion de la sociedad
en clave machista influyé ciertamente en la concepcién de Dios
como detentor de valores masculinos® solamente. La revolucién
femenina estd desencadenando una nueva visibn de Dios, de la
sociedad, de la iglesia, de la familia y de la pareja humana.

M. Legrain en 1978 invitaba a pensar en esta analogia: el
sacramento de la penitencia ha tenido una evolucién notable; desde
la aplicacién rigurosa de los primeros siglos del Cristianismo, pasan-

. 595—26 DIMATTIA, I diritto penale canonico a misura d’vomo, REDC. 47 (1990},
3 1.

% Cfr. K. RAHNER, La viritd nella chiesa, Vicenza 1962, p. 12.

57 Cfr. J. MOLTMANN, L'unita invitante def Dio Uno e Trino, Concilium 21
(1985), 75-87; W., /! Padre materno, Concllium 17 (1981), 425-433; K., Trinitd
e regno di Dio, Queriniana, Brescia 1983; ELIZABETH et J. MOLTMANN, Dieu
homme et femme, Cerf, Paris 1984; F. RAURELL, Il mito della maschilitd di Dio
come problema ermeneutico, Laurentionum 25 {1984), 3-77.
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do por la penitencia tarifada, hasta la més reciente practica de
benignidad pastoral; porqué las normas en torno al Sacramento del
matrimonio® no podrén evolucionar en forma similar?

2. EL RE-DESCUBRIMIENTO DEL DIOS-MISERI-
CORDIA, UN ACONTECIMIENTO PARA LA
ETICA CONYUGAL

Los documentos del Vaticano I nos han puesto en la pista de
una verdadera revolucidén: méas de 31 veces nos mcotivan a la
“renovacién”, haciendo asf un auténtico desafio a la teologia. El
Decreto de la Optatam totius (n.16) apremia a una especial dili-
gencia en el estudio de la S. Escritura que es como el alma de la
teologia. Queriendo plantear el re-descubrimiento del Dios-Mise-
ricordia, hacemos una breve reflexién sobre el concepto de mi-
sericordia en la revelacion cristiana.

2.1. La revelacién biblica del Dios-Misericordia

Para Israel, el pueblo elegido de Dios, la misericordia no fue la
conclusién de una elucubracion mental, sino el fruto de una ex-
periencia de vida. Yavé habfa ofrecido a su pueblo hacer alianza bajo
la imagen de una alianza esponsal; pero Israel no fue fiel al pacto.
Moisés ylos profetas lamaran una y otra vez al pueblo a reconsiderar

-su infidelidad, poniéndole de presente que “Dios es lento a la

célera y rico en misericordia”, “el que hace merced a miflares”
(Ex. 34,6-7; doel 2, 13; der. 32,17-23).

A. Sacchi, analizando la paciencia de Dios en algunos de los
libros del A.T.59 observa coémo los autores sagrados, si bien des-
tacan la ira de Dios a causa del pecado que castiga hasta la tercera
y cuarta generacién, sin embargo subrayan que la misericordia es

58 Cfr. M. LEGRAIN, Mariage chrétien modéle unique? Questions venues
d’Afrique, Chalet, Paris 1978, p. 15-19,

-+ B9 Cfr. A, SACCHI, Pazienza di Dio e ritardo della parusia, Rivista Biblica 36

(1988), 299-326.

583



584

Medellin 80 {1994] Hacia un "Ethos” de la Misericordia

mucho més espléndida, pues alcanza a mil generaciones (Ex. 34,6-
7); una nota que destaca Sacchi es que la ira divina aparece total-
mente subordinada a la misericordia que tiene el poder de imponerle
limites bien precisos a la célera, de tal manera que la misericordia
pasa decididamente a tomar el primer puesto, convirtiéndose asi en
la norma que inspira la actuacién de Dios®?,

El semita, més que definir conceptos, describe realidades histé-
ricas; el semita expresd la experiencia de alianza con Yavé sir-
viéndose de dos pares de términos particularmente significativos: un
primer par de vocablos, los pone de presente P. Lenhardi®: son
Yavé (YHWH) y Elohim; analizando estos dos nombres que apare-
cen en Deut. 6,4 segin una tradiciéon anterior a la destruccién del
segundo templo, dice nuestro autor que el primer término aparece
con el sentido de misericordia, mientras el sequndo con el sentido
de justicia; el segqundo par de términos lo constituyen los vocablos
“hesed’®2y “rah-a-min”; el primero expresaba la bondad, el amor
divino, que constituye el ser mismo de Dios; Yavé permaneciendo
fiel a la alianza permanece fiel a si mismo; es una palabra que
conlleva una cierta connotacién juridica, ya que Yavé se compro-
melié a respetar la alianza; tiene también un matiz de masculinidad
en cuanto hace referencia a responsabilidad. El sequndo vocablo
es “‘rah-a-min’'%? {vientre, entrafas) que alude al amor materno; el
vocablo griego (splagjnon) hace referencia a interioridad, a sen-
timiento (ternura) v finalmente, a misericordia. :

Desafortunadamente, al pasar estos términos del hebreo al
griego biblico parece que, en parte, perdieron ciertos matices de la

60 A, SACCHI, op. cit., p. 306-307.

61 Cfr. P. LENHARDT, La miséricorde divine dans la tradition d’lsraél, La Vie
Spirituelle 147 (1992), 149-167.

62 R, BULTMANN, Eleos, GLNT. vol. Ill, p. 399-420; H. H. STOEBE, Bonid, en
E. JENN!, C. WASESTERMANN, Dizionario teolagico dell’Antico Testamento. vol.
1. Marietti, Torino 1978, p. 520-539.

63 H, KLOSTER, Splangjnon, GLNT. vol. XII, p. 903-934; X. J. CAMBIER, LEON-
DUFOUR, Misericordia, en X. LEON-DUFOUR, {Dir.} Dizionarioc di teclogia biblica,
Marietti, Genova 1990, p. 699-705; H. H. ESSER. (Eleos) Misericordia, en L.
COENEN, E. BEYREUTHER, Diccionario tecldgico del Nuevo Testamenio, vol. 1,
Sigueme, Salamanca 1983, p. 99-106; H. J. STOEBE, Avere misericordia, en J.
JENNI, C. WESTERMANN, Dizionario teologico dell’Antico Testamento, vol. Il
Marietti, Casale Monferraio 1982, col. 686-692; Id., Essere misericordioso, ibid.,
vol. [, col. 509-518. .
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lengua semita, y con el correr del tiempo se debilité el sentido
positivo de la compasién. Pizzorni comenta ¢cdmo la compasién en
el mundo griego llegé a significar *‘debilidad humana”, como si fuera
una enfermedad del espiritu que no cotresponde al hombre sabio;
los estoicos no la condenaban, pero la toleraban como algo propio
de la gente inferior, incapaz de poseer dominic y de manifestar
objetividad frente a la miseria humana®; nuestro autor concluye su
estudio diciendo que la caridad, o sea el amor del otro, debe afiadirse
como moderadora de la justicia; el amor al otro se funda en el hecho
de la igualdad de todos por naturaleza, y por tantos iguales también
ante la ley.

A pesar de este debilitamiento, los términos, “hesed” y “raha-
min’’ traducidos al griego por los LXX, mantuvieron en alguna
forma el sentido de alianza por gracia vy el sentido de compasién.
Para el pensamiento griego justicia y amistad son dos dimensiones
que van unidas para construir la verdadera comunidad humana; de
hecho, Zeus fue reconocido como el padre de los hombres y de los
dioses, lo que implicaba una doble consecuencia: una consan-
guinidad con la divinidad v una cierta hermandad entre los seres
humanos; de ahi que la amistad conduzca a cultivar relaciones de
amor y de concordia.

Estas dos parejas de términos, “justicia y caridad”, “hesed
{eret) y rah-amin”, del mundo griego y semita, nos ofrecen algunos
puntos de contacto: mientras el mundo griego se mantiene a un nivel
horizontal, la visién semita de la biblia coloca los términos en un
contexto de alianza entre Yavé y su pueblo; para el griego una
justicia extrema se convierte en posible injusticia, no tiene sentido,
y por esta razén abre espacio a la equidad como un correctivo muy
valido; que Dios pueda amar a los hombres no alcanzé a imaginar-
selo el mundo pagano®, era algo inawdito. Para el griego, la verdad
y la amistad no logran encontrarse; la verdad hace relacién a lo

64 Cfr. R. PIZZORNI, Giustizia e “caritd’” nel pensiero greco-romano, Sapienza
451992, 233-278: Id., Giustizia ¢ caritd, Citth nuova, Roma 1980; M. NALEPA,
La concezione personalistica della misericordia nell’enciclica 'Dives in miseri-
cordia” di Giovanni Paolo II, en L. ALVAREZ V. S. MAJORANO, (a cura di), Morale
e redenzione, Edit. Academiae Alphonsianae, Roma 1983, p. 197-216.

65 Cfr. M. A. SUANCES, Max Scheler. Principios de una éHica persondlista,
Herder, Barcelona 1976, p. 89-90.

585



586

Medeflin 80 {1994 Hacia un “Ethos” de la Misericordia

divino, la amistad alude a lo humano. “Amicus Plato, sed magis
amica veritas”, decia un proverbio.

La teologia feminista estad dando una buena colaboracién en esta
tarea de re-descubrir al Dios-Misericordia. Fanuli, a este propésito,
ofrece un elenco de términos que en el A.T. fueron aplicados a Dios,
como “‘el Sadday” {monte, pecho), “ruah’ (aletear sobre los
pichones, encuvar), “rahum” {vientre), “hul’’ {movimientos de la
parturienta), para indicar atributos femeninos de Dios%.

Juan Pablo I, en su carta Enciclica Dives in misericordia (n. 4-
6) y particularmente en nota {n. 52} hizo una sintesis del pen-
samiento biblico sobre el concepto de misericordia en el A T.67 y
recoge la analogia presente en el N.T. Cuando se ocupa el Papa de
la *parébola del padre misericordioso™ {n. 5-6), dice que se trata de
una analogia que ayuda a comprender con mayor plenitud el mis-
terio de la misericordia, pues pone de relieve la doble direccién que
comporta la actitud de la misericordia: una direccién descendiente
que hemos llamado corrientemente “condescendencia’, y una direc-
cién ascendente que co-rresponde a la “re-creacién” que se opera
en el hijo prodigo cuando recupera su condicién de hijo y cuando
se restablecen las relaciones padre-hijo, hermano-hermano dentro
de la comunidad familiar®®.

El empleo de los vocablos encontrados en el A.T. para expresar
la realidad de un Dios-Misericordia, se diversifica de una parte, y de
otra se hace mas frecuente. Nos encontramos con términos como
“eleos”, “oiktiro”, “‘oiktirmon’, cuya exégesis nos ofrece

66 Cfr. A. FANULL, La donna nell’A.T.: Alcune considerazioni esegetico-
teologiche, en D, ABIGNENTE, M. A. GIUSTI, La donna nelia chiesa e nel mondo,
Dehontane, Napoli 1988, p. 163-184.

67 P, LENHARDT, La miséricorde divine dans le tradition d'lsrael, La Vie
Spirituelle 147 {1992), 149-167; J. SARAVA MARTINS, (a cura di}, Dives in
misericordia. Commento alle Enciclica di Giovanni Paolo !l, Paideia, Brescia
1981; Id., Atti del Convegno Internazionuale in occasione del I. Annlversario
della pubblica- zione dell’enciclica ‘Dives in misericordia’, {Collevalenza 26-29
nov, 1981), Collevalenza 1982; Id., Atii del II. Convegno Interna- zionale sulla
‘Dives in misericordia’, (Colevalenza 24-27 Agosto 1982), Collevalenza 1983,

68 Cfr, M. GOURGUES, Le Pére prodigue (Lc. 15,11-32). De leségese a
Vactunlization, NRTh. 114 (1992}, 3-20.

69 R, BULTMANN, GLNT., vol. IIl, p. 399-424. Id., GLNT. vol., VI, 449-456.
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Bultmann®®. S. Pablo precisamente emplea la frase “o pa- ter ton
oiktirmon (II.Cor. 1,3) que la Biblia de Jerusalén traduce como
“*Padre de las misericordias”; es un versiculo particularmente expre-
sivo: “Bendito sea Dios y Padre de nuestro Sefior Jesucristo,
Padre de las misericordias y Dios de teda consolacién que nos
consuela en toda tribulacién nuestra para poder nosotros conso-
lar a los que estan en tribulacién, mediante el consuelo con que
nosotros somos consolados por Dios”.

La misma Biblia de Jerusalén en nota a este versiculo, escribe:
**...el cristiano unido con Cristo es consolado en el sufrimiento
mismo..{...) no se recibe pasivamente esta consolacién y viene a ser
a la vez aliento, estimulo v exhortacién. Su fuente (inica es Dios, y
el cristiano, por el Espiritu, debe comunicaria”. El Apdstol nos
descubre en este versiculo que la misericordia que Dios usa con
nosotros se convierte en fuente de misericordia para con los otros
hermanos necesitados de la benignidad del Sefior. Es frecuente
encontrar en Pablo y en Juan esta forma para expresar la causalidad
v la eficacia de fa accién divina. Juan Pablo Il en alguna forma se
refiere a esta causalidad v eficacia cuando escribe que la iglesia
intuye en el “‘bienaventurados los misericordiosos” un llamado a la
accidén, y por eso se esfuerza en practicar la misericordia (DM. n.
14a); el Papa cita esta sentencia de Pablo un poco antes (DM. n. 13f)
y casi a continuacidén afiade que esta actuacién es unificante y
elevante al mismo tiempo, pues se trata de un amor misericordioso
que por st misma naturaleza es amor creador. “E auténtico
conocimiento del Dios-Misericordia, del Amor benigno, es una
constante e inagotable fuente de conversién, no solo como acto
momentaneo, sino como continuo estado de animo” {DM. n. 13g).
De esta forma, la iglesia y cada uno de los fieles se convierte en
prolongacién de la accién mesianica de Cristo.

2.2. la misericordia como “‘un signo de los tiempos”’

La literatura méas reciente?® se esta interesando seriamente en

70 M, NALEPA, La concezione personalistica della misericordia nell’enciclica
di Giovanni Paolo If, en L. ALVAREZ, 5. MAJORANO, (& cura) Morale e redenzione.
Edit. Academire Alphonsianae, Roma 1983, p. 197-216, la nota n.1,
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esta linea de reflexién que re-descubre a Dios como Verdad y como
Amor unificados bajo un solo término “‘misericor- dia”’; verdad y
amor, vocablos que presenta el Papa interrelacionados, y esto
repetidas veces en la Enciclica Dives in misericordia, como lo ha
hecho también recientemente en la Carta las familias (Febr. 1994).
La misericordia no es otra cosa que la sintesis de la verdad y del amor
de Dios. El Apéstol invitaba a los fieles de Efeso a “hacer la verdad
en el amor” (Efes. 4,15); es una expresién que se ha convertido hoy
en paradigma y con la que se quiere significar el encuentro de la
teoria con la praxis {ortopraxis), el encuentro del principio norma-
tivo con la aplicacién concreta’!.

Jduan Pablo I, reflexionando sobre esta época critica en que
vivimos, se siente movido a descubrir en Cristo el rostro misericor-
dioso del Padre; considera el Papa que la experiencia de la iglesia
y del hombre moderno apuntan a la revelacion del misterio del Padre
que e$ un Dios Amor; asi introduce su reflexién sobre la revelacion
de la misericordia, en su carta Enciclica (n. 1). El Papa emplea el
término “misericordia”, ya como adjetivo que califica al amor de
Dios (amor misericordioso), ya como sustantivo, colocandolo a la
par (amor-misericordia) : “creer en ese amor significa creer en la
misericordia”, escribe el Papa (DM. n. 7f). Amor y misericordia son
dos atributos de Dios que se implican reciprocamente: “en el

ofrece un buen elenco de obras al respecio; J. CAMBIER, X. LEON-DUFOUR,
“Misericordia”’, en X. LEON-DUFOUR. Dizionario di teologia biblica. Marietti,
Genova 1990, p. 699-705; A. LATTUADA, Quando la giustizia non basta.
Nell’enciclica “Dives in misericordia™, Vito e pensiero 64 (1981), 11-23; P.
PWVA, ‘"Misericordia”, en L, ROSS!, A. VALSECCH], {dir). Diccionario enciclopédico
de teologia moral, Paulinas, Madrid 1974, 680-684; A. SISTI, “Misericordia”, en
P. ROSSANO, G. RAVASL {a cura), Nuove dizionario di teologia biblica, Paoline,
Ciniselic Balsamo Milano 1988, 978-984; E. HAMEL, La misericorde, une sorte
de justice superieure? en H., BOELAARS, R. TREMBLY, {a cura ), In libertatem
vocati estis, Miscellanea B. Hiring, St Mor. 15 (1977) 585-598; R. ANTONCICH, -
Luchar por la justicia en el esiritu de la misericordia. Reflexiones sobre la enciclica
“Dives inn misericordia’, Medellin 8 (1982}, 433-446; R. THEBERGE, Ure morale
pour une pastorale de la miséricorde. “L'homo apostolicus”, en J. DELUMEAU,
Alphonse de Liguori, pasteur et docteur. Beauchesne, Paris 1987, p. 127-138:
A. BANDERA, Justicia, amor, misericordia. Reflexiones sobre la *“Dives in miseri-
cordia”, Ciencia Tomista 108 {1981), 209-237: J. M. YANGUAS, "Dives in
misericordia”: ef amor misericordioso, fuente y perfeccidn de la justicia, Seripta
Theologica 14 (1982), 601-614.

71 Cfr. A. ACERBI, “Ortoprassi”’, Nuovo dizionaric di teologia, Pacline, Roma
1979, 1018-1045.
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cumplimiento escatolégico la misericordia se revelara como amor,
mientras que en la temporalidad, en la historia del hombre, que es
a la vez historia de pecado y de muerte, el amor debe revelarse ante
todo come misericordia y actuarse como tal” {DM. n. 8c).

Lucas, el evangelista de la universalidad, el evangelista de la
misericordia, es el preferido por el Papa en esta ocasién. Dos
momentos especiales del evangelio de Lucas centran la atencién del
Papa: la parébola del padre misericordioso (15,11-32) y el canto del
Magnificat (1,46-56). En el primero presenta lalinea descendente de
la condescendencia divina (DM. n. 5), y en el segundo (DM. n. 9) la
linea recreadora del amor divino que hace maravillas en la persona
de Ntra.Sra.

Son muchos los autores que se han interesado en estudiar esta
parabola; mencionaremos solo algunos’,  Piretti, analizando la
parabola del hijo prédige ¢ como modernamente la llamamos,
“pardbola del Padre misericordioso”, sefiala dos cosmovisiones
{*“weltanschauungen”)3 en que predominan dos valores distintos:
en una prevalece la relacidén de justicia, en la otra se destaca la |6gica
del amor.

La légica de la justicia se mantiene al nivel de patrimonio
familiar; el muchacho no hace énfasis en la relacion de “hijo-padre”,
sino mas bien en el 'dame-toma” la parte de herencia; buscando su
propia independencia rompe la intersubjetividad de familia. Cuando
posteriormente el joven repiensa su situacion y se propone regresar
a casa, aspira mediocremente a una relacién de patrén-criado; no
cree merecerse el restablecimiento de la relacién padre-hijo v her-
‘mano-hermano. En esta primera cosmovisién domina el lenguaje
juridico,

72 E. CATTANEQ, L'interpretazione di Luc. 15,11-32 nei Padri della chiesa, en
G. GALLI, {a cura di}, Interpreiazione e invenzione. La parabola del figliol prodigo
tra interpretazioni scientifiche e invenszioni artistiche, Genova 1987, p. 69-96;
A, OBBE, Pardbolaes evangélicas en 8. Irenes, vol, [, BAC Madrid 1972, p. 154-
204 ; ‘el hijo prédige”; C. GRANADO, Las pardbolas de misericordia en Paciano
de Barcelona, Estudios eclesidsticos 63 (1988}, 435-454.

72 Cfr. A. PIRETTI, La parabola del figliof prodige, Studium 88 (1992), 555-563;
«{3 DUPONT, Il padre del figliol prodigo (Luc. 15,11-32}, en PSV. 10 (1990), 120-

4.
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La seqgunda cosmovisién plantea la l6gica del amor que da
origen a otro tipo de relaciones. La actitud del padre constituye una
verdadera sorpresa, una auténtica revelacidn: el padre permanece
fiel al amor que lo une a su hijo desde un comienzo; el padre no se
comporta segiin la légica de la justicia, sino segin la légica de la
misericordia’®. El evangelista dice en forma grafica que el padre “'se
conmovid en sus entranas” (esplasgjnisze), lo que nos reveéla que se
trata de un padre que es “‘padre y madre al mismo tiempo™, segin
la feliz expresion de Juan Pablo 75,

Se conjugan asi maravillosamente en la pardbola la “hesed-
emet” y la “rah-a-min" que aluden a varén-mujer, pero sobre tode
que aluden a los atributos que el A.T. reconoce en Yavé. Pero hay
algo méas: este padre, cuando necesita justificar ante el hermano
mayor de la parabola su actitud misericordiosa, dice: debemos
alegrarnos porque este hijo {15,24), porque este tu hermano {15,32)
habia muerto y ahora ha resucitado. El evangelista alude a un nuevo
nacimiento: el amor del padre re-genera la relacién de padre-hijo,
re-crea al joven en su dignidad de hijo. Los detalles de vestido nuevo,
de anillo, de sandalias, de fiesta, estdn intencionalmente pensados
para acentuar hasta la saciedad el mensaje v no dejar duda de la
revelacién del amor misericordioso.

Presentando la linea re-creadora que mencionamos atras, y que
duan Pablo I comenta relevando la figura de Maria Sma. "Madre de
la misericordia” (DM. n. 9), se cumple un doble cometido: de una
parte, corrige la visiéon reductiva de la misericordia que se cred
durante el periodo de la manualistica, empobreciéndola de tal modo
que perdié la dimensién biblica; la reducia asi a la categoria de obras
de misericordia; de otra parte, completa la revelacién de la miseri-
cordia divina como santificacion y bendicién. Maria - dice el Papa
- es quien de modo excepcional experimentd la misericordia; el
amor misericordioso de Dios no solo re-crea la filiacién perdida por
el pecado; este amor misericordioso también potencia y lleva a
plenitud la vocacién humana haciendo que el hombre responda en
forma plena y perfecta alallamada divina. Maria precisamente supo

7 Cfr. A. PIRETTI, op. cit., p. 559.
75 JUAN PABLO 1, Insegnamenti di Giovanni Paole I, Roma 1979 (10 settembre,

1978), p. 61.
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escuchar en profundidad la llamada de Dios y pudo dar una respues-
ta plena vy auténtica en virtud del amor misericordioso de Dios que

la llamé (Rom. 8,28-31).

Mérito de Juan Pablo 0 ha sido recuperar la bipolaridad de la
misericordia como el nuevo nombre de las relaciones personales de
Dios con el hombre y de este con su hermano?®. La misericordia no
consiste tnicamente en ¢l dinamismo del amor en una sola direc-
€ién, sino que - como dice el Papa - es un “‘admirable intercambio”
(DM. n. 7) entre Dios y el hombre; “este maravilloso intercambio™
no es otra cosa que un sinénimo de la alianza que une a Dios con
el hombre, con todos los hombres; una alianza que hace al hombre
patticipe de la vida divina.

En cuanto esta misericordia constituye una relacién interper-
sonal, conlleva una estructura que alude al ser de la persona y no
tanto a un acto. Por esta razdn la estructura interna de la misericor-
dia hace referencia a un amor paciente, a la reciprocidad, a la
experiencia de la comdn dignidad humana, a la encarnacién de la
igualdad, a la compasién como ayuda al necesitado, a la fidelidad,
a la exigencia intrinseca de “ser misericordiosos” (Luc. 6,36). Ser
mnisericordiosos no puede significar un proceso unilateral, es decir
‘“*dar”’, sino que la misericordia - como anota el Papa - es una actifud
que comporta dar y recibir.

Un aspecto, y muy importante que se deriva de esta bipolaridad
o reciprocidad (DM. n. 14¢)’7 de la misericordia, es que la mise-
ricordia lama a dar una respuesta, llama a saber corresponder al
amor misericordioso con el esfuerzo generoso de la conversién:
Dios condesciende hasta la miseria del hombre para que este se
levante’®. La misericordia divina no se limita a una simple com-
pasién, sino que es amor misericordioso que perdonando re-crea la

76 Cfr. M. NALEPA, op. cit., p. 205.

77 Cfr. M. NALEPA, La concezione personalistica della misericordia neli’enciclica
“Dives in misericordia” di Giovanni Faolo I, en L. ALVAREZ, S. MAJORANO, (a
cura di} Morale e redenzione, Edit. Academiae Alphonsianae, Roma 1983, p. 207.

78 Este parece ser el sentido que S. Juan Crisésiomo daba al término griego
“sinkatabasis’”’ (condescendencia = bajar para rehabiliar), en su Homilia {17,1)
sobre el Génesis, PG. 53,134.
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capacidad de volver a EI’. Podemos aludir aquf a las palabras del
evangelista a proposito del Buen Pastor: “Yo wvengo para que
tengan vida y la tengan en abundancia™ (Juan 10, 10).

A. Bandera en su reflexién sobre la Dives in misericordia
destaca los tres niicleos fundamentales de la Enciclica : el significado
de la misericordia en Dios, la accidén de esta misericordia en Maria,
y la misién de la iglesia de difundir esta misericordia divina8. A
propoésito de la tercera idea-madre de la Enciclica, dice el Papa que
“el programa mesianico de Cristo, programa de misericordia, se
convierte en programa de su pueblo, la iglesia” (DM. n. 8¢}. Actuar
el amor-misericordia de Dios es la toma de conciencia que hace la
iglesia hoy. El Sinodo de obispos (1980) fue particularmente expli-
cito; la palabra “misericordia” se escuché muchas veces en la sala
sinodal®l: a nivel de intervenciones individuales, a nivel de circulos
de estudio, a nivel de las 43 proposiciones que la asamblea sinodal
envié al Papa®2,

El Sinodo de obispos invitd con un gesto de humildad a aprender
de la iglesia oriental la leccidn de la lamada “‘economia eclesiastica™
que equivale al cuidado amoroso que la iglesia dedica a aquellas
personas que, habiendo infringido la disciplina de la iglesia, desean
volver a participar en la comunidad cristiana. La literatura existente

7 DM. n.7: “la dimension divina de la redencion no solo se acttia perdonando
el pecado, sino también develviendo al hombre la fuerza creativa del amor gracias
a la cual puede nuevamente tener acceso a la plenitud de vida v de santidad que
proviene de Dios”,

80 Cfr. A. BANDERA, op. cit., p. 209-237.

81 G. CAPRILE, Il Sinodo dei Vescovi. Quinta Assemblea generale, (26
settembre- 25 oitobre 1980), La Civita Cattolica, Roma 1982, Ver el indice temético
donde aparecen las intervenciones de Jos muchos relatores que ahudieron a una
actitud de misericordia durante el sinodo.

82 Sinodo dei Vescovi sulla famiglia. Le 43 proposizionl. Il Reano-Doc. 26 (1981),
386-397. La proposicién en mencion (14,6) dice: “Movide por la solicitud pastoral
para con los fieles, este sinodo desea que se lleve a cabo una investigacion seria sobre
la miseircordia, teniendo presente la préctica de la iglesia oriental, para hacer ™mas
efectiva una pastoral de la misericordia™,
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en relacién a la misericordia se hace cada dia méas abundante®3. Pero
no olvidemos que la justicia y la misericordia no pueden separarse:
sin la misericordia, la justicia se convierte en suma injusticia v en
desprecio del hombre; sin la justicia la misericordia se hace des-
conocimiento del poder del mal®4,

La iglesia no solo es objeto de misericordia de parte de Dios, en
cuanto necesitada de purificacién (LG. n. 8), sino que ella misma,
porque experimenta la misericordia divina, debe hacer que otros la
experimenten también. El Cardenal Pellegrino, escribiendo sobre la
iglesia, garante de la misericordia, se preguntaba si la iglesia de
verdad ha sido a lo largo de la historia testimonio de misericordia;
y afadia: por un pasaje de la S. Escritura que habla de justicia, diez
hacen referencia a la misericordia; desafortunadamente, la politica,
la diplomacia, dentro de la iglesia, han eclipsado la misién de
difundir misericordia®®.

‘Consideramos que la teologia feminista, en boga actualmente,
esté ofreciendo una colaboracién especial al desarrollo de la reflex-
ién sobre la misericordia en la conyuntura presente. No solo corrige
la visién androcentrista unilateral que privilegié los atributos mascu-
linos en la concepcion de Dios (“cultura dell’Uno’™89), sino que
promueve, ademés, la apertura a “la cultura del nosotros’” que va
aparece insinuada en la primera péagina de la historia de la creacién

83 B, PETRA, I concetto di “‘economia ecclesiastica” nella chiesa ortodossa,
RTM. 56 (1982), 507-521; Commissione preparatoria per la JV.Conferenza
Panortodessa di Chambésy (Ginevra). L’eonomia ortodossa, Il Regno-Doc. 18
(1973}, 33-37; G. CERETI, Matrimanio e indissolubilitd. Nuove prospettive, EDB.
Bolognma 1971, p. 277-307: “Indissolubilit e oikonomia nella tradizione della
chiesa cristiana in oriente”; P. DACQUING, Storia de! mairimonio cristiano. Alla
luce della Bibbia, vol. U, Inseparabilitd e monogamia, LDC. Leumann, Torino
1988, p. 317-342; R. LEBEL, L'Economie de I’Eglise orthodoxe: une solution pour
I'Eglise catholique face A certains cas de divorce? en AA.VV., Le divorce. Travaux
du Congres de la Société Canadienne de théologie tenu A Montréal 1973, 77-106.

84 Cfr. F. D'AGOSTING, La sanzione nell’esperienza giuridica, Giappichelli
Editore, Torine 1991, p. 83-108: “Giusiizia e misericordia. Fondamenti filosofici e
teclogici della sanzione penale”.

B5 Cfr. M. PELLEGRING, L’Eglise gérante de la miséricorde, Le Supplement
134 (1980), 373-388.

86 G, P, DI NICOLA, Uguaglianza e differenza. La reciprocitd uemo-donna, CittA
Nucwva, Roma 1989, p. 113-133.
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(Gen. 2,24); vardn v mujer han sido con-vocados para “hacer una
sola carne”, para crear un “nosotros conyugal’'®’,

La cultura oriental intufa la integracién de varén-mujer como dos
principios que saben conjugarse para construir un nosotros®; la
psicologia moderna estd mostrando que mientras el varén repre-
senta la ley, la mujer simboliza la excepcién®; estas diversas lineas
de reflexién orientan a los tedlogos a iluminar mejor el encuentro
de la verdad y del amor, de la ley y de la misericordia.

El movimiento de la historia nos estad revelando que con el
insinuarse cada dia méas la necesidad de integrar la responsabilidad
de varén-mujer en la construccién de la sociedad futura, esta ama-
neciendo un dia nueve, una época nueva; con la integracién de
varén y mujer, que representan la verdad y ¢l amor, la ley vy la
equidad, esta entrando en la historia |a revelacién de la misericordia,
una misericordia como condescendencia con la debilidad humana v
como fuerza re-creadora que hace que el hombre camine hacia la
meta de su vocacién, hacia su realizacién personal v comunitaria.

3. HACIA UN “ETHOS” CONYUGAL EN CLAVE
DE MISERICORDIA

Cuando Pablo VI escribia la Humanae vitae sefialaba las carac-
teristicas del amor conyugal, y entre ellas anotaba qgue “el amor
conyugal debe ser plenamente humano” (n. 9). Pensaria entonces
el Papa también en un amor misericordioso? Muy posiblemente,
pues era conocedor del himno que Saulo de Tarso compuso para
cantar al amor {I. Cor. 13,4-8}: “el amor no toma en cuenta el mal,
no se goza en la injusticia, se congratula con la verdad; el amor
todo lo excusa, todo lo soportas...””?%,

87 J. S, BOTERO, Per una teologia della famiglia, Borda, Roma 1992, p. 156-189,

8 Cfr. G. PARRINDER, Le sexe dans les religions du monde, Centurion, Parfs
1986.

89 Cfr. G. ZUANAZZ, op. cit., p. 46-54,

9 PONT. IST. PASTORALE DELL'UNIV. LATERAN, {a cura), La coritd, Teologia
e pastorale alla luce di Dio-Agape, EDB. Bologna 1988, p. 19-32: “Una lethara
di LCor, 13, nella sua pluralitd di senso”.
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Y si miramos a una figura profética que se nos presenta en clave
matrimonial - el profeta Oseas - no nos cabe duda, que desde la
persona del profeta, Dios esté invitAndonos a una reconsideracién
de las relaciones conyugales tradicionalmente escritas en términos
de derecho-deber. También aqui se hace necesario cambiar la légica
de la justicia por la l6gica del amor: “la visitaré por los dias de los
Baales, cuando les quemaba incienso, cuando se adornaba con su
anillo v su collar y se iba detrds de sus amantes, olvidéndose de
mi... Por eso yo voy a seducirla, la llevaré al desierto, le hablaré
al corazén... vy ella responderd dlli como en los dias de su
juventud... me llamard marido mio. Haré en su favor un pacto...
yo te desposaré conmigo para siempre... en justicia y en derecho,
en amor y en compasién "(Os. 2,15-23).

Qué quiere decir estructurar la nueva ética conyugal en clave de
misericordia? Quiere decir, hacer una reflexion tedrico-préctica que
se esfuerce por ser fiel a Dios que es Verdad y que es Amor; quiere
decir, hacer una reflexién que se esfuerce por ser fiel al hombre,
reflejo creado de la Verdad y del Amor que es Dios, su Creador. No
se trata de pensar una ética fiel a una verdad rigida, inflexible,
porque esta no seria fiel al hombre que se manifiesta en la historia
COmMO un proceso en crecimiento, en continuo desarrollo; no se trata
de una ética que pretenda ser fiel solo al amor {concebido
erradamente), porque podria degenerar en sensibleria, en condes-
cendencia facil; seria una ética que tiene en cuenta solo una dimen-
sién, no la doble direccién de la misericordia. Juan Pablo II en su
Carta a las Familias, ya mencionada atras, alude a *la capacidad de
la pareja hurnana de vivir en la verdad v en el amor” (n. 8} alude a
la existencia humana que ha sido llamada a servir la verdad en el
amor” {n. 11), etc. :

Nos proponemos pues esbozar una ética conyugal que sea fiel
a Dios que se refleja en el hombre creado; ser fiel a Dios que se
revela en el hombre, como varén y como mujer; ser fiel a Dios, que
se revela como Verdad absoluta en si mismo, pero que en el hombre
se revela como verdad en creciente, como luz en la alborada, camino
del cenit. Se trata de pensar una reflexién ética sobre la realidad de
la pareja humana de tal forma que en esta reflexién puedan encon-
trarse la verdad y el amor, puedan abrazarse la justicia y la miseri-
cordia.
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Podemos decir que Juan Pablo Il alude expresamente a una ética
conyugal inspirada en la misericordia: “el amor misericordioso es
sumamente indispensable entre aquelios que viven cerca unos de
otros, como son los esposos, los padres e hijos, los amigos..” (DM.
n. 14f).

Punto de partida para una reformulacién de la ética conyugal en
clave de misericordia, es la forma como Dios-Esposo se ha compor-
tado con su pueblo-esposa. Dice G. Baena que en la mentalidad de
Israel fue criterio basico observar el modo como Yavé actuaba con
su pueblo; la forma cémo Dios amaba a su pueblo, la entendieron
como el modelo del amor reciproco entre ellos y sobre todo, como
el modelo del' amor conyugal®. La trayectoria del pueblo durante
el A.T. que los profetas nos describen, es una clara muestra del amor
misericordioso de Yavé para con su pueblo infiel: “por un breve
instante te abandoné, pero con gran compasién te recogeré. En
un arranque de furor te oculté mi rostro por un instante, pero
con amor eterno te he compadecido..." (Is. 54, 6-9).

A partir de este modelo de amor esponsal de Yavé, marcado por
la verdad v el amor que se traduce en misericordia, trataremos de
plantear algunos elementos vélidos en una nueva ética conyugal: la
reconciliacién de los sexos y la educacion de la pareja humana para
que aprenda a servirse de la misericordia, de la pedagogia de la

paciencia,

3.1, La reconciliacién de los sexos

A las puertas del paraiso terrenal, la concordia entre los sexos
fue una realidad : no es bueno que el hombre esté solo, hagamosle
una compaiiera que le esté cerca, que le esté de frente (como una
aliada), fue la actitud del Creador ante el lamento del hombre en
medio de su soledad®?; y cuando Yavé presenta al hombre la mujer
que ha tomado del hombre mismo, este responde con euforia : esta

91 Cfr. G. BAENA, Fundementos de una espiritualidad familiar segiin Ja
teologfa de Efes. 5, 21-33, Medellin 11 (1985), 189-212.

92 Cfr. JUAN PABLO II, Uomo e donna lo cred; Catechest sull’amore umano,
Citta Nuova, Roma 1985, p. 44-47.
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si que es carne de mi carne y hueso de mis huesos (Gen. 2, 23). El
autor sagrado hace concluir el relato diciendo que el hombre dejara
a su padre y a su madre, se uniré a su mujer, y se hacen una sola
carne {Gen. 2,24). Es la mejor constatacién de la primitiva armonia
de los sexos.

Desafortunadamente esta armonia no fue duradera. Las relacio-
nes interpersonales que unen el hombre y la mujer, las relaciones
con Dios, las relaciones entre si y con la creacién pronto se
rompieron, y aparece entonces la lucha entre los sexos, como una
de las consecuencias de la ruptura®. La historia de la humanidad
es un testimonio de esta rivalidad varén-mujer, que se ha traducido
en dominio del uno sobre el otro, dando origen al viejo pecado del
machismo y, en consecuencia, a una concepcién reductiva de la
mujer. Muchos prejuicios de tipo cientifico, histérico, filoséfico, e
incluso teolégico, han justificado una y otra posicion, introduciendo
asi la llamada “‘cultura def uno”. Méas atn, una pedagogia familiar
tradicional se ha hecho responsable de la prolongacion de esta
visién reductiva: la sociedad educa al varén para mandar, a la mujer
para someterse??,

El documento de Puebla sale al paso de esta tradicién invitando
a una revisién : “la ley del amor conyugal no sera4 mas dominacién
sino comunién v participacién™ (n. 582). La figura y actuacién
profética de Oseas es la invitacién de parte de Dios a la recon-
ciliacién; una reconciliacién que debe reflejar el mismo proceder de
Dios-Esposo con su pueblo la espo-sa : “Yo pasé junto a ti y te vi
agitdndote en tu sangre. Y te dije, cuando estabas en tu sangre,
vive, y te hice crecer como la hierba de los campos... te bafié con
agua, te ungi con bleo, te adorné con joyas... {...) Pero ti te
pagaste de tu belleza, te aprovechaste de tu fama para pros-
tituirte. Y en medio de todas las abominaciones y de tus pros-
tituclones no te acordaste de los dias de la juventud cuando
estabas completamente desnuda, agitdndote en tu sangre. Pero
vo me acordaré de mi alianza contigo en los dias de ler juventud
vy estableceré en tu favor una alianza eterna” (Ez. 16, 6 - 23 y 60
63). '

93 Cfr. X. THEVENOT, Il peccato. Che cosa possiamo dirne? 1LDC, Leumann
Torine 1985, p. 41-48.
. 94 Cfr. M. GOMEZ RIOS, Familia patriarcal burguesa y teologie moral, Moralia
4 (1982), 275-288.
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El Cédigo de Derecho Candnico, tanto el antiguo {cc. 1129 v
1130}, como el nuevo {cc. 1152 y 1153) aluden a un caso concreto
de reconciliacién {condenacion tacita) entre los sexos. Chiappetta,
comentando estos canones, dice que la iglesia no impone ni a una
u otra parte la separacién (perpetua o temporal), alo més la autoriza,
y exhorta con insistencia a la parte inocente a renunciar a su
derecho, y a perdonar con generoso espiritu cristiano®. El cédigo
piensa a esta reconciliacién en vista de la familia; pero no es también
un motivo, y muy valido, la reconciliacién en vista del bien mismo
de los esposos? Ciertamente, pues el bien mismo de la pareja ya esta
previsto como un elemento {primario?) que da sentido al matrimo-
nio; asi lo da a entender la Gaudium et Spes, el mismo c6digo nuevo
{c. 1055). Y si es el amor el que prevalece en el matrimonio, y no
tanto la ley, con mayor razén este amor conyugal debera recrear la
energia necesaria para decir como Yavé a su pueblo: “vive” (Ez.
16,7), “con gran compasi6n te recogeré... mi amor de su lado no
se apartard y mi alianza de paz no se moverd” (Is. 54, 7 y 10).

El mismo proceso creciente del amor conyugal, en sus diversas
etapas”, presenta una en que la pareja llega a construir su propio
proyecto comun de vida: nuestro amor, nuestra vida, nuestros hijos,
nuestra felicidad, nuestro futuro... todo se hace en clave de intersub-
jetividad conyugal, en clave de un nosotros auténtico. No es posible
derrumbar el edificio de este “nosotros” pretendiendo quedar in-
demnes de las consecuencias. El proyecto divino de “hacer una sola
carne’’ como un reclamo nostélgico de la armonia primigenia, como
una invitacién a superar el egoismo, como una exigencia del amor
auténtico” que por naturaleza comparte la vida, hace vivir, hace
volver al amor joven, hace volver a los mejores tiempos.

3.2. La educacién de la pareja humana y de la comunidad

Una reeducacion se hace necesaria hoy, pues estdbamos acostum-

98 Cfr. L. CHIAPPETTA, Il matrimenio nella nuova legislazione canonica ¢
concordataria, ED. Roma 1990, p. 389,

% Cfr, G. MURARO, Le dinamiche dell’'amore, La Famigiia 120 (1986), 18.

97 Cfr. M. COZZOL, Le vie dell’amore, en T. GOFH, G. PIANA. (Edd.), Corso
di morale, vol. I, Queriniana, Brescia 1991, p. 49-158. Ver sobretodo, p. 89-116:
“amore coi fatti e nella verifa".
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brados a la rivalidad, a la dominacién de uno y al sometimiento del
otro. El ingreso del amor en la teologia del matrimonio, refrendado
por el concilio, hace que el “ethos” de la misericordia (DM. n. 3f)
sea la consecuencia légica de una nueva cosmovision.

Que sea necesario reeducar a la pareja, es un hecho que se
impone para poder crear las condiciones necesarias para que “la ley
del amor conyugal sea comunién y participacién”. Y si el “ethos de
la misericordia” debe entrar en la ética conyugal, la pareja entonces
debera aprender a usar de la misericordia, que como dice el Papa,
“es la fuente méas profunda de la justicia”, “la més perfecta encar-
nacién de la igualdad entre los hombres” (DM. n. 14).

Educar a la pareja humana para que sepa ejercitar la misericor-
dia supone la creacién de una nueva conciencia de pareja®, supone
educar en el sentido de una sana autonomia en clave de
intersubjetividad para que puedan hacer uso de la epiqueya; supone
educar para la pedagogia del proceso gradual®®, supone educar para
vivir en un mundo pluralistal®, supone educar para acometer un
verdadero protagonismo dentro de la iglesia y dentro de la sociedad.

Limitémonos a reflexionar un poco sobre la formacién del
sentido de una justa auionomia. La Gaudium et spes nos habla de
“la justa autonomia” de la realidad terrena (n. 36} como de algo
plenamente aceptado, si con esta expresion *“'se quiere decir que las
cosas creadas v la sociedad misma gozan de propias leyes y valores,
que el hombre ha de descubrir, emplear y ordenar poco a pocod”.
Mientras la sociedad vivié pacificamente un clima de “heteronomia”,
no se planteé el problema de la autonomia del hombre; pero,
‘modernamente cuando corren aires de libertad, de independencia,

98 Cfr. J. S. BOTERO, Per una teologia defla famiglia, Botla, Roma 1992, 256
189: “La coscienza del noi coniugale”.

99 Cir. F. C. 9, 34 y 43; G, GATTI, Morale matrimoniale e familiare, en T.
GOFH, G. PiaNa, {Edd.), Corso di morale, vol. M, Queriniana, Brescia 1991, p.
317-320; Y. ALAIN, La loi de la gradualité: une nouveauté en morale? Fondaments
théologiques et applications, Le Thielleux, Paris 1991; J. FUCHS, Immagine di
Dio e morale nell’agire intramondano, Rassegna di teologia 25 (1984), 289-313,
ver. p. 295: “Legge della gradualits e gradualitd della legge™.

100 Cfr, P. MOREAU, Les valeurs familiales. Essai de critique philosophique, Cerf,
Paris 19921, p. 33-44. “Apprendre a vivre dans un monde pluraliste”,
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cuando la conciencia humana asume un papel de tanta importancia
en el campo de la responsabilidad moral, entonces la autonomia
exige un puesto dentro de la reflexién moral.

Esta justa autonomia, a que aludimos, se contrapone a la ley
divina? No; al contrario, la misma Gaudium et Spes dice que
“responde a la voluntad del Creador, pues por la propia naturaleza
de la creacion, todas las cosas estan dotadas de consistencia, verdad
y bondad propias...” (n. 36). M. Vidal habla de “autonomia teéno-
ma”, queriendo decir con este que “la relacién normativa de Dios
con el hombre es una relacidon que no contradice ni suprime la
normatividad auténoma del hombre sino que més bien la posibilita
y le da un fundamento valido™101,

El Decreto del Concilio sobre el apostolado de los seglares alude
a la autonomia que hoy se hace sentir, “‘como es justo”, en muchos
sectores de la vida humana (n. 1), y casi a renglén seguido habla de
*“una conciencia cada dia més clara de su propia responsabilidad...”.
Esta justa autonomia del laico tiene un sector muy concreto en el que
debe hacerse sentir hoy: es el campo de la ética conyugal. Durante
el Sinodo de Obispos sobre la familia (1980} uno de ellos - Mons.
Ernst, Obispo de Breda - sugeria la conveniencia de dejar un mayor
margen en la ética conyugal a los esposos y padres de familia, como
se hace en favor de los laicos en el campo de la docirina sociall92,

Qué expresiones de “‘justa autonomia” debe tener la pareja en
ética conyugal? Podriamos sefialar estas: la ética conyugal es
competencia muy particular de las parejas; Y. Congar escribia hace
unos afios que “el hombre de hoy quiere asumir la responsabilidad
personal de lo que profesa; quiere hacer uso de la palabra y hacerse
escuchar en las materias en que juzga que tiene competencia activa
y coactiva en relacién a las determinaciones que miran a él...”"103,
Y que actividades miran mas directamente a los esposos que las que
el mismo Concilio le reconoce como misién propia? {GS. n. 49,50,5).

101 M. VIDAL, Moral de actitudes, vol. I, Perpetuo Socorro, Madrid 1981, p. 211;
D. LAFRANCONI, Legge naturale, en F. ARDUSSO, (ofros), Dizionario teologico
Interdiscipfinare, vol. I, Marietti, Torino 1977, 377-378: “teonomia ed autonomia”.

102 Cfy, G. CAPRILE, JJ Sinodo dei Vescovi, 1980, Civilt Caftolica, Roma 1982,
p. 159-161.
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No es justo que los tedlogos (varones y célibes) contintien elaboran-
do la moral matrirnonial. Se hace necesario que las tres instancias
{jerarquia, tedlogos v laicos) unidas, deliberen y que cada instancia
ofrezca su propia vision del matrimonio y de la familia y-dé su
contribucién en vista a “hacer la verdad en el amor™.

Una segunda expresién de esta justa autonomia es la posibilidad
de actuar con “‘conciencia conyugal”. Definamos brevemente con el
P. Hiring en qué consiste esta conciencia conyugal: es un deliberar
y decidir juntos!®, es la conciencia de paternidad y maternidad
responsable entendidas como reflexién y decisién conjuntas, o
como dice la Gaudium et Spes, “un comin acuerdo y comun
esfuerzo por formarse un juicio recto, atendiendo tanto a su propio
bien personal como al bien de los hijos..” {n. 50).

Este juicio recto de los esposos toma figura progresivamente en
el Magisterio mismo de la iglesia; Pablo VI, por ejemplo, en la HV.
(n. 10} ensefiaba que “la paternidad responsable comporta sobre-
todo una vinculacién méas profunda con el orden moral objetivo,
establecido por Dios, cuyo fiel intérprete es la recta conciencia. El
ejercicio responsable de la paternidad exige, por tanto, que los
cbnyuges reconozcan plenamente sus propios deberes para con
Dios, para consigo mismos, para con la familia y la sociedad, en una
justa jerarqufa de valores”.

Una aplicacién concreta del ejercicio de la recta conciencia en
materia de ética conyugal es el campo del conflicto de valores!% (de
deberes) del que ya habla la Gaudium et Spes (n. 51) a propésito
de la conflictualidad entre el cultivo del amor conyugal y la misién
de prestar el servicio a la vida. La declaraciones de los episcopa-
dos!%, que con posterioridad a la promulgacién de la Humanae
vitae (1968) hicieron aplicaciones del documento pontificio, aluden

163 oy, ¥, CONGAR, Un tentative di sintesi cattolica, Concilium 8 (1981), 147,

104 fr, B. HARING, Libertad v fidelidad en Cristo, vol. I, Herder, Barcelona
1981, p. 627.

105’y | OPEZ MILLAN, Anticoncepcidn: conflictos de deberes, Imposibilidad
moral y mal menor, Misceldnea Comillas 33 (1975}, 542; L. ROSSI, Coscienza

¢ morale coniugale, en F. FESTORAZZl, T. GOFFl, Nuove prospetiive di morale |

conitigale, Querintana, Brescia 1969, p. 113-142,
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casi todas al conflicto de valores que estd de por medio.. Para
formarse este juicio recto y para que puedan hacer una vélida
deliberacién y decisién conjunta y responsable frente a la realidad en
que viven, la ética les brinda un cauce para el ejercicio de esta
autonomia: es el “sensus fidelium’1%7 y la epiqueya, a la que va
hemos aludido anteriormente.

Una tercera expresién de una justa autonomia es la capacidad
de los esposos de “‘no envidiar el bien ajeno’’; nos referimos con
esto a la actitud inmatura de tantas parejas que gozando de salud
integral en su familia { situacién canénica regular), no obstante,
manifiestan nostalgia {viciada) cuando la iglesia ofrece una solu-
cién a las parejas en situacién irregular. Puede el sano ervidiar
la condicién del enfermo? Tenemos derecho a reprochar a
alguien porque es bueno con otros"? (Mt. 20,13-17). A veces la
comunidad creyente se asemeja al *'siervo sin entraiias” del evange-
lio de Mateo (18,23-35). En este aspecio se hace necesario educar
al pueblo para que comprenda porqué se prodiga la misericordia a
unt hermanofa), v que sea capaz de alegrarse por ello, e incluso de
colaborar en la redencién de las parejas en conflicto. Se hace
necesaria la solidaridad en la actitud de la misericordia. “Ef amor no
es envidioso, no se irrita, se alegra con el bien...”’ {I. Cor. 13, 4-

8).

La Enciclica Dives in misericordia {n. 14q) dice que si en
nuestras relaciones, en nuestras actuaciones y reflexiones nos
limitamos a emplear la l6gica del ojo por ojo, diente por diente, no
lograremos hacer que la civilizacién del amor'se difunda. A este
propésito, tres Obispos de la regidn del Oberrhein {Alemania),
distinguidos tedlogos, recientemente en un carta pastoral conjunta
{10 de Julio de 1993) destacaban “la responsabilidad de la comuni-
dad cristiana” frente al hecho de las diversas situaciones irregulares
de las parejas; se trata de una responsabilidad “‘que haga cambiar

- una cierta actitud de dureza y de intransigencia por una disponibi-

lidad hacia la compasién”198,

106 Fntre ofros, los Episcopados de Bélgica, Canadd, Francia, Usa.

W7 G, BIONDO, I sensus fidelium nel Vaticano I e nel Sinodi dei Vescoui.
Interpretazione storico-genefica di LG. n. 12 e delle Assemblee sinodali dal 1967
al 198, Poniif. Aethen. S. Anselm. Roma 1989,
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Una cuarta expresion, sin pretender ser exhaustivos, es la
consideracién del proceso gradual que vive la persona, la pareja, la
sociedad. Las 43 proposiciones que el Sinodo sobre la familia
remitié al Papa para la elaboracion del documento postsinodal
{*‘Familiaris consortio”), alude a la gradualidad que define como un
proceso dindmico que lleva a integrar gradualmente los dones de
Dios v las exigencias de su amor en la dindmica de toda la vida
personal y social de los hombres {Propos. n. 7). Juan Pablo Il no dejé
caer en el vacié esta insinuacién : varios lugares de la “Famillaris
consortio’ lo demuestran: nn. 9, 34, 43, v lo nn. 77-85 en que
encontramos las virtudes {generoso, paciente, fraterno, caritativo,
prudente, etc.), virtudes que, entre otras, deben caracterizar a los
agentes de pastoral.

En ofras palabras, es la paciencia de Dios, que respeta el
proceso de crecimiento gradual de la persona humana, €l modelo de
comportamiento para las parejas entre si v para la comunidad
eclesial. La paciencia conjuga el amor a la persona v la justicia con
el hermano en cuanto tiene presentes las posibilidades, las cir-
cunstancias limitantes, las exigencias, el ritmo de crecimiento, etc.
de cada individuo. G. Gatti escribe que la accién pastoral de la iglesia
debe asemejarse a la condescendencia misericordiosa de Dios que
se abaja hasta la miseria del hombre para levantarlo hasta El con una
paciencia respetuosa de los ritmos de crecimiento v aun de la
debilidad no siempre vencible!®®, En el libro de la Sabidurfa (15,1)
el autor invoca a Dios como “‘bueno, verdadero y paciente, -que
con su misericordia gobierna el universo”. El texto no deja de ser
llamativo, pues una sociedad de tipo autoritario no entendera cémo
© es posible gobernar el universo a base de misericordia; una vez mas
recordemos que la misericordia es la sabia traduccion de.la justa
integracién de la justicia y del amor.

Puede parecer extraifio que, escribiendo sobre la misericordia,
hagamos referencia a unos elementos que a primera vista no tienen

168 yESCOV) DELL'OBERRHEIN (GERMANIA), Accompagnamento pastorale dei
divorziati, Il Regno-doc. 19 (1993), 613-622.

109 Cfr, G. GATTI, Morale matrimoniale e familire, en T. GOFH, G, PiANa,
{Edd.), Corso di morale, vol. ll, Queriniana 1991, p. 277.
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nada que ver con la benignidad. Sin embargo, si recordamos que
la misericordia tiene una doble direccién, entenderemos porqué la
misericordia no es solo compasidn por el débil, por el pecador; la
misericordia tiene también el sentido de espera {Lc. 13,6-10), de
respeto al proceso de desarrollo, de conflanza en la capacndad de
responder positivamente.

Dios, al tener misericordia del hombre pecador, porque ama de
verdad re-crea el dinamismo de la relacién filial con El, y porque cree
y confia en este dinamismo, respeta el proceso mismo de la nueva
energia y espera con jlusién su puesta en marcha. S. Pablo escribe
que “Dios, rico en misericordia, por el grande amor con que nos
amé, estando muertos a causa de nuestros delitos, nos vivificd
juntamente con Cristo... y con Ei nos resucité v nos hizo sentar
en los cielos” (Efes. 2,4-7). Desde esta perspectiva podemos com-
prender porqué el Papa relaciona la misericordia divina con el
misterio pascual®!? de Cristo (DM. n. 7-8): “Dios no se limita a hacer
justicia al pecado, sino que restituye al amor su forma creadora en
el interior del hombre, gracias a la cual él tiene acceso de nuevo a
la plenitud de vida y de santidad que viene de Dios”.

Esta doble dimensién de la misericordia divina no solo se revela
en el individuo que es objeto de la benignidad del Sefior; también la
pareja humana estd llamada a ser espacio abierfo para que se
manifieste la benignidad de Dios (Tito 3,4), la misericordia divina;
esta llamada a ser “epifania’ del amor misericordioso de Dios. En
qué forma ?

Mencionamos anteriormente la figura profética de Oseas; con
su conducta, un amor conyugal que perdona la infidelidad e invita
a “vivir’” como en los mejores tiempos el amor esponsal joven y
fresco (Ez. 16,60), nos indica el modo como los esposos y padres
de familia pueden ejercitar la misericordia ¢l uno para el ofro.

El relato vavista de la creacion del hombre (Gen. 2, 18-24) es
una buena pista para fundar una reflexién a este respecto. Cuando

110 J, M. YANGUAS, “Dives in misericordia’™: el amor misericordioso, fuente v
perfeccién de la justicla, Scripta theologica 14 (1982), 601-614.
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el primer hombre siente la nostalgia de una compafiia, porque la
soledad lo angustia, Yavé le presenta a la mujer que ha creado
tomandola de lo més intimo del hombre mismo; esta ha sido creada
para ser “aliada” del hombre como Yavé lo ha sido para el pue-
blo11!; es decir, que varén y mujer serdn uno para el otro “epifania
del socorro divino™, serén uno para ¢l otro “epifania del amor da
Dios™; seran uno para el otro “epifania de la misericordia divina™
para ayudarse a entender las dos dimensiones de la benignidad de
Dios : el perdén y el restablecimiento de la relacion amorosa vy fiel;
y juntos seran también ‘“‘epifania del amor misericordioso de Dios™
frente a sus hijos y frente ala sociedad.

Una reflexién de este tipo, tomada de la revelacién cristiana,
fiene un mensaje de actualidad para la sociedad presente que
concibe en forma caricaturesca la misericordia (DM. n. 6¢)112. La
sociedad moderna, tan amiga de lo facil, de lo transitorio, de lo
desechable, concibe las relaciones interpersonales en clave de des-
igualdad (de dominacidén), en clave reductiva; el mensaje cristiano
cuestiona este tipo de relaciones y repropone el modelo de relacién
que ya desde la creaciéon es connatural al ser mismo de la persona
humana: igualdad v reciprocidad.

Una nueva conciencia del ser varén vy del ser mujer daran a la
pareja humana, a la familia, a la sociedad, y a la iglesia misma, la
imagen renovada, la imagen biblica auténtica de la misericordia.
Conociendo mejor el trato amoroso, benigno, misericordioso que
Dios da a su pueblo, comprenderemos mejor que este es el modelo
de la relacién interpersonal, v més en particular, de la relacién
conyugal, y familiar, que deben ser, a su vez, modelo de-las demés
relaciones.

111 Cfy, J, 1. SKA, Je vais lui faire un allié qui soit son homologue, (Gen. 2,18),
Biblica 65 (1984), 223-238.

12 Cfy, K. GOLSER, La coscienza, concetto chigve di una pastorale delia
misericordia, en M. NALEPA, T. KENNEDY, {a cura di), La coscienza morale oagi,
Edit. Academiae Alphonsianae, Roma 1987, p. 555.
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Es sin embargo saludable detenerse a mirar con ojos criticos las
fuerzas que entrecruzan internamente a la catequesis a fin de diag-
nosticar su incidencia benéfica o disolvente. Discernir con sabiduria
los ecos del Espintu en ella es un saludable ejercicio de esperanza
cristiana.

El ministerio de la catequesis, al igual que toda obra humana,
vive expuesto a innumerables voces seductoras que pueden hacerle
olvidar su més profunda originalidad, su plena identidad eclesial y su
vocacion irrenunciable en la comunidad creyente. Como actividad
marcada por la historia se sabe permanentemente desafiada. Y el
desafio es condicién para mantenerse en el centro de gravedad.
Hacia dentro y hacia fuera de la comunidad cristiana la catequesis
enfrenta unas tentaciones que estd llamada a superar, si de veras
desea asociarse al proyecto de Dios, interpretadndolo y expreséndolo
con fidelidad probada. Identificaremos algunas de las mas sobresa-
lientes en la actualidad.

1. LA CULTURA DEL SLOGAN

El mundo moderno es muy sensible a toda suerte de consignas,
de frases populistas, de expresiones simplificadoras y de lemas
publicitarios. Son recursos que parecen crear conciencia de grupo,
estimulando una mentalidad triunfadora y sus consecuentes conduc-
tas exitosas. '

En realidad esconden una trampa que consiste en la fanatizacién
que aliena y adormece la capacidad critica de las personas y de los
grupos. El slogan es una breve frase publicitaria que exalta la bondad
de un producto para que se convierta en objeto de consumo. Y alli
reside su falacia. Pronto se vuelve vacio, porque ademéas de estas
ligado a la fugacidad de un momento, manipula conciencias v
defiende intereses efimeros.

La catequesis puede también caer en la tentacién de confundir
la proclamacion vital del Evangelio con estas practicas discutibles.
Practicas que en lugar de generar conversién y testimonio maduro, !
se deslizan hacia un gregarismo deshumanizante, que sita el anun-
cio del Ministerio cristiano a nivel del puro consumismo. No es]
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razonable articular la catequesis solo en frases, sentencias, y slogans
publicitarios, por muy ingeniosos que ellos sean!.

2. EL TEMOR A LO INEDITO

Suele ocurrir que este temor vaya acompafiado de una obsesién
por repetir mecénicamente expresiones o lenguajes culturales anti-
guos o por reproducir anacrénicamente el pasado (por ejemplo el
catecumenado igual que en el siglo IV). Esta practica se ejerce como
signo de fidelidad a la tradicién viva de la Fe. En efecto es més
tranquilizador ser caja de resonancia que emisor, repetidor que
creador. Ser imitador, reproductor y reflejo resultard siempre mas
confortable que abrir surcos donde nunca antes se ha lanzado la
semilla. Ademéas en algunos ambientes es mucho mas rentable, no
importa que se caiga en arqueclogismos de todo tipo, aunque bien
intencionados.

La catequesis tiene necesidad de avanzar, pero en la conciencia
profunda de su irrenunciable fidelidad a las fuentes, marcadas todas
ellas por el germen de la creatividad: :

a) el Espiritu del Sefior que es por esencia creativo.

b} la Fe que se vive como un seguimiento creativo de Jestis

¢) la historia donde el Sefior construye el Reino en formas
siempre inéditas y asombrosas. Es estimulante para la catequesis
proclamar que el Sefior, siendo el mismo de “ayer, de hoy y de
siempre’” nunca se repite ni deja de ser nuevo y lleno de sorpresas.

Por ofra parte nos ha tocado vivir una historia en la que la
creatividad se ha llevado hasta la obsesién. Estamos en un mundo
febrilmente creativo. Quien no lo asume esté condenado a la para-
lisis, a la desubicacién y de alli a la marginacién. No hay otra
alternativa: O se es creativo y protagonista de la historia o se es
repetitivo y simple espectador de la misma. '

1 AA VY., A. BENITO, (Ed) Diccionaric de ciencias y técnicas de la comunica- -

cién, Ed. Paulinas, Madrid 1991; F. SANABRIA, Estudios sobre comunicién, Ed.
Nacional, Madrid 1975; W. FORE, Televisidn vy Religién. La formacién de la fe,
los valores v Ia cultura, E4. CELAM Col. DECOS, Bogota 1989,
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La catequesis como actividad creativa de la fe solo podra reali-
zarse si responde a estos imperativos:

a) sensibilidad para situarse licidamente en su momento histé-
rico, en su realidad socio-cultural y en su contexto eclesial concreto.

b) discernimiento permanente que persigue calidad en todo lo
que hace por el Evangelio vy sus interfocutores.

¢} claridad en las opciones que se encuentran en la base de sus
proyectos?. .

3. EL SINDROME DEL CONTROL

El diccionario dice del sindrome que es un conjunto de sintomas
caracteristicos de una enfermedad. Acertada afirmacién que se
convierte en clave para interpretar no pocos fenémenos humanos
intra v extraeclesiales.

El recelo, la censura, la sospecha, la desconfianza y el miedo ala
libertad de busqueda y de opinién son los sintomas tipicos de esta
enfermedad. Los recursos habituales en estos casos seran el exce-
sivo rigor en la aplicacién de la ley, el hostigamiento, la marginacién
de los ““disidentes” v en el peor de los casos el ataque frontal.

El control da la sensacién de unidad cuando su efecto real es
la sumisién. Pretende crear armonia aunque en realidad lo que
consiga sea el avasallamiento que inhibe. Habla de comunién cuan-
do de hecho lo que genera es la parélisis de las mentes y de los
corazones.

Todo el mundo sabe que no hay Iglesia ni catequesis vélida que
no estén sustentadas en la columna veriebral de la fraternidad
evangélica vy de la libertad responsable y adulta. Son los signos
inequivocos del seguimiento de Jesus. Ellos se nos dan al mismo
tiempo como don y tarea: se nos entregan, pero hay que hacer los

2 P, MATUSSEK, La creatividad, Ed. Herder, Barcelona 1984; E. LANDAU, E!
vivir creative, Ed. Herder, Barcelona 1987; A. BEAUDOT, La creativiad, Ed.
Narcaa, Madrid 1990; F. MERLOS, Leciura catequética del Documento de Santo
Domingo, Medellin 76 (1993) 557-576.
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dia con dia. Todo el mundo sabe también que se requieren subsidios
que estimulen y regulen aquella columna vertebral para no hacerle
el juego a la anarquia disfrazada de respeto a los propios derechos.

La catequesis como accién profundamente eclesial no puede
ciertarente tener futuro si se ligara a preferencias arbitrarias o a
decisiones anticomunitarias, pero tampoco si pretendiera sacrificar
la libertad sabiamente expresada en aras de un control que la
reprima. Por el contrario la catequesis necesita ser presencia evan-
gélica en la realidad de la vida teologal que brota de la libertad
interior: “...cuanto digas dilo de tal modo que, aquel a quien
hables oyendo crea, creyendo espere v esperando ame’’3,

4. LA NOSTALGIA POR EL MONOLITO

Liberada la sociedad del monolito compacto de la premodernidad
y despertada a la pluralidad desafiante de la modernidad una tenta-
cién mas se plantea a la catequesis y a la Iglesia entera.

El monolito es la negacién de lo original, de lo irrepetible y de |

lo intransferible del ser humano. Es el desconocimiento de la voca-
cién a lo especifico como premisa de lo universal. Nada tiene que
ver el monclito inflexible con la identidad personal o cuitural.
Identidad no puede ser lo mismo que “‘standarizacién’. Aquella es
la conciencia de la singularidad en la existencia, ésta es la tentacién
de igualar a las personas despojandolas de su originalidad.

De alli que la catequesis debe buscar |a sana armonizacién entre
lo que es de todos y lo que es de cada uno, entre lo particular y lo
universal, entre el centro y la periferia, entre el carisma y la institu-
cién, entre lo esencial y lo secundario, entre la Verdad vy las
verdades, entre la persona y la comunidad, entre la antigiiedad v la
actualidad, etc.

Por otra parte habré que seguir sosteniendo con toda conviccién
que la catequesis de la Iglesia es simultineamente una y plural.

3 SAN AGUSTIN, De catechizandis rudibus, Ed. Privada, Guadalajara, México
1981,
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Substancialmente una (no monolitica) por ser un ministerio inheren-
te a la comunidad cristiana. Plural {no anarquica} por estar ligada
inevitablemente a "’las situaciones historicas y a las aspiraciones
auténticamente humanas”,

La tentacién reside, pues, en fomentar oposiciones irreconcilia-
bles o volver al monolito como defensa ante el riesgo de la pluralidad
cultural®.

5. EL DESGASTE DEL CAMINO

La existencia esta sujeta a un deterioro normal que llamamos
decadencia. Es un fantasma que nunca se aparta de los procesos
vitales. Es probable que tal desgaste se agrave por la desesperanza,
la frustracién o la fatiga. La lentitud con que se avanza, los escasos

resultados, la pérdida de sensibilidad histérica o las resistencias al -

cambio pueden engendrar el sentlmlento de que la cateque515 ylos
catequistas estdn “arando en el mar”

De alli la urgencia de clarificar y afianzar continuamente los
valores absolutos de los que se nuiren las opciones que no pierden
vigencia en todo tramo del camino.

Los que estamos comprometidos con el ministerio de la catequesis
estamos llamados a reactivar nuestra reserva de energias espirituales
para doblegar la tentacién que confunde cansancio con derrota,
decadencia con incapacidad y lentitud con ineficiencia.

La catequesis no es de esas realidades que se agotan en una
generacién. La desesperanza no puede ser hija de la sabiduria’.

4 H. CARRER, Evangelio y cufturas, Ed. CELAM, Col. Autores, Bogota 1991;
E. MOLMA, Identidad v cultura, Ed. Marsiega, Madrid 1975.

5 R. GUARDINI, La aceptacién de sf-mismo, Ed. Libreria de Claveria, México
1964; A. BASAVE, Filosoffa del hombre, Ed. Espasa-Calpe Mexicana, México
1990; M. SCHWEFER H., E! hombre, experimento de Dios, Ed. Guadalupe,
Buenos Aires 1972.

|

i
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6. LAS UTOPIAS APLAZADAS

Las utopias han sido siempre fuente inagotable de motivaciones
y generadoras de una esperanza que da sentido a la historia, Inciden
en las conductas con una especie de fueréa centripeta. Estan en la
base. de los proyectos de los hombres y de Dios. Cada coyuntura,
cada generacion y cada persona, viven alimentando su existencia
con sus propias utopias. Y se dan a la tarea de alcanzarlas invirtiendo
lo mejor de su ilusidn, de sus talentos y de sus capacidades.

Las esperanzas y las luchas solo se dan porque en las utopias se
vislumbran alternativas de un futuro deseable. Por eso son de alguna
forma realizacién anticipada de las aspiraciones que acomparian la
existencia. Y cuando las utopias se mueren la vida se ve tentada por
el absurdo. -

La catequesis latino americana ha ido detras de la utopia del
Espiritu, deseoso de forjar en estas tierras una comunidad sacramen-
to del Reino. Utopia que quiso- ser al mismo tiempo liberadora y
biblica, comprometida con las causas de los débiles y atenta a la
experiencia de Dios, histérica v trascendente, social y eclesial,
situacional y catélica, sisteméatica y ocasional, oficial v popular,
aliada del Dios de la misericordia, pero sin renunciar al anuncio
profético ante la iniquidad de la opresién... No siempre ha sido bien
comprendida. A veces fue juzgada de reduccionista, empobrecedora
e infiel ala sana tradicién, sélo porque se atrevi6 a salirse de los
esquemas gastados por los siglos. Se pensd que no era correcta
porque no ofrecia la totalidad cuantitativa de las formulas doctrinales,
aunque promoviera la dignificacién de las personas. Se la criticd por
ser demasiado apegada a la tierra, solo porque trataba de encontrar
el equilibrio con el cielo. Se la queria més espiritual solo porque
pretendia ser mas humana.

La tentacién para la catequesis puede consistir en querer aplazar
esta utopia, retornando a sus antiguas posiciones de propuesta
exclusivamente doctrinal, sin arraigo en el corazén (conversion) ni
en la vida cotidiana de los discipulos de Jesus {testimonio). Kerigma,
didascalia, celebracién, testimonio v diaconia son realidades infrin-
secamente vinculadas que no se pueden romper impunemented.

6 J. A. GIMBERNART, Utopia. Conceptos fundamentales del cristianismo,
Floristan-Tamayo (Ed.), Ed. Trotta, Madrid 1993, p. 1443-1450. :
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7. LA FASCINACION POR LA ORTODOXIA

Nadie que quiera proclamar la fe con autenticidad tiene
derecho a poner en tela de juicio ninguno de sus componentes
esenciales. Amenazaria la comunion con la catolicidad v por consi-
guiente la identidad cristiana.

Pero nadie tampoco. tiene derecho a reducir a la solo
ortodoxia doctrinal, a menudo subjetiva, la multiforme riqueza del
Misterio cristiano. Porque ;Qué seria de una comunidad que solo se
preocupara por elaborar un bagaje de doctrinas inmodificables e
intocable hasta en sus elementos no esenciales? Posiblemente per-
deria su frescura original, su sintonia con la historia y su fuerza de
persuasion.

_ La ortodoxia tiene que ver con las certezas cristianas y la
Verdad celosamente conservada en el seno viviente de la comuni-
dad. Y si la ortodoxia es la recta forma de interpretar y de expresar
la fe, no debe olvidarse que hay en la Iglesia muchas expresiones
ademas de la exclusivamente doctrinal. El santo, el mistico vy el martir
interpretan existencialmente su fe. El pastor, el catequista y todo
agente de pastoral estdn mostrando su interpretacion a través de su
modo pastoral de actual. El pueblo sencillo también interpreta la fe
en su manera de seguir a Cristo (sensus fidel}. Esta naturalmente la
interpretacion auténtica del Magisterio, hecha en nombre de su
carisma. Sostener que la ortodoxia se agota en lo exclusivamente
doctrinales ceder a una facil tentacién que debe revisarse.

En la catequesis de la Iglesia la ortodoxia doctrinal tiene un
sitio destacado y es necesaria en orden a la comunién universal de
la fe. Pero junto a ella esta también la ortopraxis, la ortocelebracién,
el ortotestimonio y el ortoservicio ala comunidad y al mundo. Y son
inseparables?. '

7 J.-Ma, GONZALEZ RUIZ, Ortodoxig-ortopraxis. Conceptos fundamentales del
cristianismo, Floristan-Tamayo (Ed.), Ed. Trotta. Madrid 1993, p. 923-937.
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8. PARA LOS CATEQUISTAS A MENUDO SOLO
MIGAJAS

Alolargo de 29 afos de contacto con millares de catequistas
de toda América Latina una conclusién siempre me asalta: ellos, los
verdaderos inculturadores de la fe, los hombres v las mujeres que
soportan “‘el rigor del dia v del calor”, son los tltimos comensales
de la mesa. Y ya sentados reciben frecuentemente séle migajas.

No faltan palabras de elogio y reconocimiento hacia ellos®.
Se habla en su nombre y se afirma que son los beneficiarios de los
provectos catequisticos. Los expertos y las burocracias dicen servir-
los. En nombre de ellos se solicitan grandes ayudas econdmicas.

Sin embargo la realidad de estos hombres y mujeres
esforzados, que a menudo lo dan todo sin apenas esperar nada, se
levanta como un reproche silencioso y acusador. Su formacién no
es la de mayor calidad. Sus recursos no brillan por su abundancia.
Su trabajo no siempre tiene carta de ciudadania en la comunidad.
A no ser que se tenga necesidad de ellos.

He podido observar que muchas veces ellos mismos tienen
(ue pagarse sus clUrsos y sus materiales de trabajo, porque los
responsables no consideran a los catequistas una inversién rentable.
Y ellos, no obstante, alli estdn con toda la dignidad de su fe,
dispuestos a compartirla adn arriesgando su vida en el martirio.

Tentacion frecuente de la catequesis, encarnada en muchos
de sus responsables, es la burocratizacion de papel que la convierte
en espacio de idedlogos que no se atreven a mirar el rostro de los
catequistas ni menos a ensuciarse las manos y los pies con los polvos
de sus caminos. No basta solo con hablar a los catequistas, ni
siquiera hablar de los catequistas. Lo que se requiere es hablar con
los catequistas.

En un congreso nacional de catequesis en un pais latinoameri-
cano una religiosa protestaba: “sPor qué en esta reunién no se ha

8 F, MERLOS, (comp.), Diez documentos eclesiales de evangelizacién y cate-
quesis con indice andlitico, Ed. Progreso, México 1987, p. 494-496.
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hablado de fos pobres? Y una sencilla catequista le replicaba con
la sabiduria propla del pueblo: "porque son los pobres quienes
estdn hablando...

UNA CONCLUSION NADA ORIGINAL

- Para afianzar lo conseguido por la catequesis latinoamericana
en las tres ltimas décadas; _

- para mantener la esperanza creativa con raices en nuesira
identidad catélica;

- para consolidar una catequesis con rostro latinoamericano;

- para que los catequistas sean algo més que simples receptores
tardios de los expertos;

- para propiciar que el Espiritu, la Palabra, la hlstorla yla
comunidad nos tracen el camino a seqguir...

se vislumbra un imperativo ineludible: que la catequesis en
América Latina pase de ser un ministerio tentado a ser un
ministerio tentador, es decir, una accién fascinante porque ya
dejé de dar respuestas que nadie entiende a preguntas que nadie
se hace.

Direccion del Autor:
Victoria 98, Tlalpan
14.000 México, D.F.
MEXICO

SUMARIO

Na América Latina, ¢ ministerio da catequese avanga entre con-
quistas e resisténcias, caminha entre a continuidade indipensével e as
rupturas necesarias. Porém, é necessaric parar e olhar com olhos
criticos as forcas que entrecruzam internamente a catequese, a fim de
diagnosticar sua incidéncia benéfica ou dissolvente. Como toda atividade
humana, o ministerio da caiequese estd exposto a algumas tentacées
que é preciso superar: a culiura do slogan, ¢ medo do inédito, a
sindrome do controle, a nostalgia pelo monolitico, o desgaste da
caminhada, as utopias esmagadas a burocratizacho, a fascinaco pela
ortodoxia, etc.




EDUCADORES DE FUERO INTERNO
Y DE FUERO EXTERNO

Nestor Navarro B.

Rector del Semninario Mayor
de Bucaramanga, Colombia;
presidente de OSCOL. Co-
lombianc.

Siempre que la kglesia se refiere al
seminario, lo hace en términos que nos
conducen autométicamente a pensar en
formacién, en educacién. “Un ambiente
espiritual, un itinerario de vida, una at-
moésfera que favorezca y asegure un pro-
ceso formativo™?. *“Un tiempo y un espa-
cio geogréfico... una comunidad educati-
va en camino’™?.

At'n desde un punto de vista humano,
el Seminario es ‘“‘una comunidad
estructurada por una profunda amistad y
caridad, de modo que pueda ser conside-
rada una verdadera familia que vive en la
alegria”3. Ahorabien, la educacién es una
de las tareas propias de una famnilia: edu-
cadora de personas, educadora en la fe,
en los valores, evangelizadora.

1 JUAN PABLO II, Exhortacién Apostéiica
Post-sinodal, Pastores Dabo Vobis, Roma 1992,
42. En adelante citaremos PDV.

2 ppv 60,

3 Thid., 60.
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1. EL SEMINARIO, COMUNIDAD EDUCATIVA

Desde un punto de vista cristiano, es el Seminario una comunidad
eclesial... una comunidad de discipulos del Sefior... que celebra la
liturgia... que vive la praxis de la caridad fraterna v de la justicia y que
testimonia el Espiritu de Cristo y el amor a la Iglesia®.

El Seminario es Escuela de Evangelio en la que se revive la
experiencia formativa del Sefior con los Doce, la vida de trato intimo

- y prolongando con Jests, las exigencias del evangelio...”

De ahi que vivir en un Seminario es vivir en el sequimiento de
Cristo, dejarse educar por El, dejarse configurar con Cristo, aprender
a dar una respuesta personalS.

El Seminario es pues una comunidad eclesial educativa en la que
se viven el acompafiamiento vocacional, el discernimiento de la voca-
cién, la ayuda para corresponder a ella, la preparacién al Sacramento
del Orden’. El acompafiamiento se ofrece a personas histéricas y
concretas que caminan hacia la opcién y adhesién al ministerio
presbiteral. Por eso debe conciliar arménicamente:

* la propuesta clara de la meta que se quiere lograr,

* la exigencia de caminar con seriedad hacia ella,

* la atencién al “caminante” empeiiado en esta aventura,

* las diversas situaciones-problemas-dificultades, ritmos de andaduray
de crecimiento,

* sabia elasticidad,

* los contextos sociales y culturales de los Seminarios,

*una constante renovacion®,

Y el Seminario como toda comunidad se articula en torno a los
formadores, porque toda la vida de un Seminario esta intensamente
dedicada a la formacién humana, espiritual, intelectual y pastoral de los
candidatos al presbiterado.

4 Cir. PDV 60.
5 Cir. ibid., 42; 60.
& Cfr. ibid., 42.
7 Cir. ibid., 61.
8 Cr. ibid., 61.
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2. QUE ES EDUCAR

"Educar” {del latin “educere’): sacar afuera; hacer salir; formar;
llevar de un lugar a otro, de un punto de vista a otro; avanzar; adelantar;
elevar®.

+ “Educar”. dirigir, encaminar, doctrinar, desarrollar o perfeccionar
las cualidades intelectuales y morales del nifio o del joven por medio de
preceptos, ejercicios, ejemplos, etcl®.

La educacién se refiere al caracter y a la accién. Significa accion
desde fuera, sobre el hombre en devenir; es el conjunto de medidas para

guiarlo,

“Formar” es dar forma, o sea dar determinacién exterior a algo
o a alguien y, por tanto, moldear, adiestrar.

La formacién abarca la inteligencia de si y del mundo que tiene el
hombre. Designa el proceso de desarrollo en el que se manifiesta al
exterior algo interior.

La formacién tiene lugar en un intercambio con el mundo; no es
un proceso organico que se lleva a cabo por si mismo, a la manera del
crecimiento de una flor, sine que es inconcebible sin educacién!!,

En la formacién sacerdotal, como vimos en el punto anterior,
usamos indistintamente ambos vocablos: educacién y formacién, asi
como educadores vy formadores!?.

“Educere”: intuir lo que hay dentro y sacarlo fuera. Hay que
entonces, como educadores ayudarle al joven a formarse, a adquirir
una forma. El sera de un modo nuevo otro Cristo. Sacarle fuera eso que
tiene dentro en funcién de una forma. Ese es nuestro papel como
educadores. Por eso debemos saber que nuestra labor es profundamen-

te pedagégica.

2 Cfr. Diccionario flustrado Latine-Espaiol, Spes-Barcelona 1960,
10 REAL ACADEMIA ESPANOLA, Diccionario de la Lengua Espariola,
Educar, Madrid 1984.
1 Cfr dJ. SPECK, G. WHELE y Otros, Conceptos Fundamentales de
'Pedagogfa, Barcelona, Ed. Herder, 1981, 267s.
12 Cfr, PDV 66.
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Como la forma es tan importante, de ahi el nombre de "formado-
res”. Y como formadores estamos en un Seminario para colaborar a
que este joven tome la forma de Cristo Buen Pastor. Y para eso no
bastan solo las clases, las conferencias.

En todo esto, seamos conscientes de ello, debemos tener una
intencién claramente pedagégica. Todo, absolutamente todo, en fun-
cién de la forma o modelo de Cristo. En Pablo hay una expresién
paralela - formar a Jestis en nosotros - “‘Hasta que Cristo se forme en
Ustedes™ (Gal 4,19).

En los seminarios, ** toda la educacién de los alumnos debe tender
alaformacion de verdaderos pastores de las almas a ejemplo de nuestro
Serior Jesucristo, Maestro, Sacerdote y Pastor”13,

El formador es pues, todo un pedagogo; ayuda a construir el
hombre, el cristiano, el sacerdote; es decir, es un educador. E. Kant
decia: “El hombre sélo puede llegar a ser hombre por la educacién’.

3. CAMPOS DONDE SE EJERCE LA EDUCACION

Para la Iglesia, educar es todo un proceso orgénico, sisteméticoy
formativo en orden al perfeccionamiento de la persona humana en ella
misma y en su triple relacién: con Dios como hijo, con el hombre como
hermano v con la naturaleza como Sefior!4; entonces se desarrolla en
distintos estrados o campos.

Ahora bien, la pedagogia del Seminario tiene que cumplir su
principal tarea como institucién de la iglesia: hacer un “acompaia-
miento, un discernimiento vocacional y una preparacién al sacramento
del Orden”. Y esto tiene que ser permanente con respecto a cada
candidato al sacerdocio, con miras a dictaminar, a emitir un juicio de
idoneidad a la largo de todo el proceso formativo.

La potestad de juzgar que pertenece por derecho inherente y

13QT 4.
1 Cfy, Declaracién sobre la Educacién Cristiana de la Juventud del Concilio

Vaticano II, 1.
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reconocido a la autoridad, tanto del Estado como de la Iglesia, se suele
llamar “fuero” en el lenguaje juridico. Entonces ese poder judicial v su
ejercicio, en el caso del Estado se llama “fuero civil” y en el de la Iglesia
"fuero eclesidgstico o candnico".

El fuero civil del Estado es Unico v éste se ejerce siempre en el
Ambito social y publico que es propio de la vida estatal. Pero el fuero
eclesiastico, segiin el Derecho Canénico es doble: Fuero Externo y
Fuero Internol®.

- Esta dualidad se debe en dltimo término a que la accion de la Iglesia
tiene que ser consecuente con la naturaleza misma de ella. -

En efecto la Iglesia es misterio, como muy bien lo precisé el
Vaticano 6. 'Y por eso su accién judicial hay que entenderla y debe
ser practicada dentro de esa naturaleza mistérica.

El misterio de la Iglesia, como el del Verbo encarnado, es una
realidad con doble dimensién que se comnprende sélo a la luz de Ia fe:
la dimensién temporal, natural y visible vy la dimensién trascendente,
sobrenatural e invisible, .

Asi pues, laaccién judicial dela iglesia como ejercicio de su sagrada
potestad, debe moverse en dos planosque comasponden asu realidad
ambivalente:

a. El plano terrenal o histérico, en el que la accion de la Iglesia se
mueve dentro de su cuerpo social, politico y visible en lo que toca a la
vida exterior de los fieles cristianos: Este plano es el fuero o foro
externo. O sea la potestad en la esfera externade la Iglesm que es triple:
la potestad legislativa, judicial y ejecutiva.

b. EH plano espiritual de la fe, en el que la accién de la Iglesia se
mueve dentro de su cuerpo -niisﬁco, invisible pero real, en lo que toca
a la vida interior de cada cristiano o sea su conciencia individual, privada
y secreta: en este plano la Iglesia ejerce su poder sagrado de juzgar
como fuere o foro interno.

15 Cfr. Cn 130.
6 Chr. LG 8.
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Este dltimo, a su vez, puede ser fuero Interno Sacramental, si la
accién de juzgar se ejerce dentro del Sacramento de la Penifendia; o
Juero Interno Extrasacramental si la accién de ;umar se ejerce fuera
de este sacramento.

Tanto en el fuero externo de la Iglesia como en el intemo o foro
de Dios, fore de la conciencia o del alma, el poder sagrado de juzgar
de la Jglesia va encaminado al mismo fin: el bien total y suprerno de los
cristianos que es la salvacién en Cristo,

Por qué es necesario el fuero interno? El hombre es esencialmente
pecador y asi como el Sefior instituyé ¢t Sacramento del Bautismo para
quitar el pecado original, habia que instituir un poder para perdonar los.
pecados cometidos después del Bautismo: una potestad de perdonar
en el foro de Dios. ,

Ademas, como la misién y preocupacién esencial de la Iglesia no
es solo la comunidad de todos los fieles, sino también cada persona en
particular ycada persona particular se halla muchas veces atormentada
por circunstancias particulares en el foro de su conciencia, en el foro
de su alma... por ello es también necesaria una potestad para resolver
estos problemas en el foro de la conciencia, del alma, en el foro interior.

Por tanto, en la Iglesia al contrario que en las sociedades politicas,
ademas de la potestad del foro externo, es necesaria otra potestad para
perdonar pecados en el foro de Dios y resolver los problemas singulares
en el foro de la conciencia, del alma y en el foro intero de la Iglesia.

Ahora bien, la distincién de los dos fueros tiene su aplicacion,
guardando cierta analogia con los procedimientos del Derecho Cané-
nico, en el sistema pedagbgico de la formacidén sacerdotal en el
Seminario y, por tanto, en la seleccion de los aspirantes al sacerdocio.

Esta tarea esta muy bien puntualizada en la “Ratio Fundamentalis
Institutionis Sacerdotalis”. Alli se habla de que hay que hacer un
“examen serio”... *“para poder juzsgar si los candidatos son aptos para
el ministerio sacerdotal o nolo son”... y de que “hay que recoger datos
sobre cada candidato y comunicarselosal Obispo para que pueda juzgar
con seguridad sobre la vocacién de ellos™)7.

17SAGRADA CONGREGACION PARA LA EDUCACION CATOLICA, Ratio
Fundementalis Institutionis Sacerdotalis, Roma 1970, Nos. 39, 40, 41 En
adelante citaremos RFIS.
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Por lo que alli se lee, toda esta tarea hace parte, en cierta medida,
del ejercicio de la potestad sagrada de juzgar que tiene la Iglesia en
orden al cumplimiento de su misién salvifica,

En efecto, el Rector del Seminario y todos los miembros del Equipo
de Formadores, incluyendo al Director Espiritual {o Directores Espiri-
tuales} reciben del Obispo la “misién canénica” necesaria para ejercer
en su nombre frente a los seminaristas, la potestad de discernir v, en
GHimo término, de juzagar la autenticidad de la vocacién de los candida-
tos.

Por eso, cuando en el Seminario se discierne ¥ se emite un juicio
sobre si la vocacidn de un aspirante al presbiterado da signos ciertos
de ser o no auténtica segin la voluntad de Dios, se esta poniendo en
juego la potestad de juzgar que es propia de la jerarquia eclesiastica.

Pero aqui también se deben tener en cuenta y se deben respetar los dos

fueros: externo e Intermo.

4. EDUCADORES DE FUERO EXTERNO

Para brindar formacién a los aspirantes al sacerdocio en la esfera
externa, es decir fuera del campo de la confesién v de la direccién
espiritual, se han visto como necesarios: el Obispo, el Rector, los
Profesores Externos y los Formadores Intemos, es decir los que de
tiempo completo y con carécter de residentes habituales en el Semina-
rio, constituyen el Equipo o Consejo de Formacién. De estos dltimos
- o sea los Formadores Internos -, todos o algunos, pueden ser también
Confesores o Directores Espirituales.

Es ésta la comunidad presbiteral de los educadores que debe
sentirse solidaria en la grave responsabilidad de educar a los aspirantes
al sacerdocio y a ella en primer lugar y de modo especial, corresponde
la misién de procurar y comprobar la idoneidad de los aspirantes en
todo lo referente al ejercicio digno v eficaz del ministerio sacerdotal.
Por eso se insiste tanto en la comunién y colaboracion convencida entre
ellos, asi como en la unidad, requisitos sin los cuales e] Seminario no
puede, no solo desarrollar el programa, sino tampoco cumplir sus
objetivos de formar los futuros presbiteros, pastores de la Iglesia.
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Todo esto, respetando y salvaguardando , desde luego, la distincién
entre foro interno v externo, la libertad que debe existir en escoger
confesores y la suma prudencia v discrecién del Director o Directores
Espiritualesl8,

4.1. El Obispo

La Iglesia con acierto lo reconoce como “el primer representante
de Cristo en la formacién sacérdotal’1?,

Es el Obispo el que en nombre de laIglesia escoge, llama, prepara,
reconoce y certifica la autenticidad de la llamada interior del Espiritu y
admite al Sacramento del Orden a los candidatos que considera
idéneos. Y para ello solamente puede servirse de los datos conocidos
en el fuero externo. Por eso él normalmente no confiesa, ni dirige
espiritualmente aspirantes al presbiterado.

Debe ser para ellos su hermano y su amigo y para que esto sea més
que un buen deseo, debe visitar con frecuencia el Seminario, seguir muy
de cerca y con vivo interés su vida y desenvolvimiento, y de miiltipies
formas estar con ellos, sobre todo compartiendo cuanto tiene relacién
con la pastoral de la Iglesia particular?®,

4.2, El Rector del Seminario

Sobre ¢] recae la primera y la méxima responsabilidad como
representante del Obispo en la direccién del Seminario, en la unidad
en su accién pastoral, en la elaboracion, direccién y cumplimiento del
Programa de Formacién Sacerdotal, asi como en la valoracién del
trabajo por lograr y comprobar la idoneidad de los aspirantes al
sacerdocio. :

18Cfr, PDV 66; Cn 246, 4.

19ppDV 65.

20 CONGREGACION PARA LA EDUCACION CATOLICA, Directrices sobre la Pre-
paracién de Los Formadores en Los Seminarios, Roma 1993, 18, En adelante
citarernos DIRECTRICES; Cir. también PDV 65,
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Por eso todos deben obedecerle en el cumplimiento de dichas
tareas que le son propias. Es que ¢l es el responsable directo del
gobierno del Seminario v a él compete la administracién inmediata del
Seminario, asi como representacion ante la comunidad eclesial y ante
las autoridades civiles?!. Mucha prudencia, cordura y equilibrio lo deben
adornar, frutos de una buena experiencia y no menor autoridad.

Por eso a un Rector le estd prohibido el confesar, por el mismo
hecho de que él es quien tiene la responsabilidad de cerfificar ante e}
Obispo si el aspirante a las érdenes sagradas posee las cualidades
necesarias, la idoneidad para recibir dichas érdenes y la aptntud para
ejercer con fruto el ministerio?.

Y desde luego no debe caber ni la méas minima suposicién, de que
la ciencia usada en tal caso, se obtuvo a través de la confesién o
direccién espiritual. Sabiamente la expresa el Codigo?3, Esto para evitar
molestos conflictos entre el fuero interno v el fuero externo.

4.3, Los Profesores

Aqui nos referimos sobre todo, a los profesores que no viven en
el Seminario, sino que son externos y vienen solamente por las horas
de clase de sus asignaturas. S

Estos profesores junto con los formadores internos, reciben esa
delicada misién directamente del Obispo. No es el Rector del Seminario
el que nombra los formadores; a lo sumo presenta candidatos. De ahi
se desprende el que deben ejercer dicha mision de formacion del clero
de la diécesis en estrecha unién con el Obispo v segiin sus orientacio-
nes, Es claro: ellos deben serlos colaboradores mas directos del Obispo
pues él en una muestra de confianza los llamé para que le formaran sus
clero?t,

. 21Cfr. Cns. 238, 239, 260, 261.
22 Cfy. ibid., 985, 1051.
23 Cfr. ibid., 984, 2.
24Cfr. Directrices 18.
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Ellos son desde luego formadores en todo el sentido de la palabra
y no pueden limitar su trabajo en el Seminario a'la simple docencia.
Con relacién a su responsabilidad formativa la Pastores Dabo Vobis
no duda en afirmar que “con frecuencia es mas decisiva que la de los
otrosformadores, en el desarrollo de la personalidad presbiteral 2. Por
eso se les suele y debe invitar también a las Juntas de Ordenes, con el
fin de que haciendo uso de su ciencia y conocimiento en el fuero
externo de los aspirantes al sacerdocio, opinen sobre su idoneidad y
aptitud.

Por eso el Seminario los retine periddicamente, no solo con
relacién a la formacion académica, sino con el fin de que conozcan y
sean ejecutores del Programa de Formacién Sacerdotal del Seminario.
Ademés de que, muchos aportes ttiles, observaciones y sugerencias
vienen de estos profesores, que tienen también cura de almas, j6venes
Vicarios Parroquiales a su servicio y que estan al frente de las vertientes
de la pastoral y de movimientos del apostolado seglar.

Ellos todos pueden ser Confesores, y atin Directores Espirituales de
los futuros presbiteros, siempre y cuando tengan el visto bueno y la
aprobacién del obispo para ello®. En este caso cuando participan en
la Junta de Ordenes o Escrutinios, o se trate de decidir sobre si un
aspirante al sacerdocio posee la aptitud e idoneidad para ello, ellos no
podran sino guardar silencio y abstenerse de votar. Ni siquiera en
blanco deben hacerlo. De otro lado, (nunca) tampoco se les puede pedir
opinién ni a Confesores, ni a Directores Espirituales, cuando se trate
de decidir sobre la admision de los alumnos a las Ordenes o sobre su
saiida del seminario?.

4.4, Los Formadores Internos

Bajo este nombre queremos designar a aquellos presbiteros que
son designados por el Obispo para que vivan de tiempo completo y en
calidad de internos en el Seminario y junto con el Rector constituyen
¢l Equipo o Consejo de Formacién. La Exhortacién Apostdlica Pasto-

25 pDV. 67.
26 Cfr. Cns. 239, 2; 240, 1; 246, 4; PDV 66.

27 Cfr. Cn. 240, 2.
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res Dabo Vobis los designa con el nombre de “Superiores” v los
distingue de los Profesores®.

Si los profesores de un Seminario se deben concientizar de que son
verdaderos formadores y considerarlos el Seminario como tales, con
mucha mayor razén los que de tiempo total son designados por el
Obispo para que lo representen, acompatien a los aspirantes, discier-
nan sobre ellos y los ayuden a prepararse para recibir el Sacramento
del Orden.

Es sobre estos formadores internos, en quienes recae la responsa-
bilidad de proporcionarles a los aspirantes la forma y los medios de
adquirir la idoneidad v de comprobarla y certificarla luego, con la
-valoraciéon del Rector, ante e Obispo.

Especiales dotes se desea que tenga un formador hoy: gran espiritu
de fe, sentido pastoral, espiritu de comunién, madurez humana y
equilibrio siquico, limpida y madura capacidad de amar; pero por sobre
todo, y como quiera que debe conocer muy bien a un futuro presbitero,
el que tenga una especial capacidad para la escucha, el didlogo v la
comunicacién. Con razén sobrada La Sagrada Congregacién para la
Educacién Catdlica dice que de estas tres dltimas aptitudes depende en
gran parte el éxito de la labor formativa?®,

Por eso se exige y se desea igualmente, que dichos formadores:
estén profunda e intimamente unidos al Obispo, que vivan entre ellos
la comunién y la colaboracién convencida, solidaria, constructiva y
cordial; que estén siempre unidos para poder llevar a cabo la realizacion
adecuada del Programa educativo y para darles a los futuros sacerdotes
el testimonio de la comunién eclesial v de una vida verdaderamente
evangélica y de total entrega al Seiior.

Este Espiritu de comunién, manifestado en la disposicién y capa-
cidad de colaborar fraterna v espontaneamente, se requiere de manera
especial cuando tratan los asuntos del Seminario en Consejo. De
especial importancia son los Consejos en que se trata lo referente al
Programa Educativo, a la admisién de candidatos al Seminario y sobre

28 Cfr, PDV. 66, 67.
29 Cfr. Directrices, 26-40.
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todo a las Ordenes Sagradas. Ahi si que todos los miembros del Equipo
de Formacion o dirigente, deben sentirse corresponsables, demostran-
do que pueden emitir juicios ciertos, equilibrados y constructivos, como
la Iglesia lo pide®C.

Y como mucha parte de la eficacia formativa depende de la calidad
sacerdotal de los formadores, por eso se insiste en que se les seleccione
con sumo cuidado eligiéndolos de entre los mejores y de acuerdo a sus
cualidades y se les ayude a hacerse cada vez mas idéneos para la misién
confiada. De ahi la preparacién tan exigente que, se desea, acrediten
los formadores .

Finalmente se insiste en la estabilidad del formador, pues esto
redunda en bien de la marcha del equipo formador v por ende del
mismo Seminario, asi como también en que resida de manera habitual
en el Seminario, es decir: haciendo presencia, acompanando a los
jovenes, atendiéndoles v caminando con ellos v junto a ellos 0 sea
verdaderamente consagrado a esta tarea®l.

Por lo que a nuestro tema se refiere, debe quedar caro que el
Rector del Seminario y el Consejo de Formadores {Superiores) repre-
sentan el fuero externo eclesial.

Como investidos de autoridad piblica eclesial, disciernen la voca-
cién de un aspirante al Presbiterado y juzgan sobre su autenticidad pero
tan s6lo a partir de la vida exterior del aspirante, expresada y manifes-
tada en sus actitudes personales, comunitarias y sociales, sin penetrar,
estrictamente hablando, en su conciencia individual.  Ellos emiten
sobre la vocacién el juicio eclesial del fuero externo™2.

5. EDUCADORES DE FUERO INTERNO

Entendido lo que es el fuerc interno o foro de Dios, de la concien-
cia, del alma, es claro ver que formadores en este campo son: el
Director o Directores Espirituales y el Confesor o los Confesores en un

30Cfr, Directrices 30.
31 Cfr. PDV. 66, 60.
204, Cn. 984, 2.
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_Semihario. Por la importancia del cargo y por la gran responsébilidad '

que conlleva su desempeiio, es el Obispo quien determina quiénes son
aptos para que pueclan prestar este servicio y ejercer este ministerio en
un Seminario®

Se pueden dar en este aspecto varias modalidades en los Semina-
rios Mayores :

. a. La flgura del Director Espiritual; oficial v tnico, es decu‘ desig-

nado formalmente por el Obispo para la orientacién espiritual de la
comunidad del Seminario y para ofrecer a la comunidad vy a cada
persona, en esa relacion tan confidencial del acompafiamiento, una
direccién, segura en la busqueda de la voluntad divina y en el discerni-
. miento de la propia vocacién. Esto se puede dar en donde la comunidad
no es tan numerosa y hay suficiente clero como para destinar un
sacerdote exclusivamente a esa tarea. La unicidad de direccidn espiri-
tual reporta notables ventajas.

b. Donde el nimero de alumnos es muy grande, suele haber como
minimo dos y hasta tres Directores Espirituales, es decir para al Ano
Introductorio, ‘para Filésofos y para Tedlogos.

¢. Ofro modelo muy comin hoy en dia, es el del Dlrector de Grupo
que puede © no coincidir con los alumnos del curso académico.
Entonces dicho Director de Grupo o Comunidad de Vida responde por

toda la formacién, incluida la espiritual. De esta forma se llega a tener -

varios Directores Espirituales, es decir, que con excepcién del Rector,
todos los miembros del Equipo.de Formacion, son Directores Espiritua-
les; sea de los alumnos de sucurso o de otros cursos. -

Desde luego que aiin en este modelo, sigue existiendo la figura del
Director Espiritual Oficial como el orientador: de toda la vida y la
actividad espiritual del Seminario, como el formador de la conciencia
de los alumnos y como el coordinador de los' demés Directores
Espirituales o confesores de los alumnos, con e fin de salvaguardar la
unidad de criterios en el desarrollo y discernimiento de la vocacién®.

33 cfr, RFIS 188; Cns. 239, 2; 240, 1.
34 CONGREGACION PARA LA EVANGELEACION DE LOS PUEBLOS, Algunas
Normas sobre Formacién en los Seminarios Mayores, Roma 1987, 2.235,
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d. Finalmente, puesto que asi lo permiten las normas de la Iglesia,
los alumnos estan en libertad de escoger el Director Espiritual que
deseen, aun por fuera del grupo de los formadores intermos, siempre
y cuando dicho presbiterc elegido, esté dentro de la lista de los
aprobados por el Ob15p0 para tal fin®.

El Rector normalmente, presenta cada afio al Obispo del lugar un
nimero de sacerdotes, que por sus especiales virtudes y experiencia en
la direccién de las almas, quieren y pueden prestar el servicio de dirigir
aspirantes al sacerdocio y hace saber los nombres de esos posibles
directores, a toda la comunidad.

Las cosas que a continuacion se van a decir, valen para el Director
Espiritual y para el Confesor de aspirantes al presbiterado, s6lo en
cuanto desempefien esos oficios y con relacidn a sus dirigidos v
penitentes.

Si son solo tales, es decir sdlo Directores Espirituales o Confesores,
no hay problema.

Si fuera de estos servicios, son también profesores externos o
formadores internos, se regiran en ese caso, por lo dicho anteriormente
para los educadores de fuero externo.

5.1. El Director Espiritual

H Director Espiritual v el Confesor, que conviene sea un mismo
sacerdote, en didlogo estrictamente confidencial de conciencia con el
dirigido o penitente, representan el fuero interno de la Iglesia.

B, como padre Espiritual, responde ante Dios v ante la Iglesia por
¢l camino espiritual de los que aspiran al sacerdocio en el fuero interno.
Para el ambito externo coordina los diversos ejercicios o précticas de
piedad dentro de la formacién espiritual del Seminario y vela por la
Liturgia.

3 Cir. Cn. 239, 2; RFIS. 188.
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Por tan delicada, fundamental a la vez que discreta tarea, debe
poseer las dotes de prudencia, madurez afectiva, sentido pedagégico,
a la vez que una cultura teolégica y espiritual y una particular sensibilidad
para captar y sintonizar con los procesos de la vida interior de los
alumnos®,

Es interesante hacer notar que el Director Espiritual es también un
miembro del Equipo de Formadores. Su tarea vy la de los demas
formadores, se veria muy limitada y disminuida st éstos sdlo vieran en
él un confidente o consejero ajeno al Equipo. En cambio su labor se
facilita y enriquece con el concurso de los demés formadores.

“La carencia de buenos directores espirituales y confesores, o la
lejania entre ellos y los formandos, sin duda pondria en serio peligro
el &ito de la formacion sacerdotal, que se reduciria asi a una prepara-
cién académica o técnica que no h‘ansfonna en profundidad a la
persona’™,

Hay quienes sostienen que “para ser un buen maestro espiritual
hay que tener ciencia, experiencia y don de discemnimiento™, Otros
opinan que no se debe comprometer para el Equipo sino a sacerdotes
que hayan hecho estudios superiores y que fengan ya una experiencia
pastoral. Recién ordenados parece no convenir y menos confiarle
candidatos para la direccién espiritual.

Lo cierto es que el Director Espiritual, antes de dar la autorizacién
para la solicitud de Ordenes Sagradas, es quién mas debe asegurarse
de la vocacién de los aspirantes al Sacerdocio, examinandolos para ello
en diversos momentos del proceso formativo.

Aqui se discierne también la vocacion y se juzga a partir de lo que
el aspirante revela sobre la vida intima de su conciencia, pero siempre
en confrontacién leal con los datos de su conducta social y externa. Si,

ese es el riesgo: el Director Espiritual trabaja en base a los datos .

36 Cfr. Directrices. 44; Cfr. SAGRADA CONGREGACION PARA LA EDUCACION
CATOLICA, Orientaciones para la Educacién en el Celibato, Roma 1974, n. 504,
505, 558, 559,

87 G, MACIE,. La Formacién Integral del Sacerdote, BAC, Madrid 1990, 187,

38Y, RAGUIN, Maestro y Discipulo. El Acompafiamiento Espiritual, Madrid
1986, p. 49.
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aportados por el dmgldo No serfa culpa del Director si el dmgldo no
fue sincero u omitié informacion. Y pretender obhgar oforzara algulen
a ser smcero es, un contrasentido.

H juicio que aqui se emite, es juicio eclesial de fuero interno sobre
la vocacién del dirigido o penitente. Interno, porque él guia “desde
dentro” a los alumnos en todos los ambitos de la formacién sacerdotal
y porque grava la conciencia v las decisionés del candidato.

En uno y ofro foro el juicio vocacxonan‘ es dlferente de un juicio
juridico. -

~ En el caso del Rector ysu Conse]o de Formadores (o Supenor&s)
se trata de un juicio pedagégico, formado con criterios no juridicos sino
educativos y formanvos temendo en cuenta el blen total de la Igle51a

El juicio del Director Espmtual {v/o Confesor) es moral y espiri-
tua;' hecho con- criterios de fe, totalmente a]undlcos '

En el juicio vocacional, a dlferenma del juicio jurfa‘ico no se trata

- de hacer justicia, sino de ayudar prudencialmente a hacer claridad

sobre la autenticidad de una vocacién, para situarla en la mision salvifica
de la Iglesia en concordancia con la voluntad de' Dios. ,

No sobra traer a la memoria las sabias Normas para los Directores

 Espirituales y Confesores:

a. “ElDirector Espirib.lal' ha de realizar sulabor ensecreto y retiro.
Debe por tanto, permanecer absolutamente extrafio alas cuestiones de
dlsc1pllna Nunca tratara con ei Rector acerca de cada uno de los

Solamente en casos excepcionales el Director Espmtual podra o afin
debera imponer a los jévenes laobligacién de denunciar a los Supe-
riores de disciplina, aquellas faltas graves que sean ocasion de pellgro
para ofros.

~ No debera nunca servirse de las noticias de conciencia, parain -
tervenir en el fuero externo (por ejemplo con el Ordinario) ni siquiera
en favor del alumno, aun autorizado y rogado por-él..."
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b. “Parala Direccitn Espiritual de los alumnos el maestro espiritu
se servira pnnmpalmente de las conversaciones espirituales priva-
das”39 .

Claro que, si bien en-la teoria es clara la distincion Y competencia
de los dos fueros en la formacién del futuro presbitero v de su juicio

acerca de su aptitud e idoneidad para el Presbiterado, en la préctica -

no dejan de presentarse conflictos e interferencias que es necesario
evitar. En estos casos las directrices de la Iglesia optan por el absofuto

‘respeto-al fuero interno, el cual queda inviolable e intocable, dando -

lugar a un juicio unioamente en eI fuero externo. Por eso tenemos
estas normas )

Lo que no pueden hacer el Rector y Jos Formadores
(o Superiores) '

“Quien est4 constituido en autoridad, no puede en modo alguno
hacer uso, para el gobierno exterior, del conocimiento de pecados que
haya adqmndo por conf9516n en cualqmer momento™0.

“El maestro de novicios y su asistente y el Rector del Seminario o
. de otra institucién educativa no deben oir confesiones sacramentales de
sus alumnos residentes en la misma casa, a no ser que los alumnos lo
pldan esponténeamente en casos particulares”sl,

“El Rector, sobre el que recae la principal y mas grave responsa-
bilidad en la direccién del Seminario, debe ser €l coordinador de los
Superiores y debe fomentar con.caridad fraternal una estrechia coope-
racion con ellos, respetando siempre escrupulosamente el fuero inter-
no, para promover la formacién de los alumnos con un frabajo
arménico A esta.. 2

3% SAGRADA CONGREGACION DE SEMINARIOS Y UNNERSIDADES, Prot. Ne
419/43 Normas para los Directores Espirituales y Confesores, Ne 1. 3.

MCn: 9842, - :

4lpid,, 985,

42RHS 29,
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Lo que no puede hacer el Director Espiritual (y/o Confesor)

“Nunca se puede pedir la opinién del Director Espiritual ¢ de los
Confesores cuando se ha de decidir sobre la admisién de los alumnos
a las érdenes o sobre su salida del Seminario’43.

“El Sigilo sacramental es inviolable; por lo cual estd
terminantemente prohibido al confesor descubrir al penitente, de
palabra o de cualquier otro modo, v por ning’n motivo™™#4,

Por tanto, si bien el fuero interno tiene importancia especialisima
por cuanto se desemperiia en el ambito de la conciencia, de hecho
prewalece el fuero externo. Y en este caso “‘al Director Espiritual no le’
queda ofra cosa mas que ser ciego, sordo y mudo”®. Esto en cuanto
a emitir un juicio externo sobre la aptitud del candidato, conforme al
Cn 984,2. Sordo no tanto, pues lo que oye acerca de un candidato en
la Junta de Ordenes o en un Consejo de Formacién, debe transmitilo
y dialogarlo con el dirigido, diciéndole: “Of esto.... se dijo esto de
Usted”.

Por tanto, ni el Director Espiritual puede interferir el juicio de los
Superiores, ni éstos el del primero. **Se trata de roles complementarios.
No se pueden encarar las tareas de los diversos formadores con
actitudes de interferencia o de competividad. Eso es fundamentalmente
inmaturo. El respeto de la autonomia de cada una de las 4reas, la
complementariedad v la no interferencia mutua, es para el bien de la
unidad en la formacién del alumno, para que el mismo sea cada vez mas
libre v menos condicionado o presionado por nadie”%.

Teniendo en cuenta estos principios esbozados, surge una cuestion
préctica: puede un Formador o Superior del Seminario ser al mismo
tiempo Director Espiritual? Sobre eso hay dos tradiciones: La Una es
la Jesuita y la mayoria participa de ella: Se distingue muy bien entre
fuero interno y fuero externo y eso se respeta.

43Cn 240, 2.

4 hid., 983, 1.

45G, RODRIGUEZ MELGAREJQ, Formacién y Direccién Espiritual, OSLAM,
ta 1986, p. 53.
Ibid., p. {44), 53.
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La oftra es la francesa de San Juan Eudes, Olier, Berulle. Francis-
canos, Benedictinos participan de ella y hasta hace poco los Salesia-
nos. Esta si permite que el Superior o un Superior pueda ser el Director
Espiritual, exceptuando el Rector.

. Este sequndo esquema normalmente funciona bien en las comuni-
dades, que tienen como carisma la formacién de aspirantes al sacerdocio:
Eudistas, Sulpicianos, Vicentinos. Ellos tienen esa praxis integrada en
la espiritualidad, junto con una larga experiencia que les permite
hacerlo bien vy sin conflictos.

Cuando uno es sacerdote diocesano, la experiencia cotidiana le
ensefia, que nos ofrece mas garantias y menos conflictos en la forma-
cidn, la separacién estricta de fueros y la autonomia respetuosa de
ambos. Garantias: para el bien de la persona, para la veracidad v
libertad del proceso de discernimiento, para la autonomia que debe
tenier un Rector y los Superiores del Seminario.

Y si se trata de prescindir de un candidato, a tenor del Canon 242
va citado, eso es tarea propia del sélo Rector ayudado por los Supe-
riofes. Quien tiene que informar al Obispo, al finy al cabo, es el Rector.
Y un Rector no debe quedar jamés atado por sigilo alguno, ya que de
lo contrario faltarla a su misién propia: La de informar con plena
sinceridad v lealtad al Obispo sobre cada uno de los candidatos. Quien
en ulimas decide es el Obispo pero el Rector si debe informar tode lo
que sabe acerca de un candidato.

5.2. El confesor

Ya practicamente quedé.todo dicho al hablar del Director Espiri-
tual. Sélo faltaria por decir que hay confesores ordinarios y extraordi-
narios y a éstos parece referirse el Canon 246,4 cuando nos habla de
la figura del moderador espiritual?’.

47 Cfr. Cns. 246, 4; 254,

635



636

Medellin 80 {1994) Educadores de fuero intermo y de fuers externo

Si el confesor no es formador, no tiene ningin problema. Debe
sin embargo tomar conciencia y asumir pastoralmente el papel que le
asigna su ministerio. como *‘moderador espiritual” v para ¢ fuero.
interno vale lo ya ordenado por la Iglesia sobre el Sigilo Sacramental.

‘Si el Confesor es formador, sea interno o externo, debe atenerse
al Sigilo Sacramental y abstenerse de manifestar en los Consejos de
Formacién o Juntas de Ordenes, los conocimientos adquiridos acerca
del candidato en cuestién, dentro del sacramento de la Penitencia®®. El
se limita sélo a escuchar alos demaés, pues en este caso ni habla, ni vota.

Respecto al juicic definitivo sobre la vocacién de un candidato a las
Sagradas Ordenes, el confesor, asf sea ordinario, se abstenclré normal-
mente de emitir juicio alguno

Direccién del autor:.
Apattado Aéreo: 817 _
Bucaramanga - COLOMBIA

SUMARIO

Sempre que a !gre]a se refere ao Semlnémo nos leva a pensar na
educaco. Esta se exerce em dois campos, no forum externo e interno.
A formagio aos aspirantes ac presbiterato, na esfera interna, diz
respeito 4 direcio espiritual, em outras palavras, & consciéncia do
candidato, e os formadores neste campo sao o diretor espiritual e o
confessor. Quanto aos formadores na esfera externa, fazem-se
necessarios o bispo, o reitor, os professores externos e os formadores
internos, ou seja, os que de tempo integral e com caracter de residentes
habituais no Seminaric, constituem a Equipe ou Conselhq de Formagao.

48.Cfr ihid., 984, 2.



DOCUMENTACION
BIBLIOGRAFICA

1. RESERA/NOVEDADES BIBLIOGRAFICAS

-1.1. Novedades bibliogréficas del Centro de Publicaciones -
del CELAM . _ . o :

Coleccién Documentos Celam .

DEPAS, Derechos Humanos aner encuentro Laﬁnoamencano y
del Caribe de Pastoral deDerechosHumanos n. 135 Santaféde Bogoté
D.C., Colombia 1994. -

SEPMOV Derechos Humanos y Mlgrac:ones en Amenca l_aﬁna
Seminario de Derechos Humanos y Nueva Evangelizacién del fenémeno
irugggrztoﬂo en América Latina, n.-137, Santafé de Bogoté D.C., Colombia

' Coa'ecc:'éh Préct}'cas de Crianza

CELAM, UN]CEF SELACC, LosNinos del Per, n 2, Santafede
Bogoté D. C. Colombia 1994..

.~ . CELAM, UNICEF SELACC, LosNinosdel Ecuador, n. 3, Santafede'
Bogota D. C Colombia 1994.

Cofecc:on DEMIS

DEM]S/CELAM Texto base para 50 Congreso Mlsionero Latino-
americano, COM].A 5, “’El Evangelio en las Culturas. Camino de vida. y
Esperanza" Santafé de Bogota D.C., Colombia 1994,

Coleccién DEVYM

PONTIFICIA OBRA PARA. LAS VOCACIONES, DEVYM/CELAM,
CLAR, La Pastoral Vocacional en el Continente de la Esperanza, Primer
Congreso Continental Latinoamericano de Vocaciones, n. 27, Santafé de
Bogota D.C., Colombia 1994. :




638

Medellin B0 (1994} Documentacién Bibliografica

Coleccién de Textos Basicos para Seminarios Latinoameri-
canos. Coleccion de Moral. MELAL

MIFSUD T., Moral Social, Lectura Solidaria del Contiente vol 1II,
Santafé de Bogoté D.C., Colombia 1994. -
1.2. Novedades bibliograficas de otras editoriales/libros

recibidos

RATZINGER, J.-SCHOMNBCRN C., Introduccion al Catecismo de la
Iglesia Catélica, Editorial Cidade Nueva, Madrid 1994, 111 p.

SANCHEZ-CID J. R. D. {ed), Nilo de Ancira, Tratado Ascético,
Biblioteca Patvistica 24, Editorial Ciudad Nueva, Madrid 1994, 243 p.

GRAsso Emilio, E! Evangelio por los caminos del hombre, Univer-
sidad Catélica Nuestra Sefiora de la Asuncién, Biblioteca de Estudios
Paraguayos, Volumen 45, Asuncién 1994, 141 p.

FLooD Carlos A., Pastoral popular urbana, Sistematizacion de ires

‘experiencias argentinas, Obervatorio del Sur, Montevideo 1994, 58 p.

FERRANDO J.-BONINO M., Presencia Cristiana en las experiencias de
promocién popular, Obervatorio del Sur, Montevideo 1994, 140 p.

BONAVIA P.-GALDONA J., Neoliberalismo v fe cristiana, Obervatorio
del Sur, Montevideo 1994, 122 p.

BONORA A., El libro de Qohélet, Guia espiritual del antiguo
Testamento, Herder-Ciudad Nueva, Barcelona 1994, 207 p.

WEBER Helmut, Teologia moral general, Exigencias v respuestas,
Biblioteca Herder, Editorial Herder, Barcelona 1994, 462 p.

FLUSSER Vilém, Los gestos, Fenomenologia y Comunicacién, Herder
Barcelona 1994, 210 p.

THIELE Johannes, Una tierra para el placer de vivir, La salvaguardia
de la creaci6n, Herder, Barcelona 1994, 169 p.

LoPERA E. Filadelfo, La verdad: Jesucristo, su Iglesia y el Hombre,
Impresso de! Dia, Medeliin 1993, 1038 p.

CABALLERO Basilio, En las fuentes de la Palabra - Lectura, Medi
tacién y Anancio {Afios A-BC), Editorial PS, Madrid 1994, 1.168 p.



Documentacién Bibliografica

VELEZ Gustavo, Fiesta y Evangelio, Comentario dominical a los tres
ciclos, Editorial PS, Madrid 1994, 384 p.

HERNANDEZ RULZ J., Ano Littrgico, Evangelizacién orgdnica en tres
ciclos de homilias, Editorial PS, Madrid 1994, 704 p.

LoRca José Maria, Encuentros en la Palabra, Editorial PS, ‘Madrid
1994, 224 p.

CePEDAL T., Curso de Biblia, Claves para leer el Libro Sagrado,
Editorial PS, Madrid 1994, 416 p.

SaLas G. L., Derechos humanos y cristianos en la Iglesia, Editorial
PS, Madrid 1994, 200 p.

2. RESENA/NOVEDADES HEMEROTECA ITEPAL

Antropologia

BAENA G., Antropologia cristiana y sexualidad, Revista Javeriana
604 (1994} 246-264. . '

Catecismo Universal

ALDAZABAL J., Dimensién pascual y pedagogia mistagdgica de los
sacramentos seglin el Catecismo de la Iglesia Catélica, Phase 201-202
(1994) 239-264.

LARRABE J., Sobre el catecismo de la Iglesia catélica, Studium 3
{1993) 411-436.

Catequesis

AAWV., Indice de orientaciones pastorales sobre catequesis de adul-
tos, Actualidad Catequética 144 (1986) 3341.

AA VY. 1a categuesis de adultos en b comunidad cristiana. Consejo
intemacional para la catequesis, Actualidad Catequética 147 (1990) 9-48.

AAVV., La catequesis en Espafia después del Concilio, Actualidad
Catequética 147 (1990) 57-82.

A! BERICH E., Hacia una comunidad de adultos en la fe, Actualidad
Catequética 146 (1990) 43-63.

639



640

Medellin 80 1994 N : * Bocumentacion Bibliografica

"BINZ A., Condiciones para desarrollar la dimension cateqiética de las
comunidades intergeneradional, Actudlidad Catequética 146 (1990) 87-106.

. BLAZQUEZ R., Dimenisiones y elementos basicos del catecumenado
de los primeros siglos de la Iglesia. Su valor e interés para la actual
catequesis de adultos de inspiracién catecmnenal Actuahdad Catequétioca
156 (1992) 67-84-

' DELICADO d., Catequesis de adultos, Actuan’idad Catequétlca 144
(1989) 33-41. -

ESTEPA J., Hderecho alcrecmmto espmm.aldelnino con mimsvalia
enmnun contexto de integracién, Actualidad Catequética 147 (1990) 83—112

GIL M., Identidad del catequista de hoy v su formacién. Una cateque—
sis para una nueva evangehzacrén Actuahdad Catequética 148 (1990)

31-52))

GINEL A, Artey Fe lmaginal nuevas forrnas de envangelizacibn en
Europa, Actualidad Catequéﬁca 148 (1990) 66-74.

GONZALEZ D., Lenguaje audiovisual para una triple ﬁdelidad a Dios,
a los hombres de hoy a la traditio, Actuaiidad Catequética 149 (1991)
99-160.

JONCHE.RAYJ Conmichdes, orgmnanon&s, grupos, asambleas. ;Como
crecer juntos en la fe'? Actualidad Catequética 146 (1990) 43-64 '

KRATZ H., Unidos en ¢l camino hacia una fe adulta, Actualidad
Catequética 146 (1990) 65-86

LABORDA L Cate uesls de adultos en la dibeesks, Actua.'idad

| Catequética 150 (1991) 134137,

MATEZANZ A., El principio de encamacién en catequesis de adultos
Actuahdad Catequetioa 150 (1991} 147-162 '

PEDROSA V,Lo audjovisual en la formacién de‘ los catequsistas hoy,. -

" Actualidad Catequética 147 (1990) 113-154.

| PUJOL J., Una nueva evangellzat:lbn de Europa, Actuahdad

Catequética 148 (1990) 53-65.

Cnstologia
ARMENDARIZ L.. gQuién es Cnsto" Encuentro 67 ( 1994) 124134,



Documentacién Bibliografica

- MLIAN'F;,Iahtenmdénldelateobgiaeépaﬁolamhoonﬁwemh :

scobre la autocondenda'de Jesﬂs, Estudios Eclesidstioos 268 (1994) 340.

SANCHEZ M., Jesiis pone el tiempo de DIOS al servicio del mundo
Sal Terrae 963 (1994) 8§57-870.

Derecho Canénico

MARTINEZ. A , Significado v funcién de la sinodalidad en la Iglesia
desde el sacramento del Bautismo, Carthaginensia 17 (1994} 93- 112.

MUGUIRO 1., La buena fama v la rlvacidad en la lglesia Revista
Teolbgica Ltmense 1(1994) 50-77. -

. REHUELE., Conpgallove.itsnauue,chamctmsﬁsandfmuymﬂ)e@t
-of oontempolary Church’s magisterium, Mayéutica 49 (1994) 79-120.

URRESTI T., El Ius Divinum: B. Su naturaleza e ldentlﬁcamon por la

légica formal, Safmantlcensis 3 (1993) 299-342

Doctrma Soaal

AGANZO A., El paro: fenémeno estmctural de nuestras sociedades,

Caritas 340 (1994) 15-32.
Educacién

- ALASTRUE P Ensefianza religiosa vy literatura infantil v ).Nenil
Acmalidad Catequét:ca 143 (1989) 75-202 _

DELICADO J., Decslogo del profesor catdlico, Actuahdad Catequéticu
151 (1991) 143-148. _

. GUILARTE M. Namraleza finalidad y ccntemdos dela ensefianza de
la religién catélica en la escuela plblica eumpea, Actuahdad Catequética
151 (1991) 149-170. -

" LAZARO R,, Acotacioues ala catequesns con’ alejados, Actuahdad :

: O::tequétlca 141 (1989} 21-30.

ROMERO M., Pmmchacunlyretosdehmseﬁamade larehgnény._
mral ntélka enla esc.leh, Actualidad Catequétm 151 (1991) 171-183. .

Escatologia _

BUSTO J. gSe salvaré come atravesando fuego?, Estudios Ec!emc’rs
ticos 266 (1993) 333-338.

641.



642

Medetlin 80 {1994} Documentacion Bibliografca

CASTRO B., La vida como rmuerte y la muerte como vida. Una
psicologia de la muerte, Unive 20 (1993) 21-25.

ENRIQUEZ R. v LLAMAS A, La educacitn para la muerte. Un estudio
exploratorio con asistentes a talleres sobre el tema, Univa 20 (1993) 4-20.

Espiritualidad

BARREDA J., El subjetivismo v la espiritualidad prét-a-porter, Studium
3 (1993) 483-494. ' '

BONNIN E., Diez reflexiones sobre lo fundamental cristiano, Testimo-
nio (MCC]) 15 (1994) 67-72.

CASTANO H., Lo fundamental cristiano es el reino de Dios, Testimo-
nio (MCC) 15 (1994) 73-90.

ESPEJA J., Espiritualidad para el cristiano en la vida piblica, Corintios
XIT 69 (1994) 203-324.

JUSTER., El nuevo concepto de fo fundamental cristiano: consecuen-
cias para el MCC, Testimonio (MCC) 15 {1994) 91-100.

MARTINEZ A., La devocién mariana v la renovacion interior: del
Vaticano 1 a la enciclica Redemtoris Mater, Estudios Eclesidsticos 266
{1993) 317-332.

RUIZ F., Pedagogia mistica y pastoral cristiana, Revista de Espiritua-
lidad 210-211 (1994) 941.

Ftica

SANABRIA J., Etica y Postmodemidad, Revista de Filosofia 79
(1994) 51-98.

VALLAEYS F., La fundamentacién de la ética del discurso: de Apel
a Kant;, Revista Teolégica Limense 1 (1_994) 88-106.

Exégesis

ALVARES M., Valoracién deuteronomistica de la praxis cultural del
comienzo de la Monarquia, Carthaginensia 17 (1994) 1-18.

MARIN F., La otra cara del Cantar, Carthaginensia 17 (1994} 19-26.



Documentacion Bibliografica

Familia

INFANTE P., La familia: ayer, hoy y siempre, Revista Catélica 1.103
{1994) 242-254.

MORENQO A., La familia: aportes desde la antropologta, ITER. Revis-
ta de Teologia 1 (1994) 15-32.

Filosofia

BARBOURD H. y PRAEM O., Tra lectio” e disputatio” negli studi
rnonastict del XIH secolo, Angelicurm 1 (1994) 65-76.

CATURELLI A., Desarrollo v crisis de la filosofia moral en occidente
{continuacién), Revista de Fllosoffa 79 (1994) 1-34.

GALANF., La naturaleza de la conciencia en una perspectiva filosofica,
Revista de Filosofia 80 (1994) 258-281.

LARRE O., La teoria de la materia en la metafisica, Revista de
Filosofia 80 (1994} 223-257.

, La feoria de la materia en la obra fisica de Aristoteles {II),
Revista de Filosofia 79 (1994) 97-119.

LOBATO A., Filosofia y Sacra Doctrina™ en la escuela dominicana del
s. X, Angelicum 1 {1994) 3-37.

MERINO J., Filosofia v teclogia en la escuela franciscana medieval,
Angelicum 1 {1994) 43-64.

Fundamentalisimo

AA W, Documentacién: la declaracién islamica universal de los
derechos humanos Concilium (Esp) 253 (1994) 107-118))

ABDULAZIZ S., ;Implica la revelacion islamica una abrogacion de la
revelacién judeocristiana? Autoconciencia isldmica en las épocas clasica y
moderna, Concilium (Esp) 253 (1994) 145-154.

AD-DIN-MAHMUD G., Los derechos humanos en e islam, Concilium
(Esp} 253 (1994) 119-132.

ARKOUN M., ;Es €l cristianismo una amenaza para €l islam?, Con
cilium (Esp) 253 (1994) 69-86.

643



644

Medellin 80 {1994] ' © Documentacion Bibliografica

BIELEFELDT H., La declaracién islamica universal de los derechos
hgrg-a{ac:: de 1981: una actitud cristiana, Conc:lium (Esp) 253 (1994)
1 o

CORNELL V., Tawhid: la proclamaaon del Uno en el lslam Concu-
lium (Esp) 253 (1994) 8794. : .

ESPOSITO J., La amenaza 1slam1ca Jun mito o realldad'? Concihum

| {Esp) 253 (1994) '57-68.

GONZALEZ A., El desafio del monoteismo islamico. -Una achtud
cﬁstlana, Conci!fum (Esp) 253 (1994) 95-106, ' .

Historia de fa Iglema

GARCIA J., Cuando eltlempo es oportunidad, Sal Terme 963 (1994) _
839—846 :

MELLONI J., Losacentosdeltien‘upo Unacruzmscntasobreelano
Sal Terrae 963 (1994) 839-846.

'PANNENBER W., Las Iglesias y la naciente umdad cle Europa,
Communio (Esp) 2 (1994) 118-129. _

TAMAYO J., Movimientos proféticos en el siglo XIV. Desafio a a
lgleswn ya la socnedad Carthagmens:a 17 (1994) 27*50

TORNOSA., Correr detr&s correr delante del tlempo, SaI Terrae 963

. (1994) 831-839.

- tnculturacion

BOROBIO D., Matrimonio e inculturacién en la hturgsa de la Igles1a
occidental, Safmantrcens:s 3 (1993) 299—297

Moral

BENNASAR B, La razén moral es también teolégtca Moralia 61
(1994) 51-66. ' .

BLAZQUEZ N., Veritatis splendordo cbdigo deontoléglco para_

. moralistas, Studium 3 (1993) 369-388.

- CIEERVAM,, l.a educ:acién moral, como tareae mterés soclal, Corintios
XIH 69 (1994) 227 274.



Documentacion Bibliografica

FERRER V., Verdad y Autonomia, Hevista Teolégica Limense 1
{1994) 5-28.

GONZALEZ C., Amor Trinitario v moral cristiana, Revista Teolégica
Limense 1 (1994} 29-49.

LARRABE J ., A los veinticinco afios de la enciclica Humanae Vitae,
Estudios Eclesigsticos 266 (1993) 339-358.

LOBO J., La Veritatis splendor” yla ética civil, Moralia 61 (1994) 93-106.

LOPEZ J., Libertad y autonomia moral. Contexto y texto en la
Veritatis splendor, Moralia 61 (1994) 31-50.

MARTIN J., La conciencia moral en la politica, Corintios XIII 69
(1994) 131-156.

PEINADO J., Etica y maQisterio en la Veritatis splendor, Moralia 61
(1994} 67-21.

" POSSENTH V.,.Cﬁstianismo v derechos del hombre, Revista Teols-
gica Limense 1 (1994) 78-87.

ROMAN J., Moral en la vida privada y moral e la vida piblica. Deforma-
ciones en la conclencia moral, Corintios XIII 69 (1994} 201-226.

RUIZ J., La verdad, el bien v el ser. Un paseo por la ética de la mano
de la Veritatis Splendor, Salmanticensis 1 (1994) 37-65. :

VIDAL M., Opcién fundamental y conciencia moral en la encidica
Veritatis splendor, Moralia 61 {1994) 5-30.

YANES E., Moral cristiana en una sociedad democrética, Corintios
XIT 69 (1994) 25-96.

~ Mujer Sacerdocio

ALCALA M., El sacerdocio fernenino en la comunién angficana.
Historia de un proceso, Estudios Eclesidsticos 268 {1994} 63-86.

Nuevo Testamento

TORIBIO F., Evangelic, obra abierta, Mavéutica 49 (1994) 8-78.

645



646

Medellln 80 {1994) Dacumeniacion Bibliografica

Sacramentos

AAVV., Nuestro matrimonio va bien. Este es el secreto. Tres
testimonios, Sal Terrae 965 (1994) 135-148,

0 B?ROBIO D., Familia e itinerario sacramental, Phase 201-202 (1994)
201-218.

MARTIN J., Situacién socio-cultural y practica de los sacramentos,
Phase 201-202 {1994} 171-200.

TENA P., Los sacramentos como verificacién v construccién de la
Iglesia, Phase 201-202 (1994) 297-316.

Sociedad

19 CAMACHO L., La apoteosis del capitalismo, Sal Terrae 964 (1994)
-30.

GONZALEZ L., Hfracaso del colectivismo, Sal Terrae 964 (1994) 3-18.

IMIZCOZ J., Del misterio al ministerio (I, Surge 557-58-59 (1994)
83-116.)

MARTIN E., ldeas de democracia en la baja Edad Media. De Juan de
Paris a Guillerimo de Ockam, Carthaginensia 17 (1994) 51-72.

VITORIA J., La pobreza de un mundo sin utopias, Sal Terrae 964
{(1994) 31-42.

Teologia

GONZALEZ A., Dios v la realidad del mal desde el pensamiento de
Zubir, Estudios Eclesidsticos 266 {1993) 273-315.

MANZANEDO M., Relaciones y moralidad de la esperanza, Studium
3 (1993} 389-410.



REVISTAS EN CANJE
CON MEDELLIN®

ALEMANIA

Diaconia Christi - Internationales Diakonatszentrum Zum Studium
und zur Forderung des Diakonates, IDZ Rottenburg, Posftfach 9, D
72101 ROTTENBURG- FREIBURG - No. 4/74...1-2/94.

Herder Korrespondenz - Momatshefle Fiir Gesellschaft Und Reli-
gién, Hermann Stralle 4, D79104 FREIBURG - No. 1/68... 8/94

Theologie In Kontext - Institute of Missiclogy Missio, Bergdriesch
27, D-5100 AACHEN - No. 1/82... 1/64

Theologie und Philosophie - Hochschule Sankt George,
Offenbacher Landstr, 224, D-6000 FRANKFUR - No. 1/88... 1/94

Zeitschrift fur Katholische Theologie - Theologiesche Fakultat
Innsbruck, A-6020 INNSBRUCK, SILLAGASSE 6 - No. 108/86... 1/94

(total canjes: 5)
ARGENTINA

Actualidad Pastoral - Vicente Oscar Vefrano , Abel Costa 261
{Ex.Rams} C.C.140, 1708 MORON, Bs. As. - No.1/68... 203/94

Clas. - Centro de Investigacién v Accién Soclal, O'Higgins, 1331,
1426 BUENOS AIRES - No. 171/68... 432/94

Cuadernos Mondsticos - Monasterio Nuestra Sefiora de los Ange-
les, Abadia Sta. Escolastica Martin Rodriguez 547 Casilla Correo 34,
7300 AZUL, Bs. As. - No. 35/69... 1563/94

(")La numeracién que aparece al final de la cita de la revista en canje indica el
primero v el dtimo ndmero de la misma, disponibles en la Hemeroteca del [TEPAL,
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Medeallin 80 {1994) Publicaciones con las que mantenemos intercambio {Canje)

Didascalia - Institucién Salesiana, Puente Roca 150, ROSARIO -
No. 1/65... 7/94

Estudios Migratorios Latinoamericanos - Centro de Estudios
Migratorios Latinoamericanos CEMLA, Necochea 330, 1158 BUENOS
AIRES - No. 1/85... 24/93

Migracién Noticias - Laprida 930, 1187 BUENOS AIRES - No. 1/
81... 42/92

Nuevas Propuestas - Universidad Catélica de Santiago del Estero,
Av. Alsina v Nufies del Prado, 4200 SANTIAGO - Ne. 12/92... 13/93

Nuevo Mundo - Revista de Teologia Latincameticana, Centenario
1399, 1718 SAN ANTONIO - No. 1/71... 46/94

Puaideia Cristiana - Instituto Privado Don Bosco, Puente Roca 150,
2000 ROSARIO - No. 2/85... 219/93.

Revista Biblica - Editorial Guadalupe, Casilla Postal 33, 1425
BUENOS AIRES - No. 1/76... 54/94

Revista Misién - Orientacion Cristiana, José Marmmol 1734, 1602
FLORIDA, Bs. As. - No. 1/82... 6/87

~ Sedoi - Instituto de Cultura Religiosa, Rodriguez Peiia 1054, 1020
BUENOS AIRES - No. 73/84... 124/94

Stromata - Universidad del Salvador, Casilla 10, 1663 SAN MI-
GUEL - No. 4/73... 3-4/93

Teologia - Pontificia Universidad Catélica, José Cubas 3543, 1419
BUENOSA]RES No. 21-22/72... 61/93

Vida Pastoral - Sociedad de San Pablo, Av. San Martin 4350, 1602
FLORIDA, Bs. As. - No. 36/68... 190/94

{total canjes: 15)
BELGICA

Coeli - Centre Ecuménique de Liaisons Intemationales, Rue du
Boulet 31, B-1000 BRUSELAS - No. 55/75... 68/94

Espérance des pauvres, espérance des petles - P. Marcel Gerard
52, Rue Haute, B-1348 LOUVAIN LA NELVE - No. 343/94



Publicaciones con las que mantenemos intercambio {Canje]

Irenikon - Monastere de Chevetogne, B-5395 CHEVETOGNE - No.
1/75... 2/94

Louvain Studies - The Faculty of Theology, Saint Michielsstraat 6,
B-300 LEUVEN - No. 1/91... 3/94

Lumen Vitae - Revue Intemationale de Catéchese et de Pastorale,
Institut Lumen Vitae, 186, rue Washmgton, B- 1050 BRUSELAS - No.
1/63... 3/94

- Nouvelle Revue Theologique - Robert Vangeneberg, Rue de
Bruxeles 61,_ B-5000 NAMUR - No. 8/62... 5/94

{total canjes: 6)
- BOLIVIA

 Yachay - Uniersidad Catélica Boliviana, Calle Oruro E-0492,
COCHABAMBA - No. 251/79... 397/94

{total canjes: 1)
BRASIL

Atualizagdo - Misionéﬁos Sacramentinos, Praca Pe. Julio Maﬁa, 1-
Planalto, 31740-240 BELO HORIZONTE - No. 23/71... 247/94

Bibliografia Biblica Latinoamericana - Instituto Ecuménico de
Pos-graduacao em Ciéncias Religiosas, Rua do Sacramento 230, 09731-
970 SAQ PAULO - No. 1/88... 5/92

Cadernos da Estef - Escola Superior de Teologia, Rua Paulino
Chaves 291, 90640-200 PORTO ALEGRE - No. 4/90... 11/94

Cadernos do Ceas - Centro de Estudios e Agao Social, Rua Aristides
Novis, 101 Federacio, 40210-630 SALVADOR - No. 35/74... 153/94

Communio - Orgao daInstituicdo Communio do Brasil, Rua Benjamin
gonstant, 23 - 6o. andar, CEP20001-970 RIO DE JANHERO - No. 7/
3... 64/94

Comunicado Mensual - Conferéncia Nacional_ dos Bispos do
E;asil, SE/Sul Quadra 801 - Cj. B, 70000 BRASILIA - No. 136/64... A.
-467/92

Convergéncia - Conferéncia dos Religiosos do Brasil, Rua Akindo
Guanabara, 24/4o. andar, Cinelandia, 20038-900 RIO DE JANHRO -
No. 6/68...275/94
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Cultura e Fé - Instituto de Desenvolvimento Cultural, Av. Alberto
Bins, 467, 90003 PORTO ALEGRE - No. 1/78... 2/94

Encontros Teolégicos - Instituto Teolégico de Santa Catarina, Rua
Dep. Antonio Eda Vieira, 476, Caixa Postal 5.041, ITESC, 88040970
SANTA CATARINA - No. 1/86...16/94

Estudos Teolégicos - Escola Superior de Teologia Instituto, Rua
Martin Lutero, 291, 93001- 970 SAO PAULO - No. 15/75... 4/94

Leopoldianum - Universidade Catélica de Santos, Rua Euclides da
Cunha, 241, 11065 SANTOS - No. 31/94... 57/94

Perspectiva Teolégica - Centro de Estudios Superiores Companhia
de Jests, Caixa Postal 5047-Venda Nova, 30000 BELO HORIZONTE
- No. 10/74... 69/94 .

Proposta - Federagio de Orgaos para Assisténcia Social e Educacio-
nal - FASE, Rua Bento Lisboa, Catete 22221-011 RIO DE JANEIRO -
No. 1/76... 61/94

Renovagdo - Regional Sul 3 da CNEB, Avenida Crist. Colombo,
147/101 90560-003, PORTO ALEGRE - No. 94/76... 276/94

Revista A.E.C. - Associagio da Educagio Catélica do Brasil, Quadra
01-Bloco H-loja 40, 70040.000 BRASILIA - No. 94/76... 276/94

Revista EclesiGstica Brasileira - Instituto Teolégico Franciscano,
Provincia Franciscana da Imaculada Conceigio do Brasil, Caixa postal
90023, 25600 PETROPOLIS - No. 1/55... 215/94

Revista Estudos - Universidad Catélica da Goias, Rua 226¢,/235

Setor Universitario, GOIANIA - No. 2/84... 1-2/94

Revista PJJ A Caminho - Casa da Juventude, Caixa postal 358,
90.001-970 PORTO ALEGRE - 1994

Revista de Catequese - Instituto Teolégico Pio X, rua Dom Bosco
441, 03105 03105 SAO PAULO - No. 1/78... 55/92

Revista de Cultura Biblica - Instituto Teolégico Pio X, (Edicoes
Lovola), Rua 1822 - N2347, Ipiranga, SAQ PAULO No. 28/83 70/94

Revista de Cultura Teol6gica - Faculdade de Teologia Nossa
Senhora da Assuncso, av. Nazaré, 993-04263-100, IPIRANGA- SAQ
PAULO - No. 1/92... 8/94



Publicaciones con las que mantenemos intercambio [Canje)

Revista de Espiritualidad Inaciana/dtaici - Centro de Espirituali-
dad Inaciana, Rua 1822, Caixa Postal 09, 13300-00 INDAIATUBA -
No..5/91... 17/94

Teo Comunicagdo - Pontificia Universidade Catélica do Rio Grande
do Sul, Av. Ipiranga, 6681-Predio 33, 90001-970 PORTO ALEGRE -
No. 6/76... 105/94

Veritas - Pontificia Universidade Catélica, Av. Ipiranga, Caixa Postal
1429, 90001-970 PORTO ALEGRE - No. 81/76... 155/94

(total canjes: 24)
CHILE

Anuario de Historia de la Iglesia - Seminario Pontificio Mayor,
Arzobispado de Santiago de Chile, SANTIAGO - No. 1/83...v. /94

Cuadernos Franciscanos - CEFEPAL, Cornreo 3, SANTIAGO 0 -
No. 57/82... 107/94

DOCLA - 1L ADES, Almirante Barroso 6 SANTIAGO - No. 1/72...
100/90

Mensaje - Emesto Spindola (ed.), Almirante Barroso, casilla 10445,
SANT_IAGO - No. 176/69... 423/94 :

Noticia - Centro de Estudios v Experiencias Catequisticas, Alameda
B. O’Higgins 2363, SANTIAGO - No. 1/73... 57/94

Pastoral Popular - Antbal S. Pastor Nifiez {ed), Casilla 390-V,
Argomedo 40, SANTIAGO, 21 - No. 62/60... 244/94

Persona y Sociedad - LADES, Almirante Barroso No. 6, SANTIA-
GO - No. 1/88... 3/94

Revista Cat6lica (La}- Seminario Pontificio Mayor, Walker Martinez
2020, SANTIAGO - No. 1.036/76... 1.103/94

Revista de la Cepal - ONU, Casilla 179-D, SANTIAGO - No. 1/
76... 46/94

Servicio - Conferencia Episcopal Chilena, Avenida Brasil, 94, SAN-
TIAGO - No. 1/76... 46/94

Solidaridad - Vicaria de la Solidaridad, Arzobispado de Santiago,
Plaza de Armas 444, Piso 2, SANTIAGO - No. 10/78... 128/91
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Teologta vy Vida - Pontificia Universidad Catolica, Jaime Guzmén
3300, SANTIAGO, 22 - No. 1/64... 1-2/94

Testimonio - Conferencia de Religiosos - Conferre, Casilla 9501,
SANTIAGO - No. 15/72... 145/94 :

Tierra Nueuva - Cedial, Correo 35 Las Condes, SANTIAGO - No.
1/72... 88/94

{totaf canjes: 14)
COLOMBIA

Apuntes Ignacianos - Centro lanaciano de Reflexién, carrera 10

. No. 6548, SANTAFE DE BOGOTA - No. 2/79... 10/94

CLAR - Confederacién Latinoamericana de Rdigiosés, Calle 64 N¢
10-45 Piso 5, SANTAFE DE BOGOTA - No. 1/63... 5/94

CIV/Cursos de Iglesia y Vocacién - Casa de la Juventud, Carrera
17 No. 3741, SANTAFE DE BOGOTA No. 7/66.. 177/94

Catolicismo (El) - Arquidioeesis de Bogota Pasec Bolivar Estacién
del Funicular, SANTAFE DE BOGOTA - No. 3.036/94

Cuestiones Teolégicas y Filos6ficas - Escuela de Ciencias Ecle-
sidsticas Universidad Pontificia Bolivariana, A.A. 1178, MEDELLIN - No.
1/74..53/94 :

Documentacion de Pastoral Social - Secretariado Nal. de Pasto-
ral Social, SANTAFE DE BOGOTA - Ne. 1/70...162/94

anciscanﬁm - Universidad de San Buenaventura, Transv. 26 No.
17208, SANTAFE DE BOGOTA - No.42/72...105/94

Iglesia sin Fronteras - Misioneros Combomanos CALI - No.80/
87...114/90

Palabra Hoy (La) - Federacién Biblica Catélica Febic, calle 65 No.
7-68, SANTAFE DE BOGOTA - No.40/86...73-74/94 -

Revista de Espiritualidad Latinoamericana - Instituto Francisca-
no de Espiritualidad para América Latina-lfeal, Apartado Aéreo 51488,
SANTAFE DE BOGOTA - No. 0/93...5/94

Theologica Xaveriana - Pontificia Universidad Javeriana, Canera
10 N2 6548, SANTAFE DE BOGOTA - No. 1/75...110/94



Publicaciones con las que mantenemos intercambio [Canje]

Vida Espiritual - Orden-Carmelitas Descalzos, Calle 44 No. 17-63.
P. 3, SANTAFE DE BOGOTA - No. 1/62...112/94

Vida Pastoral - Sociedad de San Pablo, Calle. 170 No. 23-31,
SANTAFE DE BOGOTA - No. 37/85...76/94

(total canjes: 13)
COSTA RICA '

Senderos - Instituto Teolégico de América, 20505 PEDRO - No. 4-/
79...46-94 .

{total danjes:-l')'
ECUADOR

Iglesias, Pueblos.y Culturas - Ediciones Abya -Yala, Av 12 de
Octubre 14-30, QUITO - No. 1/86/...32/94

. : (total canjes: 1)
EL SALVADOR : .

Busqueda - Arzobispado, SAN SALVADOR - No.16/72...591/94

ECA - Universidad Centmalﬁeﬁcana, SAN SALVADOR - No.315/
75...648/94

_ {total oa.njes 2)
ESPANA

Actualidad Catequética - Secretariado Nacional de Catequesis, C/
Tomas Redondo S/N, 28033 MADRID - No. 43/69...162/94

Analecta Calasanctiana- Colegio Teologado Padre Felipe, Canalejas
129, 37080 SALAMANCA - No.37/77...72/94

Archivo Ibero—Amencano Padres Franciscanos, Joaqmn Costa
36 B, 28002 MADRID - v.'41/81...208/92

Archivo Teolégico Granandino - Facultad de Teologia Compama
de E- 18080 GRANADA - v. 38/75..54/11

Carthaginensia - Instituto Teclogico de Murcié, Plaza Bto. Andrés
Hibemén 4, 30003 MURCIA - No. 0/85...17/94 -

Catequética - Revista de Pastoral, Editorial Sal Terrae, 39080
SANTANDER - No. 7/62...3/94
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Ciencia Tomista - Estudios Teol6gicos de San Estero, Plaza del
Concilio de Trento S/N Apartado 17, 37080 SALAMANCA - No. 102-
75...376/88

Commuunio - Estudio General Dominicano de la Provincia Bética,
41080 SEVILLA - No. 16/58...3.451/94

Corintios XIII - Céritas Espariola, San Bemnardo, 99 Bis, 28015
MADRID - No. 9/76...69/94

Cuadernos Hispanoamericanos - Instituto de Cooperacion Ibero-
a?e%cag‘e;bﬁmnida de los Reyes Catélicos, 28040 MADRID - No. 409/
84...52

Delta/Cuadernos de Orientacién Familiar - Instituto Catélico de
Estudios Sociales de Barcelona, Enrique Granados 2, 08007 BARCELO-
NA - No. 1/61...120/90

Estudio Agustiniano - Pio de Luis, Paseo de Filipinos 7, 47007
VALLADOLID - No. 3/93

Estudios Eclesidsticos - Facultades de Teologia Compaﬂia Pable
Aranda 3, 28006 MADRID - No. 192/75...269/94

Homilética - Editorial Sal Terrae, Guevara 20, 39080 SANTANDER
- No.20/61...5/94

Iglesia Viva - Asociacién lglesia Viva, P. Esteban Pemnet, 3, 46080
VALENCIA No.157/92...167/93

~ Lsidorianum - Centro de Estudios Teologicos de Sevilla, Palacio San
Telmo, Apartado 84, 41004 SEVILLA - No.4/93...51/94

Koinonia - Servicios de la Renovacidn Carismatica, P1 de la caserna
9, 08400 GRANOLLERS BARNA, BARCELOMA - 79/90

Mayéutica - Padres Agustinos Recoletos, 31340 MARCILLA, NA-
VARRA - No. 16/80...48/94

Misiones Extranjeras - Instituto Espafio] de Misiones, C-Ferrer del
Rio 17, 28028 MADRID - No. 3/71...140/94

Misién Abierta - Padres Claretianos, Juan Alvarez Mendizébal 65
Bajo, 28008 MADRID - No. 1/72...9/94



Publicaciones con las que mantenemos intercambio {Canje)

Moratlia - Instituto Superior de Clencias, Félix Boix 13, 28036
MADRID - No. 1/81...63/94

FPalabra - Ediciones Palabra, General Diaz Porlier 14 Bajo, 28001
MADRD - No. 17/67...309/91

Pastoral Juvenil - Instituto Calasanz de Ciencias Eraso, 3, 28028
MADRID - No. 78/67...319/94

Phase - Centro de Pasioral Litirgica, Rivadeneyra 6-7, 08002
BARCELONA - No. 13/63...201-202/94

Razén y Fe - Compariia de Jestis, Pablo Aranda 3, 28006 MADRID,
- Neo. 1/65...1.149/94

Revista Agustiniana - Rafael Lazcano {ed.), Ramonet 3, 28033
MADRID - No. 1/75...106,/94

Revista Religién y Cultura - Padres Agustinos, Columena 12,
28400 COLLADPO VILLALBA - No. 68/72...189/94

Revista de Espiritualidad - Carmelitas Descalzos, C Triana 9,
28016 MADRID, - No. 142/77...210-211/94

Sal Terrae - Revista de Teologta, Editorial Sal Terrae, Guevara 20,
39080 SANTANDER - No. 1/61...967/94

Salmanticenses - Universidad Pontificia de Salamanca Compariia

5, 37008 SALAMANCA - No.1/75...2/94

Scripta Teolégica - Universidad de Navarra, Edificic de Humanida-
des, 31030 PAMPLONA - No.41/80...1/94

Selecciones de Franciscanismo - Provincia Franciscana de Valen-
cia, 46080 VALENCIA -v. 1/72...68/94

Selecciones de Teologia - Instituto de Teologia Fundamental,
Roger de Liiria 13, 08010 BARCELONA - No. 1/68...131/94

Seminarios - Instituto Vocacional, Fonseca 29-31, 37007
SALAMANCA - No. 1/55...130/93

Sinite - Instituto Superior de Ciencias, Marqués de Mondejar 32,
28028 MADRID - No. 1/76...105/94
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Studium - Institutos Pontificios de Teclogia, Avda. de Burgos, 204,
20080 MADRID - v. 27/87...1/94

Surge - Revista Sacerdotal de Espiritualidad y Apostolade , Satumino
Gamarra-Mayor, 01080 VITORIA - No. 259/67...559/94

Teologia y Catequesis - Instituto Superior de Ciencias, Calle San
Buenaventura, 9, 28005 MADRID - No. 1/82...49/94

Vida Religiosa - Misioneros Hijos del Corazén de Maria Buen
Suceso 22, 28008 MADRID - No. 145/68...5/94

(total canjes: 38)
ESTADOS UNIDOS

Americas (The) - Academy of American Franciscan History

'BERKELEY, CALIFORNIA - 1/87...4/94

Interpretation - Unién Theologial Seminary in Virginia, 3401
Brook Road, RICHMOND, VIRGINIA - No. 1/83...3/94

Old Testament Abstracts - The Catholic University of America,
WASHINGTON, - No. 1/83...2/94

{total canjes: 3)
FILIPINAS

DIWA - Graduate Schools Divine Word Seminary, 1916 Oroquieta.
Sta. Cruz, TAGAYTAY CITY - No. 1/86...2/93

East Asian Pastoral Review - East Asian Pastoral Institute, 1101
U.P. CAMPUS - QUEZON CITY - No. 1/80...3/92

{total canjes: Z}
FRANCIA

- Aide a L’Eglise en Detresse - Ayuda a la Iglesia Necesltach, B.P.
1, rue du Louvre), 78750 MAREIL- MARLY - No. 30/81...72/91

Cahiers O&Wr Croire Aujourd’Hui - Compagnie de Jestis, 14 rua
d’'Assas, 75 PARIS - No. 35/82...151/94

Etudes - Compagnie de Jestss, 14 rue d’Assas, F- 75006 PARE - No.
1/90...4/94



Publicaciones con las que mantenemos intercambic [Canje)

Foi et Developpement - Centre Lebre, 43Ter, Rue de la Glaciére,
75013 PARIS - 146/87...221/94

Mes de la Unesco {El) - Centre Catholique Intemational, 9 Rue Cler,
75007 PARIS - No. 1/73...11/94

SPES - Secretariado Latinoamericano Miec-Jeci, 171, RuedeRennes
75006 PARIS - No. 74-75/91 y 84/94

(tota.' canjes: 6)
INDIA

Vidyajyoti - Institut of Religicus Studies, 4-A Raj Niwas Marg.,
DELHI 110054 - No. 1/74..4/74

{total canjes: 1)
ITALIA

Aggiomamenti Sociali - Mario Reguzzonti sj {ed.}, Piazza S. Fedele
-4, 20121 MILANO - v. 26/75...3/94

Angelicum - Pontificia Universita S. Tomaso, Largo Angelicum 1,
00184 ROMA - v. 52/75...1/94

Annales Theologici - Ateneo Romano della Santa Croce, Via San
Girolano della Carita, 6 00186 ROMA - v.1/88...2/93

Apollinaris - Pontificae Universitatis Latera, Piazza S. Glovanni in
Laterano,, 00120 ROMA - No. 1-2/75...4/94

Camillianum - Istituto Internazionale di Teologia Pastorale Sanita-
ria, Piazza della Magdalena 53; 00136 ROMA - No. 1/90...9/94

Catechesi - Centro Catechistico Salesiano, 10096 LEUMAMN No
1/81...3/94

Catechesi Missionaria - Pontificia Universita Urbaniana, 00040
Castelgandolfo Viale Pio X, 00165 ROMA - No. 1/85...1/94

Catechisti Parrocchiali - Centro Catechistico Paolino, Via Antonio
Pio 75, 1-00145 ROMA - No. 1/72...9/94

Civilta Cattolica (La) - Gianpacle Salvini sj (ed.), Via di Porta
Pinciana, 1, 00187 ROMA - No. 15/58...3.451/94
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Commentarium pro Religiosis et Missionariis - P. Giuseppe
Matteocci, Via Giacomo Medici, 5, 00153 ROMA - {. 1 /75...4/93

Cristianesimo nella Storla - Istituto per la Sclenze Religio, Via S.
Vitale 114, 40125 BOLONA - f. 2/80...2/94

Ephemerides Liturgicae - Centro Litirgico Vincenziano, Via
Pompec Magno 21, 00192 ROMA - No. 1/75...3/94

Gen’s - Revista di Vita Ecdlesiale, Via della Pedica 28, 28-00046
GROTTAFERRATA, ROMA - No. 1/93...2/94

Laicos Hoy - Pontificio Consejo para los Laicos, Piazza San Calisto,
161 00153 ROMA - No. 1/68...37/94

Marianum - Pontificia Facultas Theologica Marianum, Ephemerides
Mariologiae, Viale Trenta Aprile, 6, 00153 ROMA - No. 130/78...1/94

Mondo e Missione - Pontificio Instituto Missioni, Via Mose Bianchi
94, 20149 MILANO - No. 2/75...8/94 -

Orientamenti Pedagogici - Piazza Dell’ Ateneo Salesiano. 1,00139
ROMA - No. 127/75...1/94

Quadémi di Diritto Ecclestal - Editrice Ancora, Via G.B. Niccolini
8, 20154 MILANO 2/94

Rassegna di Teologia - FacoltaTeologica del'ltalia M, Via Petrarca
115, 80122 NAPOLES - 1/74...3/94

Regno (1l) - Centro Editoriale Dehoniario, Via Nosadella 6, 40123
BOLOGNA - No. 1/75...730/94

Rinnovamento Nello Spiritu Santo - Comitato Nazionale di
Servizio, Via Degli Olmi, 62, 00172 ROMA - No. 10-89...10%4

- Rivista Liturgica - P. Pelagic Visentin osd, Editrice Elle di Ci.
10096, LEUMANN, TO - No. 4-5/58...6/94

Rivista di Sclenzi dell’ Educazione - Pontificio Ateneo Sdesiano,
Via Cremolino, 141, 00166 ROMA - No. 1/76...1/94

Rivista di Vita Spirituale - Luigi Recchia (ed.), Via Anagnira, 662/
B, 00040 MORENA ROMA - No. 1/79...6/93



Publicaciones con las que mantenemos intercambio [Canje}

Salesianum - Pontificic Ateneo Saleslano, Piazza dell' Ateneo
Salestano 1, 00139 ROMA - No. 1/78...4/93

Scuola Cattolica (La) - Istituto Pavoaniano Artigianell, Via G.B.
Niccolini, 8, 20154 MILANG - No. 1/75...3/94

Scuola Dominicale (La) - Servizio Istruzione ed Educazione, Porro
Lambertenhighi, 28, 20159 MILANO - No. 1/80...3/94

Societa (La) - Centro Editoriale Dohoniano, Via Nosadella, 6 -
40123, 40123 BOLOGNA - No. 1/91...1/94

Studia Moralia - Editiones Academiae Alphonsiana, Via Memlana
31, 00100 ROMA - No. 1/79...2/93

Teresianum - Ephemerides Carmeliticiae, Piazza S. Pancrazio 5/A,
00152 ROMA - No. 1/75....2/94

Via Veerita e Vita - Centro Catequistico Paclino, Via Antonio Pio
75, 00145 ROMA - No. 46-72...149/94

{total canjes: 31)

KENIA

African Christian Studies - The Catholic University of East,
NAIROBI- v. 3-1/87..9/94 _

{total canjes: 1)
MALTA

Melita Theologica - Foundation For Theological Stud, Tal-Virta,
RBT 09, RABAT - No. 1/92.,.2/92 -

{total canjes: 1)
MEXICO

América Indigena - Instituto Indigenista Americano, Nubes 232,
g%ozma Pedregal de San Angel, 01900 MEXICO DF - v. 30/70...v.52-

Analogia Filos6fica - Centro de Estudios de la Provincia de Santia-
go de México de la Orden de Predicadores, 16000 MEXICO DF - No. 1-

5/91...2/93

And Mnesis - Frailes Dominicos de la Provincia de Santlago de
México, 16000 MEXICO DF - No. 2/93
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Christus - Centro de Reflexién Teoclbgica, A.C., Plaza Comercial
Villa de Guadalupe, 04021 MEXICO DF - No. 400/69...794/94

Efemérides Mexicana - Profesores de la Universidad Pontificia de
México, Victoria 98, 14000 MEXICO DF - No. 1/83...34/94

Koinonia - Arquidiécesis de Puebla, 33 Ote. 1625 CP. 72540, Col.
El Mirador,
PUEBLA - No. 47/84.. 35/94

Revista de Filosoffa - Universidad Ibercamericana, A.C, Av. Prolong,
Paseo de la Reforma, MEXICO DF - No. 3/76.. 80/ 04

Signo de los Tiempos - Instituto Cristiano de Doctrina Social, Pedro
Luis Ogazbn 56, Col. Guadahupe, 01020 MEXICO DF - No. 51/74...58/94

Voces - Revista de Teologia Misionera de la Universidad
lntercongtinental, Insurgentes Sur 4303, 1400 MEXICO DF - No. 2/
93...4/94

{total canjes: 9)
NICARAGUA

Diakonia - Centro Ignaciano de Centroamenca, MANAGUA 13-
No. 48/88...71/94 -

{total canje: 1)
PARAGUAY

Accién Centro de Estudios Paraguayos ASUNCION No 23/
..148/94

(tomf anje: 1)
PERU

Misién sin Fronteras - Misioneros Combonianos, Proldng. Arenelas,
796. CDRA. 41, LIMA, 18 - No. 53/84...157/94 - . .

Pastoral Andina - Instituto de Pastoial Andina. 1, Jr. José Carlos
Marlétengl B-11, CUSCO - Ne. 2/74 .97/94

Paginas - CmtrodeEsmdlosyPubhcammes Apartado 11—0107 11
LIMA - No. 1/76..129/94

SEIAT - Servicios Latinoamericanos, ACI Prensa, Apartads Postal
040062, LIMA - No. 1/80...17/94 :



.Publicaciones con las que mantenemos intercambio [Canje)

Vida y Espiritualidad - Asociacién Centro Cultural de Investigacio-
nes, Ap. Postal 17-0077, LIMA, 17 - No. 1/85...25/93

{total canjes: 5)
PORTUGAL

Alem-Mar - Missionérios Combonianos, Calgada, Eng. Migue! Pais
9, 1261 LISBOA - No. 232/77...421/94

Humanistica e Teologia - Universidade Catolica Portuguesa, Rua
Dicgo Botelho, 1327, 4100 PORTO - No. 1/85...4/94

Voz da Catequese - Secretariado Diocesano de Catequese, Ed.
Campo Santana 40, P-1100 LISBOA - No. 1/84...400/94

(total canjes: 3)
REPUBLICA DOMINICANA

Espiritu y Vida - Padres Carmelitas Descalzos del, SANTO
DOMINGO - v.1 0-1-2-3/93/94

{total canjes: 1}
SUIZA

Trabajo - Organizacién Intemacional del Trabajo, CH-1211, GINE-
BRA - No. 1/92...8/94

(total canjes: 1)
URUGUAY

Cuademos del Claeh - Centro Latinoamericano de Economia
Humana, Zelmar Michelini 1220, 11100 MONTEUIDEO No. 63/
92.. 68/93

Digesto Familiar - Centro Nacional de Planfficacion, Pablo de
Maria, 1362, MONTEVIDEO - No. 103/79...203/94

Multiversidad - Revista de Multiversidad Franciscana de Maria,
Canelones 1164, MONTEVIDEO - 1994

Prisma - Universidad Catélica del Uruguay, Av. 8 de O¢tubre 2738,
MONTEVIDEO - No. 1/94

(total canjes: 4)
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VATICANO

Culturas vy Fe - Pontificium Consillum de Cultura, CTUDAD DEL
VATICANO - 2/70...65/94

Seminarium - Libreria Editrice Vaticana, C.P. 774000, CIUDAD
DEL VATICANO - 3/61...2/94

Bibliographia Missionaria - Pontificia Universita Urbaniana, Via
Urbano VI 16, CIUDAD DEL VATICANO - No._ 25/62...42/92

(total canjes: 3)
VENEZUELA

Anthropos - Institute Superior Salesiano de, Filosofia y Educacién,
Avenida Fl Liceo, 1201- A LOS TEQUES - V. 121-80...27/93

Aripo - Vicaria Episcopal Derecho y Justicia, Calle Bolivar, Qta.
Ninoska, CUMANA - No. 1/94

Comunicacion - Centro Gumilla, Edif. Centro Valores. L. 2. Esq.,,
CARACAS 1010-A - No. 1/75...87/94

Fe y Cultura - Instituto Diocesano de Esmdlos 4101 CORD - No.
1/86...3/92

Nuevo Mundo - Apartado de Comreo 51608 {Sabana Grande),
CARACAS 1050-A - No. 1/65...166/94

Revista de Teologia - Instituto de Teologia para Religioscs/ITER
3, Avda. con 6 transv.{ E. Benaim Pinto}, Apdo. Aérec 68865 (Altamira)
CARACAS No. 1-90.. 1/94

SIC - Centro Gumilla, Edif. Centro Valores, L. 2. Esq. de la Libertad
Altagracia, Apdo. 4838 CARACAS 1010-A - No. 501/88...568/94

Teologfa IUSI - Instituto Universitario Serminario Interdiocesanc
Santa Rosa de Lima, CARACAS 1010-A - No.-2/88...10/92

Testimonio - MCC) - CursnllosdeCnstiandad Calle Mosen Sol H
Marques, CARACAS 1070/A - No. 1/87.. 145/94 :

(total canjes: 9)

Nﬁmerb total de revistas en canje con Medellin: 203




ITEPAL - ANO ACADEMICO

PROGRAMA DE FORMACION
TEOLOGIA Y PASTORAL PARA AMERICA LATINA"
CURSOS 1995

| - NATURALEZA Y OBJETIVOS DEL ITEPAL
NATURALEZA

E! Instituto Teolégico-pastoral para. Ameérica Latina [TEPAL) es un
organismo que funciona en el Ambito de la Secretaria General del CELAM.
Fue creado por resolucién de la XIV Asamblea General, oelebrada en
Sucre, Bolivia, en noviembre de 1972.

OBJETIVO

Su objetivo es servir a las Conferencias Episcopales de América Latina
en la actualizacién de los agentes de pastoral v en la reflexién, investiga-
cién e luminacion teologico-pastoral de los grandes temas que la realidad
plantea a la Iglesia, para lograr-una evangelizaciéiy nueva del Continente,
con sus exigencias de inculturacion v de autentlca promocién humana.,

l- CRITERIOS PARA LOS CURSOS QUE REALIZA
EL ITEPAL

1. Los cursos que ofrece el Instituto estan destinados a agentes_ de
pastoral, sacerdotes, religiosos (as) v laicos (as), que desean actualizarse
teclégica v pastoralmente para responder mejor a los desafios planteados
por la realidad social y-edesial de América Latina.

2. Los cursos del Médulo Basico procuran analizar la realidad en sus
diversos aspectos y la experiencia pastoral de los participantes, iluminarlas
con una sdlida reflexién teclégica a partir de la Palabra de Dios, del
Concilio Vaticano II y de las Conferencias Generales de Medellin, Puebla
y Santo Domingo v ofrecer pistas para asumir los diversos compromisos
pastorales con el hombre latinoamericano en su contexto histérico.




664

Medellin 80 [1994) Ang Académico ITEPAL 1995, Cursos y Cronograma

3. Los cursos del Médule de Especializacién buscan complementar la
formacién ofrecida en el Médulo Basico, y preparar agentes o formadores
de agentes de pastoral en respuesta a las necesidades de los diferentes
campos de la accidén pastoral de la Iglesia en América Latina.

4. La metodologia incduye la exposicibn académica, a cargo de
profesores de diversos paises latincamericancs v la reallzacion de
actividades de taller v seminario que permiten el enriquecimiento intelec-
tual v la confrontacién con las practicas pastorales que se llevan a cabo

en el continente.

5. Bl Instituto promueve también una vivencia de espiritualidad
centrada en la fratemidad, en la responsabilidad personal v en la mutua
comprensién v una actitud de apertura y conversion que lleve a una
renovacion personal y de la accién pastoral. '

Il - EL PROGRAMA “TEOLOGIA Y PASTORAL
PARA AMERICA LATINA"

Los cursos del ITEPAL hacen parte de un Programa de Formacién
que el Instituto ofrece para el afio académico de 1995.

El programa completo de “‘Teologia y Pastoral para América Latina”
comprende dos médulos, uno bésico y otro de especializacién, dividido
en dos partes. Cada médulo se compone de varios cursos, que pueden
seguirse separadamente,

Esto ofrece a los participantes miiltiples posibilidades:

a. Seguir el programa completo, que comprende los tres cursos del
Module Basice vy ofros ires cursos del Médulo de Especializacion,
seleccionados de entre los propuestos, de acuerdo con los intereses de
cada participante.

b. Participar s6lo en los tres cursos del Médulo Basico.

¢. Participar en un curso del Médulo Bésico y en uno del M&dulo de
Especializacion.

d. Participar sélo en un curso, sea del Madulo Basico o del Madulo
de Especializacién.

Los alumnos que participen en los tres cursos del Médulo Basico,
tendrén la orientacion y el seguimiento de los directivos del ITEPAL para
la redaceion de una monografia.
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IV - LOS TRES CURSOS DEL MODULO BASICO

JUSTIFICACION

E ITEPAL, desde su creacién en noviembre de 1972, ademas de los
diversos cursos de especializacién, ofrece un curso de Actualizacion
Teolégico-pastoral que a lo largo de los afios, tanto por su dernanda
como por sus resultados, se ha ido constituyendo en la espina dorsal del
programa académico del Instituto. :

A partir de 1995, como va se hizo en un pasado reciente, para facilitar
la participacion de quienes dificilmente podrian ausentarse de sus respon-
sabilidades pastorales por un periode de ¢inco meses, los tres va tradicio-
nales bloques de este curso- el Histérico-situacional, el Teolégico v el
Fastoral - se constituirdn en tres cursos que se pueden seguir separada-
mente,

Cada curso tiene la duracién de seis semanas, separados por una
semana de vacaciones entre uno y ofro. Dado que los tres cursos obedecen
a una cierta secuencia y son complernentarios entre si, la participacion en
los tres es una buena opcién para los agentes de pastoral que buscan
responder a los retos de la nueva evangelizacion hoy en el continente, a
partir de los desafios planteados ya por la realidad en donde se encuentran
insertados, ya por su trabajo pastoral.

CURSO SOBRE _
LA REALIDAD, LA HISTORIA Y LA CULTURA
LATINOAMERICANA
(Abril 24 a junio 2 de 1995)

OBJETIVO

Facilitar elementos que permitan revisar, valorar y evduar la
experiencia pastoral de cada uno de los participantes v la realidad
econdmica, politica, social y cultural de América Latina, poniéndo-
las en relacién con la historia de la primera evangelizacion y una
visién particular y de conjunto de las grandes lineas teoldgicas v
pastorales del Concilio Vaticano Iy de las Conferencias Generales
de Rio, Medellin, Puebla y Santo Domingo, con miras a los retos
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planteados por la Nueva Evangelizacion.
TEMARIO Y CALENDARIO DEL CURSO

Del 24 al 28 de abril - Revision, evaluacion e intercambio de las
experiencias pastorales

Del 01 al 05 de mayo - Revisién, evaluacién e intercambio de
las experiencias pastorales {continuacién)

Del 08 al 12 de mayo - Visién socio-econdémica de la realidad
latinoamericana

Del 15 al 19 de mayo - Visién cultural de la realidad latinoame-
ricana

Del 29 de mayo al 02 de junio - H Concilio Vaticano II y el
Magisterio Latinoamericano.

CURSO DE
ACTUALIZACION TEOLOGICA
(unio 21 a julio 21 de 1995)

OBJETIVO

Promover, a la luz de los aportes y de los limites de la teclogia
latinoamericana, una actualizacién de los participantes en los prin-
cipales tratados de la Teologia que les permita redimensionar la
accién pastoral de acuerdo con las exigencias del tiempo presente.

TEMARIO Y CALENDARIO DEL CURSO

Del 12 al 16 dé junio - Teologia Latinoamericana
Del 19 al 23 de junio - Cristologia

Del 26 al 30 de junio - Antropologia Teolégica
Del 3 al 7 de julio - Eclesiologia

Del 10 al 14 de julio - Teologia Biblica

Del 7 al 21 de julio - Escatologia.
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CURSO DE
ACTUALIZACION PASTORAL
(ulio 31 a septiembre 8 de 1995)

OBJETIVO

Presentar los fundamentos de la Teologia Pastoral y, a partir de
ellos, abordar los desafios pastorales planteados por la realidad
latinoamericana y las respuestas que puede dar la Iglesia frente a los
mismos. '

TEMARIO Y CALENDARIO

Del 31 de julio al 04 de agosto - Teologia Pastoral

Del 07 al 11 de agosto - Inculturacién de la Fe y de la Iglesia
Del 14 al 18 de agosto - Planeacién Pastoral

Del 21 al 25 de agosto - Nvos. Mios. Religiosos y Catolicismo Popular -
Del 28 de agosto al 01 de septiembre - Comunicacién Social
Del 04 al 08/ de septiembre - Pastoral Social.

DESTINATARIOS DE LOS TRES CURSOS

Los cursos estan destinados a Presbiteros, diaconos, religiosos
(as) v laicos {as) comprometidos en la accién pastoral en América
Latina vy que buscan una actualizacién teolégico-pastoral.

V - LOS CURSOS DEL MODULO
DE ESPECIALIZACION -

CURSO PARA VICARIOS DE PASTORAL
(Febrero 6 a febrero 24 de 1995)

JUSTIFICACION

El imperativo de una pastoral orgénica v de conjunto, como respuesta
al desafio de una eclesiologia de comunién, planteado por el Concilio
Vaticano II, impulsé en América Latina la creacion de Organisnos de
globalizacion de los diversos servicios pastorales e hizo poiible la
institucionalizacién del ministerio de la Coordinacién Pastoral.



