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PRESENTACION

En esta segunda entrega del presente afio ofrecemos, a nuestros lectores,
siete articulos, que desde su perspectiva propia, cada uno de ellos, se constituye
en un valioso aporte para la Nueva Evangelizacidn, la promocién humana y la
construccion de una cultura cristiana, tarea ésta a la que esid abocada nuestra
[elesia latinoamericana.

En el primer articulo, Julio Jaramillo M., se ocupa de la experienciareligiosa
del pueblo de Israel. Su propdsito no es anadir una lectura mds a las tantas que
ya se han hecho sobre el tema. Su interés por los primeros capitulos del Exodo
radica en hacer una lectura de elios en clave antropoldgica. No se trata de una
clave impuesta al texto desde fuera, sino del redescubrimiento de algo que estd
presente desde el comienzo de la revelacion divina. El propésito de la revelacion
es hacer al hombre v cuando este hombre opta por el Dios que se le revela, opta
por si mismo y per su propia vida. Desde esta clave el autor va leyendo cada uno
de los elementos que aparecen en el relato biblico con una novedad y frescura tal
que nos deja la sensacion de no estar leyendo el simple pasado, sino el presente
de nuestra propia experiencia religiosa. En este niimero presentamos la primera
parie de esie estudio, En el préximo aparecerd la segunda parte.

Dado que la tarea de la Iglesia pide la fidelidad tanto a Dios como al hombre,
sus respuestas pastorales tienen que estar buscando la presencia de Dios en las
manifestaciones culturales de los pueblos, Por eso la Iglesia tiene que estar muy
atenta a las tendencias del mundo. Tiene que estar multiplicando busquedas
pastorales e interrogdndose acerca de los caminos que ha encontrado y los que
debe seguir descubriendo. Debe igualmente tener claros sus planteamientos
pastorales si quiere realmente evangelizar la cultura. Debe definir el dmbito en
el cual realmente se juegan la globalidad y la operatividad de sus proyecios de
evangelizacion. De aqui se desprenden otros interrogantes, ;Cudl es el sujeto de
la evangelizacion de la cultura? ;Por qué se exige hoy en la evangelizacion la
espiritualidad de los conjuntos ¢ espiritualidad comunitaria? ;Cudl es el di-
namismo de una evangelizacidn que quiera penetrar la cultura de los valores
evangélicos? Las respuestas a estos interrogantes son el aporte gue Monsefior
Gustavo Martinez, Obispo de la Didcesis de Ipiales en Colombia y tres sacerdotes
mds, miembros del equipo interdiocesano de animacién pastoral, en coordinacién
con el Movimiento por un Mundo Mejor, quieren hacer hoy a la construccidn de
la Iglesia en América Latina y al tema de Santo Domingo.

Tony Mifsud, §.J., Director Académico de ILADES, nos ofrece una lectura
comprensiva de la nueva enciclica social del Papa Juan Pablo Il Centesimus
Annus, a la ver que destaca el significado particular que algunos de los temas de



la enciclica tienen hoy para nosotros. Es innegable el valor de este articulo por
cuanto nos acerca con sencillez y facilidad al pensamiento social del Papa.

El P, Silvio Botero convencido que la familia tiene derecho a esperar una
alencidn prioritaria de la IV Conferencia General del Episcopado Latinoameri-
cane, para que pueda ser ella de verdad centro de comunién y participacion,
agente de la nueva evangelizacidn, se propone, a la luz de los nuevos signos de los
Hempos, buscar los presupuestos para fundar una nueva ética conyugal. Una ética
no ya a partir de la naturaleza, sino de la historia. Se trata de hacer una Nueva
Evangelizacion que sepa resolver el conflicto presenie entre naturaleza y cultura.

La celebracion de los quinientos afios de la primera evangelizacién ameri-
cara ha levantado arduns discusiones entre sus defensores y aquellos que la
rechazan como totalmente subordinada a la conguista. En su articulo el Hermano
Enrigue Garcla A., hace una serena evaluacién de los aspectos negativos, ambi-
guos y positivos de dicha empresa misionera. Para los estudiosos del tema,
aparece, por primera vez en un articulo de esta naturaleza, la lista completa de
los santos de América.

Acercarse a las bienaventuranzas para encontrar en ellas la fuente de nuestra
espiritualidad, es una tarea imprescindible hoy para un cristiano. Con esie
presupuesto el P. Carlos Alberto Calderdn, se acerca a ellas de wna manera
contemplativa. Después de dar una breve mirada exegélica a los textos de las
bienaventuranzas y {uiego de comprenderlas como oferta de sentido y sepuimiento
de Jesils, se centraen la significacién actual de tres de ellas: la pobreza, la justicia
¥ la paz. Estas son el fundamento de las otras y de iodo el sermén de la montafia.
Ellas no son algo opcional. Si queremos ser fieles seguidores de Jesiis, tenemos
que asumir el estilo de vida de las bienaventuranzas. He aqui la fuente de la
espiritualidad de una nueva evangelizacion en América Latina.

En nuestro iltimo articulo, Monsefior Juan Francisco Sarasti, obispo de
Barrancabermeja, Colombia, hace un recorrido por aquellos documentos con-
ciliares y postconciliares que ofrecen pautas y orientaciones para fundamentar la
Sformacion litirgica de los que se preparan al ministerio presbiteral. Después del
itltimo sinodo, es este un buen aporie para que aquellos que tienen la tarea de la
Jformacién en los seminarios se introduzcan en el tema y abran caminos para
preparar mejor a los futuros presbiteros en esta importante dimensidn de la
pastoral cor miras a una Nueva Evangelizacion.

Compo ya es costumbre, presentamos al final la documeniacién bibliogrifica
y las wltimas publicaciones del CELAM.

LACD.

Bogotd, 15 de junio de 1991
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LA EXPERIENCIA RELIGIOSA
DE ISRAEL
(I Parte)

Julio Jaramillo M, Pbro*

INTRODUCCION

Los fundamentos de la experiencia religioso-cristiana se esconden en las
gestas liberadoras que el pueblo de Israel recorrié de mano de su Dios respecto a
las fuerzas que entonces le quitaban identidad. En un paso misterioso, misterioso
por lo inesperado e inusitado para la inercia de la historia que vivia entonces, el
pueblo elegido se siente lamado por su Dios para hacer de su gestién histérica no
una simple yuxtaposicidn de hechos y de metas sino una experienciareligiosa, En
el fondo de cada aconiecimiento subyacia un algo mds. Buscarlo y responderlo,
darle forma concreta en las circunstancias de los lugares y de los tiempos y hacerlo
fuente de un futuro nuevo, comprometié ¢l afan religioso de los israclitas.

Las lineas que siguen se ocupan entonces de esta particular experiencia.
Recorre en primer lugar algunos trozos sobre la condicién de servidumbre que
vivia el pueblo israelita y acompafia luego la paulatina formacién de la nueva
condicién del pueblo, la del “pueblo sanlo y elegido™. En el entramado histérico
de dos personajes, Faraén y Moisés, se ven surgir los grandes protagonistas del
hecho religioso, Yahveh ¢ Israel, quienes dan inicio y cristalizan un complejo
proceso de cercania y de afinidad siempre con la mira colocada en aquello de “yo
seré para ellos su Dios y ellos serdn para mi ua pueblo”. (Ex 19,5)

1. ORIGEN PE LA EXPERIENCIA RELIGIOSA

Mi padre era un arameo errante que bajé a Egipto v residid allf como
immigrante siendo pocos aun; pero se hizo una nacién grande, fuerte y
numnerosa. Los egipcios nos maltrataron, nos oprimieron y nos impusieron

¥ Jefe de formacién avanzada y profesor de teologia en 1a Universidad Pontificia Boli-
variana de Medellfn. Colombiane.
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dura servidumbre. Nosotros clamamos a Yahveh Dios de nuestros padres, y
Yahveh escucho nuestra voz, vié nuestra miseria, nuestras penalidades y
nuestra opresién, y Yahveh nos sacé de Egipto con mano fuerte y tenso brazo
en medio de gran terror, sefales y prodigios. Nos trajo aqui v nos did esta
tierra, tierra que mana leche y miel,, (Dt 26,5-9}

Naturaleza del texto

Este texto es Ia profesion de fé mds antigua de Ia experiencia religiosa
realizada por el pueblo de Israel', en él se expresa la complejidad de los comienzos
de su historia. Es vn “pequefio credo histérico™ muy citado en las escrituras (cfr,
Dt 6,20-23; Jos 24,1-13; Ne 9,7-25). En el texto se pone de manifiesto, de una
manera sintética, la liberacién de Egipto como centro inaugural de Ia historia de
Ia salvacidn, Allf se encuentra el fundamento de la fe de Israel, es decir, el punto
de referencia a partir del cual Israel alimenta y revisa constantemente su historia,
su condicién de pueblo, sus relaciones con Dios.

La naturaleza de Dt 26,5-9 es profundamente religiosa; esto significa que
leerlo simplemente en clave cronoldgica (histérica) o en clave literaria (ver en él
un simple relato €pico) es reducirlo en su significacién religiosa; lo que interesa
es el contenido semdntico de este pequefio credo, su dimensidn seméntica en la
configuracién de la vida de un pueblo.

Dt 26,5-9 es una profesién de fe, y ésia se refiere a un hecho histérico; la fe
de Isracl tiene como base la historia, en ella ha actuade Yahveh; con esto se quiere
expresar que la experiencia de Dios tiene su origen en una situacidn histdrica, es
decir, en un contexto socio-cultural concreto; descontextualizar la experiencia de
Dios corre el riesgo de envolver bajo el velo mitico-mdgico la imagen de Dios y
del hombre.

La reflexién que ghora emprendemos ticne que ver con 1o expresado en el
Deuteronomio, en el cual distinguimos wres momentios. En primer lugar, ef texto
hace una referencia, implicita, a Ia situacidn infrahumana que pesaba sobre Israel
(esclavitud); en segundo lugar, se expresa el dolor (lamento) del pucblo, y la
respeciiva escucha y accién de Yahveh ; y por iiltimo la sigrificacion teoldgica y
antropolégica de este hecho en la ulterior vida del pueblo, Estos tres momentos
representan, y cualifican cada vez més, la peculiaridad de la experiencia religiosa

1. G. VON RAD, Teologfa del Antiguo Testamento, Yol 1, Salamanca, Siguéme 1982,
68 ss, 230-234.

2. 5. HERRMANN, Historia de Israel, Salamanca, Sigueme 1979, 69
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de Israel, y la distingue de otras dadas en los pueblos vecinos del antiguo oriente.
Veamos pues cada uno de estos momentos. :

Anélisis fenomenoldgico de la esclavitud
Lineamientos generales

El término esclavitud tiene una evolucién seméntica peculiar en la historia de
Israel, Para comprender el significado de ésta hay que ubicarla en el contexto en
que se la vivio. En sentido literal esclavitud era sindnimo de estar atado,
encadenado, subsumido bajo el peso de, ser cautivo, ser prisionero de guerra®,
Tanto la antigiiedad griega, y luego la greco-romana, como la oriental conocieron
la esclavitud como factum, justificado social, politica o filos6ficamente. En
términos generales, la esclavitud se explicaba como un orden natural irreversible
e inevitable o como el resultado de una convencidn o leyes de cada pueblo con
fines econdmicos y politicos.

En el caso de Grecia, 1a esclavitud estaba determinada por la naturaleza (en
el sentido de physis), ésta era concebida como orden armdnicamente sagrado; et
equilibrio de la polis se mantenia en la dialéctica esclavitud-libertad, hombres
esclavos y hombres libres; la libenad de algunos (hombres o semidioses) estaba
sustentada por el poder de alguna divinidad ¢ por la fuerza del destino. La
esclavitud, o la libertad, se atribafa a fuerzas exirafias, ocultas y scbrenaturales,
de ésto dan cuenta las obras literarias de 1a época’. A través de los mitos, 1os textos
épicos, y los textos de la tragedia griega citados, es posible puntualizar y detallar
lo que aqui hemos anunciado, Dichos textos no asumen el problema de la
esclavitd y de la libertad temdticamente, pero en ellos estd implicita dicha
cuestion.

La elaboracién mds pulida, aurque histdricamente posterior, de la esclavitud
natural nos 1a ofrece 1a conocida definicién aristotélica del hombre como “animal
racional”, con la cual se designa socialmente a un grupo humano: la aristocracia
griega. La racionalidad era una determinacién exclusiva de los nobles, y en cuanto
tal era, simultdneamente excluyente: no todos eran racionales, por lo tanto, no
todos eran hombres, el esclavo era un animal a-mente o cuando m4s un homunculo;

3. X L.DUFOUR, Vecabulario de Teologia Biblica, Barcelona, Herder, 1965, 247-248,
L. COENEN, y otxos, Diccionario Teoldgico del Nuevo Testamento, 1. [1, Salamanca
Sfgueme, 1985, 101-112.

4 R. GRAVES, Los Mitos Griegos: HOMERO, La liada. ESQUILO, Prometeo
Encadenado y Los Persas. SOFOCLES, Edipo Rey v Antigona.
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al esclavo por su naturaleza inevitable, le estaba vedado decidir tanto indivi-
dualmente (sobre si) como socialmente. Este fendmeno se denominé esclavitud
natural.,

Del antiguo oriente no tenemos noticia de gue haya habido una esclvitud en
los términos antes descritos, pero si hubo una esclavimd que por estar inscrita
dentro de las estrategias internas de cada pueblo, la denominamos esclavitud por
convencidn (esclavitud convencional): se era esclavo por exilio, o por ser
prisionero de guerra, o por transgredir el orden colective establecido. La escla-
vitud tenfa una justificacién politica.

Tanto en la antigiiedad griega como en la oriental 1a esclavitud es un factum
incuestionable, legitimo, es decir, no ¢s un hecho problemadtico. Es una realidad
irremediable. Frente a estas dos miradas de la esclavitud las sagradas escrituras se
ubican en una perspectiva critica®; asi, es licito considerar el Antigno Testamento
come critica (en el sentido de toma de distancia y revaluacién) de 1a esclavitud del
antiguo oriente; y en el Nuevo Testamento como critica a la esclavitud natural
griega; aunque bien sabemos que el contexio de realizacién del Nuevo Tess
tamento es ¢l Imperio Romano, éste conserva firmas y leyes juridicas de Grecia.

Desde este problema enfoquemos la experiencia que realiza Israel.
La experiencia israelita de la esclavitud

El pueblo de Isracl tuvo la experiencia de la esclavitud; esta se asocia
generalmente a la estadfa del pueblo en el pafs de Egipio, o a la experiencia de fa
cautividad en Babilonia y a los exiliados.

El texto biblico antes citado (Dt 26,5-9} integra a su profesion de fe el
recuerdo de la situacidn que padecid el pueblo en el pais de Egipto; los detalles de
ésta To ofrece el libro del Exodo en ¢l primer capitlo: “Y redujeron a cruel
servidumbre a los israclitas, les amargaron la vida con duros trabajos de arcilla y
ladrillos, con toda suerte de labores de campo y toda clase de servidumbre gue les
imponian por crucldad. (Ex 1,13-14).

Este texto pone de manifiesto una sifuacién dramdtica que vive Israel, El
hecho de la esclavitud proviene de una decisidn del faradn; es una esclavitud
convencional, en cuanio que es impuesta como estrategia de denominacion (el

5. Esta pedria ser una clave de la lectura de las sagradas escrituras, en la cual se buscaria
la novedad del mensaje reveiado respecto a otzos pueblos y sus incidencias antro-
polégicas en la historia.
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faradn ternia la multiplicacién del pueblo). La servidumbre aparece aqui como un
hecho material referido explicitamente a los trabajos duros, més alld de los lEnites
humanos. Los israclitas viven esta experiencia como realidad deshumanizadora®,
el tono mismo del recuerde (lamento) acentia lo doloroso de la esclavitud:
“redujeron”, “cruel”, “les amargaron la vida”, etc. expresiones éstas de desapro-
bacién critica; 1a esclavitud, como algo inconcebible entre fos hombres, no ¢s un
hecho natural sino una fabricacién humana; es el hombre que pretende legislar y
oprimir a los otros hombres.

Lo que en el libre del Genésis se revela como camino de realizacién humana,
eslo, es, el trabajo (Gn 3,19), aparece aqui (Ex 1,13-14) como negacién, condena,
No es simplemente ¢l trabajo como actividad en si mistna, sino lo que ésie
significa cuando intencionalmente es impuesto al hombre, y es reducido a éL.
Ahora bien, ;Cusl es el motivo de esta servidumbre? La respuesta la encontramos
en versiculos anteriores:

Mirad, los israelitas son un pueblo mds nimeroso y fuerte que nosotros.
Tomemaos precauciones conira €l para que no siga multiplicdndose, no sea
que en caso de guerra se una también él a nuestros enemigos para luchar
contra nosoiros y salir del pais.(Ex 1,9-10),

En ¢l fondo late una justificacion politica nacida del temor de resquebrajarse
el poder antocritico del faradn ante el crecimiento del pueblo. La esclavitud se
impone como estrategia reguladora de un orden establecido; el faraéa centra su
interés en la conservacién del statu quo del reino, es decir, reduce [a esclavitud a
un matiz politico, el hombre considerado en su aspecto laboral, desarticutado de
otras actividades vitales que cualificarian su ser-hombre.

En suma, Ta experiencia de la esclavitud es un hecho histdrico que ¢l pueblo
de Israel recordard en cada momento de su vida como un heche dramitico e
inhumano, Esia esclavitud aparece como una realidad material (el wabajo)
legitimada politicamente (actitud del faraén). Detrds de este hecho se esconde una
experiencia méis profunda de la vida (actitud de Israel). De esto nos ocoparemos
en las siguientes reflexiones.

La esclavitud como negacién de o humano

Con el térming humano se guiere significar agquellos aspectos constifutivos
de! hombre, es decir, que de suyo entretejen y configuran su vida: entre ellgs Ia

6. S. VERGES, Dios y el Hombre, Madrid, Bac, 1980, 166-167, Israel recuerda
criticamente el momento de la esclavimd.
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perienecia a un espacio donde realizarse como horabre, £5to e8, la tierra; tener uha
historia propia, una familia, un tipo de relaciones con los otros, la posibilidad de
realizar y expresar su experiencia de Dios. En estas instancias, en lo ordinario de
Ia vida (lo cotidiano) estd dado lo humano,

En el primer capitulo del Exodo se presenta la esclavitud como negacién de
lo humano. Mis all de 1a legitimacidn politica de Ia esclavitud, 1a biblia plantea
“el problema general, humano y teolégico de s esclavizacidn™. Detrds del hecho
histérico de la esclavitud se anidan negaciones de caricter antropoldgico y
teoldgico. Las expresiones que se emplean en el texto como “crueldad”, “vida
amarga”, eic., aluden a la esclavitud como violencia. El trabajo por sus ca-
racteristicas ¢ iniencienalidad, era una realidad que hacia viclencia al hombre is-
raelita; Ja esclavitud es la pérdida de lo humano y un obstdculo para su realizacién,
ella es violencia material e interior, anula al hombre en aquello que de suyo, desde
la intimidad més profunda, lo constituye como hombre.

En tomo al eje “dramético™ de Ia eclavitud, expresada en principio en su
forma laboral, y donde el hombre es reducide a ser pieza de trabajo, circulan una
multiplicidad de aspectos que ponen de manifiesto el drama gue vive el pueblo de
Israel en su estancia en Egipto; entre ésto estd el hecho de ser un pueblo extranjero,
ne poseer una tierra, disolverse como pueblo, el derecho a autodeierminarse,
poseer unos cddigos propios para su convivencia politica, practicar y expresar re-
laciones con un Dios, €l derecho a vivir, etc. En suma, la posiblidad de la libertad
como condicién de realizacidn humana, tanto individual como comunitariamente.

Israel, extranfero en Egipto

El primer hecho que pone de retieve el libro del Exodo (cap. 1) es lacondicién
de Israel como pueblo extranjero en Egipto. La vida nomidica de los patriarcas
sirve de elemento clarificador de la presencia del pueblo de Israel en el pais de
Egipto®, El nomadismo est4 inirinsecamente vinculado a la promesa de la tierra,
ésta es la perspectiva desde la que se vive el nomadismo.

El credo histérico del Dt 26,5 ss, con el que iniciamos estas reflexiones
conticne una referencia a la vida némada de los patriarcas: “Mi padre era un
arameo erranie que bajé a Egipto y residid alli como inmigrante...” (Se alude agui
al pairiarca Jacob), Esta alusién al estilo némadico de vida nos sitia ante una

7. - L. COENEN y otros, Diccionario Teoldgico del Nuevo Testamento, 111

8. 8. HERRMANN, Historia de Israel, 62-95. Herrmann nos ofrece los detalles del
proceso de sedentarizacidn que vivid Israel.
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realidad ain no estable y definida del pueblo, en unas circunstancias histdricas
peculiares y decisivas para su ulterior vida. Israel sabe que Egipto no es lo
definitivo.

El recuerdo de la esclavitud estd asociado a la vida némada de los patriarcas,
ésta no se reduce a andar de vn lado para otro inconscieniemente, ni estar sometido
a i08 vaivenes azarosos de la historia, es decir, vida némada no significa andar al
azar; “Mi padre era un arameo errante” quiere decir Libertad y bisqueda de una
tierra propia, que garantice el establecimiento de unas condiciones de vida
(culiurales, politicas, econdmicas, religiosa, elc) propia. Israel tenia clara con-
ciencia de que su presencia en el pais de Egipto no era definitiva, representaba un
momento de su historia, de su bdsqueda.

La condicidn némada de Israel le exigfa hospedarse en medio de otros pueblos
ya configurados, lo caal implicaba no sélo vivir en un espacio natural extrafio, sino
en un mundo cultural diferente, con codigos y costumbres ajeras al modo de ser
israelita. El pafs que brindaba hospitalidad ponia ias reglas de juego; le co-
rrespondia a Israel asumir y acoplarse a las disposiciones culturales de Egipto, El
hecho de vivir en una fierra y en un coniexto cultural que no [e perienece es objeto
de preocupacidn para el hombre israelita, y ello porque en torno a 1a perspectiva
de poseer una tierra, giraban otros aspeclos que garantizaban el modo de ser
isractita. De ahi Ja bdsqueda vy €l proceso de conquista de Ia tierra prometida. El
sentido de &sta, estaba en una estabilidad cultural en todos los sentidos.

Essar en Egipto tenia una doble connotacidn: de una lado significaba para
Isracl regirse por una leyes polilicas, econdmicas, religiosas y cultirales ajenas;
asi, por ejemplo, a nivel religioso la experiencia de Dios (¢l Dios de los padres)
empieza a mezclarse y a conlrontarse con el politefsmo cultural egipcio; los
israelitas se enfrentan a otras practicas religiosas, a otros cultos. Israel estd, por las
condiciones histdricas, ante un doble juego; 1a fe en el Dios de Abraham, Isaac y
Jacob y Ia presencia de cultos egipcios; pero, lejos de ser esto un obsticulo, la
identidad religiosa del pueblo se mantiene incélume; los otros cultos {uncionan
como reafirmacién de la fe en el Dios de los padres. Esie hecho lo atestigua Ja
posterior reflexidn que Israel hace. De todos modos, 1a presencia de una cultura
religiosa distinta es una amenaza para el pueblo,

La segunda connotacién de la presencia de Israel en Egipto estd referida al
peligro de afincarse defintiivamente en Egiplo, La esclavitud, bajo ¢! modo del
trabajo para construir las ciudades de depésite (Pitom y Ramses), impuesta por el
Faradn, le-seflalaba al pueblo el fin de su vida némada, esto es, de su biisqueda.
Atar al pueblo a upa tierra extrafia, de un modo definitivo, representa poner un
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interdicto a 1a bisqueda de Iz tierra prometida, ésta es, como se ha anotado
anteriormente, el horizonte desde el cual Israel comprende y le dd significadoala
vida némada. La esclavitud es obsticulo para la biisqueda, bloquea y anula 1a
libertad y hace que se geste un modo peculiar de dependencia.

En suma, la condicién de pueblo extranjere en ¢l pais de Egipto sefiala vna
esclavitud en todos los niveles de la vida; el precio de la hospitalidad es la
esclavitud, 1a negacién como pueblo en los aspectos o dimensiones que lo
constituyen como tal, en especial ser un pueblo libre que busca realizarse desde
la perspectiva de 1a promesa. Esta realidad adquiere posteriormente una conno-
tacion teolégica relevante para el pueblo: “vivir en un pafs exiranjero significa ser
separado de la comunidad con ¢l creader y garante de la propia existencia (Sal
137,1s8)™.

Bajo el signo de Ia no-pertenencia a la tierra o el establecimiento en una tierra.
extranjera que impedia la biisqueda de una espacio previamente otorgadoe por Dios
a modo de promesa, se presenta la primera modalidad de la negacidn de lo
humano. Aceptar la esclavitud representaba renunciar a la vida némada, y en
cuanto tal, olvidar y renenciar a la promesa hecha por Dios a los patriarcas, lo cual
significaba, simuliineamente, rechazar a Yahveh, autor de la promesa, En
consecuencia, ser esclavo en Egipto es una negacidn de lo divino del pueblo. Para
Israel, lo humano estaba intrinsecamente vinculado a aquellas primeras revela-
ciones de Dios patentadas en [a promesa. Lo humano y lo divino empiezan a
perfilarse como elementos indisolubles de un acontecimiento decisivo: 1a historia
de la salvacién.

Israel ante el peligro de la disolucion

La esclavitud que el faradn impuso a los israclitas no tenfa como propésito
fundamental la edificacidn de las ciudades de depésito (Pitom y Ramses) sino
“aplastarlos bajo el peso de duros trabajos” (Ex 1,11). El temor del faradn era ¢l
crecimiente y la multiplicacién: “mirad, los israelitas son un pueblo mds nume-
1050 ¥ fuerie que nosotres” (Ex 1,9). El faradn teme no a un patriarca-lider, ni a
una tribu, sino a un pueblo. En el fondo tampeco es el ndmero o cantidad de
hombres israclitas frente al nimero de hombres egipcios lo que se teme, sino la
calidad (identidad) del israelita; numeroso y fuerte son agui expresiones que
cualifican al pueblo,

Isragl, a pesar de su condicién de extranjero, empieza a aparecer como

9. L. COENEN y otros, Diccionario Teoldgico del Nuevo Testamento, 102
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pueblo. En Egipto tiene lugar el origen de Israel como pueblo, como comunidad
que posee unas caracteristicas y un estilo de vida diferentes a las de los egipcios;
aqui se anida una amenaza para €l faradn,

De Israel cabe decir lo mismo que de los demds pueblos, Sus comienzos no se
encuentran alli donde la designacion o nombre de todo el pueblo aparece
documentalmente por primera vez, sino donde aparecen por primera vez
aquellos grupos que mds tarde se habran de ensamblar para constituir todo
un pueblo, que se considerd como Israel'®

El calificativo de pueblo estd ligado a los acontecimientos de Egipto, asi
como ¢l “nombre de Israel est4 ligado a la época de los patriarcas™!. Que Israel
sea pueblo, esto es, que posea una identidad, ur modo de ser peculiar, representa,
como se ha dicho, una amenaza para la estabilidad egipeia. Por esta razén, el
faraén se propone disolverlos como pucblo mediante el cruel wabajo, como
estrategia para detener no sélo su muliiplicacidn sino para debilitar la idemidad
que iban adquiriendo; identidad que ha quedado expresada en el paragrafo anterior
como libertad y bisqueda. Asi, desde Egipto, y mucho antes, desde 1a época de los
patriarcas, se percibe la vocacion israclita a ser pueblo. Disolverlos como pueblo,
debilitar su unidad, truncar su bitsqueda, es desintegrarlos como hombres. El
marco de realizacidn del israelita era la comunidad. El trabajo forzado impedia la
vida comunitaria, las relaciones entre los israelitas; por este motivo llevan una
vida amarga, insoportable, La falla de libertad (para sus pricticas comunilarias)
con la opresidén insoportable, constituia el tormento de los israelitas'? En la es-
clavitud por el trabajo se esconde una disipacién de la vida comunitaria, 1o cual
significaba anular a Isracl en su identidad cultural y obstaculizar las précticas
religiosas que provenian desde la época patriarcal; no es tan simple, pues, el hecho
de la esclavitud y el cruel rabajo. La disolucidn de la vida comunitaria representa
para el israelita una muerte lenta, disimulada bajo el velo del trabajo. El trabajo
nicga a Israel como pueblo, y es ésta una forma de negacidn de lo humano.

Mas alla del trabajo como estrategia de negacidr, aparcce una forma mis
radical y violenta por parte del faradn para no permitir ¢l crecimiento del pueblo:
acabar con la vida desde su origen mismo. En efecto, el faraén ordena a las
parteras: “cuando asistais a las hebreas, observad bien las dos piedras; si es nifio,

10. S. HERRMANN, Historia de Israel, 61, 80
11. Idem, 79

12. S. VERGES, Dios y el Hombre, 166-167.
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hacedle morir; si es nifia, dejadla con vida” (Ex 1,16). Este hecho pone de mani-
fiesto hasta dénde puede Uegar el hombre (faraén) cuando lo dnico que interesa
en su vida es conservar los privilegios que ofrece el poder; la vida se pone como
el valor dltimo y accesorio del hombre; se relativiza al hombre y a la vida, y con
€l a todas sus dimensiones constitutivas.

Ante el peligro del aniquilamiento de la vida aparece la presencia de Dios;
Yahveh actia en el momento més dramético, en el limite de 1a desaparicién v
negacién radical de que es objeto el pueblo: “pero las parteras temian a Dios y no
hicieron lo que les habia mandado el rey de Egipto, sino que dejaban con vidaa
los nifios... y Dios favoreci a las parteras. El pueblo se multiplicS y se hizo muy
poderoso”(Ex 1,12-20). En Egipto tiene lugar la primera presencia de Dios en
favor de Israel, y ello cuando el faraén llega hasta el limiie de sus decisiones
violentas. Esta presencia de Dios garantiza y garantizard la vida de Isracl como
pueblo; antes de que Israel capte 1a accién de Dios y se sienta afectado por ella,
ya Dios los estd asistiendo en un momento critico. Asi, la accién de Dios se
inscribe en 1o concreto de Ia historia, y de modo especial, alli donde aparece el
peligro de borrar al hombre del concierto de la vida y de la historia. De lo cual se
desprende una primera actitud de Dios: ser un Dios de la vida, que ama al hombre
desde situaciones infrahumanas extremas. Este hecho de la presencia de Dios serd
algo que posteriormente el pueblo captard y que servird como el tinico horizonte
desde el cual Israel comprendera y configurard su vida.

Contexto religioso de Ia esclavitud

Como ya se ha indicado, 1a esclavitud que Israel vive en Egipto es el resultado
de una decisién del faradn, en este sentido e¢s una esclavitud de caricter con-
vencional, que tiene muiltiples insidencias en el desarrolo de 1a vida individual y
comunitaria de Israel. En el interior de este acontecimiento que vive Isracl esta
presente una concepeidn de lo humano y de lo divino; en lo histérico de la
esclavitud subyace un problema religioso: es el encuentro de dos experiencias de
1a divinidad. De una parte la creencia israelita en el Dios de los padres, y de otra,
el politefsmo cultural egipeio, M4s adelante tendremos la oportunidad de ahondar
1o que el Dios de los padres significa para Isracl; por el momento adentémonos
en la comprensién del ambiente religioso egipcio.

El dato biblico (Ex 5,1-2) pone de manifiesto ¢l siguiente hecho: en la primera
entrevista que Moisés y Aarén tienen con el faraén, aquellos le expresan a éste que
Yahveh, el Dios de Israel dice: “deja salir a mi pueblo para que me celebre una
fiesta en el desierto” (Ex 5,1). La respuesta que da el faradn pone de manifiesto
que Yahveh no significa nada para €L, en cuanto le es un Dios desconocido:
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*“:Quién s Yahveh para que yo escuche su voz y deje salir a Ismel? No conozco
a Yahveh y no dejaré salir a Israel” (Ex 5,2). Entre el mensaje de Yahveh y la
respuesia del faradn existe una distancia abismal; por primera vez el texto biblico
revela las diferencias religiosas entre Ia comunidad de los hebreos y la comunidad
egipcia. La prolongada estancia del pueblo de Israel en Egipto, o mismo que la
actitud de las parteras frente a la orden del fara6n de matar a los nifios hebreos (cfr.
Ex 1,17) manifiesta que Yahveh era conocido en Egipto. (Qué significa entonces
1a expresidn “no conozco a Yahveh” emitida por el faradn? En las siguientes lineas
1tos ocuparemos de esta cueston,

Culto solar en la religion egipcia

Mircea Eliade, Georges Auzou y Geo Windengren ponen de manifiesto que
“la religién egipcia ha estado mds dominada por el culto solar que las demas
religiones™3,

Las teogonias y las cosmogonias del antiguo Egipto evidencian que ¢l sol es
la divinidad originaria, ¢l primer y mds antiguo rey, al cual se le atribuyen
potencias creadoras; el sol, es no sélo el creador del universo sino que también es
el creador de las demds divinidades.

El libro de [os muertos, uno de los textos més antiguos de la literatura egipcia,
contiene el mito de origen del dios Scl, el cual se nombra a si mismo unas veces
con ¢l epiteto de Atum y otras con el de Ré. El sol es el generador y regente de los
seres creados; €l mismo fue antoengendrado en el Num, es decir en el océano
primordial:

Yo soy Atum! Yo he estado solo en el Num.

Y yo soy Ré! En sus primeras manifestaciones cuando empez6 a regir lo que
él cred.

Quién es? - Ré, comenzando a regir lo que él cred. Ré cuando comienza a
manifestarse como rey, que existe antes de los levantamientos de Shu'.

Yo soy el gran dios, que ha nacido de si mismo, es el agua, el Num, el padre
de los dioses’,

13. M. ELIADE, Tratado de historia de las religiones, Madrid, Cristiandad 1981, 153-

158. G. AUZOU, En un principio Dios creé el mundo, Navarra, Verbo Divino 1975,

 45-39. G. WINDENGREN, Fenomenologla de ln religién, Madrid, Cristiandad 1976,
66-68.

14, Shu significa espacio atmosférico. Es el dios de 1a aimdésfera

15. G. AUZOU, En un principio Dios creé el mundo, 45-46.
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El Dios 50l es una divinidad bisexuada (andrégino) que se autofecunda dando
origen a ocho divinidades. Se caracteriza por detentar el poder sobre el mundo en
su conjunto. En el acto por el cual el dios sol engendra ocho divinidades se escinde
a si mismo, se fragmenta en ocho partes, o mejor, el dios-sol esti presente no ya
como unidad, sino en las acciones de cada una de las unidades <¢readas. En
adelante la unidad del dios sol permancerd oculta, no es susceptible de una
representacion ritual.

Los ocho dioses se reparten el mundo, a cada uno le corresponde legislar y
actuar sobre una parte; esta legislacior y acciones de los dioses estaban orientadas
a mantener el orden césmico; gjercer una actividad sobre una parte del mundo que
no le correspondiera era motivo de enojo v luchas entre los dioses, era instaurar
el caos original.

Las ocho divinidades, que son las que aparecen desplegande su peder, llevan
epitetos culturales segiin los lugares y actividades que realicen. La actividad de
cada uno de ellos cada vez se particulariza mds, hasta el punto que cada ciudad
tenfa una versién diferente de la divinidad. Pese a la variedad de figuras ©
versiones de la divinidad, el hombre egipcio no perdia de vista el poder del dios
supremo, ¢l hombre de los cielos, €l sol', Este era un principio de armonia
coésmica, presente en Ia pluralidad de los dioses.

El culio solar era el niicleo de la religidn egipcia. Del sol y de cada uno de los
dicses se hacia el hombre egipcio representacicnes antropomdrficas y zoomorfi-
cas; la pintura y la escultura eran los medios para dichas representacidnes.

Los mitos cosmoglnicos y teogénicos constituyen el contenido de los
rituales; por medio de éstos se recordaba y reactualizaba la accidn originaria
{creadora) de los dioses,

~Como el culto tiene el cardcter de un drama ritual, en que los personajes que
aparecen simbolizan a dioses y otras figuras de la época mitica originaria, la
palabra y la accién son igualmente necesarias, algo asi como los gestos 'y el
pie textual de los personajes teatrales?.

En el culto se visualizaba el mito que contenia la acci6n de los dioses; el culto
se renovaba periddicamente. El mito y el ritg, en una relacién intrinseca y

16. G. WINDENGREN, Fenomenologia de la religion, 68.

17. idem, 136.
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complementaria, tienen la funcién de mantener la armonia césmica. A ravés de
las personificaciones miticas de la realidad, el hombre egipcio posee una plena
confianza en ias pricticas rituales porque “liene la sensacién de que la divinidad
estd operando en el rito”!3,

Cuoalquier hecho o actividad era justificada y representada ritualmente; por
es, €l culto a los dioses se asocia al nacimiento y a la muerte, a los ritmos de 1a |
naturaleza; las divinidades garantizaban la fecundidad de la tierra. Lo religioso
estaba mezclado con pricticas mégicas; los dioses ofrecian una respuesta a los
misterios; bondades y terrores de la naturaleza. Puede verse claramente que el
hombre estd sometido a los poderes de los dioses representados en las misteriosas
fuerzas de la naturaleza; en algunos casos, 1os rituales estaban orientados a aplacar
la ira de los dioses y de la naturaleza.

De lo dicho se desprende que [a cultura religiosa egipcia es politefsta y
marcadamente naturalista, es un politelsmo naturalista coyo centro es el sol. El
culto a dioses, hijos del sol, respendia a la necesidad de mantener la armonia
céemica. Pero, ademds, el politeismo tiene una connotacidn politica y social: el
culto g los dioses aseguraba el orden y el desarrollo de Egipto. En el siguiente
numeral nos ocuparemos de esta cuestion,

El culto solar y su correspondencia social

La estructura y funcion de la religién egipcia estd intrinsecamente vinculada
al desarrollo politico y social'®,

La estructora de 1a divinidad (un dios supremo y ocho divinidades menores)
corresponde a la estructura politica egipeia®, Cada divinidad estaba personificada
en un hombre; aunque no sabemoes de 1a distribucion y ndmero de ciudades, es
claro que Egipto era un imperio constituido, que tenia una civdad central sobre Ia
cual s¢ establecian un pequefio nimero de clzdades, cada una de ellas con un jefe
que dependfa del gobierno central, cada:jefe era representante (personificacién)
de una divinidad. De tal modo que existia un parentesco enire el jefe de la ciudad
y la divinidad; el poder que representaba era expresidn de un poder diving; el
poder politico expresaba ia filiacién del jefe con uno de los dioses,

18. Idem, 194,
19. Idem, 112,

20. Las historias y tratados de las religiones consultadas guardan silencio sobre esta
correspondencia, Eindengren, simplemente las enuncia.
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El orden jerarquico que se establecia en 1a divinidad (dios supremo y dioses
menores) estaba presente también en Ia estructura social.

Los cultos solares ponen de manifiesto que Egipto era un temitorio consa-
grado al dios-sol. Esta apreciacién es fundamental para comprender Ia figura del
faradn, en cuanto que la actividad y el poder que éste detenta le garantiza cierta
proximidad con Dios, Mircea Eliade sefiala que los cultos solares privilegiaban la
persona del faradn, més atin, el faradn constituia parte de un ritual en el que se
personificaba al dios sol, €1 soberano estd identificado con el sol?.

En los pucblos préximos a Egipto los hombres se consttuyen en reyes
(héroes) a partir del cumplimiento de una cadena de pruebas que los dioses
imponen; era tarea de todo héroe viajar incesantemente, afrontar grandes peligros,
vencer en Jas batallas; al héroe no sélo le correspondia conguistar el poder, sino
tarnbién la inmortalidad, la suya propia y la de cada uno de los hombres de 1a colec-
tividad, el poema Guilgamesh es uno de los ejemplos tipicos del proceso y vida de
un héroe®®, En Egipio sucede algo novedoso: “el faradn no tiene derecho a la
soberania ni adquiere la mmortalidad solar por ser héroe; la inmortalidad le
pertenece sin mds, sin ninguna clase de pruebas histdricas, por el mero hecho de
ser jefe supremo™?,

La posicion privilegiada del faradn se precisa aiin mds en el hecho de que
algunos rituales lo tienen a él como objeto de culto. Los ritos y mitos, celebrados
periddicamente, estdn orientados a expresar la filiacién existente entre el faradn
y el dios-sol. Veamos en qué iérminos se presenta esta filiacidn,

El faradn, imagen de Dios

51 una tierra debe Hamarse 1a tierra cldsica de la ensefianza de la semejanza
con Dios, indiscutiblemente estd es Egipto™, La relacidn de semejanza entre el
faradn y el dios-sol es el resuliado de una evolucion de la religiosidad egipcia. En
los primeros tiempos, cada rey recurria a la cadena genealdgica para explicarse su
origen; en el principio se encuentra que el sol es el origen de todo lo existente, y

21. M. ELIAPE, Tratado de historia de las reli giones, 156
22. Guilgamesh, Anénimno
23. M. ELIADE, Tratado de historia de las religiones, 56

24. H.JIMENEZ, “El hombre, imagen de Dios en 1a literatura egipeia, mesopolimica y
biblica”, en Revista Cuestiones Teoldgicas 36 (1990} 40.
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en consecuiencia, el rey compartia con tedos los hombre egipeios la caracteristica
de ser imagen de Dios. La evolucién posterior hace que la semejanza del hombre
con Dios se vaya particularizando mds en la figura privilegiada del rey: de entre
los hombres, el rey es lo mis semejanie a Dios. Esta semejanza no estriba en la
constitucién fisica, en 13 naturaleza, sino que se refiere al modo de comportarse,
a la actividad y funcién que cumple el rey. La semejanza se explica entonces por
ei hecho de que el faradn es el jefe supremoe de Egipto. El poder que el farada
detenta lo ubica en una posicién privilegiada con respecto a los dem4s hombres y
que su figura esté asociada (emparentada) con la divinidad y legitimada por ésta:
“gl poder es uno de los atributos gue acompafia a menudo el vocabulario de la
imagen en las alabanzas reales™,

Una figura humana es poes, divinizada bajo el atributo y el manto del poder.,
En las précticas rituales el faradn y la colectividad hacian peticiones 2l dios sol
para que los conservara libres de los ataques y peligros de otros pueblos.

Dentro del proceso religioso, politico, social y econdmice de Egipto, 1a figura
y el poder del faraén se hacian cada vez mds auténomos, mis fuertes; el faradn
manifiesta en sus comportamientos y decisiones una absoluta independencia
respecto a los dioses, es decir, se asume &l mismo como dios, que puede legislar
sobre los hombres. Los cultos estdn ahora orientados solamente a menguar la ira
de la naturaleza, y a cambiarle el curso a los fendmenos naturales. Asi como a los
dioses {hijos del sol) les correspondia un dominio sobre una parte del cosmos, al
faradn, en su figura divinizada hasta ¢l extremo, le corresponde legislar y decidir
sobre lo humano. En la hegemenia del faradn se recupera la imagen del dios-sol
unitario y omnipotente, unidad que se habia escindido y fragmentado al crear los
ocho dioses. El lugar del dios-sol lo ocupa ahora el faradn, pero ya en un terreno
humano.

Este momento de la evolucidn religioso-politica de Egipto, es fandamental en
cuanto que facilita la comprensién del drama de 1a esclavitud que Israel padece en
su estancia en Egipto. Es claro que desde ¢l afloramiento de lo politico y de lo
religioso, como dimensiones que configuran la imagen del faradn, ¢l hecho del
crecimiento de Israel en Egipto (cfr, Ex 1,1ss) represente un riesgo y un peligro,
su poder se veia amenazado, El camino esiatégico que emplea el faradn para
conservar su siteacion politica y religiosa es la opresion y la esclavitud a través del
trabajo forzado.(cfr, los titulos ya tratados).

28, Idem, 43,



154 Julio Jaramillo M., Pbro., La expatiencia religiosa de israel

Divinidad y misién del farasn

“El rey egipcio, cuyo titulo de faradn se utiliza en el texto veterotestamen-
tario, pero en ningiin sitio aparece su nombre propio™?, se presenta cada vez més
como un hombre divinizado. El faradn es imagen y semejanza de Dios por el poder
(politico) que ejerce. La religion, el designio de los dioses que él personifica, se
usa como instancia legitimadora de sus decisiones y actitudes. En cuanto ey, el
faraén se asume como Dios. Lo religioso se ha fundido con lo politico. El faraén
es el dios-poder que vigila, castiga y dispone del orden social.

Seria muy apresurado afirmar que el trastocamiento de o religioso en lo
politico sea obra de un grupo de hombres; mas bien pensamos que el desarrollo
histérico de todos los niveles de vida del pafs de Egipto convergen hacia este punto
que ahora nos ocupa. La historia de Egipio va desde un orden mitoldgico de
comprensidn del mundo (religién mitica) hasta el establecimiento de lo politico
como forma religiosa; mas adn, o polilico es degradacién de lo mitico. El faraén
mismo no puede ver més de lo que ofrece este momento del desarrollo histdrico,
estd preso en sus propias redes, Por eso su misién consiste en mantener lo que la
historia le ha ofrecido: su condicién privilegiada, mitificada del dios-poder. El
primer objeto de su misién es conservar el poder politico; desde esie aspecto
nuclear relativiza todo o demds: se afirma en su poder a costa de la negacidn de
los demds pueblos y hombres, especialmente de los israelitas. La fuerza y el
niimero de éstos ponian en peligro su condicién de jefe supremo de Egipto.

Volvamos ahora a la pregunta que plantedbamos al introducimos en este
estudio, que tenfa como pretensién explicitar el contexto y las condiciones
religiosas de la esclavitud (cfr. titulo: Contexto religioso de la esclavitudy, (Qué
sentido tiene la expresién “no conozco a Yahveh”, en labios del faradn?

Es posible que el faraén estuviera enterado de las prictias religiosas de lo
israclitas?, La fe en el Dios de los padres, Yahveh, no era extrafia para lo egipcios
(cfr, Ex 1,17). El fara¢n sabia lo que éste Dios significaba para los hebreos; sabia
y por eso temia; el tono de la entrevisia que tiene con Moisés y Aardn asi lo
manifiesta. La visidn politica que el faradn tiene de si y de Dios no le permite
reconocer a Yahveh; ve en Yahveh al Dios que puede debilitar su poder, aungue
para los israelitas Dios ocupa un logar muy distinio al que le asignaba el fara6n.

26. 8. HERRMANN, Historia de Israel, 92.

27, Lahistoria no nos offece ningtin dato sobre este punto; pero consideramos que esta
sugerido en el libro def Exodo, ¥ partimos de esta sugerencia biblfca,
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‘Noe conozeo a Yahveh” es, pues, una expresion estratégica del faradn qgue revela
ina doble situacién: afirmar su figura modélica de rey; y negar en el otro sus
wicticas religiosas bajo el temor de perder su condicién privilegiada. Ocul-
dndose en ¢l desconocimiento, el faradn acentiia el drama de la esclaviimd de los
sraelitas; “Que se aumente el rabajo de estos hombres para que estén ocupados
n €l y no den oidos a palabras mentirosas” (Ex 5,9).

Otra es la perspectiva desde la cual el pueblo de Israel, acompafiados por
rahveh, que ha visto los sufrimientos y oido los lamentos, asume esta experiencia
lolorosa de 1a esclavitud.

Adormecimiento transitorio de la fe de Israel

El faradn realiza su condicién de rey desde la perspectiva autocritica-
socrdtica del poder. Quien resulta mas afectado en esta forma de gobierno es el
ueblo de Israel, reducido a la esclavitud. El origen deésta, es 1a figura modética

divinizada que adquiere el faraén.

Vista desde 1a perspectiva faradnica, la esclavitud es un hecho legitimado
olitica y religiosamente; Istacl es esclavo por una decisién estratégica del faradn;
onsolidar y mantener su poder, tanto en el plano personal como en lo que
xpresenia para la hegemonia de Egipto frente a otros pueblos.

Israel, por su parte no espiritualiza ni mitifica el hecho de la esclavitmd, no
iensa gue su situacién es un designio de los dioses egipcios; ve en la esclavitud
1arbitrariedad de un hombre y una comprensidn tergiversada de la historia y del
cmbre. '

Israel era portador de Ia tradicidn religiosa de los patriarcas, es decir, crefa en
n Dios de personas (Abraham, Isaac, Jacob) y no en los dioses de las cosmologias
teogonias egipcias. El contenido de la fe de los padres estaba dado en la promesa
2 la tierra. Esta promesa caracterizaba a Israel como un pueblo libre (ndmada),
ue camina hacia el cumplimiento de la promesa. La esclavitud impuesta por el
radn representa un obsticulo para 1a realizacién de 1a fe de Israel,

La actitud estratégica del faraén opera de tal forma que [a esclavitud va
ansformando al pueblo en su fe. Isracl cae en ¢l esquema religioso egipcio, vive
esclavitud sin cuestionar, es decir, acepta silenciosamente las decisiones del
raén. La esclavitud hace que 1a fe en el Dios de los padres se vuelva cada vez méds
aca y ambigua, hay un adormecimiento de fe, Ia esperanza de [a promesa de la
uTa se tornard inoperanie; Israel desiste de su vida ndmada, es decir, de su
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Divinidad y misién del faraén

“El rey egipcio, cuyo titulo de faradn se utiliza en ¢l texto veterotestamen-
tario, pero en ningin sitio aparece su nombre propio™®, se presenta cada vez mis
como un hombre divinizado. El faratn es imagen y semejanza de Dios por el poder
(politico) que ejerce. La religién, el designio de los dioses que él personifica, se
usa como instancia legitimadora de sus decisiones y actitudes. En cuanto rey, el
faradn se asume como Dios. Lo religioso se ha fundido con lo politico. El faradn
es ¢l dios-poder que vigila, castiga y dispone del orden social.

Seria muy apresurado afirmar que ¢l trastocamiento de lo religioso en lo
pelitico sea obra de un grupe de hombres; mas bien pensamos que el desarrollo
histérico de todos los niveles de vida del pafs de Egipto convergen hacia este punio
que ahora nos ocupa. La historia de Egipto va desde un orden mitclégico de
comprensidn de! mundo (religion mitica) hasta el establecimiento de lo politico
como forma religiosa; mas ain, lo politico es degradacidn de lo mitico, El faradn
mismo no puede ver més de lo que ofrece este momenio del desarrollo histdrico,
estd preso en sus propias redes. Por eso su misidn consiste en mantener lo que la
historia le ha ofrecido: su condicidn privilegiada, mitificada del dios-poder. El
primer objeto de su misidn es conservar el poder politico; desde este aspecto
nuclear relativiza todo lIo demds: se afirma en su poder a costa de 1a negacion de
los demis pueblos y hombres, especialmente de los israelitas, La fuerza y el
nimero de £stos ponian en peligro su condicién de jefe supremo de Egipto.

Volvamos ahora a la pregunta que plantedbamos al introducirnos en este
estudio, que tenfa como pretensién explicitar ¢l contexte y las condiciones
1eligiosas de la esclavitud (cfr. titnlo: Contexto religioso de la esclavitud): jQué
sentido tiene 1a expresién “no conozco a Yahveh”, en labios del faradn?

Es posible que ¢l faradn estuviera enterado de las practias religiosas de lo
israelitas?. La fe en el Dios de los padres, Yahveh, no era exirafia para lo egipcios
{cfr. Ex 1,17). El fara6a sabia lo que ¢ste Dios significaba para los hebreos; sabia
y por eso temia; el tono de la entrevista que tiene con Moisés y Aardn asi lo
manifiesta. L.a visidn politica que el faradn ticne de si y de Dios no le permiie
reconocer a Yahveh; ve en Yahveh al Dios que puede debilitar su poder, aunque
para los israclitas Dios ocupa un lugar muy disiinto al que le asignaba el faradn.

26. 5. HERRMANN, Historia de Israel, 92.

27.  La historia no nos ofrece ningin dailo sobre este punto; pere ¢onsideramos que estd
sugeride en el libro del Exodo, y partimos de esta sugerencia biblica.
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“No conozco a Yahveh” es, pues, una expresién estratégica del faraén que revela
una doble situacién: afirmar su figura modélica de rey; y negar en el otro sas
practicas religiosas bajo el temor de perder su condicién privilegiada. Ocul-
tandose en el desconocimiento, el faradn acentda el drama de la esclavitud de los
israelitas: “Que se aumenite el rabajo de estos hombres para que estén ocupados
=n &l y no den oidos a palabras mentirosas” (Ex 5,9).

Otra es la perspectiva desde 1a cual el pueblo de Israel, acompafiados por
Yahveh, que ha visto los sufrimientos y 0ido los lamentos, asume esta experiencia
olorosa de la esclavitud.

Adormecimiento transitorio de la fe de Israel

El faradn realiza su condicién de rey desde la perspectiva autocrdtica-
cocratica del poder. Quien resulta mis afectado en esta forma de gobierno es el
yzeblo de Israel, reducido a la esclavitud. El origen de'ésta, es ta figura modélica
¢ divinizada que adquiere el faradn.

Vista desde 1a perspectiva faradnica, la esclavitud es un hecho legitimado
yolitica y religiosamente; Israel es esclavo por una decisién estratégica del faraén:
:onsolidar y mantener su poder, tanto en el plano personal como en lo que
epresenta para la hegemonia de Egipto frente a otros pucblos.

Israel, por su parte no espiritualiza ni mitifica el hecho de la esclavimd, no
vensa que su situacidn es un designio de los dioses egipcios; ve en la esclavitud
a arbitrariedad de un hombre y una comprensién tergiversada de la historia y del
iombre, :

Israel era portador de la tradicién religiosa de los patriarcas, es decir, crefaen
n Dios de personas (Abraham, Isaac, Jacob) y noen los dioses de las cosmologias
'teogonias egipcias. El contenido de 1a fe de los padres estaba dado en la promesa
le 1a tierra. Esta promesa caracterizaba a Israel como un pueblo libre (némada),
we camina hacia el cumplimiento de la promesa. La esclavitud impuesta por €]
aradn representa un obsticulo para la realizacidn de la fe de Israel,

La actitud estratégica del faradn opera de tal forma que la esclavitud va
-ansfoermando al pueblo en su fe. Israel cac en el esquema religioso egipcio, vive
1 esclavilud sin cuestionar, es decir, acepta silenciosamentg las decisiones del
araén. La esclavitud hace que la fe en el Dios de los padres se vaelva cada vez méis
paca y ambigua, hay un adormecimiento de fe, 1a esperanza de la promesa de la
crra se tornard inoperanie; Israel desiste de su vida némada, es decir, de su
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libertad y bisqueda. En esta época de adormecimiento, 1a fe de Israel se cruza con
elementos de la religién egipcia, de los cultos solares. En este sentido la religion
de los padres estaba tejida si bien no de los contenidos de 1a refigién egipcia, por
1o menos si de sus formas (los culios y los rituales). Este momento representa un
peligro para 1a fe de Israel, y es aquf donde la actividad de Moisés juega un papel
decisivo en cuanto que conecta a Israel con su pasado (Abraham, Isaac y Jacob);
en este momento de Egipto 1a religién de los padres era excluida del concierto
cdldco egipeio (cfr. Ex 8,21).

La esclavitud fue un proceso que durd varios afios™, en muchos de los cuales
Israel permanecié silencioso (adormecido). En un rnomento determinado de este
proceso, el momento més dramético, cuando aparece el peligro de la disolucién
total y radical de Israel, hace su entrada Dios en 1a historia de los hombres; 1a
madalidad de su irrupcidn es el didlogo; Yahveh hace de un hombre (Moisés) el
mediador de su accién, o

Que Dios se revele a un hombre pone en entredicho ta concepcion de un dios
(o dioses) que se manifiesta en fenomenos naturales. Moisés hace una interpre-
tacién de la sitnacidn de los israclitas, la misma que Dios ke ha suscitado. Dicha
interpretacidn contiene un triple aspecto: Moisés conecta al pueblo con su
tradicidn religiosa; en segundo lugar es una crilica frente a Jos hechos presentes
de 1a esclavitud; y por dltimo sitia de nuevo al pueblo en la perspectiva de la
promesa, es decir, asume una posicidn salvifica frente al futuro de Isracl. Moisés
saca al pueblo del suefio letirgico de la esclavitud®.

Hemos dicho que los dioses egipcios tenfan poder sobre la naturaleza, y que
en vista de una ausencia de un Dios de hombres, ¢l faradén ocupa ese logar, Poes
bien, el yahvismo mosdico mosirard la igualdad de los hombres y a un Dics que
antes que nada esti referido y ocupado de lo humano en sus situaciones concre-
1as. Esta fe monotefsta serd el nicleo decisivo desde el que Isracl sobrevivird como
pueblo; de ella depende eniltima instancia, su identidad y su vida ulterior; ella
permite, ademds, una nueva lectura del mundo, de la historia y del hombre,
diferente al que ofrecia la estruciura politica y religiosa de Egipto. La experiencia

28. Sobre este particular el mismo antiguo testamento sostiene diversas opiniones, que
oscilan entre la indudablemente arificiosa cifra de 430 afos {Ex 12,40) v 1a suposicidn
de que entre los palriarcas y la época de Moisés se han de calcular tan sélo cuatro
generaciones (Ex 6,3). Cfr. 5. HERRMANN, Historia dz Israel, 91-92

29. Y lorecupera parala fe en el Dios de los padres. En Ex 3,12 se materializa esta accién
de Moisés, cuando se pone de manifiesio que et molive de la salida de Egipto es
religioso: “ir a celebrar el culte al desierto™
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Jue Moisés hace de Dios lo habilita para desmitificar Ia religién egipcia y para
wirificar y fortalecer la fe de Isracl.

2. MOISES: ANTECEDENTES DE SU VOCACION
Generalidades

En la experiencia religiosa veterotestamentaria la figura de Moisés ocupa un
ugar privilegiado. El conjunto de su vida pone de manifiesto el modo particular
:6mo Dios y el hombre inauguran un tipo de relaciones de cara a las situaciones
listdricas; “Moisés ocupa el ceniro de los acontecimientos que van desde la salida
ie Egipto hasta el término de la marcha por el desierto™ % Aunque pocas veces se
nencione a Moisés en los libros posteriores al Exodo, es claro que cada vez que
¢ recuerde Ia sitnacion crucial que Israel vivié en Egipto, y el episodio con-
igniente de la liberacion, allf estd presente Ia figura de Moisés.

Los estudios hisiéricos maltiplican una y owa vez las interpretaciones sobre
1 funcién que Moisés cumple dentro del concierto de la historia de Israel. Estas
aterpretaciones varian segiin el papel que se atribuya a Moisés; caudillo, jefe
rilitar, visionario, mistico, curandero y mago, son algunas de las caracteri-
aciones que de él se han hecho; frente a esto, Walter Eichrodt afirma que:

Lo que caracteriza a Moisés no es dejarse encorsetar en ninguna de nuestras
categorias usuales de caudillos de una nacién: ni como rey, ni como jefe
militar, ni como jefe de wribu, sacerdote, vidente, inspirado o curandero.
Tiene algo de todas ellas, pero ninguna de esas categorias basta para
hacernos comprender su papeP.

Reducir 1a figura de Moisés a una de sus funciones, significa desvirtuar y
mpobrecer ¢l testimonio mismo de Ia fe veterotestamentaria.

Mosiés es una personalidad compleja, un personaje polifacético; en €l se
snjugan ridltiples planos que configuran la amplitud, la riqueza y el sentido de
+ humano. Ante todo, ¢n la figura de Mosiés se instaura una gran verdad
oldgica: 1a experiencia de Dios, como el modo en que acontece el hombre esuna
cperiencia en la coal el hombre sea amrebatado de sus situaciones histdricas; por

). G. VON RAD, Teologia del Antiguo Testamento, Yol 1, 362.

W. EICHRODT, Teologia del Antiguo Testamento, Madrid, Cristiandad 1975, 263.
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es0, nada més adecuado que reflexionar sobre Moisés desde aquellas sitiaciories
histdricas que revela el Exodo; y no para reproducir los hechos que alli aparecen
sino para encontrar el sentido teolégico y el sentido antropolégico de la revelacién
0, lo que es lo mismo, qué significa Dios para el honbre, de qué manera se
comunica, cdmo capia el hombre 1a presencia de Dios, y qué tarea debe realizas
quien ha sido afectado por dicha presencia, En la experiencia religiosa Dios y el
hombre son realidades que se requieren el uno al otro, confirmando asi el vértice
teo-antropolégico de la historia de 1a salvacién,

Bajo el supuesto biblico-teolégico de que la experiencia de Dios no es un:
realidad dada, sino que se hace, se consiruye y se renueva histéricamente®?; nos
proponemos reflexionar sobre los diferentes momentos de la vida de Moisés. E
estudio de éstos permitird cualificar no sélo el contenido teoldgico de 1a expe
riencia religiosa, sino también Ia incidencia que ésta fiene en relacién con oira:
experiencias, tipificadas en Ia religién egipcia. Nos cuidamos por el momento d¢
hacer alguna afirmacién sobre Moisés, hasta no haber escuchado el modo come
la escritura nos o revela,

En los relatos del libro del Exodo se pueden diferenciar tres grande:
momentos en la vida de Moisés®, El primero de ellos corresponde a un Moisé,
Jaradnico, que vive, habla y acidia regido por los cédigos vigentes en Egipto (cfy
Ex 2,11-14), Un segundo momento estd referido al Moisés que renuncia y se alej:
del sistema egipcio, es un Moisés extranjero, no s6lo por el lugar que habit;
(Madidn) sino en cuanto que es extrafio para si mismo (Ex 2,22). Un terce
momento es el que tiene su origen en el acontecimiento decisivo del monte Horeb
el misterioso episodio de 1a zarza o €l encuentro personal con Dios (Ex 3).

Hemos caracterizado 1a vida de Moisés segiin tres momentos, pero hacemo
la siguiente aclaracidn: no son simples momentos que se suceden progresivament
uno detras de otro. Aunque en la sintesis de la vida de Moisés que hace Esteba
en su discurso se hable de tres etapas de cuarenta afios cada una (cfr. Heh 7,20-43;
no s el tempo, los afios, lo que interesa en primera insiancia; cuarenta signific;
alli gue Moisés agotd hasta el méximo cada una de esas etapas, las vivié a plenituc
sélo que la dltima cearentena es la que determina el resto de su vida,

32. Con esto no se pretende ver en 1a historia la condicidn de posibilidad, el apriori, d
la experiencia religiosa; se quiere, més bién acentvar que los histérico de 1
experiencia hace que la historia aparezca impregnada de un nuevo sentido: lugar e
¢} que actua Dios ofreciéndole al hombre el evento de la salvacion.

33. Estos tres momentos se presentan con mayor claridad en un discurso de Esteban (cf
Hch 7,17-43).
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Como nuestro interés por Moisés es teolégico veremos en cada uno de esos
periodos de Ia vida de Moisés tres experiencias distintas de la vida, de Dios, de la
historia y de los otros.

En este sentido los tres momentos son tres actitudes inscritas dentro de lo que
es la blsqueda de un sentido para la realizacion de la existencia; no es un proceso
sujeto a los azares de la historia, es, ante todo, una experiencia vital y decisiva
tanto para lo que es Moisés como ser personal como para la vida y desarrollo de '
la fe de Isracl, La radicalidad de 1a experiencia de Moisés es el criterio para
comprender los acontecimientos que van desde Ia salida del pueblo de Israel hasta
el paso ¢ estancia por el desierto. Con ello se sefialard que la experiencia indivi-
duzl que Moisés dene de Dios se va haciendo cada vez mids cotnunitaria. De-
tengdmonos en cada uno de Jos momentos, en las actitudes y experiencias que alli
s¢ presentan.

Moisés faraénico
Nacimiento de Moisés e intervencion especial de Dios

Moisés es hijo de dos hebreos, perienecientes 2 la casa de Levi (Ex 2,1); los
levitas eran uno de ¢sos grupos sujetos a la esclavited impuesta por el faradn.
Moisés nace en un momento coyuntural de la historia de Israel, su nacimiento
coincide con la orden del rey de Egipto de matar a los nifios hebreos (cfr. Ex
1,16s5); en estas circunstancias sua madre lo mantiene escondido durante tres
meses, 1o escondié hasta que fue posible “tomd una cestilla de papiro... melid en
ella al nifio , y ia puso entre juncos, a 1a orilia del rio” (cfr. Ex 2,2-3). La actitud
de la madre de Moisés se explica desde el contexto general que viven los hebreos
en Egipto™, a los cuales se les prohibe “multiplicarse y hacerse numerosos™, El
hecho de que Moisés haya racido, se atribuye a [a generosidad de las parteras (que
temian a Dios, segin Ex 1,17); aqui hay una intervencidn de Dios aunque
indirecta, La actitud de su madre 1o pone ante un naevo peligro: perderse en las
aguas. Aparece agui una actitud de la hija del faradn que lo recupera de las aguas,
lo reconcce como “uno de los nifios hebreos™ (Ex 2,6), se hace cargo de €l
encomendindoselo a una nodriza (misteriosamente la madre de Moisés); “el nifio
crecid, y ella se lo llevd entonces ala hija del faradn que lo tuvo por hijo y le lamé
Moisés” (Ex 2,10); se le coloca un nombre egipcio, Moisés es pues hijo de hebreos,
es de nacionalidad egipcia, posee un nombre egipcio, y pertenece por adopcion a

34. Ex 2,3-9 dice que Moisés pierde a su madre a los tres meses, pero que por astucia lo
recobra como ama de cria. Clr. H. W. WOLFF, Armropologia del Antiguo Testamento,
Salamanea, S{gueme 1975, 239,
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la familia del faradn. Las caracteristicas que rodean el nacimiento, la infancia y
juventud de Moisés son fundamentales a la hora de considerar sus actitudes frente
a los egipcios, los israelitas y frente al faradn,

Ya desde el nacimiento mismo de Moisés hay una accién de Dios; a través de
las parteras, de la hija del faraén que transgreden lo establecido por el rey y se
ponen al servicio de la vida, empicza a manifestarse la benevolencia y el amor de
Dios en favor de los israelitas en Egipto:

Moisés es objeto de una providencia especial de Dios que lo salva: he aqui
el significado de la historia de Moisés nifio. Moisés estd en peligro de vida,
tenia que ser asesinado, hubiera podido ser arrastrado por las aguas del rio,
en cambio se salva®.

El hagidgrafo al relatar 1as condiciones de! nacimiento e infancia de Moisés
(cfe. Ex 1y 2) pone de manifliesto dos realidades: de un lado seifiala la situacion de
opresion de los hijos de José en Egipto; de otro, an esta silnacién estd presente la
coniradiceién, que lnego se volverd mis radical, entre lo que representa el faradn
(esclavimd-muerte) y lo gue ofrece Dios (libertad-vida); se perfila un cambio de
sitracién que mas tarde se vivird intensamente y a plenitud en la alianza sinaitica.
La intencién teoldgica o histérica del hagidgrafo, al presentar estos hechos,
desmiecnte 1a posibilidad de que allf estdn en juego meras coincidencias o casuali-
dades histdricas; el autor, ¢ la tradicidn, del libro del Exodo, ve alli un momento
coyuntural y una accién peculiar de Yahveh,

Juventud de Moisés

La hija del faradn se hace cargo de Ia formacidn de Moisés, “fue educado en
toda [a sabiduria de los egipcios y fue poderoso en sus palabras y en sus obras” (cfr.
He 7,22). Moisés se forma segiin €l conjunto de disposiciones culturales y del
saber de la época; se distingue de los demds hebreos por la educacién que recibe.
Ia cual le permite un lugar privilegiado. Se forma segln el modelo de la familiz
del faradn; ahora no sélo es hijo de adopcidn sino también hijo de la sabidurfa
egipcia. La historia nos habla del contenido de esta sabiduria. Egipto era el centrc
y la cuna del saber de aqaella época; se dice incluso, que los grisgos-asistian a 1
escuela de los egipcios para enfender sus secretos™,

35. CM. MARTINI, Vida de Moisés, Bogotd, Paulinas 1983, 15-16

34, Idem, 16.



Medsllin, Val 17 No. 66, junio ds 1891 171

La sabiduria egipcia tenfa como contenido el manejo y la habilidad para
hablar, semejante al fenémeno posterior de la sofistica en Grecia. Formaba parte
de la sabidurfa el conocimiento de las estructuras y el funcionamiento de 1a vida
politica, econdémica y técnica (las pirdmides, la construccion de edificios y
ciudades). Moisés era (“poderoso en palabras y en obras™) un funcionario del
faradn, de su engranaje social, lo cual fortalece més su educacidn.

El conocimiento de las cosmogonias y teogonias formaba parte de la
sabiduria egipcia, a través de las cuales se accede a un conocimiento de 1a vida
religiosa. Moisés participé de la riqueza del saber egipcio, fue educado en todala
sabiduria; era, por consiguiente, un hebreo distinto en su formacion, conocia muy
bien la cultura egipcia. Hasta este punto, Moisés era un hebreo de sangre y un
egipcio de pensamiento y religidn, Lo cual evidencia que Moisés joven es
faradénico, Su educacién serd otro factor que incide en sus ulteriores actitudes.

Moisés visita a sus hermanos

“Cuando Moisés ya fue mayor, fue a visitar a sus hermanos y comprobd sus
penosos trabajos” (Ex 2,11; cfr. He 7.23). Sobre el motive de esfa visita las
sagradas escrituras guardan silencio; no obstanie, el contexto general sugicre que
Moisés estd cumpliendo una de sus labores como funcionaric del faradn, y en este
sentido los visita para inspeccionar su trabajo. Moisés sabe que son sus hermanos,
1os descendientes de José, y sabe también de su esclavitud. En esta primera visita
no lleva la intencién de dolesse o sufrir por lo penoses trabajos de los hebreos, sélo
va a comprobar; alin Moisés es indiferente, cumple con su trabajo vigilante, y en
ello se ratifica su imagen faraénica, la cual se acentiia cuando mata a un egipcio
(Ex 2,11). La razén de esta actitud no estriba tanto er que el egipcio maliratara a
un hebreo (el seatide de la expresion es incluso indefinida) entre otros; la figura
que Moisés tiene de si mismo, y ¢l lugar privilegiado que ocupa, lo lleva a
excederse en sus funciones; de funcionario inspector pasa a decidir sobre Ia vida
y los problemas de los otros. Mata a un egipcio por defender a un hebreo; he aquf
la primera contradiccién del pensamiento v actitudes de Moisés; con ello estd
reproduciendo las actitudes aprendidas en Ia escucla faradnica, es decir, el poder
omnipotente y cuasi-divino que representaba el faradn. Moisés esté ocupando un
lugar que no le corresponde, va mds alld de lo que se le ha encomendado como
funcionario, €I lo sabe y por eso esconde at egipcio en la arena.

Al dia siguiente “vid a dos hebreos que refifan. Y dijo al cﬁlpablc (Por qué
~ pegas a w compafiero? El le respondié: ;Quién te ha puesto de jefe y juez de
nosotros?” {(Ex 2,13-14).
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Se constata aqui ¢l faraonismo de Moisés; quiere hacerse juez y jefe de lo
hebreos, pero lo hace por una via ilicita, sélo muestra su poder. Alin suponiendc
que Moisés pretendiera salvar a sus hermanos de la esclavitud, es claro que en su:
actitudes aparece como un hombre auténomo, actia desde si mismo y desde lo que
ha aprendide. Pretende salvar por medio de 1a violencia haciéndose el sefior de los
otros. Moisés pone en ejercicio la sabiduria egipcia, o faraénica, en el trato con 1os
hebreos, actua como un salvador cruel y contradictorio, En este sentido, acentis
Ia situacidn de opresién y de negacién de los hebreos. La sabiduria egipeiz
manifiesta aqui su inoperancia, su contradiccidn y extravio.

Merece especial interés el hecho de que sea un hebreo el que ponga ep
cuestién las actitudes de Meisés. La respuesta del hebreo (Ex 2,14} sngiere €]
modc como pensaban los israelitas; para éstos no hay una jerarquizacién entre los
hombres, no hay jefes ni subalternos, ni jueces y condenados. El hebreo le
pregunta a Moisés de dénde le viene el poder, quién lo ha habilitado para sos
actitudes. Es un pregunta dirigida a la persona misma de Moisés, a la figura que
€l se ha formado de sf y del poder. Con ello estd minando los fundamentos ¢
implicaciones de 1a sabiduria egipcia. El hebreo cuestiona a Moisés, y por medic
de &l al faradn, desde aquello que ha aprendido en la religidn de los patriarcas. 1.2
pregunta que el hebreo le dirige a Moisés es una voz profética cuyo contenido se
explicitard posteriormente en el episodio de la zarza ardiendo; a una cuestion
politica, inhumana e injusta el hebreo responde con una pregunta que tiene come
horizonte una concepcidn diferente del hombre, y de una religién donde todos los
hombres son iguales, o mejor donde el hombre es el valor fundamental, 1.as
actitudes del Moisés faradnico terminan con el cuestionamiento del hebreo. Hay
allf una presencia de Dios en cuanto que en el hebreo estd presente toda unz
tradicién religiosa (la patriarcal); esta presencia de Dios es implicita; 1a situacién
que los hebreos vivian en Egipto no les permitia expresar libremente su fe (cfr. Ex
8,22); es indudable el lugar religioso (su fundamento) del hable del hebreo,
aongue ain no aparezea ¢l nombre de Dios,

Aparece, de este modo, el primer momente critico de la vida de Moisés; la
primera ruptura interior de su vida, el primer, si se quiere, fracaso; Moisés se llena
de temor; ¢l faraén sabe de la muerte del Egipcio; Moisés sabe de 1a.dureza del
faradn, y huye de su presencia, se va a vivir a Madidn; esto significa alejarse de
todas las posibilidades que Egipto y su sabidurfa le brindaban, significa poner su
vida bajo otras coordenadas, renunciar a Ia preiensién del poder, perder los
privilegios que como hijo adoptivo del faradn e hijo de la cultura egipcia habia
logrado. :
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Moisés extranjero

La muerte del egipcio, el cuestionamiento profético del hebreo, la perse-
cusién por parte del faradn, que busca a Meisés para matarlo (cfr. Ex 2,15) ponen
a Moisés en una situacidn critica, 1a wdnica posibilidad de vivir es la hoida, el
alejamiento, Esta actitud, lejos de ser expresién de incapacidad, puede ser
cuncebido comno una estrategia inteligente y necesaria, se trata de salvar su vida,
La comprensién que Moisés tenfa de la cultura egipcia, su sistema de vida, lo lleva
a asumir una actitud respecto a si mismo; ante el poder faradnico la huida es Ia
salida més pertinente.

En el alejamiento Moisés accede a otra experiencia de la vida, que comporta
un triple sentido.

En un nivel geogréfico Moisés se separa de Egipto; esto significa perder no
sélo un espacio natural sino quedar culturalmenie excluido de todo Io que le
ofrecia Egipto; “Moisés se desligd de los servicios en Egipto™. Queda, de este
modo, separado de aquello que fundamentaba su formacién y exitencia. Con la
huida aparece una situacién de exilio, o mejor, de desierto. Este, ademés de poseer
una connotacidn geogréfica que indica “terra espantosa, drida y estéril™s,
comporta un sentide teoldgico relevante: en el antiguo testamento el desierto ¢s
un moimento previo a ka manifestacion de Dios, y como tal es sindnimo de prepara-
ci6n y de purificacién®, El desierto es un camino escogido por Dios*, EI camino
que recorre Moisés entre Egipto y Madidn es comprensible desde la significacidn
teclégica del desierto; en el hecho mismo de estar-en-camino, Moisés asume [a
actitud errante de sus aniepasados, los patriarcas, y con ello se articula, aunque de
modo implicito, a la perspectiva de Ia promesa. Cuando entremos en el tema de
la significacidn religiosa de Madtin, volveremos sobre este aspecio. El desierto
abre a2 Moisés a una experiencia radicalmente nueva, con esto pasamos al segundo
aspecto de la experiencia vital de Moisés.

En un nivel existencial, Moisés no sélo se separa de Egipto sino que se separa
de sf mismo, pone en cuesticn el fundamento mismo desde el cual se ha formado,
y con ello, los fundamentos mismos de su ser. Conocer el desierto en cnanto
espacio geografico, serd determinante en la ulterior conduccidn del pueblo

37. 5. HERRMANN, Histeria de Israel, 104,
38. X L. DUFOUR, Vocabulario de Teologia Biblica, 189ss.
39. L. COENEN, y otros, Diccionario Teoldgico del Nuevo Testamento, t. 11, 27.

40. X L. DUFOUR, Vocabulario de Teologia Biblica, 190.
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israclita, El desierto es, ademds, un momento de reflexidn sobre si, la existene
de Moisés acontece bajo otras circunstancias, alli cuestiona la imagen faradni
que ha adquirido en la escuela egipcia; preso de la soledad errante, esta imag
faradmica se hace inoperante; su condicién de caminante le exige acoplarse a |
condiciones y actitudes de una vida ndmada. El desierto no es lo definitivo, es
momento de transicidn, un paso, donde el cuestionamiento y el replanteamier
de su personalidad son la nota caracteristica,

Un tercer nivel en la experiencia mosaica de la separacidn es el religioso.
desierto es un momento previo a la llegada de Moisés a Madién, en el que Mois
habita en condicién de extranjero (Ex 2,15; cfr, Hch 7,29). La complejidad de e
tercer nivel exige un tratamiento mis detallado, en cuanto representa el umby
teologico desde el cual serd posible leer la ulierior vida de Moisés, su experienc
de Dios y sus actividades respecto a Israel,

Hasta ahora tenemos a2 un Moisés gue huye de Egipto y que en condicidn «
caminante por ¢l desierto se encuentra en Madidn, en donde vive como extranjer
Se presenta aqui una ruptura en la comprension misma de ia categoria extranjer
El trato que los madianitas dan a los extranjeros difiere abismalmente del que 1
egipcios ofrecian a los israclitas. § De dénde proviene esta nueva actitud? ;Qué
hace posible? ;Cudl es el fundamento de las actitudes de los madianitas? (Q
implicaciones tienen éstas en 1a vida de Moisés? Estas cuestiones son el horizon
que permite comprender la significacion religiosa de Madidn. El tema sobre
“Moisés extranjero” quedard esclarecido desde este horizonte.

Significade religioso de Madiin

Madidn, descendiente de Abraham

La wradicidn de que Moisés huyo a los madianitas, alli se caso, en esaregic
tuvo su primera aparicion de Yahveh (Ex 3) y después (Ex 18} su suegro Jet
pudiera intervenir incluso en decisiones jurldicas, ha sido motivo pa
indagar continuamente las relaciones entre Israel y Madidn. Ante todo se |

intentado buscar los origenes de la fe en Yahveh enire los madianitas.®

Madidn representa un momento decisivo en el encuentro de Isragl (Moisé
con su pasado (Abraham);

..entre los seis hijos engendrados por Abraham con una mujer llamar

41. S, HERRMANN, Historia de Israel, 105.



Medellin, Vol 17 No. 68, junio de 1991 175

Ketura (Gen 25,1-4) se encuenira también Madidn, nombre de una pobla-
cién, cuyos habitantes, por tratarse de camelleros, se movian en un radio de
accién en la comarca del Golfo Akaba®.

Los madianitas son descendientes de Abraham, y como tales son portadores
de la tradicién religiosa patriarcal, eran hijos de 1a fe de Abraham. El significado
religioso de Madisn lo enconiramos en la religién patriarcal, descubrir el con-
tenido de ésta, es esclarecer el sentido de aquel.

La religion de los padres

La evolucién de ia religién patriarcal constituye un problema para los
historiadores. En una perspectiva teoldgica no se trata de reunir un ndmero
determinado de datos y de hechos para reconstruir 1a historia; lo que ofrece la
historia de Israel constituye el suelo sobre el que se apoya Ia hermenéutica
teolégica. Nuestro interés es por tanto, descubrir en ese fondo histérico un
contenido seméntico que revele las gestiones que a nivel religioso realizan Dios
y el hombre,

La tradicion patriarcal se inica con Abraham, ¢l primer testimonio veterotes-
tamentario en realizar una experiencia de Dios. La historia de Israel se remonta a
la fe de Abraham, “la figura de Abraham es de gran relieve para Isracl, en cuanio
que €l inicia el ciclo patriarcal como primer representante que hizo la experiencia
religiosa acerca de la presencia de Yahveh en su vida personal, vinculada a una
promesa futura™?,

La dimensidn personal de la religién patriarcal constituye “el fundamento
fntimo de 1a fe en Yzhveh”, En contra de la tendencia pagana por un Numen locale,
por una divinidad concretada en un lugar y limitada a €1, El Dios de los padres
Tepresenta una decisidn completamente distinta. No es el Dios de un Tagar, sino el
Dios de las personas: el Dios de Abraham, de Isaac y de Jacob, que, por lo mismo,
no se limita a un lugar sino que muestra su presencia operante en todos los parajes
donde se encuentra el hombre*.

Para el antiguo oriente la fe en un Dios de personas representa una novedad
¥y una ruptura radical respecto a otras formas religiosas, que a partir de enfonces

42, Idem, 66.
43. S. VERGES, Dios y el Hombre, 193.

44, J. RATZINGER, Introduccion al Cristianismo, Salamanca, Sigueme 1979, 95,
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serdn denominadas idolétricas; Abraham debera desligarse de ellas y confesar a
Yahveh con el dnico Dios; Dios por su parte le ha hecho una promesa (Gen 12,1-
12), que sc constituye en ¢l soporte y en el pardmetro conductor de la historia de
cada uno de los patriarcas,

La promesa comporta varios aspectos: “El contenido de la alianza con
Abraham gbarca tres promesas: 1a paternidad de un pueblo, una nueva relacién con
Dios (yo seré tu Dios) y 1a posesién de la tierra™®. En ellas se condensa el proyecto
histérico que Dios le comunica a Abraham.

El tema de la paternidad de Dios {(conterido de 1a promesa) es una realidad
que atraviesa todo el antiguo testamento, la vida ndmada de los patriarcas, y de
Israel en general, gira en torno a l1a bisqueda de una filiacidén con Dios; Yahveh
pone a caminar el pueblo como preparacidn para unas relaciones estrechas, maés
intimas, donde haya una mutua posesién y correspondencia. En este sentido se
confesard & Yahveh como el tnico Dios (sdlo Yahveh), y Dios dird a su pueblo:
Israel es mi primogénito (Ex 4,22s5), es decir, mi preferido, mi predilecto. La
promesa de la paternidad garantizard que Israel no caminari en la horfandad, Ia
eleccion de Abraham se convierte en fundamento v bisqueda de una relacién '
filial, en la cual Dios ird presentindose, comunicandose, con los atributos propios
del padre: misericordia, amor, justicia, correccion, etc., modos éstos de proteccion
a sus hijos.

En estos términos se instaura una relacién novedosa con Dios donde el “yo
seré tu Dios” y “fu serds mi pueblo” es lo fundamenial; con Abraham se inicia la
relacién dialogal (yo-tif}, personal e intima entre Dios y el hombre. Esta relacién
comienza por ser individual pero proyectadz a lo comunitario; Yahveh serd el
padre no de un hombre, en el sentido de algo privado y excluyente, sino de un gran
pueblo; esto aparece en Abraham como un proyecto histérico que cada vez més
se ird explicitando y enriqueciendo en contenido.

El oro elemento de la promesa estd referido a la posesién de la tierra;
Abraham se vuelve errantre a causa de la promesa®; la vida némada se vive bajo
el signo de la promesa; ésta, més que ser un abandono a Ias fuerzas de 1a historia
es la bisqueda de unas condiciones donde la descendencia de Abraham pueda ser
pueblo, puceblo de Dios. La posasién de la tierra hard posible que las relaciones fi-
liales enire Yahveh y su pueblo se estabilicen, es decir, pisen tierra firme. Sin un

45. G. VON RAD, Teologla del Antiguo Testamento, Vol 1,183

46, Idem, 221.
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espacio seguro ¥ propio sera dificil 1a constitucion misma de Israel como pueblo,
es decir, con un codigo (religioso, politico, etc.) propio, nacido y estructurado
desde la experiencia que van teniendo de Dios. Por esta raztn, los obstaculos a log
gue estd expuesta la realizacién de 1a promesa es un tema central en la historia de
Israel’; el momento mismo de estancia de Israel en Egipto representa un
obsticulo para el despliegue progresivo de 1a promesa; el faradn inmoviliza al
pueblo en su constitutivo fundamental: ser portadores de la promesa.

Implicaciones prdcticas de la fe en el Dios de los padres

L.0s madianitas practican la fe en el Dios de los padres; en cuanto descen-
dientes de Abraham praticipan también de Ia promesa.

Habiendo presentado de modo general 1a fe en el Dios de los padres, nos
ocupamos ahora de las consecuencias pricticas de dicha fe, es decir, el modo
cémo ella se ransparenta y se explicita en una forma de vida, Nos referimos a las
- actitudes que los madianilas tienen con Moisés,

Moisés llega a Madi4n en condici6n de extranjero; los primeros momentos de
su estancia en Madidn, son de una soledad radical, Moisés se sienta, sélo, en un
pozo (Ex 2,15). La experiencia del desierto que realizé y su condicién de forastero
" lo llevan a realizar acciones generosas, s¢ empicza a perfilar un Moisés del
servicio, “ayuda a las hijas de un sacerdote de Madidn” (Ex 2,16-17). Los ma-
dianitas sabian que Moisés era un egipcio (Ex 2,19} y no obstante Io aceptan y le
ofrecen posibilidades de realizacién.

La actitud que los madianitas tienen con Moisés (extranjero) es un indicio de
su fe. La experiencia religiosa de los madianitas estd por encima de situaciones
convencionales, Io que interesa no ¢s la nacionalidad de un hombre, sino el
homhre mismo.

Moisés es objeto de amor, le brindan hospitalidad, le ofrecen un tipo de vida
sin sometimiento, sin condiciones; en los madianitas se revela el amor incondi-
cional de Dios. Para otros pueblos (Egipto por éjemplo),

el extranjero es fundamenialmente un eremigo, ya que es desconocide y, por
consiguiente, molesto. El comportamiento del extranjero se caracteriza
reciprocamente por una actitud de temor y de recelo. El extranjero es a

47: W.ZIMMERLI, Manual de Teologia del Antiguo Tesiamento, Madrid, Cristiandad
1980, 28.
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menudo forafido y o bien es extranjero o es mantenido a raya y newtralizado
con pricticas mdgicas. Carece siempre de derechos®,

Con los madianitas aparece una actitud distinta, el extranjero no es objeto de
exclusién, sino de solicitud amorosa. La raiz de esta actitud se encuentra en su fe
y en el recuerdo de una situacién histdrica: los madianitas son nédadas, vivian en
el horizonte de 1a biisqueda iniciada con Abraham, en todo lngar que llegaban
vivian como exiranjeros. Este vivencia es determinante en el comportamiento
para con los extranjeros®, ademés porque consideraban qgue éste podia ser un
enviado de Dios.

Matrimonio de Moisés,
simbolo del encuentro con la religion patriarcal

La religién heredada de Abraham representa para los madianitas el valor
fundamental a partir del cual realizan su existencia y ponen en ejercicio sus
relaciones con los demds hombres; aspecto gue ninguna otra religién habia
evidenciado; los cultos solares en Egipto, por ejemplo, eran fiestas que se
celebraban en torno a la naturaleza, Ia fertilidad, el nuevo afio, pero en ellas no
ocupaba ningin lugar ¢l hombre, lo humano estaba ausente, el hombre era
impotente frente a los poderes de 1z naturaleza y de los dioses, estaba sujeto a ellos.
El Dios de los madianitas, en cambio, es un ser personal que hay que vivirlo en las
situaciones concretas de la vida; el hecho de que sean ellos un grupo humano
ndmada, a causa de la promesa, hace que su experiencia de Dios sea histérica. La
fe en el Dios de los padres estd articulada a a historia, ésta aparece como una ca-
racterfstica fundamental en la fe veterotestamentaria.

La experiencia personal de Dios es un aspecto que se percibe con claridad en
las actitudes que los madianitas tienen con Mgisés. En estas condiciones no es
casual que Moisés acepte vivir con los madianitas; signo de esta aceptacion es su
matrimonio con Séfora, hija del sacerdote Raguel (Ex 2,21)°%, El sentido de este
matrimonio serd objeio de estudic en las siguientes lineas,

Ex 2,21 no alude a un ritual religioso; para este momento de la fe veterotes-
tamentaria la unién de un hombre con una mujer es un derecho civil, el matrimonio

48. L. COENEN, y otros, Diccionario Teoldgico del Nuevo Testamento, &, II, 60.
49. Idem, 164.
50. Raguel es llamado mds tarde Jeird (cfr, Ex 3). Jeird era sacerdote; el sacerdocio entre

los némadas est4 ligado a la funci6n patriarcal, es el padre que ora y sacrifica. Cfr. H.
CAZELLES, Er busca de Moisés, Navarra, Verbo Divino 1981, 48
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es una institucién natural®, la tradicién patriarcal aiin no ha configurado un cédigo
ni religioso ni civil, podria decirse que estd en su biisqueda y como tal forma parte
de la promesa. :

Aunque no se aluda a un ritual religioso, es claro que para la mentalidad
biblica el matrimonio comperta un doble sentido. En primer lugar, la unidn de un
Liombre y una mujer ¢s la forma mds elevada de la comunidn humana, es la
relacion hurmnana pér excelencia’, esta dimensién se encuentra tematizada en Gen
2,18: "No es bueno que el hombre esté solo, voy a darle vna ayuda que le sea
apropiada”. Frente a Ia sitwacion de soledad que Moisés vivia al principio de su
llegada 2 Madidn (Ex 2,15) el texto del Ex 2,21 lo presenta en la perspectiva del
matrimonio. Deniro de este primer sentido, la fecundidad es un aspecto inherente
al matrimonio, Moisés y Séfora tienen un hijo (Ex 2,22), para el israclita la
fecundidad es un valor primordial, a través de ella se cumple la bendicién de Dios
manifestada a Adin (Gen 1,28) y 2 Abraham (Gen 12,2); la multiplicacidn del
linaje es una condicién para que la historia de los patriarcas se configure como
. pueblo. En este nivel humano y natural del matrimenio se percibe el sentido
religioso que posteriormente serd objeto de reflexidn por parte de los profetas.
Aunque e] hagidgrafo refiere ligeramente el hecho del matrimonio de Moisés, es
claro que desde el contexto general de las sagradas escriiuras esto representa un
acontecimiento de gran importancia para la personalidad de Moisés, no es un
simple hecho at fado de otros.

El segundo sentido, sclidario del anterior, del matrimorio de Moisés es el
estrictamente teoldgico. La biblia ve en la unidn de un hombre y una mujer la
descripcién de las relaciones entre Dios y el hombre; el pacto matrimonial es
simbole de alianza entre Yahveh e Israel. Esta dimensién teoldgica del matrimo-
nio es desarrollada ampliamente por Oseas (1-3) y por el poeta del Cantar de los
Cantares (1,12-17; 2,16; 3,11), desde los cuales [a experiencia religiosa va a ser
entendida en términos de amor, en términos de bdsqueda. El amor serd la cualidad
que defina el comportamiento de Yahveh y las relaciones entre los hombre, el
amor entre los hombres es alegoria del amor enire el hombre y Dios,

Leer el matrimonio de Moisés desde la perspectiva religioso-teoldgica
permite descubrir el sentido de 1a estancia de Moisés en Madidn. La unién de
Moisés con Séfora es simbolo de 1a unidn y aceptacidn de la religion patriarcal;
a través de la unién con Séfora, Moisés se articizla a la radicidn de los padres, es

51. X L. DUFQUR, Vocabulario de Teologia Bfblica, 452. L. COENEN, y otros, Dic-
cionario Teolégico del Nuevo Testamento, t. I, 46

52. Idem, 45.
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el inicio de su experiencia de Dios. Este matrimonio es consecuencia de la
hospitalidad que los madianitas le ofrecieron; Moisés capta en esta actitud 1a pre-
sencia de algo extrafio que aiin no puede precisar. En ¢] sentirse acogido y
aceptado como hudsped, Moisés capta otra concepeicn de hombre, podria decirse
incluso que, Moisés se encuentra anie una nueva escuela, fundada sobre valores
religiosos distintos a los valores politicos egipcios. Estamos ante una prefigura-
cién de los valores de la religidn yahvista que se patentizard, con nombre propio,
en el evento de la zarza. Es la pedagogia divina que no sélo se revela sino que crea
las condiciones para su revelacion; es decir, Dios mismo prepara al hombre para
su revelacion; esta preparacion es un momento intrinseco a la autocomunicacion
de Dios*™. Moisés no es quien determina la marcha de este proceso, sor las
condiciones histGricas y religiosas en las que los madianitas viven, lo que hace que
gradualmente Moisés se prepare para que acceda a ofra experiencia de si y de los
oires, que definiran las lineas de su vocacion humana.

53. La idea de una preparacidn como momento constitutive de la autocomunicacidén de

. Dios es trabajada ampliamente por Karl Ranner en sus reflexiones sobre el “Existen-

cial sobrenatural”. Cfr. Curso fundamental sobre la fe, Barcelona, Herder 1979, 159-
167.
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LA EVANGELIZACION DE LA CULTURA
EN Y DESDE LA IGLESIA PARTICULAR

“La Globalidad y Operatividad”

Mons. Gustavo Martinez,*
José J. Mira, Pbro.

Fidel Castano, Pbro.
César Castaiio, §.1D.8.

INTRODUCCION

La Iglesia nace para evangelizar y €ste es su mayor timbre y su mayor gloria.
Por esta misma razon, ella ha venido buscando y viviendo distintos caminos de
evangelizacién a través de la historia.

Dado que la tarea de Ia Iglesia pide la fidelidad tanto a Dios como al hombre,
segiin lo expresa Ia Evangelii Nuntiandi, sus respuestas pastorales tienen que estar
buscando Ia presencia de Dios en las manifestaciones culturales de los pueblos.
Estas respuestas tienen que estar fermentando Ia historia de Ia humanidad con los
valores del evangelio. Tienen que estar buscando coordinar la voluntad del
hombre con el querer salvader del Padre que estd encarnado en la historia tanto en
la persona de Cristo y en la accidn del Espéritu Santo, como en las manifestaciones
culnirates de fos grupos y pueblos.

Por Ias reflexiones anteriores, podemos afirmar también que 1a Iglesia tiene

_que estar muy atenta a las tendencias del mundo, Tiene que estar multiplicando

bidsquedas pastorales e interrogandose acerca de los caminos que ha encontrado
¥ 10§ que debe seguir descubriendo. Debe igualmente tener claros sus plantea-
mientos pastorales si quiere realmente evangelizar la culivra, Debe definir el
dmbito en el cual realmente se juegan la globalidad y la operatividad de sus
proyectos de evangelizacion.

*  Miembros del equipe interdiocesano de animacidn pastoral en coordinacién con el

Movimicnts por un Mundo Mejor. Colombianos.
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De ah{ se desprenden igualmente algunos interrogantes:

;Cudl es el sujeto de la evangelizacitn de la cultara?
{La comunidad de base serd capaz de evangelizarla?
1 Sera acaso la parroquia?

{Lo alcanza a realizar la Iglesia parnticular?

Estos interrogantes nos los hemos venido formulando constantemente los
agentes de pastoral y se vienen experimentando a lo largo y ancho del continente
latincamericano y en distintas latitndes del mundo se han venido dando un nimero
creciente de experiencias, evaluaciones y rectificaciones pastorales.

En este articulo queremos ayudar a veflexionar sobre los interrogantes
formulados y el por qué se exige hoy en la evangelizacién 1a espiritualidad de los
conjuntos o espiritualidad comunitaria.

Queremos preguntarnos también cudl es el dinamismo de una evangelizacién
que uiera penetrar la culiura de valores evangélicos.

Esiamos convencidos de 1a amplitud de los interrogantes y de los campos gue
queremos abordar, pero lo hacemos con toda sencillez y con el entusiasmo de
querer aportar, como grupo eclesial, a la construccidn de la Iglesia latinoameri-
cana. Esta Iglesia que quicre enrvtarse en Santo Domingo hacia una nueva
evangelizacién, promocién humana y cultura cristiana segin la orientacién de
Juan Pablo IL.

1. TENDENCIAS DEL MUNDO

La mirada peneirante del mismo Juan Pablo I1, nos pone aleria ante el mundo
contempordneo. En su exhortacidn apostdlica Reconciliacion y Penitencia (RP)
nos ayuda a ubicarnos delante del mundo en que vivimes.

El habla del ansia por conocer y comprender mejor al hombre de hoy y al
mundo contemporineo, y por decifrar el enigma del hombre y desvelar su
misterio. '

Nos podemos aproximar al hombre con muchas miradas, La mirada del
historiador y del socidlogo, del filésofo y del tedlogo, del sicdlogo y del
hurnanista, del poeta y de! mistico. Pero es sobretodo, Ia mirada preccupada y
cargada de esperanza que tiene el pastor la que nos ayuda a peneirar con més
profundidad en las dolorosas situaciones del hombre,



Medellin, Vol. 17 No. 86, junio de 1591 183

Cuando el Papa quiere sintetizar las sitnaciones en que vive el hombre actual,
nos presenta el rostro lamentable de ia division (cfr. RP 1,2),

Sin borrar de nuestras mentes esta forma de ubicacién que nos regala Juan
Pablo 11, queremos mirar el mundo dentro del proceso permanente de transforma-
cién. Este mundo, a pesar de sus rupturas y desequilibrios, nos muestra ignalmente
muchas tendencias que son como la conciencia colectiva de la humanidad, que
tienden g definir el futuro del mundo.

Describamos algunas de estas tendencias,

- Conciencia de vivir, en la globalidad del mundo, un sistema fundamen-
talmente injusto y una conciencia de la necesidad de un nuevo orden
econdmico que sea operativo y eficaz para bormar 1a injusticia del planeta.

Es la conciencia colectiva de que es urgente cambiar los actuales sistemas
econdmicas en el mundo en que vivimos. Es la conciencia de que este cambio
no se debe dar sdlo en las mentalidades y en los foros sobre economia, sino
que se debe dar dentro de las realidades de continentes, paises y regiones del
muado.

- Conciencia generalizada y global del valor de la persona humana y de sus
derechos fundamentales dentro del conjunto de las rcalidades sociales,
religiosas y culrales. Conciencia de que se debe asegurar a la persona, de
parie del Estado, un ejercicio real, funcional y operativo de sus derechos.
Conciencia de la igualdad y de la participacidn como expresiones de la misma
dignidad humana. Ademés de una Hbertad efectiva en la persona para poder
reclamar sus derechos fundamentales a vivir en forma eficaz su dignidad.
Estos valores son exigidos fanto con respecto a la persona singular, como
también con relacidn a los grupos y pueblos,

- Conciencia cada vez mis global, de la relatividad del presente y de su
provisionalidad frente a los nuevos descubrimientos y posibilidades de 1a hu-
manidad. Conciencia critica que pone el presente bajo revisién y va revelando
cada vez mis globalmente su relatividad. Por este mismo camino crece la
conciencia de que lo determinante no es ya el pasado sino el futuro gue se va
construyendo cada vez en forma mds eficaz y operativa.

u - Conciencia de la necesidad de reencontrar una nueva armonia entre el
' hombre, el ambiente que lo circunda v toda Ia naturaleza. Es una urgente
necestdad de que el hombre-humanidad se ubique dentro de la natraleza,
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como sefior que la sabe poner al servicio del conjunto en forma cada vez més
eficaz y operativa,

- Conciencia creciente en todos los hombres en general, con respecio a los
valores de la vida, de 1a justicia y de la paz. Hay 1a conciencia cada vez mis
clara de que estos valores son interdependientes, en un mundo en el que la
ambicién de unos cuantos puede llevar a la destruccién. Por esto mismo es una
conciencia de que deben crearse caminos eficaces de respeto a la vida, de
justicia y de paz.

- Conciencia del valor de la cultura, de las propias culturas y del valor universal
de las culturas dentro de la unidad nacional ¢ internacional. Esta misma
conciencia se manifiesta en el gran anhelo de 1a relativizacidn de los nacio-
nalismos.

- Conciencia creciente y casi general y global de la plena integracién de la
mujer en la vida colectiva. Conciencia que est4 exigiendo romper muchos
moides del pasado y va poco, a poco de manera operativa y efectiva, creando
naevas realidades, tanto en los campos econémico, cultural y social, como
también en el Ambito de lo religioso.

- Conciencia nueva que va llegando a través de los medics de comunicacion
social que va transforinando al mundo en una gran aldea. Estos medios estin
influyendo, debido a su agilidad y operatividad, en el cambio del comporta-
micnto humano.

- Conciencia creciente de 1a responsabilidad del hombre y del conjuhto de los
hombres frente al futuro. Un futero que no se ve como una traslacion del
presente a lo que ha de venir, ni como simple evolucién de este mismo
presente, sino como algo que, dindmica, operativa y eficazmente se va
creando (cfr. GS 55).

Este proceso global del cambio, sus desequilibrios y sus tendencias, ponen de
manifiesto, en forma casi angustiosa, la carencia de una escala de valores comiin
que impida que este futuro se vuelva contra el hombre.

Es la humanidad como un todo, 1a que esid tomando un nuevo rambo, y
nosotros los cristianos, jcémo reaccionamos? jcémo leemos estos signos de los
tiempos? ;cémo captamos los llamados de Dios y los transformamos en la buena
nueva para nuestros pueblos?
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Tenemos que seghirnos preguntando como lo hicieron nuestros pastores en
Puebla:

habiendo considerado, con ojos de fe y corazén de pastores, la realidad de
nuestro pueblo, nos preguntamos ahora ;cudl es el designio de salvacion que

Dios ha dispuesio para América Latina? ;cudles son los caminos de libera-
cidn gue El nos depara? (P 163).

2. BUSQUEDA DE CAMINOS DE EVANGELIZACION
En nuestro continente contamos con gente que no esti contenta con Ia forma
como se realiza la tarea evangelizadora. Esta inquietud ha lanzado periédicamente
a la Iglesia latinoamericana a buscar caminos cada vez mds claros de evange-
lizacidn.

Esta basqueda se ha venido dando a distintos niveles eclesiales.

- Anivel del continente se han realizado las conferencias de Rio de Janeiro, de
Medellin y Puebla y se prepara la conferencia de Santo Domingo

'« A nivel de regiones se busca acertar en pastoral, uniendo esfuerzos entre
paises vecinos como lo hacen algunos paises de Centro América. Pero este

esfuerzo es muy débil todavia.

- A nivel nacional cada pais recibe orientaciones de su respectiva conferencia
episcopal.

- A pivel de provincias eclesidsticas, se dan buenas experiencias de colabora-
cién en las distintas ramas de pastoral en diversos lugares.

- Muchas didcesis tienen su plan pastoral que se va reformulando afio por afio,

- Las vicarias fordneas en algunas regiones y en algunos paises tienen més o
menos vitalidad, agilidad y alguna eficacia.

- Hay muchas parroquias que Hevan planes de renovacién a fondo.
Sin embargo todos estos procesos atin no logran evangelizar al continente.

Lo que se realiza, [o que se comenta y lo que se programa, estd organizado
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segiin las distintas visiones eclesiales que tienen los promotores y organizadores
de la accidn pastoral. Esto mismo nos explica por qué ha habido diferentes
caminos de bisqueda y aplicacién de la accidén pastoral.

Enumeramos algunas lineas de bidsqueda, teniendo en cuenta Ias con-
vicciones en que tales lineas pastorales s¢ apoyan, algunos fiutos obtenidos y
algunos interrogantes que nos formulamos ante esta forma de hacer pastoral,

Fortalecimiento de las tres lineas de pastoral:
catequesis, liturgia y pastoral social

Convicciones que apoyan esta experiencia,

A la base de esta experiencia estd el ejemplo de la Iglesia primitiva,
presentada por San Lucas en los Hechos de los Apdstoles (Heh 2, 42.46; 4, 32-26).

Aquella ha sido una experiencia fascinante fruto de la convivivencia con el
Sefior durante su vida piblica y de 1a experiencia que muchos de ellos han tenido
con ¢l Resucitado.

La vuelta a las fuentes, que ha enfatizado tan fuertemente el Vaticano I, ha
despertado un entusiasmo grandisimo y estos enfasis pastorales se hacen con la
conviccién de que hay que redescubrir las fuentes y dinamizar 1a comunidad con
los mismos elementos que lo hacia la comunidad original.

La evangelizacion estd entendida frecuentemente en la experiencia la-
tinoamericana:

a. Ensefianza o catequesis. Muchas veces se realiza como aprendizaje de
doctrina més que como experiencia de vida comunitaria. A veces como un
proceso sistemdtico de profundizacién en la experiencia de Cristo, de su
mensaje y de su obra.

b. El aspecto litirgico se ha entendido de muchas maneras, entre otras: como
poner el altar mis cerca del pueblo y celebrar frente a €1, invitar a los laicos
a hacer las lecturas en 1a Eucaristia, invitar al pueblo a cantar, o ¢6mo ayudar
al pueblo a participar en la celebracién.

¢. Elservicio de la caridad se ha entendido como pasar del asistencialismo a la
biisqueda de 12 promocién humana de grupos o a Ia organizacién de obras que
vayan ayudando a la gente a colaborar en la solucién de sus propias
necesidades.
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Algunos frutos

En catequesis: Creacitn del Departamento de Catequesis; conciencia més
clara de que se necesita una ¢atequesis permanente, no solamente pre-sacramen-
tal: comités parroquiales; exigencia y existencia de los cursos presacramentales;
riqueza de doctrina y méiodos de catequesis.

En la liturgia los frutos son menos perceptibles. Sefialamos: en los cantos: La
muisica y los contenidos; en la celebracién eucaristica: la lengua verndcula, las
andforas y los sacramentos celebrados a partir de la Encaristia.

En pastoral social: comités de ayuda fratema como Cantas; difusi6n de Ia
docirina social de Ia Iglesia; creacién de grupos y fondos para 1a asistencia social.
Algunos programas de promocién de la comunidad.

Interrogantes

Este esquema de accidn pastoral, aunque ha logrado algimos muy buenos
resultados deja inquietudes e interrogantes: estas tres lineas de pastoral jalcanzan
a asumir Ia globalidad y la organicidad de la accién pastoral? ;) No seré por esto gue
cada uno de los agentes de pastoral busca sélo ayudar a algunos grupos del pueblo

“de Dios desde el dngulo que les corresponde?,

De esta manera, $i se tiene un plan ambicioso, una programacion clara y 4gil
y unos respeonsables dindmicos, cualquiera de estos niveles de accién se va
convirtiendoe en el eje de la accidn pastoral, sea en la parroquia o en 1a didcesis y
va dejando de lado los ofros campos. (No serd por esto que hay un desarrollo
protuberante de una de las lfenas de accién pastoral que va dejando atrofiados los
otros niveles pastorales y que aparecen comunidades muy marcadas por cualquiera
de las experiencias? Asi la didcesis o la parroguia se va convirtiendo, en forma casi
inconsciente, en una comunidad que hace catequesis, o que cuida de la vida
lintrgica o que organiza programas sociales de mucha envergadura, pero no crece
arménicamente el Cuerpo de Cristo en esa comunidad cristiana,

Movimientes y grupos apostélicos

Convicciones que apoyan esta experiencia pastoral,

Las distintas experiencias que han surgido y se mantienen a lo largo y ancho
del continente, responden a convicciones bastante diferentes:
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- Dar participacién a los laicos,

- La necesidad de lideres,

- Responder a dones y carismas particulares.
- Dar respuesta a necesidades peculiares.

- Repender a las mociones del Espiritu Santo,

“En estosiltimos afios, el fenémeno asociativo laical se ha caracterizado por
una pariicular variedad y vivacidad™ {Ch L).

La evangelizacidn se entiende en esta experiencia pastoral como un proceso
de interiorizacion y profundizacién. Los integrantes de los grupos y movimientos
se van conociendo y relacionando mutuamente, se encuentran con la palabra de
Dioes, descubren lag actitudes de Cristo como Salvador y optan por EL

Mientras tanto algunos de los grupos y movimientos, van conociendo la
realidad en que viven y van organizando servicios de respuesta a las necesidades
de grupos y comunidades.

Otros grupos y movimientos se ciemran sobre sf mismos y se relacionan sélo
entre ellos y con Dios.

Algunos frutos

Ademdés de los grupos ¢ movimientos apostélicos tradicionales han surgido
nuevos grupos que respenden a carismas personales o a necesidades locales. Estos
grupos han despertado la conciencia de participacion del cristiano como com-
promiso bautismal,

Han surgido nuevos agentes de pastoral.

Algunas sitwaciones o necesidades particulares han recibido una mejor
atencion,

Los miembros de estos grupos crecen en la toma de conciencia de pertenencia
a la Iglesia,

Interrogantes
(Este estilo de pastoral, no seguird fomentandoe cl elitismo y la marginacién

del Pueblo de Dios? (El crecimiento en la fe, es privilegio de unos pocos? (El
pueblo de Dios, no es por voluntad del mismo Dios, llamado al crecimiento en la



Medellin, Vol 17 No. 86, junio de 1991 189

fe y por lo tanto, llamado todo €1, a la santidad como conjunto?.

;Podrén los movimientos que tienen organizacion y orientacidn supradioce-
sana o intemnacional, como cursitlos de cristiandad, focolarinos, movimiento de
renovacidn carismatica, etc., aterrizar y dinamizar ficilmente la pastoral de la
diocesis y/o de las parroquias?

¢;Continuara la pastoral aumentando la brecha entre 10s que carecen en su vida -
cristiana y el resto del pueble de Dios que no cuenta con medios para un
crecimiento progresivo como tal?

Pequeiias comunidades
Las convicciones en que se apoya este estilo de pastoral son varias:

- La dimensién comunitaria para la Iglesia

- La importancia del pequefio resto como fermento de los demas

- El crecimiento simultdneo en la experiencia de relaciones humanas y la
experiencia de fe.

La evangelizacién que se logra es mas que todo la evangelizacidn de un
“pequefio resto”. Se va realizando a través de procesos de crecimiento en la fe,
Ademds se logra una insercién de la fe en el compromiso temporal del cristiano.
Los grupos que viven esta experiencia van tomando una conciencia politica
profunda y logran cuestionar aspectos del medio en que viven,

Algunos frutos

Esta experiencia de pastoral comunitaria a este nivel de relaciones primarias
viene creando procesos cristianos muy interesantes porque, entre otras cosas:

- Ayudaa las personas a enconirarse CORsSigo mismas, con sus dones y carismas
y con sus limitaciones hwmanas y cristianas,

- Va haciendo sentir a los miembros de las comunidades la importancia que
tiecne cada persona y el potencial de crecimiente que conlleva la vida
comunitaria,

~  Lieva progresivamente a descubir el valor de la fe encarnada en las distintas
realidades de 1a vida cristiana,
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- Va creando conciencia de 1a dignidad de la persona y de la fuerza de
conjunto ¥ por consiguiente despierta la sensibilidad por 1a defensa de lo
propios derechos y la responsabilidad ante los deberes.

Interropantes

Aunque esta experiencia pastoral ha logrado ser una de Ias més vivas e
diferentes paises de América Latina y ¢s uno de los aportes més originales de 1
Iglesia lationamericana a la Iglesia universal, no deja de despertar alguna
inquietudes:

La experiencia aislada de pequeria comunidad sin otra experiencia eclesial d
crecimiento simultdneo con todo el pueblo de Dios, ;no mantiene a los miembrc
de la pequefia comunidad ante el riesgo de perder el horizonie de Iglesia- pueb!
de Dios?

Si miramos la totatidad del pueblo de Diocs, presente en una parrequia o enur
didcesis: ;a qué porcentaje de esta totalidad logran atender en su crecimien
cristiano iodas las comunidades eclesiales existentes en esia parroquia o dideesi:

Pastoral liberadora

Las convicciones que han apoyado esta experiencia pastoral pueden ser ent
otras:

- Lanecesidad de superar una pastoral de cristiandad y de nueva cristianida
desde 1a toma de conciencia de las dependencias en que viven nuestros paise

- Laconviceién de que nuestros paises estdn tomando conciencia de que deb
rescatar el dinamismo liberador que tiene el evangelio.

- Lafuerzade la dignidad del conjunto de un pueblo es superior a los esfuerz
aislados de superacién que pueden realizar las personas.

La evangelizacién se entiende, en esta experiencia pastoral, como u
respuesta a las siuaciones de dependencia, un anuncio de la salvacién y denun
de las situaciones de pecado desde los pobres para desencadenar el dinamisr
liberador que tiene el evangelio, un cultive de 1a conciencia colectiva del puet
para que éste sea sensible a las situaciones de dependencia, ln_;usuc:a 0 pecadc
se defina con su actitud critica, frente a tales situaciones,
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Algunos frutos

Esta manera de hacer pastoral ha ayudado a que en algunas partes, el pueblo,
o diversos grupos tomen conciencia de su sitaacién de dependencia interna o
externa,

La toma de conciencia sobre la situacidn dinamiza la pardcipacién de muchos
que estaban resignados e inactivos.

Interrogantes

La preocupaci6n por darle una orientacién tiberadora a toda la pastoral: ;no
puede relativizar o, en ocasiones, desperdiciar experiencias y modalidades
pastorales que tienen su valor y ademés son susceptibles de reorientacién?

Esta experiencia pastoral ¢puede, a veces, llevar a los grupos a un compro-
miso politico muy radical antes de una conversién profunda a los valores del
evangelio?

Pastoral por opciones preferenciales

Las convicciones que apoyan ordinariamenie este tipo de pastoral son:

Buscar responder a las prioridades que muestra un proceso de planeacién
pastoral, a partir del andlisis de los problemas més urgenies. Estas se van
convirtiendo en opciones preferenciales y nace la conviccidn de que hay que
responder con preferencia a las urgencias detectadas.

Algunos frutos

Esta experiencia de accidn pastoral ha desperiado frecuentemente la crea-
tividad en métodos y dinamismos de evangelizacidn en estos campos de opciones,
Ha detectado nuevos agentes de pastoral. Ha ido poniendo un dinamismo
evangelizador en determninados campos.

Interrogantes

Este tipo de pastoral puede orientar hacia algunos de estos interrgantes:

¢No quedan mochas realidades pastorales, al margen de 1o que se planca?
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¢ 5i afio por afio o periGdicamenie se van cambiando las opciones: se logra
desencadenar procesos de evangelizacién? ;Se logra la madurez cristiana de los
beneficiarios de este tipo de pastoral?

Esta pastoral por opciones preferenciales que no logra algunos frutos consta-
tables en la comunidad: ;no va sawrando y cansando a los agentes de pastoral?

Pastoral de renovacion parroguial
Tas convicciones que han apoyado este tipo de pastoral son entre otras:

- Lapamroquia es una estructura vilida para la evangelizacién porque es la més
cercana en la Iglesia al pueblo de Dios.

- Renovando la parroquia se van creando las bases amplias para la renovacién
diocesana.

- En la comunidad parroquial se pueden corjugar y armonizar los distintos
dones, carismas y ministerios que dan dinamicidad y organicidad a la Iglesia.

La evangelizacion se entiende en el continente desde dos dngulos muy
diferentes:

-  Elgistema integral de evangelizacion (SINE) se basa en algunos elementos de
1a comunidad parroquial que van contagiando poco a poco a los demés con el
entusiasmo de la renovacién. '

- Elproyecio de nueva imagen de parroquia (NIP), concebide y alimentado en
América Latina, aunque experiementado primero en alguna region de Eu-
ropa, busca evangelizar desde distintos dngulos y en un proceso-itinerario
comunitario de crecimiento en la fe, se vive la participacién eclesial y se
anuncia como un hecho.

Se viven varios acontecimientos salvificos que, van llevando progresiva-
menie, a la organizacién de la parroquia en distintos niiclecs familiares,

Una vez organizada la parroquia en nicleos familiares se vive la experiencia
de relaciones humanas, se comparten experiencias de fe; coniacto con Ia palabra
de Dios; interés por las actitudes de Cristo y opcidn por los valores del evangelio;
reencuentro comunitario con 1a vida sacramental, teniendo fa Eucaristia como raiz
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y como quicio, a Ia vez que como ciilmen de toda la vida cristiana.

Algunos frutos
Este tipo de pastoral, sobre lodo el prayecto NIP, tiene las ventajas de:
- Personificar la fe dentro de la familia, la comunidad y ¢l pueblo.

- Fomeniar con valores evangelicos en forma progresiva las realidades temn-
porales,

- Ayudar a un proceso de fe que se ha llevado en forma complementaria a nivel
de familias, hacia comunidades de base, y a nivel de pueblo hacia Ia realidad
de pueblo de Dios.

Interrogantes
Este método de hacer pastoral tiene estos limites;

- En este proceso de renovacién de Ia parroquia, ;cémo salvar la continuidad
de 1a renovacidén con motivo del cambio de los agenies de pastoral?

- ¢No limita la visién global de la Iglesia, creyvendo que la Parroquia es la
Iglesia? (cfr, CELAM, Documento Preparatorio, n. 526-529),

3. PLANTEAMIENTO ?ASTORAL

Vistas las tendencias actuales del mundo desde Ia preocupacion de descubric
en cllas Ia globalidad y 12 operatividad, y después de analizar algunas bisquedas
pastorales actuales para tratar de responder a Ia situacién y tendencias del mundo,
nos preguntamos ahora de qué manera tendria que plantearse Ia tarea evangeli-
zadora de la Iglesia a fin de que ella misma ienga presente la globalidad y la
operatividad que exige la situacién del mundo de hoy.

Se hace necesario, entonces, identificar 1a rendencia de la misién misma de
la Iglesia a partir del Concilio Vaticano If, a fin de percibir de qué modo Ia
globalidad y 1a operatividad exigidas por la mision evangelizadora de la Iglesia
pueden asegurarse.
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El aporte del Concilio Vaticano 11
a la teologia de la iglesia particular!

La eclesiologia catélica posterior al Vaticano I ha tratado de verificar los
diversos espacios de realizacién de ia Iglesia. Al indagar en el Concilio se ha
encontrado con esta constatacién en cuanto a la terminologia: cuarenta y cinco
veces se habla de la Iglesia “catdlica”; veinticinco de la Iglesia “universal™;
veintitrés de la Iglesia “entera™; ocho veces se habla de Iglesia “local™ para
referirse a la Diocésis o a 1a Iglesia en su contexto cultural, o refiriéndose a un
grupo de dideesis o a la parroquia,

La anterior consiatacién manifiesta que los textos conciliares revelan una
cieria vacilacion en cuanto a términos para referirse a los espacios de realizacién
de la Iglesia, Pero del contexto general y de sus afimmaciones explicitas se puede
decir que el Concilio Vaticano If hizo un aporte decisivo en una doble insistencia:
1a Iglesia se realiza concretamente en iglesias locales; estas iglesias locales son,
en principio, plenamente catdlicas.

Esto significa que el Vaticano I supera la eclesiologia de la sociedad perfecta
¥ que en su vuelta a las fuentes patristicas se rescata la visién de una Iglesia
orgénica, espiritual-pnenmatolégica y sacramental. Significa, igualmente, que la
Iglesia catdlica no se puede seguir viendo como una dnica y vasta dideesis, 1a del
Papa, en la que los obispos hacen €] papel de ejecutores de un poder central,

Desde el primer documento, promulgado por el Vaticano II, 1a constitucion
sobre liturgia Sacrosantum concilium, se hace una afirmacion que es considerada
como revolucidn copernicana con relacién a la eclesiologfa: en el aimero 41 se
presenta la iglesia local como “la més alta manifestacidn de la Iglesia de Dios, que
realiza la participacién plena y activa del todo ¢l pueblo santo de Dios en las
celebraciones litdrgicas, sobre todo en la eucarist{a”. La consecuencia es l6gica:
ya no es la iglesia local la que gravita en torno a 1a Iglesia universal, sino que la
tinica Iglesia de Dios estd presente en cada celebracién de la iglesia local.

Del conjunto de otros documenios conciliares se deduce una triple aportacién
del Vaticano II a Ia teologia de la iglesia local.

1. Seguimos en este punto a Hervé Legrand, “La Iglesia Local”, en Iniciacion a la
Prdctica de Ia teoldgia, T, Dogmética 2, Madrid, Ediciones Cristiandad, 1985, 138-
174
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La articulacion Iglesia universal - Iglesias locales

Para el Vaticano II la Iglesia universal no se concibe como reatidad inme-
diata, sino como comunion de las iglesias locales.

Asi 10 atestigua la definicién de di6eesis en el decreto Christus dominus (n.
11):

La didcesis es una porcion del Pueblo de Dios que se confia a un obispo para
que la apaciente con la cooperacidn de su presbiterio, de manera que,
adherida a su pastor y congregada por él en el Espiritu Santo por medio del
evangelio y la eucaristia, constituya una iglesia particular, en la que estd y
opera realmenie la Iglesia de Cristo, que es una, santa, catélica y apostélica.

Dado que la Iglesia de Dios se realiza en las iglesias particulares, la
constitucién dogmitica Lumen Gentinm dird que, “constituidas a imagen de la
Iglesia universal”, “‘en ellas y a partir de ellas existe 1a inica Iglesia catdlica” (LG
23).

Esta articulacidn entre las iglesias locales e Iglesia entera -en afirmacion del
autor citado- una revelucion copernicana respecto a la eclesiologia habitual,
puesto. que se deja de ver a las iglesiag locales como realizactones parciales, y
subordinadas, de la Iglesia universal y se percibe que la Iglesia se realiza en la
comunién entre las Iglesias?

Relacidn de las Iglesias particulares con su espacio humano (cultura)

La eclesiologia universalista de Ia Iglesia sociedad perfecta atribuia la
catolicidad a 1a Iglesia universal. En realidad este no es imd4s que un elemento muy
secundario de la catolicidad. Esta significa esencialmente “plenitud en la fe,
respecto a los dones del Espiritu en su variedad, comunién con las otras iglesias
y recepeion creyenta de las culturas humanas™,

El decreto Ad gentes es el que mejor subraya este sentido de catolicidad, al
hacer ver c6mo la universalidad de la misidn requiere la aceptacidn creyente de
las culturas humanas, y consiguientemente, la particularidad de las iglesias: “la
Iglesia habla todas las lenguas, comprende y abraza en su caridad todas las
lenguas, rinnfando asi sobre la dispersion de Babel” (AG 4). De esta manera, “la

22, Cfr. Idem, 145.
33, Cfr. Thid.
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reunidn de los fieles, dotados de las riquezas culturales de su propio pafs, debe
estar profundamente enraizada en su pueblo” (AG 15). La Iglesia imita asi, en su
misién a Cristo, que, “por su encarnacion, se uni¢ a las condiciones sociales y
culturales determinadas de los hombres con quienes vivid™ (AG 10).

Desde esta perspectiva, la catolicidad de la Iglesia entera se enriquece con la
catolicidad de las iglesias particulares, como desea la Lumen Gentium:

Cada una de las iglesias particulares aporta a las otras y a toda la I'glesia el

beneficio de sus propios dones, de suerie que cada una en particular y todas

Juntas se acrecienten con la aportacion de todas, en comunidn mutua (n. 3).

Resurgimiento de las iglesias locales

El Vaticane I puso las bases de un renacimiento de las iglesias particulares,
tanto por su teologia como por una serie de reorientaciones institucionales
(conferencias episcopales, consejos presbiteriales, consejos pastorales, consejos
de Iaicos, sinodos diocesanos, concilios provinciales o plenarios).

La evangelizacion de la caltura

La evangelizacion

El tema central objeto de este rabajo, es la misién misma que Jests confid a
los apdstoles: “Id por todo el mundo a anunciar el evangelio” (Mc 16,15).

La evangelizacion es la vocacidn primordial de 1a Iglesia (P 348). La Iglesia
existe para evangelizar. Lo demds que ¢lla hace es afadidura.

La evangelizacidén “es la identidad més profunda de la Iglesia” (EN 14),

La evangelizacidn “es ¢l gozo de 1a Iglesia” (EN 14). El Pueblo de Dios, con
todos sus miembros, instituciones y planes, existe para evangelizar (P, 348),

Hablar de la evangelizacién es entonces, hablar de la mision de la Iglesia,
porque “la Iglesia nace del evangelio, pero al mismo tiempo hace parte de su
misién llevarlo hasta los confines de la tierra en su integridad”.

De la cultura

Se ha hablado de muchas mancras acerca del objeto de la evangelizacidn:
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;qué o a quién se evangeliza?

Se ha dicho: a las personas, a los grupos, al pueblo, al mondo entero, a la

humanidad.

“Ilevar Ia buena nueva a todos log ambientes de Ia humanidad y, con su

influjo transformar desde dentro, renovar la misma humanidad”.

“Converiir al mismo tiempo la conciencia personal y colectiva de los

hombres, 1a actividad en la que ellos estdn comprometidos, su vida y ambientes
concretos” (EN 18).

a)

b)

<)

d)

Lo que importa es evangelizar -no de manera decorativa como un barniz
superficial, sino de manera vital, en profundidad y hasta en sus mismas
raices- la cultura y las culturas del hombre en el sentido rico y amplio que
tienen estos érminos en la Gaudium et Spes (53) tomando siempre como
punto de partida la personay teniendo siempre presentes las relaciones de las
personas entre si y con Dios (EN 20).

Entendemos aqui la cultra de diversas maneras:

Sisterna de vida de un pueblo que comprende; su estructura material
(vivienda, alimentacién, comercio, eic.); sus relacioncs sociales (familiares,
comunitarias...); sus formas de interpretar la realidad (cosmovisidn, valores).

“El tmodo particular come un puehlo, los hombres cultivan su relacidn con ia
naturaleza, entre si y con Dios, de modo que puedan legar a un nivel
verdadero y pienamente humano” (GS 53 b.c),

El estilo de vida comin que caracleriza a los diversos pueblos (GS 53 ¢; P
386).

La cultura abarca la totalidad de la vida de un puebio. El conjunto de valores
que lo animan, de desvalores que lo debilitan y que al ser participados en
comin por sus miembros, los reune con base en una misma “conciencia
colectiva” (EN 18).

Las formas a través de las cuales aquelios valores o desvalores expresan y
configuran, es decir: las costumbres, la Iengua, las instituciones y estructuras
de convivencia social, cuando no son impedidas o reprimidas por 1a inter-
vencion de ofras culturas dominantes (cfr. P 387).
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Durante este Gltima etapa de clarificacion teolégica y pastoral, la Iglesia
viene buscando cémo enrutar la evangelizacidn por los derroteros marcados pot
el Concitio Vaticano 11, Este ha impulsado ya a la evangelizacién de la cultura,

Es el decreto Ad gentes el que probablemente ha subrayade mejor cémo 1z
universalidad de la misidn requiere una aceptacién confiada a las culturas
humanas y consiguientemente, la particularidad de las iglesias.

“La Iglesia habla todas las lenguas, comprende y abraza en su caridad toda:
la lenguas, triunfando asi sobre la dispersién de Babel (AG 4).

Si ella sigue ¢l camino de Cristo, que “por su encamacién, se unié a la
condiciones sociales y culturales de los hombres con quienes vivié” (AG 10). “L:
reunién de los fieles, dotada de las riquezas culturales de su propio pais, debe esta
profundamente enraizada en el pueblo” (AG 15).

Por este camino, la catolicidad de la Iglesia es Hamada a Ia aceptacidn de la
legitimas particularidades humanas. En cada espacio socio-cultural la realizacid
de la iglesias particulares supone que se¢ asuman, en la unidad catdlica, la
tradiciones de cada familia de pueblos, para que la vida cristiana se adapte a 1
indole y al cardcter de cada cultura, excluyendo los falsos particularismos. Asi 1z
nuevas iglesias particulares van creando su anténtico lugar, en la comunié
eclesial universal y también la catolicidad de la Iglesia entera se enriquece con |
catolicidad de las iglesias particelares. Todas reciben de todas y el conjunto recik
de cada una,

Por ello hay razén para afirmar que el Vaticano I ha puesto las bases para v
renacimiento de las iglesias locales, tanto por su teclogfa como por una serie ¢
reorientaciones institucionales.

En este campo es donde queda a nuestra creatividad el enfrentarnos a la tar
de dar operatividad a tal renovacidn doctrinal, El desafio actnal de 1a Igles
aparece cada vez mis nftido en dos aspectos:

Primero, Ia visién global: hay una riqueza grandisima en la doctrina. Es
doctrina se enfoca desde muoltitud de Angulos que adn no estén conjugados. Si es
generacion de la Iglesia no alcanza todavia a hacer la sintesis de los contenidos t
ricos como se han logrado elaborar, si debe al menos convertirse a 1a globalida
Ensefiarse a buscarla, saber mirarla, aceptar vivirla, aunque iodavia aparez
fragmentada. '
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Segundo, 1a operatividad: las bisquedas que prepararon el Vaticano II y las
que lo vienen sucediendo seon abundantes y frecuentemente acertadas. Llenan de
engusiasmo, traen vitalidad por momentos y a porciones del pueblo de Dios, pero
con frecuencia no estdn finalizadas en un objetivo claramente definido. Asi,
muchos esfuerzos y experiencias se van perdiendo en Ias brumas del pasado, sin
engendrar futuros en forma operativa.

La evangelizacién de la cultura “en” la iglesia particular

Si la particularidad socio-cultural forma parte de la definicidn teoldgica de
1a Iglesia (cfr. AG 22), la consecuencia 16gica es que la evangelizacién de la
cultura tenga que orientarse, plasmarse y concretarse en la iglesia particular,

Segin 1a definicién de iglesia particular que da el Christus dominus (n. 11),
J. Ratzinger, actual Prefecto de la Congregacidn para la Fe, ya en 1965 anotaba
esta consecuencia:

La realidad Iglesia aparece ante todo y sobre tado en las distintas iglesias
locales que no son simples partes de un conjunto administrative mayor, sino
gue cada una de ellas contiene toda la realidad de la Iglesia. Las iglesias
locales no son centros administrativos de un gran organismo, sino células
vivas, en cada una de las cuales se halla presente todo el misterio vital del
dnico cuerpo que es la Iglesia; y asl cada una de ellas tiene derecho a
Hamarse sencillamente Ecclesia®,

Cada iglesia particular es entonces una totalidad porque abarca todo el ser de
1a Iglesia de Dios, aunque al mismo tiempo hay que decir que estd abierta en Ia
trama de comunidn con las demds iglesias particulares.

Consecuentemenie, si la totalidad o globalidad de 1aIglesia se daen laiglesia
particular, es ella la llamada a evangelizar con toda propiedad la cultura, por
cuanic la misma cultura implica y conlleva la globalidad de la vida de los pueblos.

Y si se trata de evangelizar ... no de manera decorativa como dice Pablo VI
en Evangelii Nuntiandi (n. 20) sino de manera vital, en profundidad y hasta sus
mismas raices, la cultura y las culturas de los hombre en el sentido rico y amplio
que tienen sus términos en la Gaudium et Spes (n 53}, la posibilidad concreta de
hacerlo esth en la iglesia particular,

4.  J. RATZINGER, *Implicaciones pastorales de la doctrina de la colegialidad de los
ohispos”™ en Coneilium 1 (1965) 39s.



Mons. Gustavo Martinez y otres, La avangslizacion de la cultura
200 en y desds la iglesia particular

~ Paraidentificar, por ejemplo, un contexto cultural en su paticularidad socio-
cultural, a través de un diagndstico pastoral, el &mbito apropiado es el correspon-
diente a una iglesia particular por cuanto determina bien las caracteristicas propias
de un pueblo, con los matices y particularidades locales. Cuando 1o hace una
conferencia episcopal continental o nacional se corre el peligro de generalizar y
no resulta ficii determinar de qué manera asumir la evangelizacién de 1a cultura.
Cuando lo hace una pasroquia aislada puede ser que se logre la particularidad del
contexto cultural, pero no se tendrd la fuerza necesaria para impactar y ransfor-
mar todo un ambiente secio-culturat con el riesgo de quedarse en un esfuerzo
-aislado vy esporddico. '

Por otra parte, es la iglesia particular 1a que, Hevando en si la globalidad de
la Iglesia, estd en capacidad de dar la organicidad que exige la evangelizacion
para poder Hegar a todo un contexto socio-cultoral.

En efecto, 1a iglesia particular puede asegurar:

a) Llegar a todos y hacer de todos los bautizados sujetos corresponsables de la
evangelizacién, En la medida que se implique al conjunto de bautizados y
personas de buena voluniad que conforman la porcidn del pueblo de Dios, y
o s6lo a grupos o personas comprometidas, en esa medida serd posible hacer
mella en un contextlo socio-cultural.

b) Promover la minisierialidad diversificada, con la gufa y aprobacidn det
obispo, a fin de llegar a todos los ambientes a través de muchas personas que
en forma mas apropiada y diversificada logren penetrar con 1a buena nueva
los distintos dmbitos de la cultura,

¢) Ariicular orgénicamente las estructuras conducentes a dar vitalidad y di-
ramismo a todo el cuerpo eclesial,

La evangelizacién de la culiura “desde” la iglesia particular

Sila globalidod de 1a Iglesia se asegura en la iglesia particular, tafnbién la
operatividad de la misién evangelizadora se da en y desde la iglesia particular,

TeolGgicamente estd afirmado por el Concilio Vaticano IT, en Ia constitucion
Lumen Gentium cuando dice que “... en las iglesias particulares y a base de las
cuales se constituye la una y dnica Iglesia caidlica” (n. 23). La consecuencia
eclesioldgica s la necesaria comunion con las demds iglesias particutares, y es a
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pavés de esa intercomunicacion como cada iglesia local conserva su ser de Iglesia
y alcanza su perfeccion total.

Pastoralmente esta orientacién del Concilio significa: que la misién de la
Iglesia se identifica y determina desde las iglesias particulares; que el dinamismo
de la Iglesia universal va a depender del dinamismo que se viva desde [as iglesias
particulares; que el dinamisma de las expresiones comunitarias menores (pamo-
quia, comunidades eclesiales de base, familia) van a estar determinadas desde las -
iglesias particulares.

Aplicada esta consecuencia pastoral general a la evangelizacion de [a cultura
significa:

- que le corresponde a cada iglesia particular definir, a partir de su propio dia-
gnéstico pastoral, cudl es el mode concreto de evangelizar esta particulari-
dad socio-cultural que esta presente en su territorio;

- quelaevangelizacién de a cultiera habria que entenderla con mayor propiedad
como evangelizacion de las culturas, desde las iglesias particulares;

- que el dinamisme evangelizador de la Iglesia universal va a depender del
dinamismo evangelizador que se viva desde las iglesias particulares;

- que los procesos de evangelizacion en parroquias, comunidades eclesiales de
base y familias, tendrdn que venir definidos unilariamente desde 1a iglesia
particuiar.

Entendidas asi 1as cosas, se percibe que la operatividad de 1a evangelizacion
de Ia cultura no queda vaga, sino que encuentra en las iglesias particulares el fugar
¥ la plataforma desde los cuales se planea, se organiza y se realiza la accidn
evangelizadora de toda la Iglesia,

4, CONSECUENCIAS Y EXIGENCIAS

Los planteamientos anteriores nos llevan a concretar algunas consecuencias
que orientarfan la labor evangelizadora de 1a cultura en este momento histdrico de
América Latina. Es necesario, a la vez, sefialar las exigencias que estdn implicadas
en cada una de estas consecuencias. Por ahora nos referimos a dos consecuencias:
la identificacién del sujeto de la evangelizacién de Ja cultura, con su correspon-
diznte exigencia de promocidn de la espiritualidad comunitaria; y las caracteristi-
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cas del dinamismo de la evangelizacién, con su comespondiente exigencia de
acentuacién de una teologia eminentemente pastoral.

La iglesia particular, sujeto de la evangelizacidn de Ia cultura

Puede parecer aventurado Megar a la afirmacién de que el sujeto de la
evangelizacion de la cultura es la iglesia particular, Los documentos de la Iglesia
n0s hablan de agentes de evangelizacién (cfr. EN 59-73; P 567-891; Redemptoris
Missio, cap. VI). Pero resulta curioso observar cdmo se enumeran y se superponen
los diversos responsables y agentes de la evangelizacion, o en el lenguaje de
Puebla “centros de comunién y participacidén”, pero sin sefialar donde puede
asegurarse la organicidad, la dinamicidad, 1a globaiidad y la operatividad que
exige la misidn fundamental de la Iglesia,

Hoy pretenden muchas realidades de Iglesia protagonizar el dinamismo de
Ia Iglesia: los movimientos y grupos apestélicos, movimientos de espiritualidad,
institutos, congregaciones romanas, conferencias episcopales, comunidades ecle-
siales de base, etc. Pero da la impresidn de que las iglesias particulares, a pesar
del viraje profundo del Vaticano II, no fuerzn el punto de articulacién y
convergencia de todas las realidades que buscan impulsar y dinamizar 1a tarea
evangelizadora.

Sin embargo, los mismos documentos oficiales nos proporcionan elementos
para poder sostener la afirmacién de que el sujeto de la evangelizacién de la
cultura es 1a iglesia particular. El mismo Papa Juan Pablo 11, en la enciclica
Redemptoris missio nos ofrece algunos apoyos en este sentido,

Asf, por ejemplo, en el capitulo referente a los responsables y agenies de la
pastoral misionera (cap. VI, afirma:

En la expansion misionera de los origenes, junto o los apdstoles encontramos
a otros agentes menos conocidos que no deben olvidarse: son personas,
grupos, comunidades. Un tipico ejemplo de iglesia local es la comunidad de
Antioquia que de evangelizada, pasa a ser evangelizadora, y envia sus
misioneros a los gentiles (¢fr. He 13,2-3). La iglesia primitiva vive a misién
como tarea comunitaria, ain reconociendo en su seno a enviados especiales
o misioneros consagrados a los gentiles, como lo son Pablo y Bernabé (n. 61).

Hemos subrayado la expresidn: tarea comunitaria, con lo cual se da a
entender que es la tarea de una comunidad, concretamente de una iglesia local.
¢Por qué no afirmar entonces gue el sujeto de la evangelizacion de la cultura esun
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sujeto comunitario, a saber, la iglesia paricular?

Decimos sufeto comunitario porgue en la iglesia particular, presbiieros,
didconos, religiosas y laicos, a ravés de canales adecuados, con representatividad
mayor 0 menor segun los casos, estdn en la posibilidad de proponer, decidir (con
el obispo a la cabeza), y ejecwrar los planes pastorales que conduzcan a la
evangelizacidn de esta y determinada cultura, '

No son, entonces, personas, grupos o comunidades aisladas, los sujetos de
evangelizacién, sino la realidad iglesias particulares las que asumen el prota-
gonismo de impulsar y dinamizar Ia evangelizacién de una particularidad socio-
cultural, y asf, en comunién de iglesias particulares, tienen la fuerza de estar
llevando adelante la evangelizacién de la cultura en su sentido més amplio.

Por eso nos atrevemos a hacer esta afirmacion: el sujeto de 1a evangelizacién
de la cultura es la iglesia particular, En ella (lo hemos recordado citando a J.
Ratzinger) se da la totalidad de la Iglesia, En cada iglesia particular estin
presentes cuatro elementos constitutivos de la misma, a saber: el Espiritu Santo,
como primer constructor de la iglesia local y protagonista de toda novedad de vida
en la Iglesia; el evangelio, del cual nace la Iglesia y a la vez es objeto de su
actividad; la eucaristia, como lugar necesario de realizacidn de la iglesia local; y
“el obispo, cabeza visible de la iglesia particular, quien ejerce el ministerio pastoral
en la construccién de la iglesia local y en la comunidn de las iglesias.

En vez de plantear por un lado: el Espiritu Santo, protagonista de ia misién
de 1a Iglesia y por otro lado, los diversos regponsables y agentes de la misién (cfr.
p-¢. Redempioris missio, cap. III y IV). ;Por qué no concretar ¢n la iglesia
particular el sujeto de dicha misién? Seria una manera de evitar la sensacién de
dispersidn de los diversos aspectos que conlleva la evangelizacién y més todavia,
de caer en la tentacién de falsos espiritualismos y evasivas al insistir unilate-
ralmente, en el protagonismo del Espiritu, sin crear canales para que El actie, o
de caer en el oire extremo de activismo por parte de los agentes sin referencia al
Espiritu de Dios que actia en Ia historia concreia de los pueblos y la impregna de
espiritualidad.

No es que esté ausenie del todo la referencia a Ia iglesia particular (cfr. p.e.
EN 62; RM 48). Pero se da Ia impresién de que se habla més de Iglesia universal
como de una entidad en sf, diferenie a las iglesias particulares, que de la Iglesia
universal entendida como comunidn de iglesias particulares, que no es lo mismo
que afirmar que la Iglesia universal pueda entenderse como la suma o federacién
de iglesias particulares, como lo observaba ¢l mismo Pablo VL
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Nos preocupa grandemente lo que afirma J. J. Tamayo con referencia al
momento actual de la Iglesia: “hoy parece vivirse un anti-giro copemicane por ia
preccupacion nuevamente centralista de Roma en el empefio por conuolar ia
organizacidn, el funcicnarniento, la praxis y, en definitiva, la vida de las iglesias
locales®,

Lo que aparece aquf en realidad, es que no se han [legado a sacar todas las
consecuencias del giro copernicano realizado en el Concilio Vaticano II en
materia de eclesiologia,

Este planteamiento tiene una exigencia de fondo: las personas, los gropos y
comunidades estdn lamados a vivir la espiritualidad comunitaria, o mds exac-
tamente, la espiritvalidad de iglesia particular.

En efecto, el gran viraje que planteé el Concilio Vaticano II fue el de que la
santificacién y salvacién de los hombres no se dan aisladamente, sin conexidn
alguna de unos con otros, sino constifuyendo un pueble que le confesara la verdad
y ie sirviera santamente (cfr. LG 9).

I3 santidad comunitaria no s oira cosa que la participacién de la vida de
Dios, y ha de ser comunitaria porque comunitaria es la vida de Dios: Amor y
Trinidad, Trinidad y Amor, Jesiis se encama no sélo para revelarnos la intimidad
del Dios Trino, sino también para comunicarnos 1a vida misma de Dios, Igualmente
Ellos nos han enviado al Espiritu Santo para que “habite en la Iglesia y en el
corazon de los fieles como en un templo” (LG 4; 1 Cor 3,16; 6,19).

Esta santidad, si Ja miramos desde el dngulo de su origen descubrimos gue no
es cosa diferente al intento, el proceso y el hecho de vivir comunitariamente Ia
plenitud de vida que brota del Padre, det Hijo y del Espiritu Santo. Esta vida que
se experimenta en la comunién con Dios como origen, en Dios como modelo y en
Dios como artifice,

Esta santidad la acuian Ios miembros de [a [glesia con su respuesta al Hlamado
de Dios: ea fidelidad creciente, conjugando dones, carismas y ministerios, en un
proceso de comunidn dindmica y orgdnica. El campo ideal para este crecimiento
es la iglesia particular porgue ésta tiene fos recursos todos de Ja Iglesia, como estd
dicho anteriormente, y si la Iglesia estd llamada a la santidad, esta santidad se
deber dar precisamente donde opera la Iglesia, o sea en la iglesia particular.

5. Cfr. LJL. TAMAYO, “La dialéctica iglesia local - Iglesia universal *, en Cristianismo:
profecta y utopia, Estella (Navarra), Yerbo Divino, 1987, 258).
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Todo lo opuesto a esta comunién es egoismo y por lo mismo tiene sabor de
pecado de omisién, ¢l mas comun entre 1os pecados cristianos, pues estamos
ungidos por el “Santo” y habitados por el Dios Trino, pero vivimos como paganos
(cfr. LG 9; P 564-566; ChL 16).

La santidad comunitaria esta orientada 2 que Ias personas, los conjuntos de
personas, los grupos, las comunidades, vivan al ciento por ciento al servicio de la
realizacién del plan de Dios: Ia salvacién universal, El ingreso de la comunidad
humana en la intimidad de Dios.

Esta actitud de servicio al plan de Dios es 1a razén misma de ser de Ia Iglesia
y por lo mismo, la razén de ser de cada uno de sus miembros. Por tanto cada
miembro de la Iglesia, cada familia, cada grupo y movimiento, cada comunidad,
cada parroqguia, cada didcesis, cada pais, cada continente, no tiene otra razén de
ser seglin el evangelio, sino responder a la invitacién que el Padre nos hace en el
Hijo y por el Espiritu Santo, a entrar en un proceso comunitario de santidad.

La vivencia de la santidad comunitaria va a implicar unas exigencias muy
claras: una actitud fuertemente contemplativa para saber descubrir la presencia de
Dios en las realidades eclesiales y humanas.

Una capacidad para asumir esa realidad de forma que se pueda vibrar con el
alma del pueblo que se evangeliza,

EI saber traducir el plan de Dios al ritmo de crecimiento del pueblo de Dios
en la iglesia particular,

La gran exigencia de la evangelizacion actual tiene que ir poco a pecoen la
direccitn de que no basta anunciar €l evangelio, celebrar la eucaristfa, organizar
Ia promocién humana y la caridad, sincronizar los distintos carismas y ministerios
y abrir al pueblo de Dios hacia el horizonte de 1a misién eclesial, Hoy por hoy, si
queremos ser ficles a la mentalidad del Concilio Vaticano II, tenemos que
propener al pueblo de Dios que todos estdmos llamados a la santidad. Tenemos el
desafio de sacar la santidad de los recintos, de los templos y de las solas practicas
religiosas, para proponetla en la vida comiin y corriente de los cristianos y en los
acontecimientos importantes de los conglomerados.,

Aplicando esta exigencia a la evangelizacidn de 1a cultura, sabemos que ésta
se juega en el campo de las relaciones de personas, grupos y pueblos. Por tanto la
evangelizacién si quiere ayudar a las santidad comunitaria, tiene que aprender a
sanar relaciones. La santidad estd en la relacidn con Dios, con los hermanos y con
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la naturaleza, segiin 1as mociones del Espiritu Santo,

Ya que el llamado a 1a santidad es comunitario o del conjunto, exige 1a ascesis
del empleo de los métodos de planificacidn para poder ordenar las respuestas de
todos al querer de Dios.

El diramismo de 1a evangelizacién debe ser permanente,
global, comunitario y planificado

Es la segunda consecuencia de la afirmacidn: La evangelizacién de 1a cultura
se realiza en y desde 1a iglesia particular.

Entre los avances que se han hecho en los iiltimos afios en muchas dideesis,
por parte de grupos o entidades preocupados por la evangelizacién de la cultura,
pueden contar numerosos estudios, andlisis, diagndsticos y planes pastorales que
se han propuesto, y aiin mas, que se han puesto en marcha. Pero nos preguntamos:
Jen realidad todos estos planes han logrado hacer mella en nuesiro continente
latinoamericano, al interior de nuestros paises y al interior de nuestras mismas
iglesias particulares? Sin desconocer Ia accién del Espiritu Santo y todo 1o que se
haya logrado por la participacién de los diversos responsables y agentes de
Ppastoral, cabe la pregunta: 1y por qué no se ha legado a mas? jPor qué, en muchos
casos, en vez de avanzar quizé se ha retrocedido? ;Por qué, como lo sefialaba Juan
Pablo I, se ha debilitado el impulso misionero de la Iglesia hacia los no cristianos
(RM 2), o por qué en palabras del mismo Papa, “el ndmero de los que atin no
conocen a Cristo ni forman parte de la Iglesia aumenta constantemente; mas adn,
desde el final del Concilio, casi se ha duplicado™? (RM 3)

En la Iégica de nuestro planteamiento podriamos decir que la superacitn de
estas constataciones preocupantes estard en la claridad que se tenga vy en la
voluntad que se asuma para que las iglesias particulares orienten el dinamismo
evangelizador con estas caracteristicas: permanente, global, comunitario y pla-
nificado.

Veamos qué se guiere expresar con cada una de esias caracteristicas:
Dinamismo evangelizador permanente
Por su misma naturaleza, Ia misién evangelizadora en y desde las iglesias par-

ticulares, no puede hacerse de una vez para siempre, porque tiene que ser
permanente y de cada dia. :
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Esta condicidn de cotidianidad reconocida siempre como necesaria en el
itinerario espiritual de cada individuo, en todas las escuelas tradicionales de
espiritualidad, es también indispensable en los procesos de renovacion con
los que hay que responder a nuestra vocacién a la santidad comunitaria®.

A permanente se contrapone esporddico. En los planes pastorales que se han
disefiado en muchas didcesis, no se logra senalar con toda claridad esta ca-
racteristica de lo permanente resultando asi intentos de evangelizacion con plazos
o dempos que van de tres a ¢inco afios, con [o cual no se logra pencirar la cultura
propiamente dicha y menos aiin, favorecer, purificar e integrar la cultura local.

Dinamismo evangelizador global

Si se ha afirmado que en la iglesia particular se da la foralidad de 1a Iglesia,
la accién evangelizadora que promueva una dicesis ha de tener la misma
caracteristica de globalidad,

Esta globalidad surge de la misma naturaleza de cuerpe (en ¢l sentido de
comuni¢n), Imptlica, por lo mismo, a todos 1os creyentes. Estd basada, igualmente,
en la condicién de sacramenio -signo, instrumento-. Implica todo lo terreno, lo
visible 0 perceptible, lo organizativo y societario, todo lo que constituye su
articulacién social.

Dinamismo evangelizador comunitario

Dios se ha revelado al hombre como comunidad y cuando invita a Ia Igiesia,
no Hlama aisladamente sino que convoca. Por esto [a respuesta de los hombres debe
ser, cada vez mds, respuesta de comunidad, pueblo-familia. Ya hemos dicho: Dios
ha querido santificarnos-salvarnes, no aisladamente, sino como un pueblo santo
(LG 9).

El diramismo de esta coinunidn va a exigir a 1a iglesia particular crear canales
de didlogo, con Dios, entre los hombres ¥ de éstos con Ia realiad que los circunda,
ensefiar a dialogar y anunciar que el didlogo es uno de los caminos de 1a santidad
comumitaria,

Se exigirdn también experiencias y procesos de discernimiento sobre los
caminos pastorales que vive la iglesia particular,

6. IB.CAPELLARO, Presupuestos doctrinales. Proyecto didcesis, Documente Movim-
" iento por un Mundo Mejor, Roma, 1988.
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La madurez de 1a iglesia particular pide 1a perfeccién de un cuerpo, lo que
lleva consigo: integracién de las diferencias en la unidad, tensién hacia la
perfeccion,

Todo lo anterior pide la renovacién-conversién permanente de las personas.
Dinamismo evangelizador planificado

Lo pide muy directo el mismo Sefior “No es el que me dice: *jSefior! jSefior!”
el que entrara ¢n el reino de Ios cielos, sino el que hace la voluntad de mi Padre
del cielo...”(Mt 7,21); “El que escucha mis palabras y 1as pone en practica es como
un hombre inteligente que edificd su casa sobre roca” (Mt 7,24).

La actividad pastoral busca cumplir 1a voluntad del Padre en las realidades
histéricas y culturales. Esta nos pide sentarnos a calcular, reflexion, cono-
cimiento de la realidad, definicidn de objetivos, desarrollo de planes, programa-
¢ién de acciones, prevision de modos de evaluacidn... rectificacién de caminos...

Toda esta serie de acciones piden una ascesis, a 1a cual no estamos frecuen-
temente acostumbrados.

Laiglesia particular, si quiere evangelizar la cultura del pueblo de Dios, ticne
que vivir los momentos necesarios de planificacidn de todas sus acciones y
ademds tiene la oportanidad de brindar g sus agentes de pastoral la ocasién de vivir
la ascesis de los métodos de planificacion y programacidn para crecer en santidad
comunitaria,

En la medida en que el conjunto de los agentes de pastoral van asumiendo
estos elementos de accién permanente, global, comunitaria y planificada, va
entrando en la vida de la iglesia particuiar el ritmo de crecimiento que estos
mismos dinamismos van despertando en todo el pueblo de Dios.

De todo lo expresado en este apartado se desprenden varias exigencias:

a) Para poder evangelizar a fondo, hay que asumir una eologfa eminentemente
pastoral, que enire otras cosas, ilumine el paso de Dios por 1as realidades que
se evangelizan, oriente las acciones concretas para las realidades que se
evangelizan y dé una espiritvalidad dindmica a los agentes de pastoral y a todo
el pueblo de Dios.
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Una teologia que parta de {a misién del Hijo y de la misién del Espiritu Santo,
en cumplimiento del plan amoroso del Padre,

Una eclesiologia total, que sabe partir de la realidad maravillosa de la Iglesia,
que es muchas cosas a la vez: es misterio, ¢s comunién, es pueblo de Dics, es
local, es universal, es conducida por el Espiritu Santo, pero esti también a
disposicidn de los hombre de cada tiempo, esid para todas las épocas y se
manifiesta en cada tiempo y cada lugar...

Una eclesiologia de encarnacion: “Lo que no es asumido no es redimido” (San
Ireneo). Esta es la blisqueda actual de ia Iglesia latinoamericana.

Una teologia centrada en [a imagen ideal de la Iglesia que atrae permanente-
mente desde esa seguridad que dz la presencia y accidn del Resucitado, que
estd metido enr nuestra historia ¥ que conjuntamente con el Espiritu Santo
inclira el peso de la historia a favor del plan del Padre.

La meta de la evangelizacién:
renovacion y transformacién de la cultura

Este aspecto se ha venido tratando en el proceso de todo este ariiculo, no es

necesario repetirlo. Si la iglesia particular logra la evangelizacién de la cultura,
pues Idgicamente esta cultura se va permeando con los valores del evangelio, se
va purificando de todos sus antivalores y va transformando su propia realidad.

Si la Iglesia particular quiere realmente evangelizar la cultura no puede

escaparse a cumplir cierias exigencias:

a)

b)

Necesita proyectos integrales de evangelizacién. Sin ellos es un suefio el
querer cuestionar la cultura y ofrecerle elementos que la vitalicen con los
valores evangélicos.

Estos proyectos deben ser operativos, que por su misma presentacidn inviten
a su realizacion,creen dinamismos de crecimiento, conjugen los elementos de
1a realidad con la presencia salvadora de Cristo, que esta presente y actia
desde toda la realidad humana.

Los proyectos piden el conocimiento de la cultura y de las culturas, de sus

valores y antivalores,
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d)
e)

f)

Mons. Gustave Martinez y otros, La evangelizacién de la cultura
en y desde la iglesia particular

Los proyectos exigen finalidades, objetivos y metas claras,

Itinerarios para la evangelizacidn del conjunto y de cada una de las realidades

diocesanas.

Ekige, por supuesto, estructuras adecuadas y 4giles, que permitan conjugar
1as acciones de los hombres dentro del proyecto de Dios.

Terminemos citando a Puebla:

Veamos cémo el don maravilloso de la vida nueva se realiza en modo
excelente en cada iglesia particular y también de manera creciente en la
familia, en las pequefias comunidades y en las parroquias. Desde estos
centros de evangelizacion, el pueblo de Dios en la historia, por el dinamismo
del Espiritu y la participacién de los cristianos, va creciendo en Gracia y
santidad (P 565).
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LA DEFENSA DEL HOMBRE:
PREOCUPACION DE UNA DOCTRINA

Lectura y comentario de la enciclica “Centesimus Annus™
Tony Mifsud, S.].*

El Papa Juan Pablo I ha afirmado que en los dltimos afios Ia Iglesia ha jugado
un papel importante en Ia historia “con su compromiso en favor de 1a defensa y
promocidn de los derechos del hombre”. También,

en ambientes intensamente ideologizados, donde posturas partidistas ofusca-
ban la conciencia de la conuin dignidad humana, la fglesia ha afirmado con
sencillez y energia queé todo hombre -sean cuales sean sus convicciones per-
sonales- lleva dentro de sl la imagen de Dios y, por lo tanto, merece respeto
(Centesimus Annus n. 22)

La Doctrina Social de Ia Iglesia es la expresién histdrica de ]2 preccupacitn
eclesial por el respeto efectivo de los derechos humanos como derechos de Dios
en las situaciones concretas,

Lacelebracién del centenario de la ensefianza Social de Ia Iglesia conmemora
las consecuencias histdricas que implica creer en un Dios Creador que hizo al
hombre y a la mujer a su imagen y semejanza. En nombre de la fe en este Dios,
el Magisterio social proclama solemnemente Ia dignidad inalienable de toda
persona humana y la necesaria construccién de una sociedad donde cada persona
pueda vivir dignamente en un ambiente jusio.

L LA NUEVA ENCICLICA SOCIAL
' El dfa primero.de Mayo de 1991, el Papa Juan Pablo I promulgé su tercera

enciclica social con ocasién del centenario de la Rerum Novarum del Papa Ledn
XL o ' '

*  Especialista en teologfa moral. Director del departamento académico del Instituto
Latinoamericane de Dectrina y Estudios Sociales. “ILADES™. Chileno.
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El 14 de septiembre de 1981 Juan Pablo I celebré los noventa afios de la
enciclica leomana con la Laborem Exercens sobre la dignidad del wabajo y el
respeto debido al wabajador. E1 30 de diciembre de 1987 publict la Sollicitudo Rei
Socialis para celebrar el vigésimo aniversario de la Populorum Progressio del
Papa Pablo VI.

Esia nueva enciclica estd dividida en seis capitulos. Se comienza con una
presentacién de los rasgos caracteristicos de la enciclica leoniana (cap. 1), para
pasar a sefialar los acontecimientos principales que han marcado la historia
durante esios dlumos cien afios {cap. 2), deteniéndose especialmente en el afio
1989 (cap. 3.

Posteriormente se realirma la postura de la Iglesia sobre el derecho a la
propiedad privada denwo de los limites del principio primario del destino
urniversal de los bienes (cap. 4), como también se ofrece una reflexién ética sobre
la misién del Estado dentro de un sistema democrético (cap. 5). La enciclica
termina con una proclamacion solemne del deber de 1a Igiesia para defender toda
persvna humana ya que esta mision fue confiada por el mismo Cristo (cap. 6).

Introduccion

La nueva enciclica pretende mostrar que lo expresado en ¢l documento
leoniano mantiene toda su vigencia; aln mas, con el peso de los afios, [a ensefianza
de Leon XIII fue enriquecida por los aporles de sus predecesores, Este conjunto
de ensefianzas se llama doctring social o ensefianza Social de la Iglesia, como
también Magisterio social.

~ Los principios que encontramos en la enciclica leoniana perienecen al
patrimonio doctrinal de la Iglesia y, por ello, implican la autoridad del Magisterio.
El examen de los acontecimientos para discernir las nuevas exigencias de la
evangelizacion forma parte del deber de los pastores, sin que constituyan juicios
definitivos. '

Juan Pablo II propone una relectura de Rerum Novarum desde una triple
perspectiva; a) Una mirada retrospectiva para profundizar en los aportes de Ledn
X111 con relacién a la solucién de 1a cuestién obrera; b) una mirada alrededor para
descubrir el actual contexto de los problemas sociales; y ¢) una mirada hacia el
futuro para asumir nuestra responsabilidad social frente a las incdgnitas y las
premesas que dan inicio al tercer milenio de la era cristiana,
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Los rasgos caracteristicos de la Rerum Novarum

Latiltira década del siglo pasado ha sido marcado por profundos cambios en
la concepeidn de la sociedad, del Estado y de laautoridad. En el campo econémico
aparecié una nueva forma de propiedad (¢l capital) y una nueva forma de trabajo
(el rabajo asalariadc).

Sin embargo, en este nuevo contexto el obrero se corvertia en una mercancia, -
cnyo precio era regulado poria ley de la oferta y de la demanda, sin tener en cuenta
el minimo vital necesario para ¢l sustento de la persona y su familia.

La sociedad quedd dividida en dos clases separadas por un abismo profundo.
En esta situacin polarizada entre el capital y el trabajo, Ledn XII intervino con
su enciclica para tratar de una manera orgénica la “cuestién obrera”. En virtud de
su ministerio apostélico, Ledn XIII afirma que la paz se edifica sobre el
Sfundamento de la jusicia. El contenido esencial de la Rerum Novarum fue

- precisamente proclamar las condiciones fundamentales de la justicia en la
- coyuntuera econdmica y social de ¢ntonces.

Ledn XIII defendio los derechos fundamentales de los trabajadores en el
conflicto enire capital y trabajo, recalcando la dignidad del trabajador cormo
persona humana y la dignidad del trabajo como medio necesario para ia propia
conservacion.

Ademds, se resaltan otros derechos fundamentales;

- Elderecho ala propiedad privada, como medio para poseer 1o necesario para
el desarrcllo personal y familiar, sin por ello constituir un derecho absoluto
ya que se complementa con el principio del destino universal.

- El derecho natural a crear asociaciones profesionales y sindicatos.

- Los derechos laborales a 1a limitacién de las horas del trabajo, al legitimo
descanso y a un trato diverso a los nifios y a las mujeres en lo relative al tipo
de (rabajo y a la duracién del mismo,

~  Elderecho al salario justo que no puede reducirse a un tibre acuerdo entre 1as
partes porque el salario debe ser suficicate para el sustenio del obrero y de su

familia.

- El derecho a cumplir libremente los propios deberes religiosos, donde va
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encontramos en germen ¢} principio del derecho a 1a libertad religiosa.

Ledn XIII critica los dos sistemas sociales y econdmicos: el socialismo y el
liberalismo. Frente al socialismo afirma el derecho a la propiedad privada; frente
al liberalismo reafirma el deber del Estado de intervenir para defender a los mds
necesitados de la sociedad.

Juan Pablo II sefiala que la enciclica leoniana es un testimonio excelente de
la continuidad de lo que ahora se llama opcidn preferencial por los pobres porque
el documento es una enciclica sobre los pobres y sobre la termible condicién ala
que el nueve y con frecuencia violento proceso de industrializacién habia
reducido a grandes multitudes,

Hacia Ias cosas nuevas de hoy

Ledén XII mostré una gran lucidez en percibir y denunciar Ia condicidn
oprimida de los obreros como también en intuir la deficiencia de la solucidn
socialista de su tiempo que perjudicaba a quienes se proponia ayudar.

El error fundamental del socialismo real es de cardcter antropoldgico porque
reduce la persona hurnana a un simple elemento del organismo social, subordi-
nando el bien del individuo al funcionamiento del mecanismo econdmico-social.
La libertad del individuo desaparece. Por eso, se presenta el principio de la
subjetividad de la sociedad que reconoce la sociabilidad del ser humano sin ago-
tarlo en el Estado, porque resalta la importancia de los diversos grupos inter-
medios (familia, sindicatos, eic.). A Ia vez, ¢l principio de 1a subjetividad del
individue subraya la dignidad y la responsdabilidad de la persena dentro de la
sociedad.

El conflicto social es el resultado de los conflictos de intereses entre los
diversos grupos sociales y puede tener un papel positive en cuanto se configura
como una lucha por la justicia social. Sin embargo, no es aceptable la lucha de
clases porque exaspera la confrontacién sin consideraciones de cardcter ético ni
Jjuridico y no respeta la dignidad de toda persona humana porque persigue Ia
destruccidn del otro entrando en la logica de la guerea total,

La lucha de clases en el sentido marxista y el militarismo tenen las mismas
rafces: el ateismo y el desprecio de 1a persona hurmana, gue hacen prevalecer el

principio de la fuerza sobre el de la razdn y del derecho.

En la actividad econdmica, el Estado debe participar directa o indirec-
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samente, sin caer en la estatalizacion de los medios de produccién. Indirec-
1amente, segin el principio de subsidiaridad, creando las condiciones favorables
al libre gjercicio de la actividad econdsnica, encauzada hacia una oferta abundante
de oportunidades de trabajo y de fuentes de riqueza. Directamente, segin el
principio de solidaridad, poniendo en defensa de los mas débiles algunos limites
a la autonomia de las paries que deciden las condiciones de trabajo y asegurando
en todo caso un minimo vital al trabajador cesante.

En el continente europeo, las armas estin calladas desde 1945, Sin embargo,
1a verdadera paz no es el resultado de la victoria militar sino algo que implica la
superacidn de las causas de la guerra y Ia auténtica reconciliacién entre los
pueblos. Por muchos afios ha habido una situacién de no-guerra, més que de paz
auténtica. Mitad del continente cayé bajo ¢l dominio de la dictadura comunista,
mientras la otra miiad se organizé para defenderse contra ial peligro.

E! sistema de la docirina de seguridad nacional surgié para oponerse al
marxismo. Se trata de controlar teda la sociedad para imposibilitar 1a infiltracidn
marxista v, por ende, incrementa el poder del Estado. No obstante, se core el
peligro de destruir la libertad y los valores de la persona humana.

El afio 1989

Entre los numerosos factores que convergen para explicar 1a caida de los
regimenes opresores durante el aiio 198% en los paises de Enropa central y oriental
caben destacar dos: la violacidn de los derechos del trabajador y la ineficiencia
del sistema econdmico, considerado no solamente como un problema puramente
técnico sino mds bien como consecnencia de la violacidn a los derechos humanos,
a la iniciativa, a la propiedad y a la libertad cn el sector de la economia,

Los aconteciminentos del afio 1989 son una advertencia para cuantos, en
nombre del realismo politico, quieren eliminar del 4mbito de la politica el derecho
y 1a moral.

Juan Pablo I resalta dos consecuencias de alcance universal a partir de los
acontecimientos de Europa central y oriental:

- Elencueniro entre lu Iglesia y el Movimiento obrero. La crisis del marxismo
ro elimina en el mundo las sitnacionss de injusticia y de opresidn existentes.
Al respecto, la Iglesia ofrece no sélo su docirina social sino también su
compromiso concreto de ayuda para combatir !a marginacién y el suo-
frimiento,
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- La necesaria ayuda a los paises excomunistas sin impedir que sean ello:
mismos los artifices de su propio desarrollo, Esta exigencia no debe induci
a frenar los esiuerzos para prestar ayuda a los paises del tercer mundo, qu
sufren a veces condiciones de insuficiencia y de pobreza bastante mds graves

Es preciso recuperar recursos con el desarime de los enormes aparato:
militares, creados para ¢l conflicio este y ceste. A la vez, es del todo necesaric
abandonar una mentalidad que considera a los pobres, sea personas sea pueblos
come un fardo o como molestos e inoportunos, avidos de consumir lo que otro‘
han producido.

La propiedad privada y el destino universal de los bienes

Desde 1a enciclica leoniana se ha repetido 1a doble afirmacion de la recesi-
dad, y por lo tanto, la licitud de la propiedad privada, asi como los limites que
pesan sobre ella,

El principio del destino universal de los bienes se fundamenta en el hecho de
que Dios ha entregado la tierra a todo el género homano para que ¢lla sustente &
todos sus habitantes. Sin embargo, es mediante el trabajo que el ser humano hace
productiva la tierra y, entonces, surge el origen de la propiedad privada.

La economia de la empresa comporta aspectos posilivos porque ticne st raiz
en la liberiad de la persona expresada en el campo econdmico. No obstante, las
carencias humanas del capitalismo estn lejos de haber desaparecido.

- El mercado libre sélo vale para aquellas necesidades que son solventables
{con poder adquisitivo) y para aquellos recursos que son vendibles (capaces
de alcanzar un precio conveniente). Pero existen numerosas necesidades hu-
manas que ro tienen equivalente en el mercado. Por encima de la 16gica de
los intercambios existe algo que es debido al hombre, en viriud, de su
eminente dignidad. '

- La finalidad de la empresa no es simplemente la produceidn de beneficios,
sinc mas bien la existencia misma de la empresa como comunidad de
hombres que buscan la satisfaceidn de sus necesidades fundamentales y cons-
tituyen un grupo particular al servicios de la sociedad entera.

- Se mantiene ¢l problema de la deuda externa. Las deudas deben ser pagadas.
Pero, no es licito exigir sz pago cuando éste vendria a imponer de hecho
cpciones politicas tales que llevardn al hambre a poblaciones enteras,
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- La creacién de hdbitos de consumo y estilos de vida que contradicen una
visiGn integral del ser humano al no respetar todas las dimensiones de su ser
y se orienta exclusivamente al tener. Es preciso recordar el deber de la caridad
en ayudar con lo propic superfluo ¥, a veces, incluso con o propio necesario
para dar al pobre lo indipensable para vivir.

. El problema ecoldgico es la consecuencia de un error antropolégico que
conduce a la insensata destruccidn del ambiente natural. Es deber del Estado”
velar por los bienes colectivos (ambiente natural y humano) que no pueden ser
dejados a los simples mecanismos de mercado.

- Laalienacidn se verifica en el consumo (satisfacciones falsas y superficiales)
y en el trabajo (consideracidn del trabajader como medio y no como fin). El
concepio cristiano de alienacién es la inversién entre los medios y los fines
en cuanto no se respeta el valor de la persona humana como tampoco se
establecen relaciones de solidaridad entre Ias personas.

De lo dicho, “queda mosirado cudn inaceptable es la afirmacién de que la
derrota del socialismo deje al capitalismo como dnico modelo de organizacidn
econdmica”™ (n. 35). La aliernativa es una sociedad basada en el rabajo libre, en

‘]a empresa y en la participacidn. Esta exige que el mercado sea controlado

oportunamente por las fuerzas sociales y por el Estado, de manera que se garantice
1a satisfaccién de las exigencias fundamentales de toda la sociedad.

Llegado a este punto, Juan Pablo U se pregunta: “zse puede decir quizé que,
después del fracaso del comunismo, ¢l sistema vencedor sea ¢l capitalismo, y que
hacia el estén dirigidos los esfuerzos de los pafses que tratan de reconstruir su
economia y su sociedad?” En otras palabras, “zes quizas este el modelo que es

. mecesario proponer a los paises del tercer mundo, que buscan la via del verdadero

progreso econdinico y civil?”.(n. 42)
La respuesta obviamente es compleja, coniesta el mismo Juan Pablo 11,

Si por capitalismo se entiende un sistema econdmice que reconoce el papel
Jundamental y positivo de la empresa, del mercado, de la propiedad privada
¥ de la consiguiente responsabilidad para con los medios de la produccicn,
de la libre creatividad humana en el sector de la economia, la respuesta
ciertamente es positiva, aunque quizd seria mds apropiado hablar de eco-
romia de empresa, economia de mercado, o simplemente de economia libre.
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Sin embargo,

si por capitalismo se entiende un sistema en el cual la libertad, en el dmbite
econdmico, no estd encuadrada en un sélide contexto jurldico que la ponga
al servicio de la libertad humana integral y la considere como una particulas
dimension de la misma, cuyo centro es ético y religioso, entonces la respueste
es absolutamente negativa (n. 42).

La Iglesia no tiene modelos para proponer pero ofrece, como orientacior
ideal e indispensable, su doctrina social que reconce la positividad del mercadc
y de la empresa, indicando al mismo tiempo que éstos han de estar orientados
hacia el bien comin, A la vez, esta doctrina reconoce la legitimidad de los
esfuerzos de los trabajadores por conseguir el pleno respeto de su dignidad
espacios mds amplios de participacion en la vida de la empresa, que no es
gnicamente una sociedad de capitales sino también una sociedad de personas.

Estado y cultura

La raiz del totalitarisno moderno hay que verla en la negacidn de la dignidad
trascendente de Ia persona humana, imagen visible de Dios invisible, y, precisa-
mente, por esto, sujeto natural de derechos que nadie puede violar: ni el individuo
el grupo, la clase social, ni Ia nacién o el Estado.

La Iglesia aprecia el sistema de la democracia, en la medida que asegura 1z
participacién de los civdadanos en las opciones politicas y garantiza a los
gobernados 1a posibilidad de elegir y controlar a sus propios gobernantes, o bier
de sustituirlos oportunamente de manera pacifica. Una auténtica democracia es
posible solamente en un Estado de derecho (organizaciéa de 1a sociedad estruc.
turada en la separacién de los tres poderes el legislativo, gjecutivo y judicial)
sobre 1a base de una recta concepeidn de 1a persona humana. Por o tanto, requiere
de Ta subjetividad de la sociedad mediante la creacién de estructuras de partici
pacién y de corresponsabilidad. Los derechos humanos dan a la democracia ur
auténtico y s¢lido fundamento mediante ¢l reconocimiento explicito de esto
derechos.

Los interrogantes que se plantean en la sociedad a menudo no son examinado:
segin criterios de justicia y moralidad, sino mds bien de acuerdo con la fuerz:
electoral o financiera de los grupos que los sosticnen. El bien comiin no es I
simple suma de los intereses particularcs, sino que implica su valoracidn )
armonizacidn, hecha segin una equilibrada jerarquia de valores y, en ultim:
instancia, segiin una exacta comprensién de la dignidad y de los derechos de I
persona.
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El papel dei Estado en el sector econdmico es importanie ya que la actividad
econdmica, en particular la economia de mercado, no puede desenvolverse en
medio de un vacio institucional, juridico y politico. Por tanto, el papel del Estado
consiste en:

- Garantizar la seguridad (libertad individual, propiedad, sistema monetario
estable y servicios pdblicos eficientes) de manera que quien trabaja y produce
puede gozar de los frutos de su irabajo. :

- Vigilar y encauzar el efercicio de los derechos humanos en ¢l sector
econdmico. El Estado tiene el deber de secundar la actividad de las empresas,
pero otras veces se hace necesario: a) infervenir, ciando situaciones particu-
lares de monopolio crean obstdculos at desarrollo, y b ejercer funciones de
suplencia en situaciones excepcionales cuando los sectores sociales o sis-
temas de empresas sean inadecuadas para su cometido.

El principio de subsidiaridad debe ser zespetado: una estructura social de
- orden superior no debe interferir en la vida interna de un grupo social de orden
inferior, privindola de sus competencias, sino que més bien debe sostenerla en
caso de necesidad y ayudarla a coordinar su accion con la de los demis compo-
nentes sociales, con miras al bien corndn.

Juan Pablo II repite el grito que habia pronunciado con ocasién de la guerra
en el Golfo Pérsico: Nunca mds la guerra. La guerra destruye la vida de los
inocentes, ensefia a matar y traustorna igualmente la vida de los que matan, deja
tras de si una secuela de rencores y odios, y hace mds difici! 1a justa solucién de

los mismos problemas que la han provocado.

Es evidente que en [z raiz de la guerra hay razones reales y graves: injusticias
sufridas, frustraciones de legitimas aspiraciones, miseria o explotacién de grandes
magas hurnanas desesperadas. Por €50, €l otro nombre de la paz es el desarrollo.
Tgual que existe la responsabilidad colectiva de evitar Ia guerra, existe también Ia
responsabilidad de promover el desarroilo. '

El hombre ¢s el camino de Iz Yglesia

La tinica finalidad de la Iglesia en la presentacién de su pensamiento es la
alencidn y la responsabilidad hacia la persona humona, confiado a ella por Cristo
mismo. No se trata del hombre absiracto, sino del hombre real, concreto e
histérico, La Iglesia no puede abandonar al hombre porgue es la dnica criatura que
Dios ha querido por si misma y sobre la coal tiene su proyecto, es decir, la partici-
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pacién en la salvacién entera.

Por eso, Juan Pablo I advierte a los paises occidentales contra el peligro de
ver en la caida del socialismo real la victoria unilateral del propio sistema
econdmico, y por ello no se preocupen de introducir en €l los debidos cambios.

La Doctrina Social de la Iglesia es un instrumento de evangelizacién: en
coanto tal, anuncia a Dios y su misterio de salvacién en Cristo a todo hombre v,
por 1a misma razdn, revela al hombre a sf mismo.

El mensaje social del evangelio no debe considerarse como una teoria, sino,
por encima de todo, un fundamento y un estimulo para la accidn. Hoy més que
nunca, la Iglesia es conciente de que su mensaje social de hard creible por
testimonio de las obras, antes que por su coherencia y 10gica interna,

De esta conciencia deriva también su opcidn preferencial por los pobres, la
cual nunca es exclusiva ni discriminatoria de otres grupos. EI amor de la Iglesia
por los pobres, que s determinate y pertenece a su constante iradicidn, Ia impulsa
a dirigirse al mundo en el cual la pobreza amenaza con alcanzar formas gi-
gantescas,

El amor por €l hombre y, en primer lugar, por el pobre se concreta en /a
promocidn de la justicia, Esta nunca podr3 realizarse plenamente si los hombres
no reconocen en el necesitado no a algeien inoporturo o cormo si fuera una carga,
sino la ocasién de un bien en si, la posibilidad de una riqueza mayor.

2. LA ACTUALIDAD DE LA ENCICLICA
Una enciclica social pontificia se dirige a todos los pafses del mundo. Por
tanto, es nolable chservar que la primera lectura del documento deja en evidencia

su relevancia en el momento concreto que estamos viviendo.

También se pueden destacar algunos temas, entre muchos otros, que ticnen
particular importancia para nosotros.

La D81, como instrumento de evangelizacion
La preocupacién de la Iglesia por los problemas sociales pertenece a su

misién evangelizadora. No se trata de un apéndice ¢ de un lujo, sino forma parte
esencial de su misién. -
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En efecto, nos dice Juan Pablo I, para la Iglesia ensefiar y difundir la
doctrina social pertenece a su mision evangelizadora y forma parte esencial
del mensaje crisfianc, ya que esta doctring expone sus consecuencias direc-
tas en la vida de la sociedad y encuadra incluso en el trabajo cotidiano y las
luchas por la justicia en el testimonio de Cristo Salvador.

Aidn maés, prosigue ¢! Papa, la nueva evangelizacion

debe incluir entre sus elemenios esenciales ¢l anuncio de la Doctrina Social
de Ia Iglesia, que, como en tiempos de Ledn XIH, sigue siendo idénea para
indicar el recto camino a la hora de dar respuesta a los grandes desafios de
la edad contempordnea, mientras crece el descrédito de las ideologias (Cen-
tesitnus Annus n. 3) :

El ser humano es proclamado en las primeras paginas de la Sagrads Escritura
coma imagen y semejanza del mismo Dios (cfr.Gén 1,26) y toda la revelacién
obrada en Jesiis el Cristo se resume en el amor incondicional de Dios hacia la
kumgnidad. Por lo tanto, y en palabras de Juan Pablo 11, “la iglesia no puede
abandonar al hombre™ (1. 53) porque es su misidn conducirlo en el camino de la
historia hacia Ia salvacién y liberacién definitiva.

En lo dltimos cien afios la Iglesia ha manifestado repetidas veces su
pensamiento, siguiendo de cerca la continua evolucion de la cuestion social,
y esto no lo ha hecho ciertamewnte para recuperar privilegios del pasado o
para imponer su propia concepcion. Su tnica finalidad ha sido 1a atencién y
la responsabilidad hacia el hombre, confiado a ella por Cristo mismo, hacia
este hombre, que, como el Concilio Vaticano if recuerda, es la dnica criatiura
que Dios ha querido por s{ mismna y sobre la cual iene su proyecto, es decir,
la participacién en la salvacidn eterna (n. 53).

La accidn de la Iglesia estd orientada hacia ¢l ser humano real y concrefo, y
su ensefianza social pretende ser un instrumenic de discernimiento frente a las
sitzaciones histéricas que le afectan diréctamente,

Larazon de ser de la D.S.1.

En la Solliciudo Rei Socialis (1987), Juan Pablo II ya habia afirmade que la
Ensenamnza Social de la Iglesia no constituye ninguna alternativa social como

tamipoco ofrece un modelo social concreto.

. “La Doctrina Social de !a Iglesia no es, pues, una tercera via entre el
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capitalismo liberal y el colectivismo marxista, y ni siquiera una posible alsernativa
a otras soluciones menos contrapuestas radicalmente, sino que tiene ena categoria
propia”. Juan Pablo 1T sigue a definirla como “la cuidadosa formulacidn del
resultado de una atenta reflexién scbre las complejas realidades de la vida del
hombre en sociedad y en el contexto internacional, 2 la luz de 1a fe y de 1a tradicicn
eclesial”. Es decir, “su objetivo principal es interpretar esas realidades, exa-
minado su conformidad o diferencia con lo que el evangelio ensefia acerca dek
hombre ¥ su vocacitn terrena v, a la vez, rascendente, para orientar €n con-
secuencia la conducta cristiana” (n. 41).

En este mimero de la Sellicitudo Rei Socialis encontramos dos palabras claves
que explican cabalmente la razén de ser de la Enseflanza Social de 1a Iglesia:
interpretar y orientar. El Magisterio Social ofrece una interpretacidn de la
realidad histérica a la luz de la fe para orientar la accién del creyente en la
sociedad. En otras palabras, intenta contestar dos interrogantes:

- Enrelacidn ala interpretacién, se pregunta por la comprensién de un hecho
oun proceso histérico a partir de 1a fe. ;Cudl es el significado eoldgice de una
realidad histérica? En otras palabras, ¢s ¢l intento de comprender ¢l signi-
ficado profundo de la realidad, una comprensién desde Dios y con ojos de
Dios (lectura teoldgica).

- En relacion a la orientacién, se pregunta por la actaacién concreta que
concuerda con la vision teoldgica de la realidad. ;Cusl es 1a conducta
consecuente con la fe? En otras palabras, es la traduccién ética de nuestra
profesién de fe en unas situaciones concretas (lectura ética),

Los momenios constituyen pna lectura de la realidad (teologfa) y una
respuestia consecuente (ética cristiana) con dicha lectura {cfr. n. 1).

Juan Pablo I retoma este tema en Centesimus Annus y explica que por medio
de la Ensefianza Social, ia Iglesia

hace oir su voz anle determinadas situaciones humanas, individuales y
comunitarias, nacionales e internacionales, para las cuales formula una
verda-dera docirina, un corpus, que le permite analizar las realidades
sociales, pronunciarse sobre ellas y dar orientaciones para la justa solucién
de los problemas derivados de las mismas (n. 5)
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La dimensién éticadela D. S, 1.

Lo social es fuente de preocupacidn eclesial y la configuracidn siempre més
justa y mds humana forma parte esencial de la fe cristiana. El Magisterio Social
de la Iglesia no tene modelos concretos para proponer (Cenfesimues Annus n. 43);
pero siempre tiene el deber de demunciarios en el momento que se vielven
op-esores del individuo y de Ia sociedad.

De hecho, Juan Pablo 11 distingue entre: a) los principios de la Doctrina Social
de Ia Iglesia que pertenccen al patriminio doctrinal de la Iglesia y, por ello,
implican la autoridad del Magisterio; y b) la reflexidn sobre la evolucidn de los
acontecimientos histdricos para discernir las nuevas exigencias de la evan-
gelizacién (n. 3),

Esta reflexion, siendo “deber de Pastores”, “no pretende dar juicios defini-
tivos™ (n. 3) porque Ia finalidad de la Doctrina Social es la de orientar y aportar al
discernimiento social del creyente. Por ello, la Iglesia “intenta guiar de este modo
a los hombres para que ellos mismos den una respuesia, con la ayuda también de
larazdn y de las ciencias humanas, a su vocacion de construciores responsables

de 1a sociedad terrena” {Sellicitudo Rei Secialis n. 1),

En otras palabras, el Magisterio Social de Ia Iglesia anoncia los grandes
valores que deben ser respetados en el campo social y denuncia todo sistema
OpIesor, pero es una tarea de los cristianos profesionales (politicos, economistas,
eic.) traducir estos valores en modelos coneretos,

Esto explica Ia distincidn que encontramos en la nueva enciclica entre los
mecanismos de la economia del mercado que se consideran como positivos porque
son una expresion de la libertad humana, y la realidad concreta de una economia
de mercados que es frecuentemente criticada en cuanto a) contradice Ia solidaridad
al no poner limite al mercado, y b) no respeta la dignidad de 1a persona al no asumir
Ia subjetividad en la empresa.

El mercado y Ia empresa constituyen dos mecanismos claves de la economia
mundial. La nueva enciclica advierte conira un mal uso de ambos, en el momento
en que se absolutizan, hiriendo la dignidad de las pearsonas y quebrando la
consecuente solidaridad entre las personas.

- Frente al mercado, Juan Pablo II sefiala que ne todo puede incluirse en la
~dindmica del mercado “por encima de la 16gica de los intercambios a base de
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los pardmetros y de sus formas justas, existe algo que es debido al hombr
porque es hombre”, es decir, “en vinud de su eminente dignidad”. Con
cretamente, se especifica que “este algo debido conlleva inseparablemente 1
posibilidad de sobrevivir y de participar activamente en ¢l bien comiin de 1
homanidad” (Centesimus Annus n. 34).

- Frente ala empresa, Juan Pablo I recuerda que el beneficio es justo en couant
condicién de crecimiento de la empresa. Sin embargo, “los beneficios ne sol
¢l dnico indice de las condiciones de la empresa”; porque la “finalidad de 1:
empresa no es simplemente la produccidn de beneficios sino més bien Ik
existencia misma de Ia empiresa como comunidad de hombres que de diversa:
maneras buscan la satisfaccidn de sus necesidades fundamentales y consti
toyen un grupo particular al servicio de 1a sociedad entera”. Por lo tanto, s¢
concluye que “los beneficios son un elemento regutador de la vida de I
empresa, pero ho el linico; junto con ellos hay que considerar otros factores
humanos y morales que, a largo plazo, son por lo menos igualmente
esenciales para Ia vida de la empresa” (n. 35)

El ideal de sociedad presentado en la nueva enciclica es descrito como *“uns
sociedad basada en el trabajo libre, en la empresa y en la participacién” (n. 35).

Una y otra vez se escucha la pregunta: ;defiende 1a Iglesia el capitalismo? De
lo dicho, me parece que queda claro que este interrogante estd mal planteado
porgue la Iglesia no ticne modelos concretos que ofrecer sino propone valores
sobre los cuales es preciso constriur o corregir sistemas econémicos existentes. La
Iglesia no tiene una teoria econdémica sino una ética econdmica, Por 1o tanto, la
iinica pregunia que cabe es ia contraria a la planteada, es decir, ;en qué medida el
capitalismo cumple con las exigencias éticas de la ensefianza social de la Iglesia?

La libertad er la verdad

En el documento pontificio la libertad se entiende deniro del contexio de la
verdad. Este punto es clave no sdlo en su sentido filoséfico o teoldgico sino
también por su aplicacién directa en el campo politico y econdmico.

La libertad no puede significar una absoluta relativizacidn de todo porque en
este caso se niega la existencia de la verdad, y para nosotros cristiancs, de la
Verdad con maydscula. La avsencia de una verdad comin, religiosa o antro-
polégica, conduce a la destruccidn de la humanidad.
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*8i no existe una verdad trascendente”, nos dice el Papa, “tampoco existe
ningiin principio seguro que garantice relaciones justas entre los hombres y los
intereses de clase, grupo o nacidn, los contraponen ineviiablemente unos a otros™.
En otras palabras, *si no se reconoce la verdad trascendente, triunfa la del poder,
y cada une tiende a utilizar hasta el exiremo los medios de que dispone para
imponer su propio interés o la propia opini6n, sin respetar los derechos de los
demas” (n. 44).

En el campo politico [a verdad como referente a 1 libertad es una condicién
esencial porque de otra manera Ia libertad politica se degenera en un totalitarisino
por parie de aquellos que detienen el poder, “Si no existe una verdad iltima, la cual
guia y orienta la accién politica, entonces Ias ideas y las convicciones humanas
pueden ser instrumentalizadas facilmente para fines de poder” (n. 46). Por eso, se
insiste que el fundamento auténtico y sélido del ideal democratico es el recono-
cimiento explicito de ios derechos humanos (ver n, 47),

Juan Pablo H sefiala que existe un criterio objetivo del bien y dei mal que son

- superiores a Ia voluntad de los gobemantes y que “en determinadas circunstancias

puede servir para juzgar su comportamiento” (n. 45).

En otras palabras, la iiberlad politica no puede significar que los criterios
éticos sean el resultado del volo de la mayoria. “Los interrogantes que se plantean
en la sociedad”, denuncia el Papa, “a menudo no son examinados segin los
criterios de justicia y moralidad, sino mds bien de acuerdo con la fuerza electoral
o financiera de los grupos que los sostienen” (n, 47).

Asimismo, se explica ¢l auténtico significado del principio de bien comiin,
principio ético bésico en la conducta politica. El bien comdn “no es Ia simple suma
de los intereses particulases, sino que implica su valoraciéa y armonizacién, hecha
segiin una equitibrada jerarquia de valores y, en Gltima instancia, segiin una exacta
comprensién de la dignidad y de los derechos de Ia persona” (n. 47).

En el campo econdmico, la comprension de la liberiad a partir de 1a bisqueda
de Ia verdad significa que no todo puede estar dejado al juego de la oferia y la
demanda porque existe la verdad de la dignidad humana que es previa a este
mecanismo ciego. La libertad que no respeta la verdad termina siendo alienada y
opresora del ser humano (n. 39).

En el campo laboral, el discurso de 1a Doctrina Social de Ia Iglesia sobre el
salario justo se fundamenta sobre esta relacién enire la libertad y la verdad. El
salario no puede ser reducido 2 un simple “libre acuerdo” entre las dos partes,
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porque existen criterios objetives de justicia que incluyen en el concepio de salar
justo las necesidades que cubren alimentacién, vivienda, educacién y-salud.

“El salario debe ser, pues, suficiente para ¢l sustento del obrero y su famili
Sin embargo, constata Juan Pablo I, “hoy tedavia se dan casos de contratos ent
patronos y obreros, en los que se ignora fa més elemental justicia en materia
trabajo de los menores o de las mujeres, de horarios de wabajo, estado higiéni
de los locales y legitima retribucién™ (n. 8).

Una conversién al pobre

La presencia del pobre en el mundo es, en definitiva, la razén de 1a existenc
de la Doctrina Social de la Iglesia.

Juan Pablo IT nos recuerda que 1a enciclica Rerum Novarum de Ledn X
trataba de la cuestion obrera, es decir, *una enciclica sobre los pobres y desde
terrible condicién a la que el nuevo y con frecuencia violento proceso
industrializacién habia reducide a grandes multitudes” (n. 11).

Las frases “opcidn preferencial por los pobres™ y “promocién de 1a justici
tienen para ¢l cristiano el mismo significado: ceer en un Dios Padre comiin a tode
es creer en la fraternidad humana. Por lo tanto, la presencia del empobrecido
la negacidn de esa fraternidad.

Un no creyente puede Hegar a una conclusion parecida después de realizar
andlisis sociolégico y econdmico; es decir, un no creyente puede sostener que
presencia del pobre niega todo significado a la tan citada frase del mundo con
“la gran familia humana”. Sin embargo, s6lo un creyente afirma gue esa presenc
es un escdndalo y un pecado porque hiere al mismo Dios.

Creer en Dios es amar al ser humano y, por lo tanto, denunciar la injustic
Iuchando contra sus causas para ayuda: en Ia configuracién de una sociedad m
justa vy mis humana, :

Este es el sentido y Ia finalidad de la Doctrina Social de la Iglesia. 1
preocupacion por los empobrecidos, a partir de la fe y como consecuencia de ell
constituye la razén de ser de la Doctrina Social de la Iglesia,
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CON LA NUEVA EVANGELIZACION,
UNA NUEVA ETICA CONYUGAL

Silvio Botero Giraldo, C.SS.R*

INTRODUCCION

Hace ya mas de una década que el Episcopado Latinoamericano celebraba en
Puebla su III conferencia general; dos palabras sintetizaron la reflexién y su
mensaje, “comunidn y participacién” (P 211-219); cuando Puebla piensa en los
que serdn “centros de comunidn y participacion” (P 567-568) lo primero que
propone es Ia familia, como “lugar preferencial de evangelizacién, en orden a
edificar la Iglesia y a su lirradiacién misionera”,

Juan Pablo II en el discurso inaugural de esta Il conferencia general (29
Enero 1979) sefialaba a la familia como “campo prioritario” de la pastoral con la
certeza de que la evangelizacicn en el futuro depende en gran parte de I3 “Iglesia
doméstica” y afiadia el Papa: “esta pastoral es tanto mds importante cuanto la
familia es objeto de tantas amenazas”, ;jPor qué habla ¢l Papa de “amenazas a la
familia™? Lo decia €l inismo: 1a familia es 1a institucién en que mds ha influnido el

. cambio en los (iltimos tiempos; y sobre todo en América Latina los resultados més
negativos del subdesarrolio han repercutido sobse ella.

i Qué cambios estin afectando a la fa:ﬁilia? Son muchos y de muy diversa
- indole:

- Pasa la familia, de una cultura agraria a Ia cultura urbano-industrial con su
secuela de cambio de familia extensa a familia nuclear,

- Pasa la familia, de una pedagogia tipo autoritario, a través, del Lezeferismo

Doctor en teologfa y licenciado en derecho canénico. Profesor en la Academia
Alfonsiana de Roma. Colembiano.
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de nuestra época, a una pegagogia de modelo democrético®,

- Pasala familia, de un estilo procreacionista a un nuevo estilo en que cultiv
las dimensiones lidica y relacional®.

- Pasa la familia, del predominio del varén (machismo) a un nuevo clima d
responsabilidad compartida que Juan Pablo II describe como sumisié
reciproca (Mulieris Dignitatemn, MD 24%; el Movimiento Feminista ha sid
en buena parte el gestor de este paso,

- Pasa la familia, como consecuencia de los cambios anteriores, de un tipo d
relacién funcional® en que el vardn ha representado la parte mds honrosa d
la familia y la mujer la parte mis modesta, a un nuevo estilo de relacién intes
personal, en la que prevalece el didlogo y no la autoridad.

- Pasa la familia, de un contexto social en que dominaba la institucién a u
nueve ambiente en que se da énfasis particular a lo individual y personal,

La lista de cambios no es exhautiva, Puebla, conocedor de esia sitvacid
compleja de [a familia propuso ¢l binomio: “comunién y paticipacién” como ¢
criterio de base para una nueva reflexién teolSgico-pastoral sobre la familia.

A la distancia de 11 afios... el binomio *“comunién y participacién” tal vez n
ha sido retraducido a elementos concretos y efectivos de aceidn pastoral... se b
quedado como frase sugestiva para discursos, articulos, eic.

LaIglesia latinoamericana prepara su IV conferencia general a celebrarse con
ocasién de los 500 afios de la evangelizacidn de América Latina; cunde por toda
partes la expectativa que suscita el reto de Juan Pablo H para la nueva evan
gelizacidn,

1 Qué deberd ofrceer a la familia Iatinoamericana la Nueva Evangelizacidn’
Desde luego que la familia tiene derecho a esperar de la IV cenferencia genera
Episcopado latincamericano “una atencién prioritaria™ para que pueda ser d

1. N.GALL], La pegagogla familiar hoy, Barcelonz 1976, 13-62.
2. B. MULDWORE, Verse la Societd Erotica, Roma 1975.

3. JUANPABLOI, Carta Apostélica Mulieris dignitatem sobze las dignidad y vocacidi
de la mujer (15 Agosto 1988).

4, E.SHORTER, The Macking of the moder familiy, New YorK 1975,
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~ yerdad Ia comunidad familiar “centro de comunién y participacién”, agente de
. nueva evangelizacién,

1. UNA NUEVYA ETICA CONYUGAL Y FAMILIAR

_ A mas de uno podrd parecerle extrafio leer este subtitnlo... pero lo que més
. puede cuestionar es, sobre todo, el adjetivo nueva jPor qué tiene que ser nueva? -
" No se trata de simpie esncbismo, un capricho sin mas de modemizacién...

Vaticano II dié amplia cabida en sus documentos a 1a palabra renovacién® que
aparece 31 veces minimo; incluso, se empieza a estudiar qué significa “lo nuevo”
en la Sagrada Ecritura, qué rascendencia tiene “lo nuevo” en teologia moral”.

Hablar de una nueva ética conyugal y familiar es una necesidad porgue la
sociedad moderna parece cansada de vivir con unos parimetros morales que no
responden a las exigencias de una nueva cosmovisién del hombre moderno.

Ciertamente que una nueva cosmovisién obliga a replantear 'a moral tradi-
cional: de vna visiSn cosmocéntrica pasamo$ a una eminentemente aniro-
pocénirica. No se trata de un movimiento pendular, es una verdadera toma de
conciencia lo que estd a la raiz de los cambios modernos,

La Nueva Evangelizacion deberd ofrecer criterios para reorientar la ética
conyugal y familiar prestando atencida a algunos signos particularmente re-
veladores:

- 1. Los imperativos categéricos que en oo tiempo fundaron la moral. Hoy las

* nuevas gereraciones no comulgan con una ética avioritaria, legalista...; los

nuevoes tiempos han abierto el paso al “indicativo vinculante™ que ya 8. Pablo

(Ef 5,8, Rm 12,2; Ga 6,15; Col 3,1-17) empled en sus carlas: “porgue eres
nueva creatura, actia con novedad de vida”™.

5. F. D'AGOSTING, Famiglia, Dirrite e Dirrito di Famiglia, Milano 1985,
. 6, *Renovacién™ 10 veces en GS; 10 en LG: 11 en UR.

_ 7. L. ALVAREZ V, “1l Nuovo” Nel Messaggio etico della Bibbia, en AAVV., Il
problema del “Nuove” nellg Teclogia Morale, Roma 1986, 99-150.

8. L. ALVAREZ V."El imperativo cristisno en S. Pablo. La tensién “Indicativo-
- Imperativo™ en Rom VI, Valencia 1980,
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Se trata de formar la nueva familia que no viva ya del legado de una tradi
fuertemente anclada en la autoridad, sino que se programe a partir de
toma de conciencia. A esto apunta Juan Pablo II cuando reta a la fan
cristiana diciendo: “familia sé lo que eres” (Familiaris Consortio, FC 1

La ética de 1a pareja y de 1a familia se inspirg, en su formulacién tradicic
en el Derecho Romano que reguld la comunidad cristiana primitiv
occidente y que llené también més de una laguna de la teclogia.

Conceptos como contrato, consentimiento, derechos y deberes matrimo
les, 1a misma relacién fntima, o “débito conyugal” fueron entendidos en ¢
do et des, en clave de derecho-deber,

El Nuevo Testamento nos ha transmitide los liammados cédigos ético:
familia (Ef 5,21-32; Col 3,18-23; 1 P 3,1-13) que hoy son materia de an4
especiales'®,

Puebla ha pedido el cambio de guardia: “La ley del amor conyugal -dice
comunién y participacién, no dominio™(P 582). Se inicia asf el desmonte
machismo, ala vez que previene contra el desquite del movimiento femin

El misme Derecho Romano, que tenia muy al corazén la “ley natu
definida por Ulpiano como “lo que 1a naturaleza ensefia a todos los
males™, dié prevalencia a la procreacién como “fin primario del

- trimenio”,

S. Agustin hablaba de Bonun conjugii'%, los teélogos postridentino:
designaban como finis operis. Vaticano H asumié la polémica de este s
XX en tomo a la procreacidén y formulé su pensamiento conciliar como
nificados del acto conyugal: unitivo y procreativo (GS 51).

10.

11.

12

JUAN PABLO I, Exhortacién apostSlica “Familiaris Consortio™ sobre Ia Far
cristiana en el mundo actual (22 Noviembre 1981).

E, BOSE’ITI. “Quale etica nei codici domestict. (Haustafeln) del Nuevo
tamento”, en R.TN., 72 (1986) 9-31. W. SCHRAGE, “Zur Ethik der Neut
mentlichen Haustafeln™ en N.T.5., 21 (1975) 1-22,

Corpus Juris Civilis, 1,], tit 1.

8. AGUSTIN. De Bono Conjugii 21 P.L. 40
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Pablo VIV y Juan Pablo It (FC 32) prolongarén en su magisterio pontificio ia
ensefianza conciliar que el nuevo c6digo de Derecho Canénico recogera pos-
teriormente (Cn 10535).

La teologia postconciliar ha visto con buenos gjos el gire de 180°. En este
momento la polémica de los teslogos ha polarizado sobre la posible separa-
cidn de los dos significados (unitivo y procreativo) del acto conyugal.

Otro signo no menos revelador es el dinamismo que anima a Ia vision
antropocénirica del momento presente. En el marco de estas 6 6 7 décadas del
siglo XX las cosas han cambiado més que en los 19 sigios anteriores.

La visién arstdrelica del hombre como “animal racional”, 3 1a que se sumé
1a filosofia del estoicismo, di6 como resultado una ética en la que predoming
la razdn fria, aséptica, pesimista, sobre la materia, sobre et cuerpo humano,

Baste una pregunia sencilla para detectar un vacio muy grave en la ética que
se desprendi6 de unos tales presupuestos: ;Qué puesto tuvo el amor humano
en la teologia moral de estos 19 siglos precedentes?

Vaticano II se mostré particularmente renovador en este aspecto; supo
aunsculiar los latidos del cuerpo social que desde comienzos del siglo pedia un
puesto significativo para e! amor humano (GS 48-52) como causa, motor y
objetivo de 1a alianza matrimonial,

“Un dltimo signo (no pretendemos hacer un elenco exhaustivo) es el op-’

timismo que anima al hombre moderno. Ya la época del Renacimiento fue,
también para la teologia de! matrimonic un momento de espectacular
optimismo, Hasta entonces 1a tradicion eclesial mir6 a la Sagrada Escritura,
a los Padres, a los pontifices y concilios como tnica fuente de inspiracién
ética. Con el Renacimiento aparecid una expresion que abrié la puerta a la
razén humana: “a problemas nuevos, soluciones nuevas”. Estas soluciones
nuevas crefan encontrarlas los tedlogos renacentistas en la razdén humana, .

Hoy se plantea una situacién bastante similar a 1a de entonces; la discusion se

~ plantea hoy como cuestién de fe o de razén',

13,

1.

PABLO VI, Enciclica Humnane Vitae, 25 Julio 1968,

E. LOPEZ AZPITARTE, La ética cristiana: fe o razén?. Discusiones en tormno a su
fundamento, Santander 1988,
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Este optimismo tiene una expresién concreta en la revalidacion que la mo:
hace hoy del placer sexual'®. Son muchos los tedlogos que afrontan hoy e
tema como algo que debe ser integrado positivamente en la teologia mor
Ya desde Pio X1, el magisterio de la Iglesia camina también ¢n esta line

Estos elementos que hemos destacado brevemente, y muchos otros més, n
dan pie para hablar de una nueva érica conyugal y familiar, Tedlogos de categon
apoyan ¢sta afirmacién!s,

2. PRESUPUESTOS PARA FUNDAR UNA NUEVA ETICA

Enunciemos de una vez lo que serdn los fundamentos de una nueva &t
conyugal: el amor humano como constititivo del ser de la persona hurnana;
sexualidad como lenguaje de Ia reciprocidad de vardn-muyjer, y la sacramenta’
dad como revelacion del plan de Dios sobre 1a pareja humana. Tres fundament:
avalados hoy por la autoridad del magisterio de Juan Pablo I, ¥ de teélogos
destacados como B. Hiiring, G. Gatti, T. Goffi, y otros.

Juan Pablo 11, en una serie de categuesis sobre el amor humano, a propdsi
de una de las cartas de San Pablo (Ef 5,21-33) se experesaba asi: “El signo d
matrimonio como sacramento se construye sobre la base del lenguaje del cuerp
leido a la tuz de la verdad del amor™,

E1P. Hiring -el mds grande moralista catdlico de nuestro siglo- en una de s1
obras més recientes, al exponer su pensamiento sobre Ia sexualidad stula .
capitulo X del segundo volumen: “El hombre en pos de 1a verdad y del amor™;
como subtitulo afiade: “La verdad tiberadora en el lenguaje sexual™; es aqui donc
nos encontramos con reflexiones como esta: “Cuando el lenguaje del cuerpo ¢
convierte en lenguaje de amor participa en €l misterio de la palabra del Padre qu
respira amor™,

15. I.M. POHIER, “Recherche sur le fondaments de la morale sexuelle chrétienne”, ¢
Rev. SC. Ph. et Th. 54 (1970) 3-23; 201-223.

16, F. FORCANO, Nueva ética sexual, Madrid 1981; A. VALSECCHI, Nuevos camin
de la ética sexual Selamanca 1976; M. VIDAL, El nueve rostro de la moral, Madr
1976; X. THEVENOT, Pautas &ticas para un nuevo mundo, Stella (Navarra) 198

17. JUAN PABLO I, Vardn y mujer los cred, Catequesis sobre el amor hiumdno, Rom
1985.

18, B. HARING, Libertad y fidelidad en Cristo, vol. I, Barcelona 1982, 513.
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Un tercer testimonio lo tomamos de G. Gatti: “El amor esponsal, que se
manifiesta a wravés del lenguaje sexuval, se hace participacién del amor esponsal
de Cristo por sa Iglesia™, .

Hay en estas formulaciones una novedad; a lo largo de la historia la teologia
del matrimonio practicamente dijo tan poco (casi nada) sobre ¢l amor como fuente
y causa de 1a alianza conyugal, como camino de realizacién de la pareja, como

“objeto y meta de su vida conyungal,

Hubo grandes intentos de introducir el tema del amor en la teologia del
matrimonio, como Hugo de S. Victor, Ricardo de S. Victor, que desafortunada-
menie se vieron eclipsados por la polémica larga y dura entre eros y dgape®.
Trento? y el catecismo de S. Pio V hicieron un ardaz pronunciamiento en su época
sobre el amor en ¢l matrimonio; S, Alfonso Ma. de Ligorio (patrono de moralis-
tas) fue muy explicito al hablar del amor y su relacién estrecha con el acto
" conyugal®; preanunciaba asi lo que siglos més tarde Vaticano i hiciera doctrina

oficial de la Iglesia.

Vaticano II en su constitucién pastoral sobre la Iglesia en ¢l mundo modemno
(Gaudiwm et spes) presta oidos a la fuerte presidn que ya desde comienzos del siglo
se sentia para que el amor humano sea tomado en serio dentro de Ja reflexicn

‘eclesial®, Gaudium et spes (nn, 48-52) propicia un “revolcon” en la teologia del
matrimonio ¢on su ensefianza sobre el puesto del amor en la comunidad conyugal
y familiar, '

La sexualidad -segundo presupuasto- que anteriormente fue mirada con ojos

_de desconfianza, ahora adquiere dimensiones més amplias; ya no es la vision
bilogicista que desembocd en un énfasis exclusivo del fin procreativo, sino que
damos cabida a Ia dimensidén lddica o erdtica del placer sexual y, sobre todo,
subrayamos en forma especial, 1a dimensién relacional. Asi se entiende por qué

19. G. GATTL Morale Sessuale, Educazione all'zamore, Torino 1988, 129,

20. A. NYGREN, Eros ¢ agape, Bologna 1971,

21. Denz. 969.

22. 8, ALFONSO Ma. de LIGORIO, Theologia moralis, Lib IV, Tr VI, cap. 2, n. 832,

23. LaConferencia de obispos anglicanos, algunes juristas italianos y te6logos alemanes
Tepresentaban esia presion. A ellos alude implicitamente Denz. 2295,
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se redefine la sexunalidad hoy como “lengnaje del amor humano”, como “exp:
sién del amor”, como “lenguaje del cuerpo”, como “necesidad de comunién”™

La posicitn de la teologia moral sobre 1a sexualidad fue un poco contrad
toria: en teoria se afirmaba que es buena porque es obra de Dios que cred al homt
a su imagen y semejanza, “varén y mujer los cred™; pero en la préctica la actit
frente a 1a sexualidad fue distinta; baste mirar ciertas sentencias de algunos pad:
de 1a Iglesia, el lento desarrollo evolutivo de 1a ensefianza magisterial de Ia Igle:
sobre la sexualidad (libros penitenciales, escoldstica, tedlogos postridentine
hasta el presente siglo.

El tercer presupuesto anotado es 1a sacramentalidad de 1a sexualidad. Tar
bién aqui s¢ respira novedad. El t¥rmino sacramentalidad se ha renova
enormemenie durante el postconcilio; ha superado con fortuna la visidn cosfst
que tuvo ¢n el vigjo coédigo de derecho candnico, vigente hasta 1983; alli |
sacramentos eran comprendidos segin la divisién del derecho romano, en el Lib
de las cosas™. '

La constitucién dogmdtica sobre 1a Iglesia (LG 1.11.31-32) nos ofrece u
nueva perspectiva para entender hoy la sacramentalidad.

L. Boff, a propdsito de la sacramentalidad del matrimonio, alude a “u
sacramentalidad fundamental” y una “sacramentalidad plena”. “El matrimon
visto en sf mismo, dice, €5 ya un signo sacramental del amor de dos vidas™; y aes
afiade: “ambos, marido y mujer, se sienten con-vocados en el matrimonio a tra
cenderse muiuamente y a unirse en aquella reatidad més profunda que los supe
¥y que es larespuesta a su biisqueda latente y al principio de tension entre ambos™

TLa sacramentalidad no es una realidad que se agote en el si de los esposos
celebrar la alianza matrimonial; no es una tarea que se consume con [a prime
relacién conyugal; no es algo que quede definitivamente realizado con
consentimiento matrimonial; los mismos enamorados intayen que el amor mat
monial es un dinamismo creciente: “hoy te quiero mis que ayer, pero menos qi
mafiana”, se dicen frecuentemente y con sabia intuicién,

24. N. de MARTINIL, Sessualitd, linguaggio d'amore, Torino 1988.

25, Cédigo de Derecho Candnice,BAC., Madrid, 1951, Libro IIT de las cosas. 1ra. Pa
Los Sacramenios, ce. 731-1153. .

26. L. BOFF, “El sacramento del matrimonio™, en Concilium 87 (1973) 19-31.
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El “amor esponsal” de que nos hablaban los profetas en el antiguo testarnento

(Is 54,6-11; 60,15-16; Ez 16. 23; Jr 2,20; Os 2,15-20) de Yahveh por su pueblo fue

un anticipo del amor de Cristo por su Iglesia (Ef 5,21-33) y modelo de lo que

deberd ser el amor esponsal reciproco entre marido y mujer. Esto es un tema sobre
el que los tedlogos y escrituristas vuelven nuevamente hoy®.

Establecer tres presupuestos como fundamentos para una nueva reflexién

. ética sobre mairimonio-familia nos levard a urgir la revisién de unos cuantos °

conceptos de la teologfa tradicional en esta materia: el si del consentimiento
matrimonial no es més que la explicitacidn ante Ia comunidad {civil o eclesial) del
" amor mutuo que los une y compromete como pareja. El amor es 1a causa, el motor,
1a meta de la alianza conyugal®,

Vaticano II soluciond viejos problemas al redefinir “el significado unitivo y
~ procreativo” del acto conyugal (GS 51), aunque atin continia el conflicto de “la
T mseparabxhdad de dichos significados”.

La consumacién del matrimonio® deberé ser considerada, ya que un solo
acto, el primero, no puede agotar toda la capacidad de donacién y entrega, de
acogida y comunidn, que es el encuentro intimo®,

.. Laconcepcitn de Ia sacramentalidad del matrimonio como algo que se va
'--ﬁfr'ealizando, madurando, aquilatando progresivamente llevard a repensar la in-

- disolubilidad del matrimonio, no como una camisa de fuerza, sino como una

_exigencia del amor humano auténtico, como una tarea a realizar, como Ia explici-
. tacidén creciente de la vocacién de signo de amor indefectible de Dios por su
' pueb!o de Cristo por su Iglesia que reallz.a 1a pargja.

" K. Rahner sugerfa a este prapo'sito un cambio en el modo de hablar: “no se
" diga que el matrimonio es acontecimiento de gracia donde es sacramento, sino
. mds bien, que el acontecimiento de gracia del matrimonio se hace sacramento
“-cuando es celebrado en la Iglesia, como sacramento entre los bautizados™!,

- ;' 27. ]138 ];IQAGGIONI. “It Simbolismo sponsale hella Scrittura”, Credere oggi, 52 (1989)
. . 28, E.R, AZNAR, El nueve derecho matrimonial, Sslamanca 1983, 243-320 (consent.
-~ matr) y 255-257 (amor conyugal).

28. Cédigo de Derecho Candnico (nueve) Cn 1061.1141.

30. ). BERNHARD, “A propos de I'hipothése concernant fa notion de consommation
existentielle du Ma.r:age en Revue de D.C., 20 (1970) 184-192 y 24 (1974) 334-349,

31. K. RAHNER, Nuovi Saggi, vol. I, Roma 1968.
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3. CONSECUENCIAS

Que se reformule la ética tradicional es ciertamente una necesidad, un
urgencia prioritaria, si no queremos amriesgamos a una sociedad sin moral.

Que scan ¢l amor humano auténtico, 1a sexualidad y la sacramentalidac
modemnamente entendidos, los presupuestos para una nueva ética sexual ya lo
encontramos en el magisterio pontificio de Juan Pablo II*? y en la reflexién d
tedlogos de talia,

Nos queda por proponer fres puntos, entre otros, que en una nueva teologf
moral del matrimonic piden una especial consideracion.

1. “Conciencia de persona conyugal”. Los tedlogos parecen estar a Ia bisqued
de una expresidn feliz que nos retraduzea hoy la tarea que ¢l Creado
encomendd a la pareja humana ya desde el paraiso: “serén los dos una sol
carne” (Gn 2,24). Hoy encontrames expresiones como estas: “conciencia d
persona conyugal”, “conciencia de nosotres conyugal”, “‘persona mora
dnica”, ;A dénde apunta esta inquietud? Los filésofos del personalismo’
como M., Nedoncelle entre otros, sic6logos modernos como A, Resch y ]
Dominian, tedlogos como B. Hiiring® y Th. Bovet caminan en esta pers

pectiva.

Hay fundamentos seriog para hablar sobre “conciencia de pareja” (Gn 2,24
Ga 3,28; Ef 5,28-29; 1Cor 6,15-19; 7,5). Vaticano II usa expresiones mu

LTI

significativas al respecto: “arnor dnice”, “amor conyugal” (GS 49), “com:
acuerdo”, “comun esfuerzo”, “comunida total de vida” (GS 50), “uni6n d
propdsitos”, “benévola comunicacidn™ (GS 52). Insinuaciones como estas
no es atrevido decirlo, levarian a Juan Pablo I a decir que “el amor conyugs
€5 T NOSOLTos que se convierie en un yo'™*; en la exhortacién apostdlica, frut
del sincdo de obispos de 1980 {(FC 19-21, 43.50-51) el Papa alude @
matrimoniocon expresionescomo estas: “‘comunidn nuevadeamor”. “comunid
conyugal...”, “comunién de personas”, “modalidad comunitaria”, “en con
junto™; son apunies que estdn insinuado con claridad que a “una sola carne

corresponde “una conciencia del nosotros conyugal”,

32, Cfr. nota 17.
33, M.NEDONCELLE, & reciprocité des consciences, Paris, 1942,
34. B.HARING, Libertad y fidelidad en Cristo, vol 1, 216-280; vol TE 378 y vol IIT 72.22¢

35. JUAN PABLO H. Catequesis del 1 sepiiembre 1932,
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Hoy se hace necesario formar a los que constituirdn las futuras parejas en esta
“modalidad comunitaria” de “nosostros conyugal”; asi lograremos superar el
individualismo existente en tantas parejas y familias en las que aparece
ausente la conciencia de co-responsabilidad miitua, reciproca: cada uno es
responsable de lo que el otro llegue a ser y de lo que deberan Hegar a ser.

La reflexién tedlogica m4s reciente viene acentuando cada vez mas el tema
sensus fidelivmg®, El cardenal Hume, Arzobispo de Westmnister, hablando en
el Sfnodo sobre [a misidn de 1a familia cristizna en el mundo actual (1980)
decia: “el magisterio de la Iglesia, asi como ha dejado en manos del laico la
aplicacién de la doctrina social, jpor qué no deja también a la competencia
de 1as parejas la aplicacién de 1a doctrina moral sobre el matrimonio y Ia
familia?"%,

En el aula sinodal (1580) se oyeron voces, sobre ef tema del consenso de los
fleles: 4 padres sinodales; 7 circulos de estudio; 3 asambleas generales; y fi-
nalmente, en el documento de las 43 proposiciones gue el sinodo envid al
Papa, la Proposicion No. 2 recogia esta inguietud. Posteriormente, Juan Pablo
II en Ia exhortacién apdsiolica, fruto de los trabajos del sinodo y del
magisterio pontificio, diré:

dos seglares por razén de su vocacidn pariicular tienen el cometido
especifico de interpretar a la luz de Cristo la historia de este mundo, en
cuanto que estdn Hamados a iluminar y ordenar todas las realidodes tem-
porales segiin el designio de Dios Creador y Redentor (FC 5).

Mas reciente, en la “exhortacién apostélica Christifideles laici” (Ch L) Juan
Pablo refiéndose a la familia, decia que el compromise del laico es:

ante todo el convencer a lafamilia de su identidad de primer nidcleo soctal de
base yde su original papel en la sociedad, para que se convierta cada vez mds
en protagonista activa y responsable del propio crecimiento y de la propia
participacion en la vida social®.

Es un sigro de los tiempos esta preocupacidn por una mayor astonomia del

36.
37,
38.

Concilium 200 (1986) Nimero Monogrifico sobre el magisterio de los creyentes,
G. CAPRILE, ! Sinodio dei Vescovi - 1980, Roma 1982,

JUAN PABLO 11, Exhortacidn Apostélica Chrisritideles Iaici sobre la vocacién y
misién , 30 de diciembre 1988,
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fiel creyente vy del pueblo cristiano, por una participacidn efectiva en
desarrollo de la misién de 1a Iglesia, por una madurez humana y cristiana e
el seno de la Iglesia; hasta el presente {(salvo honrosas excepciones) la actit
del laico ha sido 1a del un “eterno infante”,

Poder hablar de consensus fidelium hoy, y més axin, propiciar esta madure
del laico para una corresponsabilidad eclesial a nivel de reflexion y accid
pastoral, ¢s un buen signo de los tiempos.

La reflexién a este respecto se va haciende mdés popular, va saliendo &
4mbito exclusivo de los especialistas; B. Bennassar ha escrito unas paginas
bajo el tilo Hacer teologta moral compete a la comunidad.

El consensus fidelium conduce hoy a la creacién de un comiin denominad
en 1o étco, en lo religioso, en lo politico, centro de 1a Iglesia y en el mundo’

Una tercera consecuencia que se deriva de 1a nueva ética sexuval serd lade s
una teologia hiberadora. ;Liberadora de qué? De no pocas cosas. La étic
sexual para renovarse necesita liberarse de:

- La dicotomia “espiritu-materia” que di6 a la razén 1a prioridad y descartd
materia porque existia una “reclogia del cuerpo™,

- La concepeidn redicionisia de 1a mujer, al simple papel de la maternida
o al objeto de placer, etc (MD 18).

- La visién biologicista del matrimonio que acentud la procreacién corr
excusa para el acto conyugal, como justificacién del mismo,

- La concepcidn negativista de la sexualidad, si no tedricamente, si en
prictica al relacionar concupiscencia y sexualidad.

- Del influjo del Derecho Romano y del Derecho Candnico sobre 1a teolog
moral, al acentuar “el derecho-deber™... al usar una terminologia de ti
jurfdica.

39,

44,

41.

B. BENNASSAR, Pensar y vivir moraimente. La actitutd samaritana del pueblo «
Dios, Salamanca 1988, 85-91.

H. KUNG, "A la bisqueda de un ethos bisico universal”, en Concilium 228 (199

JUAN PABLO I, Uomo e donna lo cred. Catechesi sul "amore umano, Roma 198
74,
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- Del complejo de pecado que indujo & la moral cristiana a ver en lo que
respecta a la sexualidad como el Gnico campo en que “no existe parvedad de
materia”™?

- La consideracidn que hace del laico un menor de edad dentro de 1a Iglesia,
y no le reconocia capacidad de llegar a ser aduito en ¢l plano de Ia fe.

- Una terminologia, reflejo del pensamiento-susirato, que respondia a upa
- yisién cosmocéntrica, lejana de lo que hoy, pretende ser la teologia, una cos-
movisidn antropocénirica.

- Ciertos principios que forjé la teologfa tradicional, y que hoy ya no
responden mas a la forma de pensar del hombre moderno,

CONCLUSION

Al cerrar esta reflexién, que he pensado como un servicio a la Iglesia
" latinoamericana en visperas de la celebracién de 500 afios de evangelizacidn,
hago un acto de fe y de esperanza en la Nueva Evangelizacidn,

La Nueva Evangelizacién, que pretende responder a las exigencias de la
cultura adveniente, deberé tener muy presente el valor comunidad como lo mds
significativo de la cultura emergente; precisamente el binomio comunicn y
- pariicipacidn que acuiid Puebla estd pensado a partir de la Comunidad Trinitaria;
“después de Ia proclamaci6n de Cristo que nos revela al Padre y nos da su Espiritu,
llegamos a descubrir las raices iltimas de nuestra cotnunién y participacién”™ (P
211).

La Nueva Evangelizacién pensari la pareja y familia cristianas como
“Imagen de la Trinidad™; de aqui nacerd una nueva consideracidn ética que
“revuelca” Ia tradicidn. Serd una ética, no ya a partir de la naturaleza, sino a partir
de Ia historia. Se trata de que la Nueva Evangelizacion sepa resolver el conflicto
presente entre “naturaleza y cultura”.

42'. IM. DIAZ MORENO, La doctring moral sobre la parvedad de la materia "in
revenera” desde Cayetano hasta S. Alforse Maria de Ligorio, Granada 1960.
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LA PRIMERA EVANGELIZACION
DE AMERICA

Eanrique Garcia Ahumada, F.E.C,

El anuncio poniificio de convocar uana I'V Conferencia General del Episcc
pado Latinoamericano en 1992 en Santo Domingo, Repiiblica Dominicana, par
celebrar ¢l V centenario de 1a evangelizacion de América, ha provocado ciert
confusién. La fecha coincide con la celebracidn del V centenario del descubr
miento de Améiica, convocada por Espaiia, lo cual es un acontecimiento dife
rente, La Iglesia no celebra la invasién ni 1a conquista iniciadas poco después, sin
el comienzo de 1a presencia cristiana, que fue pacifico y, a través de los laico
creyentes que eran fodos los navepantes de la primera expedicién de Coldn, di
logar a un primer contacto de fe por testimonio esponténeo, sin pretensiones t
planes misioneros’,

1. ASPECTOS NEGATIVOS

En una ceremonia que los naturales ciertamente no comprendieron, y que mé
tarde alegé ser juridicamente nula fray Bartolomé de Las Casas, O.P., porqu
igualmente Io habria sido una declaracién similar de una expedicién indigena qu
hubiera llegado a Espaiia, Cristébal Coldn tomé posesidn de las islas que encontr:
a su paso, en beneficio de la corona de Castilla, que habfa contratado su
servicios®. Ademds, hizo apresar con engafio a siete nativos en Ia isla de San Sal
vador y a otros més en la que lamd Espafiola, donde estdn Haiti (nombr
autéetono de Ia misma) y Repiiblica Dominicana, para exhibiros ante los reye
como prueba de haber llegado a las Indias y atraer reclutas para nuevos viajes.

*  Doctor en teologia. Actual Visitador provincial de los Hermanos de las Escuela
Cristianas en Chile y experto del Departarmnento de Catequesis del CELAM. Chileno

1. Este articvlo es un estracto de una investigacion més ampliz sobre “Comienzos de 1
catequesis en América y particularmente en Chile” en via de publicacién.

2. “Capitulaciones en Santa Fé”, en: F. MORALES PADRON, Teoria y leyes de I
conguisia, Madrid, Cultura Hispdnica 1979, 45-55
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Todo eso contradice los supuestos basicos “de los tulos legitimos por los
_ cuales pudieran venir los barbaros a peder de los espafioles”, incluidos en la
conferencia pdblica o reeleccidn llamada originalmente De Indis recenter in-
ventis® pronunciada por fray Francisco de Viloria, O.P., en la Universidad de
Salamanca en 1539: 1) los espafioles tienen derecho a recomer aquellas provincias
y de permanecer alli, pero sin dafio alguno de ¢llos. 2} Es licito a los espaficles
comerciar con ellos, pero sin perjuicio de su patria, importdndoles los productos
de que carecen y extrayendo de alli oro o plata u otras cosas en que ellos abundan
“pues no es lobo ] hombre para otre hombre, como dice Ovidio, sino hombre™.
3) Las cosas que no son de ninguno, por derecho de gentes son del que las acupa,
segin consta en ¢l derecho,

El padre Vitoria no sacé las consecuencias pricticas de su disertacidn,
o manteniéndose en el académico nivel de la hipétesis, a diferencia de su cofrade el
3 " padra Las Casas, quien en la Espafiola desde 1523 desarrollaba una teoria juridica
£ y misioncra para influir en ia legislacidn en favor de los indigenas, en una obra
teclégica que permaneci¢ manuscrita hasta su publicacion en 1942: De unico vo-
g ~ cationis modo®. Aun el teblogo coloniatista José de Acosta reconocié mds tarde
- que la conquista de América se hizo contra todo derechc’,

Para comprender el ambiente bélico de esa época se debe situar la actuacién
espafiola en su contexto geopolitico. Los portugueses, liberados de los 4rabes
desde la batalla del rio Salado en 1310, habian logrado numerosas conguistas
sobre los moros en Africa, desde Ceuta en 1415 hasta el extremo sur africano en
1487, Habian obtenido de los Papas numerosos privilegios de exclusividad
comercial, junio al encargo de cristianizar esos territorios que se suponfan
sometidos antes a los musulmanes, 1o cual no era exacto en odos 1os casos, En
1453 Constantinopla habia sido tomada por los turcos, bloqueando las rutas
comerciales hacia ¢l este y poniendo en serio peligro la cristiandad europea, por
lo cual el apoyo papal a los portugueses freale a los moros se manifestd mediante
‘bulzas “de cruzada™.

*3.  F. de VITORIA, “De los indios rccieniemcnle descubriertos (De Indis I)", en: C.
FERNANDEZ, Los fildsofos escoldsticos de los siglos XVI y XVH, Scleccién de
Textos, Madrid, BAC 1986.

4. Segin Isacic PEREZ FERNANDEZ, O.P., “Cronologia comparada de las inter-
venciones de Las Casas y Vitoria en los asuntos de América. (Pauta bésica para la
comparacidn de sus doctrinas)”, en Studium 2 (1988) 235-264, escribié los cualro
primeres capftulos, fundamentales, hacia 1523, y los tres siguientes, Unicos conoci-
dos hoy, en 1539.

5. losé de ACOSTA, De procuranda Indurumn Salute, Madrid, CSIC 1984 (157D, 11T,
I i vol. 1, 431 4313.435
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En esa situacién, Coldn edificé en la isla Espaiiola un fuerte y dej6 en &l ur
guarnicién antes de regresar de su primer viaje. Por 1a misma razén, Isabel
Catélica, reinante en Castilla entre 1474 y 1504, se apresuré a obtener en mayo
1493 el Motu Propio Inter Coetera, en que Alejandro VI concede “las islas y tien
firme descubiertas y por descubrir... para que procuréis llevar a esos pueblos a
religion cristiana™, La emulacién con Portugal llevé a los reyes de Espafia
considerar fnter Coetera como una bula de donacidn, aunque siempre [a entes
dieron ademds como un encargo misionero. De hecho, 1a empresa de Ias “India
pasé a ser principalmente un asunto de dominio pelitico y de utilidad comerci
al que Espafia renuncid s6lo tras las guerras de la Independencia americana,

Empeor6 las cosas para 10s autéetonos la holgazaneria y rapacidad de I
peninsulares, que pronto iniciaron tropelias privadas. Los cuarenta guardias qu
dejé Col6n en el fuerte Navidad fueron exterminados por los indigenas en castig
por sus abusos, segiin explicaron al chambeldn de Carlos V, el cardenal Guillern
de Croy, seflor de Chievres, en carta colectiva del 4 de junio de 1518 los franci
canos y dominicos de la Espaiiola’. Al encontrar esa devastacidn, Colén
considerd una justificacién de guerra. Tanto en la isla la Espafiola, como en Juar
(Cuba) y Borinquen (Puerto Rico) se repitié la misma secuencia: los espaifiol
llegaban pacificamente hasta que consumian sus viveres; después comenzaban
quitar alimentos y mujeres a los naturales, que iniciaban represalias y esparci:
la mala noticia del avance espafiol por las demés islas. Desde ¢l alzamiento
Puerto Rico en 1511, los espafioles ya no llegaron a poblar como antes, sir
francamente a conquistar, La pereza, la codicia, el atropello de la mujer, el abu:
de fuerza hasta la crueldad, hicieron a los cristanos aborrecibles para b
indigenas més organizados y celosos de su identidad.

Una de las manifestaciores de la crueldad y la codicia de los espafioles ¢
América fue el trato exigente no compensado con alimentaciGn, vivienda
condiciones suficientes de vida familiar para los trabajadores, especialmente «
1as minas, tarea singularmente pesada hasta hoy a pesar de los adelantos técnicc
La consecuencia mds inmediata fue por una parte 1a mortandad de indigenas y p
otra la huida de muchos, despavoridos ante la presencia de los peninsulares,
se autodenominaban cristianos.

6. R.GOMEZHOYOS, La Iglesia de América en las leyes de Indias, Madrid, Instity
Gonzilez Oviedo 1961, p. 13, n. 5 de la llamada “bula®,

7. M. PEREZ OP,, ;Estos no son hombres?, Lectura actual proyecto apositlico de
primera comunidad de dominicos en el Nueve Mundo. Santo Deminge, Fundaci
Garcia-Arévalo 1984, 14.
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En ¢l reciente videograma E! suefio de América Latina, realizado con apoyo
de 1a UNESCO, el antropdlogo brasilefio Darcy Ribeiro acnsa de genocidio a
Espafia y Portugal por Ia rdpida disminucién demogréifica manifestada a pocos
- afios del contacto de los indigenas con los europeos. La despoblacién fue
desastroza, pero no se debid sélo a Ia guerra y a la explotacién de los trabajadores.
Varios pueblos usaron la tActica de no sembrar al ver que los espafioles les
quitaban sus cosechas, lo cual produjo hambruna y mortandad, También consta en
* varios lugares de América el suicidio colectivo por hambre como una respuestade
extrema depresion ante la incontenible dominacién extranjera. Estas dos causas
de despoblacién se pueden atribuir sélo indireciamente a los europeos y no cons-
tituyen el exterminio deliberado sugerido por la palabra genocidio. Mis involun-
taria atn es la transmisi6n de enfermedades para las cuales los indigenas carecian
de defensas, que fue causal influyente del decremento demogrifico.

Un tmportante factor de antagonismo surgid en México, al horrorizarse los
conquistadores ante la religién sangrienta practicada por los aztecas, que exigia
victirnas humanas, la antropofagia y sodomia que encontraron en muchos lugares,
ademis de Ia poligamia asual en casi todos los pueblos nativos, hicieron pensar a
los teSlogos de entonces que los pucblos de América estaban sometidos al demo-

"nio, por lo cual era preciso extirpar Ia idolatria e imponer el cristianismo para
vencerle. Salvo contadas excepciones, fue general el rechazo a las culturas
autéetonas y a las religiones locales. La necesidad de inculturar 1a fe es una tesis
relativamente recienie en la misionclogia y en la teologia catequética®,

Orro aspecto negativo presente en 1a primera evangelizacion de América fue
la pobreza biblica de la catequesis. La reticencia a divulgar 1a biblia fue en Espafia
muy anterior al Concilio de Trento. Ya frente a la herejia albigense, el Concilio
provincial de Tarragona, que en 1233 incluy6 a las diGeesis catalanas y aragone-
sas, prohibid poseer traducciones de la biblia en lengua romance o vulgar, bajo la
. sospecha de herejia®. Los reyes catdlicos reiteraron la prohibicién de traducir 1a

- biblia y de tenerla en la propia lengua, al observar cémo constantemente surgian
" ycirculaban versiones manuscritas, Alonso de Castro, O.F.M., concuuric a Trento

‘como tedlogo del cardenal Pacheco, que obtuvo grandes restricciones al uso de la
Sagrada Escritura en lenguas vivas, morigeradas s6lo en 1757 por Benedicto XIV.
Hubo en América numerosas traducciones de textos biblicos para la liturgia

Ver, E. GARCIA ABUMADA, F.E.C., “Dimensién calequética de la inculturacién”,
en Medeilin 61 (1990) 17.56.

.. 1.D. MANS], Sacrorum Conciliorum Nova et Amplissima Collectio, Graz, Aka-
demische Druck-u. Verlanganstalt 1960, 53 vols. 33, col. 93.
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dominicat en lenguas indigenas, que finalinente se permiticron en forma mai
crita para uso exclusivo del clero'®,

En sintesis, las cinco principales caracteristicas negativas de la prin
evangelizacién de América son: 1) su mezcla con la guerra de conquista; 2
vineunlacién a una explotacida abusiva del trabajo indigena que fue otra de
causas de la despoblacién; 3) Ia actuacién generalmente dafiina y viciosa de
cristianos ante los indigenas; 4) la casi nula inculturacion o incorporacion de !
al modo de sentir y de pensar de los pueblos contactados, y 5) la general sustituc
de la palabra biblica inferpelante por caiecismos memoristicos y orgs recurso:
segundo orden.

2. ASPECTOS AMBIGUOS

En rigor, todos los procesos histéricos se pueden considerar ambigtl
porque en toda obra humana se pueden descubrir aspectos positivos y negativ
Aqui se procura caracterizar los mds vinculados a la primera evangelizacion
América segin lo que ¢l estado actual de las investigaciones permite conside
principalmente como negativo, ambigiio o positivo, Entre los aspectos n
ambigiios estin: 1) el patronato regio, 2) el tribunal de la inquisicién y 3)
encomienda.

E1 patronato era una costumbre establecida desde la iglesia primitiva,
atribuir al donante de un templo para la comunidad ua deber de protegerla y
derecho a ciertas oraciones, a sepuliura en el mismo y a veces a intervenir en
cobro de los diezmos en la localidad. En la Edad Media espafiola se agregd
derecho de presentar al candidaio a capelldn o a pdrroco, reservando al Papa
facultad de otorgar el derecho de presentar cuando se trataba de un obispo.
1452 el Papa Nicolds V olorgd a Portugal la faculiad de conquistar territor:
musulmanes en Africa y en 1454 le reconoci6 el trafico maritimo exclusivo hat
las tierras conquistadas!?. Isabel 1a Catélica obtuvo en 1493 las bulas de Alejanc
VI para equiparar los privilegios concedidos a Portugal. Ya Inocencio VIII
habia concedido en 1486 el derecho de presentacién de prelados tanto para )
Islas Canarias incorporadas a Castilla cn 1417, como para Granada, todavia no
cuperada. En 1508 Julio H por bula Universalis Ecclesiae otorga e derecho
patronato y de presentacién al rey Fernando y a su hija vinda Juana 1. En 1522

10 | SPECKER, “Aprccio y utilizacién de la Sagrada Escritura cn las mision
hispanoaméricanas”, en San Marcos 9 (1968) 81-118.

11 Texlodelas bulasen F MORALES PADRON. Feoriu y teyes Jde fa o canquista, 13-2
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breve Exponi nobis fecisti de’ Adriano VI conocido como bula Omnimoda, faculté
alos reyes de Espafia para examinar, seleccionar y vetar a cada misionero enviado
a Ias llamadas Indias Occidentales'?, Las 6rdenes religiosas generalmente apoyaron

. el patronato Tegio, que respaldaba su libertad de accién misionera desde cuando
llegaban a América con misién pontificia y jurisdiccidn sacramental, libertad
delimnitada al crearse log obispados, En 1573 aceptd Gregorio XIII que los juicios
eclesidsticos tratados en el Consejo de Indias ro tuvieran apelacién en Roma, con
1o cual fa Iglesia en América espafiola queds enteramente sujeta al Estado. A fines

- de esa década, el patrorato indiano de los reyes se considerd como un vicariato
gjercido en lugar del Papa, aunque sin atribuciones sacramentales, concedidas
directamente por ¢ste cada vez. Dicha interpretacién vicarial, formulada por Juan
de Soldrzano Pereira en De Indiarum Jure, obra publicada por el Consejo de Indias
de 1629 a 1639, fue reprobada por la Sede Apostélica en 1634 y 1643,

Aparte de esta interpretacién extrema, el patronato real fue ejercido riguro-
samente, al punto que las normas sobre nominacion de obispos y pérrocos,
ereccidn de conventos de varones y monasterios de religiosas o de parroquias y
hasta sobre ¢l modo de convocar al catecismo diario a indigenas, negros, mulatos
¥y nifios, quedaron en la legislacion civil. La Recopilacion de leyes de los Reynos
de Indias publicada en 1681 comienza por una normativa para la gobemacién
espiritual, Lo negativo de esta situacion es la dependencia estrecha en que
quedaron los obispos, las drdenes religiosas y hasia las cofradias laicales respecto
del poder regio, que utilizé a la Iglesia como parie de su aparato colonizador. Lo
positivo es que los reyes, al menos hasta 1700 en que comienza la dinastia de
Borbén, fueron profundamere creyentes, de gran conciencia misionera, cui-
dadosos de cumplir el encargo pontificio de buscar personal para atender las
funciones religiosas y de dotario de suficientes medios obtenidos de los diezmos,
y defensores de los naturales en las leyes y mribunales ante los abusos de
conquistadores y colonizadores. Los reyes de Espafia y de Portugal constituyen un
testimonio histérico de apostolado laical responsable de la cristianizacién de un
nuevo mundo, mientras la Sede apostélica pasaba por una decadencia moral que
1e hubiera impedido obtener directamente semejante logro.

Muy criticada ha sido la actuacion de [a inquisicion. Este tribunal civil de in-
vestigacion o averiguacién fue creadoe a comienzos del siglo XTI por inciativa de
Felipe Augusto de Francia y de Federico II de Alemania para los casos de herejia,
considerada atentatoria contra la unidad socizl. En 1215 el cuarto concilio de
Letrdn aprob6 las penas de multa o de prisién asignadas por entonces a ese delito.
La pena de muerte se inrodujo en las costumbres por simple dictamen del seiior
fendal, pasando también al tribunal de la inquisicidn, el cual siempre reconocit en
cambio el derecho a defensa. Las torturas para arrancar confestones y los castigos



248 Enrique Garcia Ahumada, F.E.C, La primera evangslizacion de América

crueles como el potre mecdnico para descoyuntar miembros ¢ ia hoguera erar
entonces usados en todos lo tribunales de distintos paises y por todas Ias
confesiones religiosas, Los fiscales y abogados defensores eran tedlogos cano-
nistas, generalmenie clérigos, pero se olvids el cardcter moral, medicinal y nunce
defiritivo que tuvieron en la Iglesia originalmente las penas, tales como la ex-
¢comunién y las penitencias pdblicas (2 Tes 3,14; 2 Cor 2,5-10).

Dicho tribunal, lamado del Santo Oficio por referirse a causas religiosas, se
introdujo en Castilla en 1478 y en Aragdn en 1492, En América fueron nombrados
en 1517 por primera vez como inquisidores generales Pedro de Cérdoba, O.P., y
el obispo de Puerto Rico, Alonso Manso. En adelante quedaron como jueces
ordinarios los 0bispos 0 en su defecto algunos provinciales de érdenes religiosas,
En 1569 se fundaron tribunales especiales en México y Lima, en 1571 en
Cartagena de Indias y en 1610 oiro en Nueva Granada, quedando la 1ltima
instancia en el Consejo de la Suprema y General Inquisicién en Espafia hasta su
abolicién en las cortes de Cadiz en 1813, El derecho a defensa se dificultd por la
actuacidén de los informantes confidenciales amados familiares, que buscaban la
condena y no la salvacién de los acusados, los cuales no conocian a sus acusadores.
Sus o, ~livos en América fueron: evitar la entada del protestanasmo, espe-
cialmenie mediante los piratas y corsarios, descubrir judios falsamente converti-
dos y perseguir la idolatrfa entre los mestizos, ya que los indigenas fueron
excluidos de su jurisdiccida, reservandola a Jos obispos'®. Su rigor fue moderado
si se atiende a la época: de 902 procesos en México en el sigle XVI, hubo 17 con-
denas a muerte’ y de 87 procesos en Perd en el mismo lapso hubo 10 penas
capitales'®. Su actuacién disminuyd gradualmente y al parecer no hubo nuevas
gjecuciones, puesto que entre los siglos XVI al XVII se contabilizan en toda
Iberoamérica 27 penas de muerte por lwteranismo, incluyendo calvinistas's,

12. Idem, 157-183

13. R. GREENLEAF, The Spanich Catholic Church in Colonial Latin America, Tempe
1977, 8-13.

14. E. DUSSEL, Introduccion general a la historia de la Iplesia en América Latina,
Salamanca, CEHILA - Sigueme 1983, 548,

15. M. de MENDIBURQ, “Diccionario histérico biogrifico del Perd, Lima 1874-1890",
cit. por V. D, SIERRA, Ei sentido misional de Ia conguista de América, Buenos Aires,
Dictio 1980, 287.

16. G.BAEZ CAMARGQ, “Protestantes enjuiciados por la inguisicion en Iberoamérica”,
México, cit.E. DUSSEL, Introduccidn general a la historia de la Iglesia en América
Latina, 665, ’
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La encomienda era una merced real concedida a un conguistador 0 a un
sucesor para cobrar los tributos de 1a corona y los diezmos de la Iglesia a cambio
. de la obligacién de sustentar y proteger al indigena y de asegurarle la doctrina
" cristiana. En México el comisario general franciscano y més tarde obispo de

Tlaxcala Martin Sarmiento y Hoja de Castro en carta del 1o, de junio de 1544 llegd
a proponer al rey la perpetuidad de las encomiendas para terminar en los
conquistadores con el *hipo de volver en Espafia, de donde viene que no miran con
"gjos de amor esta tierra, mds de para se aprovechar de ella™’. De hecho, los
" encomenderos abusaban de la merced exigiendo a los indigenas el llamado
servicio personal, que era trabajo obligatorio gratuito en los hombres y en’las
_mujeres ademés una sujecidn destructora de la familia. Crisidbal Coldn habfa
impuesto desde 1497 en La Espafiola el trabajo obligatorio gratuito a los
indigenas, pero las ordenanzas de la reina Isabel la Catélica a Nicolas de Ovando

- _como gobemador de la ista Espafiola en 1502 exigian a los indigenas solamente
. un txibuto sobre sus jornales como trabajadores libres. El hambre originada en la
negativa de los indigenas a trabajar provocd una real cédula del 10 de agosto de
1509 estableciendo Ias encomiendas, limitindolas por parecer de los teélogos a
* uno o dos afios. Los continuos abusos observados convirtieron al clérigo y después
_ fraile Bartolomé de Las Casas en opositor permanente del sistema de encomienda,
aungue, se ha dicho, hubo eclesidsticos favorables al indigena partidarios del
mismo, El segundo sinodo de Popayédn presidido por su primer obispo Juan del
Valle declaré en 1558 que “la encomienda es contraria al bien universal de las
reptiblicas y contraria a la intencidn del Papa que hizo la concesién” (de territorios
para misionar). Felipe I no aprobé este sinodo y ademds prohibié hacer declara-
_ciones doctrinales en los sinodos y en concilios provinciales'®. El primer sinodo
‘de Santa Fé de Bogot4 en 1556 obligd a los encomenderos que no hubieran puesto
doctrina a sus indios a restituir lo obienido de ellos, y consta que visitadores civiles
multaban a encomenderos incumplidores de sus deberes religiosos hacia sus
‘encomendados. Carlos V desde 1538 urgid a quienes tenian a su cargo indigenas,

- negros o mulatos a enviarlos a la iglesia diariamente para aprender la doctrina, y

Felipe 11T en 1618 impuso la pérdida del servicio de un jornalero indigena si se le
impedia asistir & esta ensefianza. En general estas leyes que obligaban a los
. encomenderos a transmitir la doctrina cristiana a los indigenas y a protegerlos no
se cumplieron bien. El sistema de encomienda habitud al indigena a una disciplina
forzosa del trabajo y de la asistencia diaria a 1a doctrina, bajo pena de azotes, Hubo

17. V. D. SIERRA, El sentido misional de la conquista de América, 370.

18.__ J.FRIEDE, Viday luchas de don Juan del Valle, primer obispo de Popaydn y protector
de los indios, Popayan, Edit. Universalidad 1961.
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encomenderos benévolos y sefioras abnegadas en su dedicacién religiosa a
comendados, a quienes el sistema ofrecié un marco legal y social para most
obras el reinado de Dios y de su justicia.

3. ASPECTOS POSITIVOS

El principal valor de la primera evangelizacién de América fue la pre

de santos. Ya estén beatificados o canonizados entre ellos varios laicos, inc
algunos indigenas. Para despertar el interés por ellos valga aquf apenas mu
narlos: los beatos Cristébal, Antonio y Juan, nifios de Tlaxcala cooperadore:
catequesis, martirizados entre 1527 y 1529, El beato Juan Diego Cuauhtla
(1474-1548), chichimeca agraciado con las apariciones de Nuestra Sefic
Guadalupe'®; 1a beata Kateni Tekakwitha (1656-1680) joven laica, hija de
hawk e Iroquesa; también fueron siempre laicas las jovenes Santa Rosa de
(1586-1617) y Santa Mariana de Jestis (1618-16435), lo fue hasta los 73 af
beato Sebastidn de Aparicio, OF.M. (1502-1600); San Luis Beltrén, Q.P. (]
1581) fue misionero defensor de los indigenas; el beato Ignacio de Ace
(1527-1570) y 39 compaferos jesuitas martires; el beato José de Anchieta
(1534-1597), fundador de Sao Paulo; Santo Toribio de Mogrovejo (1538-1
arzobispo de Lima y patrono de los obispos de América; San Francisco So.
OF.M.(154%9-1610); San Roque Gonzdlez, S.J. (1576-1628) y sus compai
San Alonso Rodriguez, 8.J. (1598-1628) y San Juan del Castillo, 5.7, (1596-1
que tuvo como alumno en Concepeidn al primer tedlogo y catequeta laic
Chile, el militar Francisco Nufiez de Pineda y Bascufidn; San Martin de Po
Q.P. (1579-1639)%; San Pedro Claver, S.J. (1580-1654); San Juan Macfas, '
(1585-1645); el laico beato Pedro Bethancowrt (1626-1667), operario t
inspirador de las congregaciones de Hermanos y Hermanas de Belén, por b
construido el hospital de Belén en Antigua Guatemala pidiendo limosnas |
atender a los enfermos pobres, El beato Diego de San Vitores, S.J. (1627-1¢
vino de Espafia y trabajé un tiempo en América,

En la primera evangelizacién del resto de América del Norte, que fue 1
tardfa y mds lenta que la de las Antillas, México, Centro y Sadamérica, es pret
tener presentes a San Juan de Brebeuf, S.J. (1593-1649); Ia beata Maria d¢
Encarnacién (1599-1672), viuda mistica y religiosa educadora; el médico la

19. Ver L'Observatore Romano 13.5.1990 (ed. castellana).

20. Ver un estudio histérico de él en Ia mayoria de los nombrado en E. VILA, Santos
América, Bilbao, Moretén 1968,
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misionerc San René Goupil (1606-1642); San Isaac Jogues, S.J, (1606-1646); el
jaico cooperador de misiones San Juan de Lalande {1608-1646); San Gabriel
Lalemant, S$J. (1610-1648); San Antonio Daniel, S.J. (1601-1648); San Carlos
- Garnier, S.J. (1606-1649); San Noel Chabanel, §J. (1613-1649); Santa Margarita
" Bourgeoys (1620-1700); e obispo defensor de indigenas beato Francisco de Laval
'(1623-1700); la Santa Margarita Youville {(1701-3771) vinda fundadora de Re-
ligiosas Hospitalarias; el bealo Juripero Serra, O.F.M. (1713-1784) fundador de
las hoy grandes ciudades de Californiar San Francisco, Los Angeles, San Diego,
Monterrey, San Antonio; Santa Isabel Seton (1774-1821) viuda conversa, fun-
dadora de la primera escuela catdlica femenina de los Estados Unidos. de
Norteamérica y de una congregacién iniciadora de la accidn social organizada en
ese pais. El beato Andrés Grasset (Montreal 1758 - Parfs 1792) s¢ ordend sacerdote
“en Francia en 1783 y fue martir. La beata Catalina Drexel (Filadelfia 1858 -
Conwell-Heights 1955} fundé las Hermanas del Smo. Sacramento para los Indios
"y la Gente de Color.

o Un mérile unico de los reyes de Espafla en Ia historia de las expansiones

- territoriales, es haber reconocide el primado ético del evangelio en sus convie-
ciones y decisiones. Esta afirmacion no se invalida por el hecho de que muchas
autoridades locales les hayan desobedecido. EI 12 de abril de 1495 Isabel Ia
Catdlica interrumpe la venta de unos rebeldes apresados por Colén hasta tanto una
junta de tedlogos le aclare la licitud de tal accién. La primera ley laboral de
* América basada en la experiencia es una real cédula suya del 20 de diciembre de
1503 donde ordena al gobemador de la Espafiola, Nicolas de Ovando, pagar
salario conveniente como trabzjadores libres a los indigenas, daties buen trato y
favorecer su participacion en las sesiones de docirina y culto en las fiestas
" religiosas®. En 1513, para asegurarse de que no se harian guerras injustas a los
indigenas, Fernando el Catélico suspendié la expedicion a Tierra Firme de
Pedrarias Ddvila con sus 50 raves, que s6lo pudieron zarpar en abril de 1514 una
vez establecidas lag condiciones morales con que se podian usar las armas, Carlos
Y detuvo desde abril a septiembre de 1550 todas las expediciones de conquista
hasta aclarar la justicia de ellas en la Junta de Valladolid, donde se enfrentaron con
sus tesis su confesor fuan Ginds de Sepilveda y e} obispo renunciado de Chiapas
fray Bartolomé de Las Casas. Las leyes de Burgos de 1512 y las llamadas T.eyes
nuevas de 1542, {ambién las importantes ordenanzas de pacificacion de 1573,
surgen de la inspiracién o del reclamo de tedlogos a quienes los jurisias legisla-
dores escuchan lealmente,

21. Citada en ILM. VARGAS, O.P,, La conquista espiritual del imperio de los Incas,
Quito, La Prensa Catslica 1948, 3
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Se destaca en la accién misionera espafiola en América la iniciativa «
organizar pueblos de indigenas con interesante autonomia econdmica y ¢
gobiemno. Yalas instrucciones reales para el nombrado gobernador de 1a Espafio!
Nicolds de Ovando en 1503 mandaban organizar pueblos con cabildo, o
regidores indigenas y con hospital. Los tres frailes jerénimos que colegiadamen
gobiernan mis adelante por decisién del regente Francisco Jiménez de Cisnerc
logran organizar hacia 1519 unos 30 de estos “pueblos de indios”, designacic
persistente hasta hoy en algunos lugares de América; pero una epidemia de virue
para la cual estaban indefensos los aniquild, desprestigiando ademés el méted
Desde 1531 organiza el oidor de la andiencia de México don Vasco de Quiro;
cetca de la capital y luego en la regidn de los tarascos lo que llama Pueblos ¢
Santa Fe, EI hospital, con personalidad juridica de obra pia, era propietario de I
tierras rabajadas por los miembros de la comunidad y por asalariados externc
repartiéndose el producto entre el sostenimiento del hospiial, de [a escuclay de I
familias residentes, dejando reserva para preveer sequias u otras catdstrofes y pa
auxiliar a los pobres, con expresa inspiracion de los primeros cristianos (Heh 2,41
47; 4,32-37). Los cargos de gobernador, alcalde y regidores u otros menores er:
eleclives, los incumplidores podian ser expulsados y los delincuentes podian s
condenados aiin a la horca, pero sobre el tribunal tenfan poder los religiosc
llamados a atender al pueblo desde la capilla central, Muchos otros laicc
espafioles o indigenas fundaron sélo en México 159 de estos pueblos en los sigle
XV1y XVIII, alcanzando algunos varios miles de habitantes, y 12 corona estimul
su difusién en otros reinos. Fray Luis Bolafios, O.F.M., multiplicé la experienc.
desde 1580 en Paragnay fundando los franciscanos los actuales puebles de It
Yaguar6n, Caazapd, Pitum, Guarambaré, Atyrd y Yuti enire otros, en o cual k
siguteron los jesuitas a partir de San Rogae Gonzdlez en 1610 cerca de Asuncié
y del P. Marcelo Lorenzana en San Ignacio Guazii. Los “pueblos de indios” si
mas presencia espaifiola que los religiosos, para evitar la explotacién de Ic
indigenas, fueron iniciativa civilizadora laical retomada posteriormente
franciscanos y jesuitas, siempre para cumplir el encargo misionero papal.

La mistica misionera de los religioses renovados, principalmente gracias
fray Francisco Jiménez de Cisneros entre los franciscanos y al superior gener:
fray Tomés de Vio o Cayetano entre los dominicos, originé diversas experiencis
de evangelizacién pacifica, El primer evangelizador sistemdtico es el herman
jerénimo fray Ramén Pané, que en la isla Espaifola comienza a formar c:
teclimenas en 1494, lograndos dos afios después bautizar a Guanéoboconel con s
familia y sus servidores o naborias, totalizando diecisiete personas, entre Ic
cuales menciona Juan Mateo y su hermano Anién, que murieron siendo I¢
primeros martires de América diciendo: “Dios naboria daca”, Yo soy siervo d
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" pios®. Los hermanos franciscanos fray Juan de Bermejo y fray Juan de Tisim

1ambién se dedicaron por entonces a misionar®, Luego instalan comunidades los

franciscanos en 1502, fos dominicos en 1510, los mercedarios en 1526, los

agustinos en 1535 y en 1549 en Brasil los jesuitas, procurando adentrarse en
territorios a donde no llegan soldados ni funcionarios.

Por iniciativa de fray Pedro Cérdoba, O.P., después de las sangrientas
campafias realizadas antes de llegar los dominicos para someter en fa Espafiola 2
los indigenas al laboreo de las minas, s inicia en Piritd, en el norte de Venezuela,
‘una misién en 1514 a cargo de fray Francisco de Cdrdoba y de fray Juan Garcés,
martirizados al cabo de unos diez meses en venganza por la intromisién de una
armada esclavista dirigida por Gémez de Ribera®, Otra misién pacifica realizada
desde 1516 en el golfo de Santa Fe de Venezuela con participacién de dominicos
y franciscanos que construyen escuelas y ensefian a plantar vifias, higueras y
melones, termina al antorizar Alonso de Suvazo en 1519 las armadas de rescate o
de caza de esclavos en las costas venezolanas. Por andlogas razones fracasa el
nuevo intenio dirigido por el Pbro. Bartolomé de Las Casas de 1520 a 1522 en
Cumand, también en el norte venezolano. Pero desde 1537, siendo ya dominico,
conduce en la actual Verapaz de Guatemala una misién pacifica que repercutird
en diversas cédulas reales que estimulardn otras™ tales como la de Hernando de
Arbolancha, O de M., en Amatitlan en Guatemala desde 1550, las de los
franciscanos en Panami y de agustinos en otros lugares. Jnan Visquez de
Coronado, primer gobemador de Cosia Rica, habiendo sido alcalde mayor de
Nicaragua hasta 1552, realiz$ una campaiia pacifica promoviendo un mestizaje de
personas y costumbres que favoreci¢ la actuacidn también pacifica de Miguel
Ldpez de Legazpi en Filipinas desde su envio desde 1559. En Brasil el hermano
ermitafio Pablo Palacios vivié desde 1558 en una gruta cerca de Villa Vetha, actual
Vitdria, al norte de Rio de Janeiro, que recorria pidiendo limosna para compartirla
con otros pobres, dando catecismo a los nifios y juntando a los indigenas para rezar
los salmos del Oficio Divino. El intento de usar s6lo métodos pacificos llegé al
heroismo, como en muchos otros, en el jesuita Luis de Valdivia, que insistié en su

22. Fr. R. PANE, Relacién acerca de las antigiiedades de los indios, Nueva versién con
nolas, mapas y apéndices. Trad. Juan José Amom, México, Siglo XXI 1985, cap.
XXV.

. B. de LAS CASAS, Apologética Histérica, BAC 105, III, cap. CXX, p. 417.

. M. GIMENEZ FERNANDEZ, “Bartolomé de Las Casas”. Sevilla, 1960, II, p. 674-
682, cit. por H. GONZALEZ OROPEZA, §.J., 1.c., p. 1t6

. A, SAINT LU, La Vera Paz, esprit evangélique et colonisation, Paris, Centre de
Recherches Hispaniques 1968.
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pastoral que limitaba la guerra a actuaciones defensivas y arriesgaba a |
misioneros en tierra de guerra, a pesar de gue un primo suyo con otros dos jesui
fueron muertos por los mapuches en Elicura el 14 de diciembre de 1612
internarse indefensos en el sur de Chile,

El afdin de evangelizacidn pacifica de los religiosos origind la denmn
evangélica de las injusticias presenciadas en contra de los indigenas. L.a bue
noticia de salvacidn se oponfa a cualquier dafio gue se infligiera a los natural
A la comuonidad de dominicos poco después de llegar a la isla Espafiola corr
ponde el mérito de haber iniciado Ia defensa de la Iglesia hacia el indige
mediante los sermones que encargd a su mejor predicador, el padre Antonio
Montesinos, en los dos tltimos domingos de adviento de 1511, La concien
cristiana de Femando V de Aragdn atendi6 a dicha protesta mandando elaborar.
Ieyes de Burgos de 1512, La reunién de Carlos V con el recientemente funda
Consejo de Indias, presidido por el Cardenal Garcia de Loaiza, O.P,, origing
1526 las Ordenanzas sobre descubrimientos y buen traio de los indios®, Otra jui
de edlogos y letrados convocada en Barcelona en 1529 por Carlos V dictams
que los indigenas no debian ser obligados a servicio personal sino a una tasa sot
su salario y a tributos segtin el valor de sus tiemras. Ya antes de su consagraci
episcopal, Francisco Marroquin abogaba al menos desde 1537 ante el rey por
supresidn gradual de la esclavitud indigena®.

Fue lenta la toma de conciencia contraria a la esclavitud. Desde tiemy
prebiblicos era costumbre universal (ver Gén 12,16} y se miraba al esclave cor
un prisionero de guerra o un delincuerite condenado a guien se habia perdona
1a vida por misericordia. En Espafia la esclavitud era una pena para cierio deli
graves, coma es el caso de los habitanies de Niebla que sufrieron esa condena |
haber dade refugio al préfugo duque de Medina-Sidonia, al punto que los primes
esclavos llegados a América con Alonso de Ojeda en 1504 eran “blancos nacic
en estos nuestros reinos de Casella™. Las Leyes Nuevas de 1542 autorizabar
esclavizar por su ferocidad a los caribes de Antillas, a los mindanaos de Filipir
y alos arauaces de Chile. Probablemente sélo entre 1546 y 1552 cayd enla cuer
fray Bartolomé de Las Casas en la imjusticia de esclavizar a los negros

26. F. MORALES PADRON, Teoria y leyes de la conguista, 367-379,

27. C.SAENZde SANTA MARIA, 5.1., El licenciado Don Francisco Marrogufn, Prin
Obispo de Guatemala (1499-1563), Madrid, Cultura Hispénica 1964, 126s.

28. Real Cédulade 5 de octubre de 1504 en: “(Cédulas Reales relativas a Venezuela, 15(
1550", Caracas, Fundacién John Boulton 1963, 555, cit. H. GONZALEZ OROPEZ
5.7, lc., p. 109.
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incluyéndolos en adelante en sus alegatos justicieros®. El 30 de junio de 1560 el
arzobispo de México Alonso de Montifar, O.P, aboga ante el 1ey contra la
esclavitud negra, y el tedlogo Bartolomé de Albornoz en su Arte de contrases de
1573 Ia declara ilicita. El Il Concilio Provincial de México insta en 1585 a
evangelizarlos, ¥ el maestro de San Pedro Claver, Alonso de Sandoval, S.J,
publica en 1627 un tratado que después sc llamard De Instauranda Aethiopum
Salute, creando conciencia para humanizarlos y evangelizarlos, en Ia linea de Ia
Carta de San Pablo a Filemnén, sin plantearse 1a esclavitud misma como problema
moral. La abolicién de la esclavitud ocurrié en América con la independencia a
partir de Haiti en 1804, en Gran Bretafia y sus colonias en 1838, en Francia en
1848, en Brasil y Portugal en 1856, en Espaiia, Cuba y Filipinas ¢n 1860 y en los
.Estados Unidos de Norteamérica en 1863 a costa de una guerra.

Ademais de la influencia hutnanizadora de los tedlogos y obispos defensores
de los indigenas y mds tarde de los negros, deben mencionarse diversos esfuerzos
de inculturacién, aunque fueron insuficientes. Foe enorme el afdn por apreader las
lenguas indigenas con ¢l fin de anunciarles el Evangelio de salvacidn, al punto que
para mauchisimas de éstas la primera obra escrita es de los misicneros, que
normalmente escribian juntos un vocabulario (diccionario), arte (gramética) y
catecismo, La mayoria de dichas obras fueron sélo manuoscritas, dado el limitado
dmbito de uso, pero se transmitian de mance en mano entre lfos sucesivos
" misioneros de un lugar, Manuscritas también quedaron muchas traducciones de
las epistolas y evangelios dominicales, y de libros enteros de 1a Biblia, realizadas
por algunos misicneros eminentes. Para facilitar la correccion de prucbas en
" lenguas ausOctonas el obispo de México Juan de Zumdrraga trajo a América la
" imprenta en 1539, Por su originalidad y audacia merece mencién especial el
Rituale seu Manuale Peruanum (Nipoles, Constantino Vitale, 1607) donde fray
Luis Jerénimo de Oré, O.F.M., después obispo de Concepcidn en Chile, traduce
y explica en quechua y aymara los ritos del bantismo, penitencia, eucaristfa, ma-
timonio y uncién de los enfermos y su Symbolo Catholico Indiano (Lima,
Antonio Ricardo, 1598) donde introduce su catecismo con una descripcion de la
" ‘realidad humana y religiosa de los pueblos del Peri, aplicando en esto dllimo el
método antropoldgico de exposicion instaurado en 1581 por el jesuita José de
Acosta en De Natura Novis Orbis,

" 29, H.RAND, “Las Casas as a bishop", Washington, D.C., Library of Congress, 1980, p.
XXXIX, cit. S. ZAVALA, “Las Casas en el mundo actual”, en Anuario de la Academia
de Geografia e Historla de Guatemala, LX (1986) 133-146, p. 140,

. Fray B. de LAS CASAS, O.P., Brevisima relacién de la destruccidn de Africa.
Preludio de la desiruccion de las Indias. Primera defensa de los guanches y negros

. contra su esclavizacién. Estudio preliminar, edicidn y nolas de Isacio Pérez Femdndez
O.P,, Salamanca, San Esteban 1989. Ver también BAE 95, p. 64-105.
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Meéxico es el lugar donde mds lejos llegaron los conatos de incultw
dado el alto nivel de la cultura azteca al momento de la liegada de los esp:
¢l hermano franciscano Pedro de Gante al Hegar a esa Nueva Espaifia er

. fundé en Texcoco una escuela con enseflanza en nahuat!, incorporando la i
las danzas acompafiadas de poesia y canto y lo que iba aprendiendo de la ¢
local, Desde 1527 agregt en el convento de México la ensefianza de la esc
y del bordado. En 1536 fundé en Santiago de Tiatelolco en México el Cole
Santa Cruz, donde se ensefiaba en Jatin y ndhuatl, sin castellano, con l2 o
formar clero autdetono, aungue este objetivo no se cunplié en parte por lare
de los alumnos al legar a 1a adolescenciz, en parte por la envidia de los ho
de fortuna sin cultura académica, y en parte por la falta de consenso acerce
capacidad de los indigenas para el celibato. Realizé un manual para cateq
integramente en dibujos conforme a la tradicién de los sabios nahuas de
“cantar las imdgenes™'. Fray Bemnardino de Sahagin se dedicé més sistemdtica
a recoger los relatos de los didlogos entablados con los sabios nahuas pr
llamados “doce apdstoles” franciscanos egados en 1524, publicindolos ¢
célebres Cologuios®® donde aparece en forma dramatizada un didlogo de cul
Mis tarde escribié wna Historia General de las cosas de Nueva Esp
incautaua en 1577 y prohibida por real cédunla para evitar la difusicn de larel
local,

Aun cuando tuvieron cardcter excepcional, marcan un inicio hoy en vi
actualizacién algunos testimonios de imsercién realizados por religiosc
medios indigenas. Transitoria era la permanencia de San Francisco S«
compartiendo Ia vida con sucesivas aibus indigenas cuya lengua aprendia rd
mente, hasta que lograba bautizar algunos fieles y tal vez dejar algunos cateqt
o fiscales preparados antes de seguir sus viajes apostélicos desde Lima hasta e
de 1a Plata por ¢l este y hasta Cérdoba del Tucumdn por el sur. Contempor
suyo y mis sedentario es el agustino Bartolomé Diaz, que a tres mil metr
altura en los Andes venezolanos desde 1597 se fue a vivir con los mucuchi
quiengs después de aprender su idioma conservd sus ritos y danzas ba
autoridad de sus caciques, logrando sustituir la adoracion del sol por It

31, J. CORTES CASTELLANOS, £l catecismo en pictogramas de fray Pedro de G
Madrid, Fundacién Universitaria espafiola 1987,

32. Fray B. de SAHAGUN, O.F.M., Cologquios y Doctrina Cristiana cor los que los
frailes de San Francisco, enviados por el papa Adriano VI y por el emperador Ce
V, convirtieron a los indigenas de la Nueva Espaiia, Edicién facsimilar, introduci
pateograffa, versién del néhuatl y notas de Miguel Ledn-Portilla. Univers
Nacional de México 1986,

33. México, 1981, edicién del Pbro. Angel Mariaz Garibay.
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Santisimo y e culto a la luna por la veneracidn a la Santisima Virgen, ademds de
estabilizar una vida prctica y laboriosa de buena convivencia entre espafioles v
aborigenes, instaurando una tradicién catdlica tipica que hasta hoy se conserva™,
En Saint Sanveur, Canadé el jesuiia Enemond Massé, después de leer fos relatos

- de José de Acosta mostrando cdmo en Peri los indigenas practicaban su idolatria
durante las ceremonias catélicas, desde 1613 se fue a vivir con los nativos,
dandoles cierta participacion en sus litwrgias, con lo cual logré elaborar un cues-
tionario catequistico cercano a su cultura®,

La confeccidn de catecismos adaptados a las diferentes mentalidades indige-
nas incluye una larga lista, hasta que los concilios provinciales postridentinos
- imponen el catecismo tirico para cada regién, que se va traduciendo a las lenguas
" locales. De todos modos deben irencionarse por su originalidad la Dociring
eristiana en lengua mexicana impresa en 1528 en Amberes por fray Pedro de
Gante, O.F.M., v su célebre catecismo en pictogramas para los catequistas
indigenas; la Doctrina cristiana para instruccidn e informacién de los indios por
- manera de historia de Pedro de Cérdoba, Q.P., confeccionada para la Espariola
* pero adaptada a México al imprimirse en forma péstuma en 1544; la Doctrina
breve muy provechosa de las cosas que pertenecen a la fe catholica y a nuestra
cristiandad en estilo llano para comin inteligencia publicada en 1544 por el
obispo Juan de Zumérraga, O.F.M. para los doctrineros de México, la Doctrina
Cristiana Breve en Lengua Mexicana de Alonso de Molina, O.F.M. publicada en
- 1546; el Catecismo en Lengua Mexicana y Esparola de Juan de la Anunciacién,
0.5.A, publicado con su Sermonario en 1577; los Cologuios y Doctrina Cristiana
con los que los doce frailes de San Francisco... convirtieron a los indigenas ¢ la
-Nueva Espaia de Bernardino de Sahagin, O.F.M,, aunque quedaron inéditos
hasta 1924 a pesar de existir en 1583 autorizacidn virreinal para publicarlos; el
Symbolo Catholico Indiano publicado por Luis Jerénimo de Oré, O.F.M. en 1598
~ en siete cénticos en castellano, quechua y aymara para variar 1a ensefianza en los
sucesivos dias de la semana.

_ E! esfuerzo multiforme de evangelizacién de América, organizado desde el
- comienzo por los religiosos y regulado posteriormente por los obispos, fue
realizado por seglares de sincero afdn misionero entre los cuales ademis del ya

34. E. CAMPO del POZO, O5.A., Los agustinos en la evangelizacién de Venez&gez'a.
Caracas, U. C. Andrés Bello 1979, 77, 119

E 35 N. VOISINE, R. BRODEUR, “Nouvelie France, nouveau catéchisme: Ja reproduction
© 7 d’'un modele europeen par le catéchisme en Amérique francaise”, en. E. GERMAIN
e.a., Aux origines du catéchisme en France, Tournai, Desclée 1989, 247.259,
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mentado Vasco de Quiroga, deben mencionarse conquistadores como 1
Cortés® y otros, y multitud de fiscales indigenas que, segin las Instruccior
Audiencia de México en 1530, en cada pueblo debian colaborar con el com
asistido por un sacerdote, en su principal funcién que era dar educacidn cri
Los doctrineros o curas de indigenas estaban obligados a asegurar la enst
cristiana diariamente, y quienes tenian indios ¢ negros o malatos a su cargo
enviarlos al toque de campana. Desde 1530 Carlos V exigi6 que en cada |
se nombrara un encargado de dar doctrina tos domingos y fiestas a quienes
de fuera del poblado. Ya desde las Ieyes de Burgos en 1512 se preveia lae.
obligatoria incluyendo la ensefianza de oficios para los nifios indigenas, lo ¢
dejé después a cargo de cada doctrinero, quien debia dar cuenta a su prela
decir, su obispo ¢ su superior religioso, Desde 1600 favorecid Felipe
fundacion de cofradias para esparfioles, indigenas, mestizos, mulatos u
personas, que daban una iniciacién cristiana cutdadosa a los aspirantes y ofi
a sus miembros la posibilidad de ejercer la caridad y de evangelizar a sin
zanies y nedfitos.

En sintesis, los principales aspectos positivos de la primera evangelizaci
América son: 1) el testimonio de mdrtires y santos indigenas y europeos;
respeto del gobierno espafiol por Ia élica cristiana en sus decisiones y legisla
3) la unida de la evangelizacién con ena accién civilizadora, que en los “pu
indios” redujo & un minimo la dependencia cultural y politica; 4) la insistenc
los religiosos por una evangelizacidn pacifica alin a costa del martirio;
defensa del indigena y posteriormente del negro por motivos evangélicos
zada insistentemente por religiosos, ébispos y tedlogos; 6) los esfuerzos
hacerse entender por los indigenas y en cierta medida por comprender las cul
locales; 7) los inicios de encarnacién plena en medios indigenas; 8) la varied:
catecismos adapiados a las mentalidades Iocales, producidos principaln
antes de imponerse un afin de uniformidad como consecuencia del Concili
Trento; 9) la multiforme, paciente y sacrificada actuacién evangelizador,
religiosos, sacerdotes y seglares, explicable s6lo por el afan de salvar a
hombres de América,

36, B. DIAZ del CASTILLO, Historia verdadera de la conquista de la Nueva Esp
Edicién critica por Carmele Sdenz de Santa Marfa, S.J. Madrid, CSIS 1982 (15
.52, p.99,
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SEGUIR A JESUS HOY
AL ESTILO DE LAS BIENAVENTURANZAS

Carlos Alberto Calderén, Pbro*

INTRODUCCION

Acercamos a las bicnaventuranzas, para encontrar en ellas la fuente de
nuestra espiritualidad, es decir, de nuestra experiencia de Dios, es una tarea
imprescindible hoy para un cristiano; esto por dos razones:

a) Porque una auténtica vida cristiana, una genuina espiritualidad solamente
puede surgir de un encuentro vital con el evangelio, con la palabra de Dios; es
decir, la bisqueda de espiritualidad cristiana tiene que ser una bisqueda
‘radicalmente biblica. Esta afirmacién que parece ser tan evidente, quizis en ¢l
fonde no lo sea tal. Hoy encontramos en la Iglesia personas y grupos que han
centrado toda su experiencia de fe y todo su esfuerzo de vida cristiana, no
propiamente en ¢l evangelio ¢ en la palabra de Dios, cuanto en fundadores de
- movimientos o corrientes de espiritualidad, o en devociones a sanfos. Todas estas
-formas de vida cristiana y todos estos movimientos nuevos en la Iglesia pierden
su razon de ser cuando suplantan por sus propias ideologias la ineludible
obligacidn de “beber en el pozo” del evangelio, de la palabra de Dios.

b) Porque el miicleo del mensaje biblico, de toda la predicacion de Jesis
. aparsce en ese gran monumente biblico-teolégico que se llama el “sermén de la
montafia” (Mt 5-7) el cual de abre precisamente con Ias bienaventuranzas. Ser
* Cristiano no es otra cosa que seguir a Jesds y es el sermén de la montafia y mucho
més especificarnente en las bienaventuranzas en donde Jesis presenta cudl es el
estilo de vida que debe asumir un hombre 0 una mujer que decide vivir su vida en
seguimiento de Jesucristo. '

_*. Tedlogo moral. Profesor de teologia en }a Universidad Pontificia Bolivariana. Colom-

biano
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Son estas las razones por las cuales ¢reemos que €s un imperativo par
nosotros hoy volvemnos a esie texto para, & partir de un acercamiento contempla
tivo a & poder confrontar nuesira espiritualidad !, Es entonces unportante qu
desde el comienzo comprendamos que las bienaventuranzas son una oferta d
sentido de vida para quien quiera comprometerse en el seguimiento de Cristo, e
el anmuncio del evangelio; ellas, vale 1a pena resaltarlo de nuevo, no representa
algo opcional para un cristiano, no son una més de las lineas de espiritualidad
acercarse a ellas es ir al nicleo mismo de la espiritualidad cristiana; no €3 que s
pueda escoger o 1o la linea de vida de las bienaventuranzas; si queremos ser fiele
seguidores de Jesds y anunciadores de su reino, tenemos que asumir el estilo d
vida de las bienaventuranzas. :

1. DIMENSION EXEGETICA

Antes de entrar a descubrir especificamenie cuil es el mensaje y cuales L
implicaciones de las bienaventuranzas para nosotros hoy, es importante hacer un
acercamiento, sin muchas pretensiones, exegéticas al i2xto mismo.

Y lo primero que constatamos al acercarnos al evangelio es que en el existe
dos versiones de las bienaventuranzas; una aparece en Mateo (Mt 5,1-12) y ot
en Lucas (Lc 6,20-23). Ambas versiones presentan ciertas diferencias:

- Por ejemplo, mientras Mateo habla de *pobres de espiritu”, Lucas habl
simplemente de “pobres”. ’

- Mientras Lucas trae también las ast llamadas “malaventuranzas” (Lc 6,24
26), Mateo no,

(Porqué esta diferencia? Sin entrar detalladamente en el estudio exegético ¢
ambos textos? si es importante decir dos palabras al respecto. Sabemos que
propdsito de los evangelistas no fue elaborar un reportaje estilo periodistict
biografico sobre la persona de Jesis; 1o que ellos intentaron no fue otra cosa qt
hacer comprender a sus communidades, a sus futuros lectores cual fue la praxis ¢

1. Por espiritualidad entendemos precisamente la experiencia que de Dios tenemos y
estilo de vida desde el cual transparentamos dicha experiencia; vale la pena insisl
en las dos dimensiones (experiencia de Dios y estilo de vida), especialmente cuanc
muchos en la Jglesia reducen Ia espiritualidad a un devocionismo religioso, desenca
nado de la realidad, aparie de la vida,

2. Cfr. extensa bibliograffa al respecic en Ephemerides Theologicae Lovaniense
Elencus Bibliographicus (1965-1977)
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Jesds (sus palabras y sus hechos) y cémo dicha praxis ayudaba a las comunidades
-3 vivir la fe. Por eso los evangelios son basicamente una coleccién de dichos y
-hechos del Sefior que los evangelistas ordenan y elaboran con miras a presentar
“pria catequesis sobre 1a vida de Jesds a sus comunidades,

i De todo este material sobre los dichos y hechos de Jesis que recoge
‘concretamente uno de los evangelistas, Marcos, los demés elaboran sus catequesis
tomando lo que parecia importante y mds significalivo para la situacién concreta
- de sus comunidades y eso es precisarnente 1o que explica que haya dichos o hechos
de Jesis que aparecen en un evangelista y en otros no. Elle explica también Ia
~ diferencia de textos como el de las bienaventuranzas; Maieo que vivia en una

" comunidad de judios convertidos toma para su redaccién lo que le parece mas
significativo y resalta los aspectos que Lucas no acentiia tanio, como por ejemplo
-1a persecusidn. Lucas que en cambio vivia en una comunidad marcada por dife-
rencias sociales muy fuertes entre ricos y pobres, toma de Ia predicacién de Jesis
1o que le sirve para iluminar mas estas siluaciones y por ¢llo trae por ejemplo las
- “malaventuranzas™ que Mateo no trae o por ejemplo la pardbola del rico Epulén

y Lazaro.

_ Para articular y unificar todas estas diferencias, los exégetas han realizado un
" trabajo muy valioso ¢ interesante, como sucede en el caso concreto de las
bienaventuranzas. Uno de estos aportes valiosos ¢s el de J. Dupon®, quien hace
una inferpretactdn de éstas dos versiones, producto de dos tendencias, a la luz de
los que el 1lama un “tercer testigo” gue esté menos comprometido directamente;
este tercer testigo, para el caso de las bienaventuranzas es el famoso “éraculo de
Isafas™ (Is 61,1-2), el cual jugd papel importante en la manera como Jesiis presenté
Su misién a sus contempordneos. A partir de este texto Dupont reconstruye una
forma que haga més comprensible las dos interpretaciones de Mateo y Lucas:

- “Felices los pobres porque €l Reino de Dios es de ellos™
- "“Felices los que tienen hambre porque serén saciados™
- “Felices los afligidos porque serdn consolados”

Estas tres bienaventuranzas pueden tomarse como un todo: los pobres, los que
tienen hambre y los afligidos son como tres aspectos de una misma sitaacién de
sufrimiento; ser pobre, estar afligido por algo, tener hambre, causa degradacién.
La palabra “pobres” (del latin pauper) designa a 16s que tienen pocos bienes sin
legar a ser necesariamente indigentes. Pero es claro que en el evangelio se habla
de los pobres en el sentido de indigentes (Ptéchoi), es decir, los desgraciados, los

" 3. 1. Dupont,, Les Beatitudes, Louvain, 1958
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que hay que socorrer con limosna, Pero ¢n 12 memalidad propiamente semitica [
patabra pobres tiene otro matiz mds, son los anawin, las gentes doblegadas, 1o
rebajados y humillados aquellos a los cuales 1a miseria 1os pone bajo la inexorabl
dependencia de oros; para estos desgraciados (pobses) es para quienes el anunci
del Reino constituye verdaderamente uni., Buena Noticia. Al dirigirse en prime
lugar a estos pobres y desgraciados, las bienaventuranzas son como una expresié
de la buena nueva y al mismo tiempo dicen como quiere Dios que seasureino. La
bienaventuranzas revelan ademas un Dios gue toma partido por estos pobres y no
dicen que Dios quiere reinar haciendo felices a los que ahora son desgraciados; e
por otra parte también el tema del canto de Maria, el magnificat (Lc 1,46-569,

Las bienaventuranzas en Mateo:

Al centramnos en la versién de Mateo, como lo haremos de ahora en adelanie
es importante decir algo sobre Maieo mismo en relacidn con su versién de la
bienaventuranzas. :

Mateo vive y escribe en una comunidad de judios convertidos al cristianismo
una comunidad en ia cual el seguimiento de Jesis era entendido por un grupo
come mero cumplimiento de la iey; es el sector més rigido de los judios conversos
otro sector lo entiende mas como compromisc con el Reinado de Dios tal comu
lo predicd y encarnd Jestis.

Es ademds una comunidad que vive la persecusién y el conflicto causado po
el judaismo rabinice, a causa de Ia conversién a Jesis.

Teniendo en cuenta estas dos caracteristicas de su comunidad, Mateo redact:
las bienaventuranzas en funcién mds de este aspecto de persecusién y fidelidad
y compone €l sermdn de la montafia haciendo énfasis en la comprensidn de
seguimiento de Jesiis como puro legalismo que tenia un sector muy rigido de st
comunidad®, A partir de alli, Mateo intenta mostrar ¢émo el reino de Dios no s
construye a partir del cumplimiento externo de la ley, sino a través de un:
respuesta toial de la persona a esa oferta del reino. ;Como presenta Jesis dich:
propuesta? En Io que se ha llamado el radicalismo evangélico, es decir, en k
invitacidn a vivir el seguimiento de Jesis no como una simple adhesién a una seri

4. Cfr. al respecto el estudio wae Selecciones de Teologia, N. 68, Vol 17, 1978

5. Entre los estudios sobre el evangelio de San Mateo resaliamos dos que nos parecer
especialemente significativos a esta perspectiva.
P. Bonnard, L'Evangile selon Saint Matthieu, Neuchatel, 1963
P. Benoit, L'Evangile selon Saint Maithieu, Paris, 1967
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de normas 0 de leyes sino como Ia decisién de hacer la experiencia de Ia persona
* de Jesds de una manera coherente, hasta la raiz: “han oido que se dijo... pero yo
les digo”; “si vuestra justicia (fidelidad} no es mayor que la de los escribas y
fariseos...”, etc... Es el amor vivido radicalmente lo que constituye la esencia del
seguimiento de Jesis: *...al que te pide la tdnica, déjale también el manto™; “...al
gue te pida que le acompafies un kilémetro, acompéfialo dos™ (Mt 5, 40-42). Es
decir, el amor al hermano lo tenemos que vivir no segin la medida de ia ley, es
decir, segtin lo mandado (en mediocridad) sino en radicalidad, hasta el nivel alque
nos llama la situacidn y la necesidad del otro.

. Otro elemento que es necesario constatar es que en Mateo las bienaventuran-
zas estdn ubicadas en el contexto del sermén de !a montafia con una intencionali-
dad bien definida. En Mateo, el sermén de la montafia recoge 1o que podriamos
llamar Ia mejor y mds clara catequesis parenética de Jesis sobre el reino®. Alli
Jesiis, en primer lugar da a conocer qué es el reino, ¢6mo se entiende, cdmo se rea-
liza, etc..., evidentemente dicha proclama del reino 1a complementa después con
la predicacion de las pardbolas. En segundo lugar, Jesiis presenta cudles son las
actitudes con las cuales se recibe y se construye el reino (el reino en la perspectiva
de Jesiis es don, gracia, y al mismo tiempo tarea, compromiso), actitudes que
presenta bdsicamente en las bienaventuranzas {(pobreza de corazdn, compasidn,
fidelidad en la persecusion, trabajo por Ia paz y la justicia, etc...). En este sentido
el sermén de la montafia no es mds que la catequesis parenética de Jesus sobre la
Buena Nueva; su marco histérico, su estructura literaria y linguistica, asi como su
intencioralidad teolégica, nos lleva necesariamente a una conclusion fundamen-
tal: el sermén de la montafia tal como nes lo ha transmitido Matso representa en
toda su fuerza la actividad parenética de Jesis; nos ofrece en toda su frescura el
anuncio del reino; un reino que es oferta realizada ya en Jesds, pero al mismo
tiempo actuada en su seguimiento, a través de la fidelidad a lo que podriamos
llamar la justicia profética, la cual es completamente diversa a la justicia legalista
encarnada en los escribas y fariseos. EI sermén de la montafia s 1a buena nueva
- de la liberacién anunciada por Jesiis a todos los hombres y mujeres, pero desde los
pobres, los que lloran, los que tienen hambre y sed de justicia, los que luchan por
la paz...En otras palabras, desde los marginados, los sufrientes y empobrecidos de
la historia y desde los que saben ponerse al lado de ellos’,

6. I Jeremias, Paroles de Jesits, Le Sermén sur la Montagne; le Notre Pére Dans
L'Exegése actuelle, Paris, 1963, Este es uno de los estudios mis ricos desde el punto
de vista exegético-teolgico sobre el sermdn de la montafia. Confrontar también en
oira orientacién, pero con igual seriedad y riqueza el estudio de W, D, Davies, The
Sermon on the Mount, Cambridge, 1977

7. Carlos Calderén., La no-violencia y el Sermén de la Montaria, Tesis de grado, Univer-
sidad Ponfificia Greorgiana, Roma, 1979.
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2. LAS BIENAVENTURANZAS COMO OFERTA DE
SENTIDO DE LA VIDA

Larealidad del mundo de hoy nos sitiia ante maltiples maneras de dar sentido
anuestra existencia; se nos ocurre que toda esa gama de posibilidades de llenar Ia
vida de sentido se podrian resumir en dos:

La manera capitalista: El capitalismo no es solamente un sistema socio-
econdmica; s ante todo (y esto es quizd 1o mds grave), una mentalidad, un estilc
de vivir que lleva a poner el dinero, el lucro, la competencia, el éxito econdmico
el poder y la fuerza como objetivo y meta del vivir...quiza sea esta mentalidad I:
razén explicativa de la situacién actual que vive no solamente nuestro pais sing
también el mundo.

La manera evangélica: Como alternativa a esta manera de dar sentido a I;
vida, aparece la que nos presenta el evangelio en la persona y en 1a palabra di
Jesds. Para El el sentido aunténtico del vivir estd en el amor, en el servir, en L
entrega a los demds, es decir, en los valores que se anuncian en las bienaventuran
zas. Segun esta marera e vivir, jquiénes pueden dar senlido & la existencia, se
felices, hacer al mundo bienaventurado?

- Losque tienen corazén de pobre; aquellos que por estar “ligeros de equipaje
pueden hacer de su vida un hogar de acogida para los demds; aquellos qu
movidos por su opeién por el Reino de Dios saben hacerse hermanos de Ie
pobres. '

- Los misericordiosos; es decir, aquellos gue en su corazdn hacen lugar a |
compasién y deciden invertir su vida en funcidn de los mas débiles.

- Los de corazén limpio y transparente; quienes deciden vivir y actuar hone
tamente limpios en medio de una sociedad hipderita y de segundas intes
ciones.

- Losapasionados por la justicia; los que en medio de unas estructuras injusta
que solamente dan lugar a los més vivos, a los que se han apropiado d
privilegio del tener v del poder, saben ser fieles defensores del pobre, d
marginado, del débil, del indefenso; es decir, constructores de justicia
igualdad,

- Los que experimentan persecusion, conflicio y atague, no a causa de
ingenuidad, o de su deseo de protagonismo, o de su patologia conflictiva, si:
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a causa de su fidelidad y de su compromiso con la causa del reino, en el débil,
en el indefenso y ¢l sufriente.

. Los que en medio de una sociedad violenta y disociadora Saben manejar y
canalizar sus fuerzas agresivas permaneciendo como testigos y hacedores de
la paz.

Acercamos 4 las bienaventuranzas es entonces acercarnos 2 la posibilidad de -
dar a nuestras vidas un sentido muy concreto y especifico; es recibir 1a posibilidad
de llenar de significacion profunda la existencia, pues son esos valores que
. encarnan las bienaventuranzas los que dan al existir una dimensi6n antropoldgica
- profunda.

3. LAS BIENAVENTURANZAS Y EL SEGUIMIENTO DE JESUS

Muchas veces en la Iglesia y en los grupos eclesiales hemos entendido el
seguimiento de Jess como una mera fincidn, de una manera muy mediocre, muy
poco exigente, desembocando en un puro activismo vaciado de profundidad y
seriedad; ello nos hace ademds incoherentes: trabajamos tal vez mucho por los
demds, pero dejando intactas nuestras actitudes, nuestro estilo de vida. Esto nos
lleva por ejemplo a trabajar quizd mucho por los pobres (en forma por demds
caritagivisia), pero dejando intactas nuestras actitudes burguesas, de ricos. Partici-
pamos en acciones a favor de Ia justicia, pero dejando intactas las esgucturas que
‘generan la desigualdad, no tocando tampoco los mecanismos que nos hacen
injustos en nuestra vida de relaciones cotidianas. Nos comprometemos con la paz,
pero dejamos intactos los mecanismos que generan violencia o que nos vuelven
agresivos con los demds. El seguimiento de Jesus al estilo de las bienaventuran-
zas, nos lieva a ser muy coherentes; o mejor, ¢l seguimiento de Jesds hoy (proyecto
de vida de todo creyente), para que sea coherente y evangélico no puede asumirse
sino desde el espiritu de las bienaventuranzas. Como un aporte a esta biisqueda de
espiritualidad auténticamente evangélica quisiéramos centrarnos en la significa-
cidn actual de tres de las bienaventuranzas que consideramos en el texto mateano
como fundamento no solamente de las otras sino de todo el sermén de 1a montafia
y de lo que él representa en el contexto del niicleo del kerigma cristiano; son ellas

las bienaventuranzas de la pobreza, de la justicia y de la paz.

Lo primero que habria que decir es que la significacién de la bienaventuranza
de 1a paz estd en intima conexién con 1a bienaventuranza de Ja justicia; y ambas
se conprenden solamente en relacidn con la bienaventuranza de la pobreza
- evangélica. La justicia y la paz son dos realidades que ni biblica (cfr. Salmo 85)
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ni teolégicamente (cfr. toda la reflexién teoldgica y doctrinal de I2 Iglesia), ni af
politicamente pueden separarse. Y 2 su vez, el trabajo por 1a paz y la justicia, si
una actitad (gstifo de vida pobre y sencillo), es un wrabajo sin fuerza, incapaz d
generar hombres y mujeres nuevos que den consistencia en sus vidas y en 1a
estructuras socizles y politicas, a la paz y a la justicia; gencrarén tal vez accione
que rdpidamente desapareceran por no estar arraigadas en 1o més profundo de Iz
personas, en sus opciones fundamentales.

La bienaventuranza de la pobreza evangélica
“Felices los que eligen ser pobres porque esos tienen a Dios por Rey” (Mt 5.

Es esta la bienaventuranza (actitud de vida) sobre la cual se estructura n
solamente Ia predicacidn de Jesis sino su prictica toda. Nace pobre entre lc
pobres (Lc 2,7-19); sus padres presentan en ¢l templo [a ofrenda de 1os pobres (L
2,24); carecid de medios para recibir ensefianza en las escuelas de los rabinos (J
7.13); sus compatriotas lo conocen como un obrero (Mt 13, 55-57). La existenci
de Jesis es para 1os pobres; a ellos anuncia en primer lugar el reino (Mt 5,3; L
6,20) y en ello consiste su misién (Lc 4,18 ss); los signos de salvacién son |
salvacida de los pobres (Mt 11,4-6; L¢ 7,22); desde los pobres, Jesds se dirige
todos, incluso a los ricos y opresores para denunciarlos (Lc 6,24-26), pero tambié
para llamarjos a Ia conversion {(Lc 19, 1-10).

Muchas de las versiones del texto evangélico hablan de “pobres de espirity’
es esta una expresién no muy feliz en nuestro lerguaje popular; ademds de un
expresion que parece no estar er consonancia con la mentalidad de Jests ¢
respecto. Por ello hemos preferido partir de 1a versidn de Luis Alfonso Schikel
Juan Mateos (version por lo demds muy apreciada entre los exégetas hoy), pue
ayuda a comprender mejor el sentido y la intencionalidad de Jesis al pronuncic
esta bienaventuranza, La pobreza evangélica, tal como la concibe Jesus aparec
como una aclitud de libertad y de relativizacion ante el dinero, ante los biene
materiales, ante las cosas, y por eso como una actitud de apertura, de sencillez
de fraternidad ante las personas, Son dos dimensiones que hay que asumir di:
1écticamente: ser evangélicamente pobre no consiste en no tener cosas, €s un esti
de vivir y de relacionarse. Pero este estilo de vivir y de relacionarse es imposib]
tenerlo cuando se nada en el lujo, cuando se estd obsesivamente centrado en Iz
cosas, en el dinero; quien elige el dinero, el poseer, la riqueza como absoluto d
sui vida, no tiene fugar para Dios, ni para los demds hermanos y hermanas, Eleg
ser pobre evangélicamente hablando no es otra cosa que decidirse a tener a Dio
coma primer rey de 1a vida, como la mayor posesidn.., y al reino (paz, fraternidat
acogida, justicia, solidaridad, etc..) como pasién y como tarea: Cuando
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absoluto de nuestra vida es Jests y el anuncio de sureino, lo demds comienza a so-
bramos, a ocupar un logar relativo en nuestra vida, a convertise en “afiadiduras”
(Mt 6,33), dejan de ser absolutos de nuestras vidas, y esto es profundamente
- liberador.

La bienaventuranza de la justicia

“ Felices los que tienen hambre y sed de esa justicia, porque esos van a ser -
satisfechos™ (Mt 5,6)

Es ia otra cara de la bienaventuranza de la pobreza evangélica. Pobreza y

. justicia son dos reatidades unificadas en la vida y en la predicacién de Jesqs. Si la
pobreza como bienaventuranza nos remite mds a un estilo de vida, 2 una actitud,
la justicia nos Temite a una tarea, a un compromisc. La bienaventuranza de la
pobreza le da una dimensién evangélica a nuestra expreriencia de fe, a nuesira

" - vida; 1a bienaventuranza de Ia lucha por 1a justicia le da una dimensién politica a

nuestra fe.

Junto con la bienaventuranza de la paz, la de 1a justicia nos lleva a vinculamos
a los més pobres y a todos los hombres y mujeres de “buena voluntad”, para
iransformar este mundo de hambre, desigualdad, marginacion e injusticia, en un
mundo nuevo, més justo, mds participativo, més fralerno; es decir, en el anticipo
de aquello que Jesds llamaba “reinado de Dios”. Y para que este compromiso
noestro con Ja justicia (es decir, nuestra insersion como cristianos en ¢l mundo de
lo politice) 1o sea a la manera de Jesis, es necesario realizarlo a la manera del
evangelio, al estilo de Ias otras bienaventuranzas: a partir de un estilo de vida sea-
cillo y austero, misericordioso, Jimpio, pacifico, etc...

Sin estas dos exigencias, las de la pobreza evangélica (actitud ante el dinero
y los bienes materiales), y fa de la justicia (compromiso por un mundo mas
participativo e igualitario}, no puede entenderse ni realizarse [a bienaventuranza
~ de la paz. Para plantear un trabajo por Ia paz de hoy en la realidad de nuestro
continente, es necesario poner el dedo en ia llaga de 1a realidad social, y poner el
. dedo en 1a llaga de la situacién de América Latina es tocar e} fonde del problema;
. esencontrar el culto y la idolatria del dinero como raiz de todos los otros males.
- El lujo, el despilfarro, la ostentacion, el estilo faradnico de vivir de muchos de
nuestros politicos y potentados, de nuestros dirigentes, y atn de buena parte de
nosotros, hombres de iglesia, ante la carencia de las mayorias pobres, (no serdn
1a cuota grande en la generacién de una parte de 1a violencia que azota a nuestros
paises? Muchas obras faradnicas proyectadas por el estado, no ciertamente en
funcién de Jos menos favorecidos, ¢no serin monumentos de violencia ahf en
medio de nuestras ciudades?
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La bienaventuranza de la paz

“Felices los que trabajan por la paz, porque a esos los va a llamar Dios hijc
suyos”.(Mt 5,9)

Como resultado de 1as dos anteriores bienaventuranzas (pobreza y justicia
aparece la de la paz. Para descubrir el significado de esa bienaventuranza ¢
necesario decir siquiera algunas palabras sobre el significado biblico del térming

En el antiguo testamento, €l concepto, o mejor, la comprension de la paz fu
evolucicnando de una concepcidn mas militar a una concepeidn mds integral, m3g
antropolégica y mds teoldgica, pasando por una concepcién més polftica,

Concepcién militarista: La paz es la simple ausencia de guerra, de conflictc
Eslaconcepeidn que tuvo Israel a partir de sus primeras etapas de formacion com
pueblo, como nacién y que aparece en algunos de los textos biblicos; es la etap.
en la coal Israel desplegaba todas sus energias en el wabajo por defender s
derecho a existir como pueblo, como nacion ante las invasiones y amenazas de Jo
pueblos vecinos®.,

Concepeidn socio-politica: La paz es el fruto de 1a justicia, de Ia satisfaccid
de las necesidades basicas, de 1a igualdad social y econdmica. Es la concepcith
que aparece en algunos de los salmos y en los profetas (Salmo 85,11; 72.3; L
60,17)

Concepcibn integral: Partiendo de las dos concepciones anieriores, las cuale:
aparecen como condicién, como presupuesto, se concibe la paz como bendiciar
de Dios, como prosperidad, como plenitud. Ella s el fruto de la integracidn de
hombre consigo misimo, con la naturaleza, con los demds y con Dios. En e
lenguaje biblico se expresa esta experiencia con el término shalom! El sentidc
biblico de esta palabra es tan profundae e integral que en ninguna oira lengna pued:
enconirarse un érmino que traduzea y exprese felizmente el significado. En k
medida en que tanto las personas a nivel individual como los grupos sociales
puedan satisfacer sus necesidades vitales minimas (justicia), y puedan convivi
con fos otros arménicamente y en un clima de respeto (ausencia de guerra), en es:
medida serd posible vivir relaciones integradas consigo mismo, COn it cuerpo, cor
la creacidn, con las cosas, con los demis seres humanos, y con Dios.

8. Cift. por ejempla el libro de los Jueces, asi como el de los Reyes.
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Es esta concepeidn més integral de 1a paz como experiencia de reconciliacién
{en el sentido de integracidn) consigo mismo y con lo que le rodea, la que aparece
enJesds (Le 24,36 In 14,27, 16,33; Mt 14,34; 11,12); es esta la paz que & presenta

precisamente como bienaveniuranza. En esta perspectiva cristoldgica, la paz

aparece como resultado de 1a superacién de una relacién agresiva consigo mismo

- (paz sicolGgica), con Dios (paz teoldgica), con los demés (paz social), con la

creacién v con el medio ambients {paz ecoldgica).

En esta dimensién biblica integral, la paz es concebida no simplemente como
ausencia de guerra o de conflictos sino méds bien como la presencia en las
relaciones interpersonales y sociales, de unos valores, de unas actitudes a partir de
las cuales los conflictos, los problemas, las dificultades pueden ser asumidos sin
que se desintegre la armonia interior. En la mentalidad de Jesis son felices los que
logran mantener esta actitud de serenidad, de integracion de fuerzas internas, de
manejo de sus agresividades, adn en medio de siaciones conflictivas, amenazan-
tes®. Quienes procuran mantencr esta situacion en si mismos, a nivel intemo, en
sus relaciones; es decir, quienes saben manejar todas las fuerzas contradictorias
que lo acosan y no experimentarlas como amenaza, esos son los arquitectos de la
paz. Pero ello, come lo afirmibamos anteriormente, la bienaventuranza de la paz
s una tarea que viene a ser fruto y resultado de una actitud de vida; la actitad de
vida que nos presentan las bienaventuranzas todas.

Esta experiencia de Ia paz solamente la puede vivir la persona centrada,

- integrada, en el sentido profundo de la palabra. Y esta experiencia de estar

centrado, integrado, pacificado interiormente solamente es posible para quien ha
sido capaz de elaborar un proyecto fundamental de vida, para quien vive la vida

. a partir de una opcién fundamental, En este sentido la paz s6lo es posible en quien
-y desde quien) ha podido hacer 1a experiencia profunda de Dics, del absoluto. Es

* -la experiencia sana de Dios, (en términos no religiosos dirfamos experiencia del

trascender) la Gnica que hace posible integrar las fuerzas (pulsiones en el sentido

's_icoanalftico) internas y externas que amenazan el shalom, la armonia de la
~persona. Es aqui donde aparece la urgencia de elaborar una especie de pedagogia

" de {a paz; una tarea que haga surgir {en especial a los jévenes), proyectos

- fundamentales de vida, que generen la experiencia del trascender en ellos. Es este
. el reto y el desafio de la bienaventuranza de la paz para la Iglesia, para los

- educadores, para los padres de familia, para los lideres politicos y religiosos, en
- fin, para cada uno de nosotros los creyentes.

9. ' Cir. el concepto de “ajuste psiquico” o el de “salud mental” en la sicologfa.
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CONCLUSION

Todo lo anterior nos ha Hevado a descubrir el segnimiento de Jesds como I
tarea fundamental v constitutiva de la existencia cristiana. Nos ha llevado tambiér
a descubrir ¢l texto de las bienaventuranzas como camino del segnimiento di
Jesis; en ellas encontramos nosotros una manera de hacer la experiencia de Dio:
y un estilo de vida que acompafie esta experiencia, es decir, en ellas encontramo
todo un proyecto de espiritualidad cristtana. Nos queda solamenie 1a exigencia de
constatar la necesidad hoy urgente en ¢l contexto de nuesua realidad latinoameri
cana, de dar una atencidn especial a la reflexion, al estudio, a la contemplacior
orante y al compartir comunitario de este texto que si llegara a ser vivido por todo:
noseros en la Iglesia y en la sociedad podria constituir verdaderamente entr
nosotros una Iglesia pobre, sencilla, solidaria, trasparente, comprometida con 1o
pobres, profeta de justicia y apasiorada de 1a paz. Centrar nuestras vidas, las vida:
de nuestros grupos y comunidades en el seguimiento de Jesds al estilo de la
bienaventuranzas, daria a nuestra existencia cristiana un aire de transparencia, de
coherencia, de testimenialidad de significacién evangélica; quizd es lo que esper:
de nosotros hoy el mundo en este final de milenio, en el umnbral de la celebracion
de los 500 afios de la evangelizacién de nuestro continente, Quizd también, podriz
ser esie un proyecto para nuestra Iglesia latinoamericana préxima a reanirse par:
la cuarta conferencia general del espiscopado en Santo Domingo. Qué bonito )
refrescante seria que este encuentro (aunténtica experiencia del Espiritu par:
nuestro continente), fuera mas que un encuentro de discusiones ideoldgicas ¢
teolégicas, una experiencia de revisién de vida sincera de 1a Iglesia a la luz de
evangelio, del magisterio de Medellin vy de Puebla, asi como de las orientaciones
del Papa, todo esto como una tarea de revisarnos como Iglesia latinoamericana ¢
12 luz de las bienaventuranzas, del sermdn de la montafial Mds que documentos
declaraciones, discusiones, 10 que necesitamos en nuestra Iglesia latinoamerican:
hoy es ponernos sinceros y con actitud de conversidn ante el proyecto de Jesis
ante la propuesta de estilo de vida que nos da en las bienaventuranzas. Confron-
tarnos y apoyarnos mutsamente ¢on un sentido de fratemidad eclesial, en 1t
buisqueda de un estilo de vida pobre, sencillo, acogedor, sensible, misericordioso
limpio, coherente, pacifico...;no serd esta la tarea para nuestra cuarta conferencis
general del episcopado?
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FORMACION LITURGICA DE LOS
SEMINARISTAS, SEGUN EL MAGISTERIC

Mons, Juan Francisco Sarasti J,*

INTRODUCCION

A nadie escapa la importancia de este tema. En efecto la Liturgia
constituye una de las claves de la renovacion de la Iglesia segiin lo ha
visto el Concilio Vaticano II. Y la renovacidn misma de la Liturgia, ¥y a

- través de ella de la comunidad cristiana, depende en gran parte de la ac-
cion de los sacerdotes presentes y futuros. Si hoy en dia experimenta-
mos en algunas partes cierto estancamiento de la renovacién litirgica,
‘podemos preguntarnos si ello no se debe también a la deficiente forma-
‘cidn littrgica de los que hoy son sacerdotes, Para que esto no suceda en
el futuro, es necesario que tengamos en cuenta las orientaciones dadas
por el Magisterio en esta materia y que los seminarios y centros de.
formacién de futuros sacerdotes las lleven efectivamente a la préctica.

 En esta investigacién cuyos resultados ahora ofrezco, me he limita-
do 2l magisterio universal en esta materia. No he podido consultar y
analizar el magisterio episcopal, especialmente el de las conferencias
épisccnpales. En cuanto al magisterio latinoamericano representado por
las conferencias generales del episcopado, realmente contienen pocos
elementos explicitos sobre este tema; alguna alusién haré a ellos. Sobra
decir que en la investigacién del magisterio universal o romane me he
atenido a los documentos oficiales y generales, ya que no es tarea facil
aproximarse al magisterio particular del Sumo Pontifice contenido en
sus incontables homilias, mensajes, alocuciones al recibir grupos diver-
50s 0 con ocasion de sus viajes. Por lo demds, en estos textos se retoman
generalmente las ideas basicas contenidas en los documentos de alcance
universal,

* Obispo de Ia didcesis de Barrancabermeja, Colombiano.
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Debe advertirse, igualmente, que es diverso el valor magisteria
los documentos romanos, aitn de aquellos con destinacion universa
primer puesto lo ocupa evidentemente el decreto conciliar sobr

formacion de los sacerdotes y luego vienen, con diversa gradacion, o
documentos gue tienen fuerza distinta segin la solemnidad de los
mos ¥ la aprobacion de que gozan. De todas maneras, todos ellos
que a continuacién mencionaré, pueden considerarse como expresi
diversas del magisterio universal de la catedra de Pedro.

1. LOS DOCUMENTOS

Los principales textos en los cuales e! Magisterio de la Iglesia s
expresado sobre la materia que nos ocupa son los siguientes, menci
dos en orden cronologico:

1. Concilio Vaticano II, Constitucién sobre la Sagrada Liturgia “Sc
saactum Concilium” (SC), 4 de diciembre de 1963,

2. Sagrada Congregacidn de Ritos, Instruccion “Inter Oecumenici’
ralarecta ejecucion de la Constitucion sobre Sagrada Liturgia (I
26 septiembre de 1964.

3. Concilio Vaticano II, Decreto sobre Formacion Sacerdotal *C
tam totius’” (OT), 28 de octubre de 1965,

4. Sagrada Congregacidon para la Educacién Catdlica, Normas bd
de la formacion sacerdotal (Ratio fundamentalis - RF), 6 de e
de 1970, Estas Normas fueron aprobadas y confirmadas por 8.8
blo VI, quien las mandé divulgar. El 19 de marzo de 1985 se
mulgd una nueva edicidn de la “Ratio”, practicamente idéntica
anterior, incluyendo las referencias al Codigo de 1983 y con la a
bacién explicita de 8.8. Juan Pablo II.

5. Sagrada Congregacién para la BEducacion Catdlica, Orientacione.
ra la educacion en el celibato sacerdotal (CS), 11 de abril de 1.

6. Sagrada Congregacién para la Educacién Catolica, La forma
teoldgica de los futurcs sacerdotes (FT), 22 de febrero de 1

7. I Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, La I
gelizacion en el presente y el futuro de América Latina (Docu



- 10.
11,

12,
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to de Puebla - DF), aprobado por 3.5, Juan Pablo Il el 23 de Marzo
de 1979.

. Sagrada Congregacidn para la Educacién Catolica, fnstruccion sobre

la formacién litirgica en los seminarios (IFL), 3 de junio de 1979.
Esta Instruceién es promulgada como complemento de las “Normas
basicas’® v con la misma autoridad y fuerza obligatoria que ellas,

Sagrada Congregacién para la Educacion Catélica, Carta circular so-
bre algunos aspectos mds urgentes de la formacion espiritual en los
seminarios (C), 6 de enero de 1980.

5.8, Juan Pable II, Codigo de Derecho Candnico (CIC), promulgade

el 25 de enero de 1983.

8.5, Juan Pablo II, Carta Apostélica en el XXV Aniversario de la
Constitucién Sacrosanctum Concilium sobre la Sagrada Liturgia
(CA), 4 de diciembre de 1988,

Congregacién para la Evangelizacidn de los pueblos, Algunas normas
sobre la formacion en los seminarios mayores (FSM), 25 de abril de
1987. Documento dirigido a las Conferencias Episcopales y a los
Obispos, especialmenie a los dependientes de Propaganda Fide.

2, ORIENTACIONES CONTENIDAS EN LOS DOCUMENTOS

Importancia de la formacion litirgica de los futuros sacerdotes

Es casi superfluo preguntarse por qué es importante que los futuros

sacerdotes reciban una adecuada formacibn lithrgica.

- En los documentos del magisterio se dan las siguientes razones:

Ante todo, por la importancia misma de la liturgia para la vida cris-
tiana segin la describié abundartemente el Concilio en la constitu-
cién sobre la sagrada liturgia’ . El supuesto aqui latente es que los
seminaristas, los sacerdotes de mafiana, deben ser ante todo cristia-
nos excelentes, Por lo mismo su vida cristiana tiene gue nutrirse en
aguella que es descrita como “fuente primera y necesaria del genui-
no espiritu cristiano’”,

1. Cf. RF, n. 52
- 2. 0T,n. 16
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En el mismo sentide, se anota que la liturgia proporcions “un
nocimiento mds s6lido v reforzamiento de ia fe” as{ como *‘una
periencia viva de la Iglesia”3 , Que son un gran enriguecimiento r
aguel que debe ser un eristiano maduro.

En segundo lugar, Ia formacion lithirgica de los futuros sacerdote
justifica y adquiere toda su importancia cuando se piensa que ser
cerdote es configurarse a Cristo Sacerdote y que este hecho onte
gico supone formarse para una vivencia adecuada®.

El documento “Orientaciones para la educacion en el celibato sa
dotal” lo resume de manera excelente, cuando dice: ““El ministe
del sacerdote, mas que obra del hombre, es la obra de Cristo
persona. Por esto el sacerdote debe desempefiario segn el esph
de Cristo, Sumo Sacerdote y Pastor eterno. De aquf se trasluce
intimidad debera reinar entre Cristo ¥ el sacerdote. Por consigui
te, toda la obra educativa del seminario debe tender a la adquisic
de esta perfeccién: vivir interiormente la vida de Cristo y prepar:

para ejercer el ministerio sacerdotal con su espiritu’™®,

Tercera razén para sustentar la importancia de la formacién lith
ca en el seminario, viene justamente del ministerio que han de

. sempefar en el futuro los actuaies seminaristas,

Do da

En efecto, quien llega al sacerdocio es congregado como liturgo
la comunidad cristiana. Al sacerdote se le encarga la presidencia
las celebraciones y la conduccion del pueblo cristiano en el miste
pascual. Para estas tareas tan importantes, en relacidn con la cor
nidad cristiana, es indispensable una adecuada formacién®

A estas fres razones de Indole intrinseca se puede afiadir zna cus
razdn, de orden, si queremos, coyuntural. En efecto, después
Concilio es particularmente necesario una buena formacién de
futuros sacerdotes a fin de que la renovacién litGrgica, promov
por el Concilio y actuada en la época posconciliar, Hegue efect;
mente a la comunidad cristiana, Si los sacerdotes de hoy vy de ma

IFL,n. 1
OT,n. 8;cf.IFL,n. 1
Cs,.n. 77 '

. bis. Cf. IFL, n. |
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na no estan aptamente preparados lithrgicamente, mal podran hacer
que la comunidad crisfiana viva de manera renovada su liturgia7.

Todo esto no solo prueba la importancia de tal formacion, sino que ver-
daderamente establece la urgencia de ella en la educacion de }os semina-
ristas. Pero los documentos del magisteric no desconocen, simultanea-
mente, las dificultades especificas que dicha formacién reviste en el mo-

" mento actual. :

La Instruccién sobre la formacion litargica en los seminarios sintetiza
estas dificultades en “la creciente secularizacién de la sociedad que
ofusca en las mentes la genuina naturaleza de la liturgia, reduciendo en
el hombre la capacidad de vivirla y participar en ella’®, :

- Nuestros seminaristas, que vienen de ese mundo mds o menos seculari-
zado, experimentan la dificultad para una recta y profunda formacion
litrgica. Esto mismo indirectamente hace mas necesario y més impotr-
tante tal trabajo formativo en los seminarios.

Formacion litlrgica y formacion espiritual de los seminaristas

La formacidon espiritual es una dimensién esencial y fundamental de
[a formacidn del futuro sacerdote. La formacion litirgica se encuentra
- Intimamente ligada con el cultivo de la vida espiritual del seminarista.

Afirman las hormas basicas para la formacitn sacerdotal: ““Elemen-
‘to principal ¥ necesario en esta configuracién espiritual es la vida lit{irgi-
ca, en la que han de participar los alumnos con una conciencia mas ple-
~ 'naa medida que avanzan en edad”?,

Y la Instruccidon sobre la formacion litlirgica, dice: “Una participa-
cién mds plena en la vida litiirgica conducira a los alumnos a alimentar
su vida iriterior y a adquirir poco a poco el espiritu de meditacién y la
conversién del corazénC,

Efectivamente, el magisterio no conoce una formacion espiritual pa-
ra los futuros sacerdotes sine de tipo litGrgico. Es decir, una espirituali-

7. Cf.IFL,n. 3;C,n. 2
8. IFL n.4;cf.RF,n. 4
9. BF,n. 14

0. IFL. &, 10, 3
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dad nutrida de la liturgia, en sintonia con la liturgia y que se expr
través de ella,

Maés aiin, la liturgia es el lugar de encuentro entre la oracion de
cristiano y la oracién de la comunidad 11, Asf tiene que ser vivida y
ticipada por los seminaristas,

La espiritualidad que se quiere formar en el futurc sacerdote e
espiritualidad Cristo-céntrica: espiritualidad de amistad con Crist
cerdote con quien se ha de identificar en la ordenacién, Por eso :
mienda ya el decreto sobre la formacion sacerdotal que hay que
a los seminaristas a buscar a Cristo en la meditacién de la Palab
Dios v en la viva comunicacidén con los misterios de ia Iglesia, espi
mente en la Eucaristfa y el Oficio divino'2. Es decir, a través de |
turgia,

Asi mismo, es en la liturgia donde debe formarse el sentido pre
do de la presencia de Dios y del didlogo con El, Las orientaciones
la educacion en el celibato hablan de que el seminario debe iniciay
alumnos en la practica habitual de la presencia y del didlogo con D
es.tc:'3 en los miltiples modos de Iz oracién y también de la accién lit
cals,

La vida espiritual del futuro sacerdote debe percibir la unidad
funda entre la Palabra proclamada y la Bucaristia™ . Esta es una
de vivencia esencial para quien ha de ser ministro tanio de la procl
¢ion de la Palabra como de la celebracién eucaristica.

A su vez, la participacién en la liturgia de las horas es la mat
la oracion para los futuros sacerdotes. La circular sobre algunos a
tos mds urgentes de la formacion espiritual, dice; “No hay nada ta
portante y decisivo como la participacién, cada vez més profun
completa, en la oracion de la Iglesia. Es decir, sobre todo en la cel
cibn eucaristica. .. pero también en la Liturgia de las Horas™'®.
diante esta participacidn, asidua y debidamente celebrada, se va a
riendo el sentido auténtico de la oracidon y del verdadero silencio
favorece el encuentro con Dios.

11. Cf,IFL, n. 10,1
12. Cf,OT,n. 8

13. Cf.CS,n. 75
14, Cf.C,n. 2

15. C,n. 1
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" De otra parte, se destaca también la necesaria recepcion del sacra-
- fneﬂtﬂ de la penitencia, accién eminentemente litargica, como poderoso
medio de progresar en la imitacion de Cristo y en la adquisicion de] es-
piritu evangélico '

Segtin todo lo anterior, la participacion en la vida litirgica es un ca-
" ‘mino de madurez cristiana para los seminaristas: “‘La madurez cristiana
:ge obtiene con el gradual crecimiento en la fe, en la adoraciéon de Dios
.como Padre, especialmente con la participacién en la vida litiirgica'”,

Fi Magisterio indica, sin embargo, que la participacion en la liturgia
" no agota toda la vida espiritual como ya lo anotaba ¢l concilio. La litur-
' .'--313 y la piedad personal tienen que sostenerse y completarse rec1proca-
.. mente, también en la formacion espiritual de los futuros sacerdotes '®
_Deben ellos unir a la vez el espiritu lithrgico v las legitimas expresmnes
de piedad personal, de acuerdo con la tradicion de la Iglesia y con las
‘- mociones del Espfritu.

' 'El Seminario como ambiente de Formacién Litargica

_ Asi como para los otros aspectos de la formacion sacerdotal, tam-
‘bién para la formacion litGrgica, el seminario es el centro y el medio
- - .privilegiado. Dice la Ratio Fundamentalis: “Otdrguese al sacrificio euca-
 ristico y a toda la sagrada liturgia un lugar tan destacado que demuestre
ser verdaderamente la cumbre a la cual tiende la actividad de Ia Iglesiay
‘al mismo tiempo la fuente de donde mana su fuerza’’ ®,

Y en este mismo sentido ya la la. Instruccion sobre Ja constitucidn
de la sagrada liturgia, con el estilo propio de la época, indicaba que en
los seminarios deberia practicarse la sagrada liturgia con especial esme-
ro %%, En realidad, es doble la funcién del Seminario en relacién con la
formacién liflirgica: es un lugar de iniciaciéon a la experiencia litargica y
_es también un lugar de estudio de la liturgia en sus diversas facetas.

Hay, pues, una dimension practica y una dimensi6n tedrica?’ . En
este aparte atendemos ante todo al primer aspecto, el aspecio practico,

16. Cf,IFL,n. 355,
17. C8, n. 24

18. Cf. IFL, n. 10, |
19. RF,n. 52

20.-Cf. I0Qe,n.13.8
21 Cf,JFL,nn. 2y 7
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La Instruccidon sobre la formacion Litirgica en los.seminarios, habl
lizmenite de una formacion “mistagogica”, es decir, de una iniciacei
los misterios; explica, ademds, que tal iniciacion practica constituy
base del ulterior estudio tedrico y por tanto, cuando los alumnoes
guen a estudiar liturgia, ya deben haber sido iniciados larga ¥ praci

mente en su vivencia?? ,

Esa mistagogfa debe fundamentarse adecuadamente. Se indicar
gunas bases de la vida litlirgica, fundamentales para que el seminar
vaya adquiriendo la adecuada iniciacién. Entre estas bases se enumen

— La Historia de 1a Salvacion

— El misterio pascual de Cristo

~ La adecuada comprension de la naturaleza de la Iglesia

— La presencia de Cristo en los actos litlrgicos

— La escucha de la Palabra de Dios

-~ El espiritu de oracidon, de adoracién y de accidon de grucias

— La espera de la venida del Sefior??,

Mas no se trata s6lo del camino de cada seminarista en particular,
toda la comunidad del seminario Ia que tiene que definirse ¥ entende
como una comunidad littrgica. Por eso la celebracion littrgica en el
minario ha de hacerse de manera que resulte evidente su naturaleza
munitaria y sobrenatural, y de este modo sea en verdad fuente y vin

lo de la vida comfin propia del serminario 24,

Llega incluso el documento de orientaciones para la educacidn ai
celibato sacerdotal a tener una expresidén muy hermesa cuando di
“Deben ser educados los seminaristas a ver en la liturgia una manera
munitaria de vivir en Dios’%®. Entendiendo asf la celebracién, qu
excluido un peligro que podria presentarse y que advierten los do
mentos; en efecto, no se trata soclamente de realizar la liturgia durant
seminario como un mero ejercicio de aprendizaje del futuro ministe
pastoral. Se trata, por el contrario, de vivir efectivamente la experien
litirgica como enriquecimiento de la propia vida y expresion del esp

tu cristiano? 9,

22. Cf.IFL,n, 2;10e,n. 14
23. Cf.IFL,n. 9

24. Cfr.1FL, n. 12

25. CS,n. 77

26. Cf.1FL,n. 20
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La lturgia en el seminarioc debe tener una sana variedad, por la do-
: pie finalidad de vivirla intensamente y de preparar a los futuros pastores
g para st ministerio lithrgico; asf 1o recomiendan tanto las normas bdsicas
.para la formacién sacerdotal como la Instruceidn sobre la formacion litur-
glc . En este sentido, los alumnos han de ser introducidos paulatina-
. mente en el desarrollo de las varias posibilidades que ofrece la liturgia
" renovada, incluso en componer textos para las peticiones de la oracién
‘universal, para moniciones, etc, bajo la gula adecuada de los profeso:
e

Sin embargo, los documentos del magisterio de ninguna manera fa-
- yorecen la imagen del seminario como una especie de ‘‘laboratorio’ de
- experiencias litirgicas, Serfa absolutamente ajeno a su mente el enten-
- derlo asi. Mas ain, la Instruccién sobre la formacion litirgica, luego de
hablar de la variedad necesaria, insiste explicitamente en que lo ceniral

es la asimilacion intima y profunda de los elementos de la liturgia que
- son inmutables ¥ que deben ser valorados interiormente para encontrar

- en ellos el alimento siempre nuevo para el espiritu 29

Como es natural el centro de la vida lit(rgica del seminario ha de ser
la celebracién eucaristica®® , Es necesario explicarla adecuadamente a
los alumnos y darles los elementos para participar en ella de una manera
consciente y activa, En relacion con la Eucaristia, la liturgia del semina-

" rio debe inculcar también ese aprecio por el Santisimo Sacramento y to-

do lo que se relaciona con él, bajo las distintas formas del culto eucarfs-
" tico. La Instruccién sobre la formacién lithrgics, dice de manera bastan-
 te realista que muchas veces en nuestro tiempo, es posible que los
alumnos gque llegan al seminaric no hayan adquirido previamente esas
© convicciones y esas préacticass!.

27. Cf, RF,n. 52;IFL,n. 17

28. Cf.IFL,n. 17

29. Cf,IFL,n, 18

30. Cf.10e,n.15;1FL, n. 22, FSM,n. 6 .
“La celebraciém diaria de la Ecucaristia que culmina cen la comunion sacra-
mental, recibida dignamente y con plena libertad, constituya el centro de toda
la vida del seminario, y asistan a ella con devocidn todos los alumnos™ RF, n.
52, Se recomienda igualmente la comunién bajo las dos especies, seghn las nor-
mas, ¥ la asistencia asidua a la santa Misz a(in durante los dias feriales de las va-
caciemes. Cf, IFL, nn, 24 y 25.

31. Cf, IFL, n. 22 Como expresiones de piedad eucaristica normales en un Semina-
' ric se mencionan nominalmente la oracion después de la comunibdn, 1a visita al
-Santisimo Sacramento durante el dia, v la exposicién del Santisimo en deter-
minados dias. Cf, IFL, n. 27.
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En la celebracidn eucaristica del seminario, como es natural, se ps
ticipard de acuerdo con los distintos ministerios que se hayan recibid
los didconos, los acdlitos, los lectores, cada quién segun su rango 2
ro, también insiste el Magisterio en que el rector y los profesores, ta:
bién los profesores externos, participen en la medida de sus posibilid

des en la celebracidn litirgica del seminario *°,

Normalmente, la Eucaristia en el seminario seri para toda la com
nidad; sin embargo, en algunos casos serd oportuno celebrar alguna v
en pequefios grupos, va para que los alumnos recién ingresados, recibx
una adecuada catequesis litlirgica, ya para gue en los seminarios regior
les los dlumnos de una misma didcesis puedan reunirse mdas fratern
mente en torno a la mesa eucaristica. De todas maneras estas celeb:
ciones en grupos menores no han de afectar la profunda unidad de
comunidad del seminario™",

La Eucaristfa del seminario debe ser hecha con aguel'a solemnid
y con aquella riqueza més plena que permite una comunidad dotada
esas caracteristicas. En este orden de ideas se destaca explicitamente
exiggencia del grupo de cantores para solemnizar la liturgia del semi
rio™,

Los documentos del magisterio, dedican una particular atencién a
formacién para el rezo del oficio divino que deben recibir los seminar
tas. La oracion en el seminario ha de estar marcada normalmente por
ritmo de las horas litargicas, especialmente de las laudes y las Visperas®

En determinados tiempos y momentos, especialmente con ocasi
de los retiros espirituales, se subraya como muy conveniente la reci
cion total del curso completo de la liturgia de las horas®’ , Para que e
recitacién sea verdaderamente rica y formativa, es necesario que se d
los alummnos una adecuada formacién sobre la Sagrada Escritura, las p
tes del Oficio, el sentido de las distintas Horas, etc. a fin de que se ac
tumbren a gustar, a comprender y a amar cada vez mds las riquezas

32, CL.IFL,n.13;10e,n,.13,b

33, CL.IFL,nn. 12y 23;1Q0e,n. 15
34, Cf.IFL,n. 14

35. Cf. IFL,nn, 13;23;29

36. Cf.IFL,n.30;10e,n.16;C,n. 1
37. Cf. IFL,n. 30
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. esta oracion oficial de Iz Iglesia y a sacar de ella eI alimento para la ora-
© cién personal y la contemplacién %8

En el mismo sentido, se recomienda como particularmente necesaria
'Ja preparacion inmediata para el encargo de celebrar todo el oficio de
_Ias horas que ha de recibirse en la ordenacién diaconal. Esta prepara-
_ .¢ién supone explicar los principios doctrinales al respecto y guiar a los

- fuaros didconos en la comprension de los salmos, a fin de gue discier-*
_ nan en ellos el misterio de Cristo y alimente con estas formas de oracion
" su propia oracién personal 39,

Otro de los aspectos de la formacion litlrgica en el seminario s sin
_duda la liturgia de la penitencia, especialmente en la recepcion del sacra-
mento del mismo nombre. El seminario debe animar a los seminaristas a
~frecuentar regularmente este sacramento y debe darles los elementos
- doctrinales y espirituales adecuados, ademads de proporcionarles los con-
fesores que elijan libremente 4, Ocasionalmente se organizaran también
“en el seminario celebraciones litfrgicas penitenciales, especialmente con

" ocasibn de la cuaresma v de los ejercicios espirituales*!

AL AT T

La vida lithrgica incluye necesariamente la experiencia del domingo
'_ como la fiesta principal en la vida cristiana. Esta celebracion ha de mar-
~ car la experiencia vital de la comunidad del seminario#?, Asi mismo, el
. ciclo anual de los misterios de Cristo con sus peculiares insistencias han
.de reflejarse en la vivencia litargica de los seminaristas. Dentro de este
~ciclo litlrgico entran evidentemente las celebraciones de la :santisima.
,Virgen Maria y de los santos segiin la prictica de Ia Iglesia. En particu-
lar, las celebraciones de los santos de la propia didcesis, del dia del ani-
- versario de la dedicacion de la catedral, y del aniversario de la ordena-
.€ién del propio obispo, dardn un tinte local ¥y méds propio a la vivencia
:espiritual. De esta manera, todo el ao lithrgico ha de convertirse en un
.camino espiritual hacia la comunién con el misterio de Cristo?3 . Sin
':'.__.e:m'bargo, es preciso tener en cuenta gue en el ambiente desacralizado de
nuestro tiempo, algunos alumnos no llegan al seminario con una percep-

—————

38, Cf. IFL, n. 29; DP, nn, 694

~ 39, Cr, IFL n. 31

49. Cf, IFL nn. 35s.; RF,n, 55;FSM.,n. 6
41, Cf. TFL,n. 36

- 42, 2f, IFL,n. 32

43. Cf.IFL, n. 32
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cién adecuada del afio litlirgico; es preciso dedicarles particular atencs

para gue logren la vivencia conveniente del mismo a4

El seminario debe procurar la celebracién de los tiempos y de las
lemnidades del afio litargico, en las formas mas amplias y plenas pre
tas en las normas respectivas. La Instruccidn sobre formacion littrg
subraya también, con realismo, que en el ministerio futuro, muchas
ces los sacerdotes deberdn repetir las celebraciones en varios lugares a
diendo a formas simplificadas y reducidas; por consiguiente, la ex
riencia de una celebracién mas plena durante el tiempo del semina
enriquecerd particularmente a los seminaristas, incluso frente a su fu

ro ministerio % .

Todo este programa de vivencia y experiencia litGrgica, debe inic:
se desde los comienzos mismos del ingreso al seminario de los jove,
alumnos. Para ello es necesaric organizar, ya desde el primer peric
del primer afio de seminario, una preparacién litiirgica breve pero st
ciente, en la que se haga una catequesis preliminar sobre la misa, so
el afio litiirgico, sobre el sacramento de la penitencia y sobre la litux

de las horas?%,

Esta preparacion inicial debe ser proseguida a lo largo de los afios
seminario con la cuidadosa explicacion de los ritos, de las ceremon
de los distintos momentos del afio litdrgico v con las insistencias fun
mentales que son mas necesarizs’hoy en dia vy a las que hay que et
particularmente atento. Por ejemplo, sefiala el Magisterio, es neces:
prevenir a los seminaristas contra ciertas desviaciones que hacen me:
apreciada la celebracion diaria de la Eucaristiz, Es indispensable da:

el sentir de la Iglesia también en esta materia®’ .

La celebracion litargica en el seminario debe ser una celebracion
ténticamente ‘“‘modelo” en cuanto a la comprension y a la observar
de las normas litirgicas, pero sobre todo por el tono espiritual y pa
ral que se le imprima, No en vano se estan preparando allf a los futu
liturgos del pueblo de Dios?%®,

44, C{. IFL,n. 34
45, Cf.IFL,n, 33
46. Cf, IFL,n. 8; Apéndice, n. 2
47, Cf IFL,n. 26
48. Cf.IFL,n. 15
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Los seminaristas deben adquirir el sentido de las normas litargicas y
sobre todo el sentido de aquello que pertenece a la parte inmutable de
" a liturgia por ser de institucién divina®?, Igualmente, es necesario que
~ ge los guie para que, mediante la lectura asidua de la Escritura, una cier-
- ta familiaridad con los escritos de los santos Padres y la comprension

del lenguaje simbdlico, estén mejor equipados para la comprenswn yvla
. vivencia de la celebracién litGrgica®® |

Por la naturaleza misma de las cosas, la vida litlrgica del seminario
tiene momentos de particular intensidad en la celebracion de los ritos,
de los ministerios y de las 6rdenes, por los cuales se va avanzando hacia

ef sacerdocio, Con ocasion de estas celebraciones litargicas, los semina-

ristas deben descubrir todo el mensaje espiritual contenido en ellas y de- .
be propiciarse la celebracion de estos mlmsterms y ordenes en torno al
- obispo, en la forma mas plena y solemne posible ¥’

De otra parte, se reitera la observacién que la vida liiirgica no debe
. agotar toda la experiencia espiritual de los alumnos. Es necesario
fomentar ¥ respetar también Ias practicas de piedad, de indole no-litar-
gica, con tal que estén rectamente orientadas y que de alguna manera
~vayan regidas por las grandes orientaciones de la liturgia, conforme a la
constitucién conciliar 32, Los ejercicios de piedad tendrin entonces su
_cabida en la vida del seminario, procurando que conduzcan a la liturgia
.o-deriven de ella®*

Por lo demas, la vivencia litiirgica debe derivar en las proyecciones
necesarias para la vida diavia de trabajo, de apostolado y de testimonio,
' queconstituyen otrasdimensiones delaformaciondelos seminaristas®®
Sin embargo, a decir verdad, en los documentos oficiales se explicita
mds bien poco la relacidén entre liturgia celebrada en el seminario y Ia
_ formacidn estrictamente pastoral. Cuando se habla de vida pastoral y li-

turgia, se atiende mas bien a la practica de la liturgia en la experiencia
' pastoral de los seminaristas. En este sentido se dice expresamente que es
' ‘necesario formarlos para la homilética, para la celebracidn de los sacra-
‘mentos y para los distintos actos del ministerio parroquial 5%,

49, CL.IFL,n. 18
50. Cf. IFL,n. 11
- 51. Of.IFL,nn. 37 2 41

52. Cf. IFL,n. 10,1;1 Oe,n. 17
53. Cf, IFL, n. 10, 2
'§4. £f.IFL, n, 10, 3; RF, n. 53
55. Cf. RF, n. 94
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A marnera de conclusidn, y podemos recorgerla también ag
truccidén sobre la formacidn litGrgica en los seminarios, dice:
dio asiduo y el ejercicio de Ia sagrada liturgia, recuerdan contir
a los futuros sacerdotes la finalidad a que tienden todas las ac
pastorales, ¥ al mismo tiempo hace que todos sus esfuerzos en
dios, en las ejercitaciones pastorales y en la vida interior, sean
mas conscientes y consigan una profunda unidad” 5. De esta ir
vida litiirgica es propuesta de alguna forma como el unificante ¢
o para decirlo en términos mas clasicos, como la “*forma” de t
da del seminario,

Vivencia litargica fuera del Seminario

La comunidad del seminario no puede ser una comunidad
sobre sf misma, tampoco en el aspecto litiirgico. Hay que proc
mantenga vivos los nexos litlrgicos con otras comunidades «
cristianos fuera de sus claustros57 .

En particular, se recomienda que en ocasiones particulares |
nidad del seminario se una a las celebraciones litirgicas parroq
en especial a la celebracidon mas plena en torno al obispo. Realn
vida diocesana es fundamental en la celebracién litrgica. P
sobre todo en el triduo pascual o en otras circunstancias, los alur
un seminario deben circundar a su obispo y ejercer en torno a é
nisterios recibidos 58,

La Instruccion sobre formacidn lithrgica reconoce que esta |
puede presentar alguna dificultad en los seminarios gue acogen a
de diversas dibcesis; por tanto, les debe ser ofrecida la posibil:
participar en la vida de la propia dibcesis y de unirse al propio
en la liturgia, aiin cuando han de aprender también, con verdade
tido catblico, a prestar su obediencia y su servicio en la Iglesia d
donde residen por motivo de formacién eclesidstica®® .

La apertura litGrgica del seminario se impone también en ra
gue los alumnos deben prepararse a su futuro oficic de pastore
presidentes de la asamblea lithrgica, con el aprendizaje de todo

56, IFL,n. 62

57. Cf.IFL,n. 15

58. Cf. IFL,n.15;10e,n. 15
59. Cf.IFL,n. 15
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ge relaciona con la digna celebracién de la liturgia en medio de la comu-
- nidad cristiana®@ , Por tanto, la vivencia litdrgica del seminario tiene que

prolongarse y proyectarse en experiencias pastorales fuera del semina-
" yio. El tiempo més apto para ello es indudablemente el de las vacacio-
- pes, pero también durante el cursc escolar es necesario brindar esta oca-
_sién de participar en la celebracién parroquial normal®?

De esta forma muy propia, hacia el final del curso teologico, cuando

" los futuros sacerdotes, tal vez ya diaconos, tienen mds amplias faculta-

‘des litirrgicas, deben vincularse activamente a las parroquias bajo la
" gportuna direccidn de los profesores del seminario o de los encargados
. diocesanos para la liturgia. En este Gliimo tiempo de formacion practica
~ ge debera insistir sobre todo en las prescripciones pastorales y en las in-
" dicaciones dadas por los obispos scbre la preparacidn vy la administra-
" eibn de los sacramentos. Todo esto se hara de acuerdo con la comision
litdrgica de la diocesis o region®? |

" Estudio de la lituxgia en los seminarios

Como dijimos antes, la formacién litirgica comprende, tanto el mo-
. mento practico o vivencia como el momento tedrico, De acuerdo con
~ 1las indicaciones del magisterio, el primero debe proceder al segundo, su-
- puesta una iniciacién fundamental que dé los elementos indispensables
. a los jévenes seminaristas.

El estudio de la liturgia como asignatura propia estd indicado expli-
‘citamente para el cuatrienio teolégico®3 . Los documentos del magiste-
ro son concordes y fieles al Concilio para destacar la importancia
excepcional de esta asignatura, Dice, por ejemplo, la Ratio Fundamenta-
_lis: “Hoy debe situarse a la sagrada liturgia entre las principales disci-
. plinas que debe enseharse en conexibn con las restantes asignaturas y
"~ no solamente bajo el aspecto juridico sino principalmente bajo los as-
. pectos teoldgico e histérico, asi como el pastoral y espiritual para que
-los alumnos conozcan en primer lugar, de qué forma estan presentes y
_operan los misterios de la salvacidn en las acciones litirgicas, Ademds,
una vez explicados los ritos tanto orientales como occidentales, hdgase
‘ver en la liturgia el principal lugar teoldgico en que se manifiesta la fe y
- la vida espiritual de la Iglesia”®4,

' 60. Cf, IFL, n. 20

61. Cf.IFL,n.21;RF,n. 98
'62. Cf. IFL,n, 59

“63, Cf. IFL, n. 43
64, RF,n.79;Cf. OT,n. 16;10e,n. 12
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En este texto se subrayan oportunamente los distintos aspectos
la ensehanza lithrgica: el juridico, el teoldgico, el historico, el pastor:
el espiritual.

En cuanto al aspecto juridico, es natural que se dé a los alumno:
conocimiento de las normas que rigen la accidn litGrgica de la Igle:
que no es accion particular, sino accion social de todo el cuerpo mf

co del Sefior®5,

En el aspecto teoldgico, se subraya la necesidad de lograr que a1
vés del estudio litlrgico, los seminaristas descubran la estrecha relaci
existente enfre la liturgia y la doctrina de la fe, de suerte que capi
aquel antiguo adagio: “Laley de la oracion establecid la ley de la fe”

En cuanto al aspecto histdrico, serd preciso que el profesor destac
la historia de los ritos a la cual hoy en dia somos particularmente sex
bles, Esta historia de los ritos permitird descubrir mejor el significado
los mismos ¥ sobre todo, subraya la Instruccion sobre la formacidén
torgica, permitird discernir aquellas partes que son inmutables por
de instituciéon divina, de aguellas otras gue a lo largo de los tiemg
pueden o aun deben cambiar, si en ellas se hubiera introducido algo t
nos acorde con ia naturaleza niima de la misma liturgia, o se hubie
vuelto ritos menos oportunos, de acuerdo con la evolueién de la men
lidad en las distintas culturas o ciclos culturales®? . Esta exposicién
torica de la liturgia debe atender a la tradicién tanto occidental cos
oriental, puesto que en la tradicion oriental es parte de la riqueza to
de la Iglesia en su fe y en su culto %8,

El estudio de la liturgia bajo el aspecto pastoral, debe sobre tos
explicar a los alumnos la renovacion litlirgica promovida por el Vati
no II a fin de que la capten adecuadamente, entiendan sus motivos y
sarrollen ese discernimiento indispensable para la recta aplicacion v -
sarrollo de la misma®?

Una dimensién particularmente importante hoy de la pastoral lit
gica, es la que se refiere al ecumenismo. El magisterio de la Iglesia di

65. Cf, IFL,n. 16;8C, n, 22

66. Cf.IFL,n. 44,8

67. Cf. IFL, n. 47

68. Cf, IFL, n. 44, b y 48; RF, n. 79; Secretariado para la Unién de los Cristias
Directorio para el Ecumenismo en la Formacidén Superior, Roma, 1970,

69. Cf.IFL,n.44,b:RF,n.79;C,n. 2
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«En cada una de las disciplinas teologicas, resaltese el aspecto ecuméni-
co, para que asf se tenga en cuenta el vinculo existente entre cada una
de ellas y el misterio de la unidad de la IgIesia”m. Esto vale evidente-
“mente ¥ de una manera peculiar para el estudio y la formacion litlrgica;
“en efecto, en el marco del didlogo ecuménico se suscitan muchas y diff-
ciles cuestiones acerca de la liturgia, en torno a las cuales han de ser pre-

._.pai-ados y capacitados los alumnos de los seminarios’?,

Finalmente, en cuanto al aspecto espiritual de la formacion litargica,
vale repetir aquf todo lo dicho sobre liturgia y formacidn espiritual de
. Jos seminaristas en la primera parte de este trabajo. :

Por lo que 'ré'sﬁecta al contenido propiamente dicho del estudio
jitirgico en los seminarios y al orden de las cuestiones, la Instruccion
" sobre la formacién litdrgica, remite a las conferencias episcopales a las
que corresponde determinar con mas detalle el modo de ensefiar la litur-
. gia en los correspondientes seminarios’?. Sin embargo, esta misma
.. instruceidn proporciona un apéndice en el que se hace el indice de temas
. .__ciue convendra tratar en la ensefianza de la liturgia en los seminarios.

~ Indudablemente, es una ayuda importante para la organizacién de
los estudios littrgicos en los centros de formacién sacerdotal, Se precisa
“allf, que este indice de temas, no pretende describir las lineas inmuta-
bles de la ensefianza del culto litirgico. Que el orden de temas descritos
‘puede cambiarse seglin conveniencias y que el conjunto de la materia
propuesta, no se ofrece para que el profesor la ensefie obligatoriamente
‘de manera magisterial 73,

" Con estas salvedades, sin embargo, queda en firme que este fndice
. puede orientar Gtilmente a quienes hayan de organizar la ensefianza li-
- firgica para nuestros seminaristas.,

" . Comprende cuatro partes:

1) Nociones y principios
2) Lamisay el culto eucaristico

Secretariado para la Unidn de los Cristianes, op. cit,, n, 4

1. Cf. IFL, n. 44, ¢. El Directorio para el Ecumenismo en Ia Formacién Superior

-~ N0 propugna una actitud meramente tedrica o problematizante en esta materia;

. mis bien recomienda nutrir la vida espiritual de los catolicos también con los

.. tesoros de otras tradiciones cristianas y alin recomienda alguna coparticipacién
en el culto pablico con los hermanos separados, si se dan las circunstancias y

- observando las norimas establecidas. Cf, op.cit., n. 1

72 O IFL, n. 45:10e,n. 12

- 73, Cf.IFL, Apéndice, nn. 2,3y 4
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3) Los otros sacramentos y los sacramentales
4) La santificacion del tiempo

En tormo a estas grandes partes, se articulan los diversos aspectos «
estudio Ytdrgico’,

Bajo otra consideracion, el contenido de la enseflanza litGrgica co
prende tres elementos:

a) Las acciones litirgicas: estudiar los texios, los ritos y los signos ¢
los que la liturgia celebra el culto de Dios y la santificacién de
hombres. A este respecto, se recomienda acudir a las “Institucion
del misal y de la liturgia de las horas ¥ a los “Praenotanda” del
tual romano 7°.

b) La historia de los ritos: en el sentido indicado antes, de propor
nar no solo informacién histdrica, sino de dar el sentido del dis
nimiento entre lo esencial y lo accesorio o contingente y las razo
de los cambios €,

¢) La teologia de toda la liturgia: descubrir cémo en la liturgia ¢
presente el misterio pascual; dar el trasfondo de la historia de sa
cidén; destacar la presencia de Cristo en la celebracion; hacer cay
la nocién de signo, que es vital en orden a la celebracidn, y, fi
mente, conducir al descubrimhiento de la asamblea litGrgica cc
Iglesia concreta que alaba a Dios y santifica a los hombre:

Eu el desarrollo de estas diversas dimensiones de ld liturgia, los
cumentos recomiendan valorar justamente los resultados seguros de
modernas ciencias humanas, fales como la antropologia, la sociolc
la linglifstica, la historia comparada de las religiones, etc, que puc
dar buena luz sobre distintos temas y problemas, sin permitir, sin
bargo, que se olvide el cardcter original, sobrenatural, trascendente ¢

74. Cf, IFL, Apéndice

75. Cf. IFL, n. 46. No debe omitirse a este proposito-la recomendacidn que ha
instruccion sobre la formacidn litirgica en los seminarios de que los alumnt
familiaricen efectivamente con la lengua latina de suerte que puedan no sol
zar y cantar comunitariamente los textos litlirgicos, sino insertarse enla t
cién de la Iglesia orante y conocer el sentido genuino de los textos confror
doles con su original latino. Cf. IFL, n. 19

76. Cf.IFL,n. 47

77. Cf. IFL,n. 49
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liturgia catdlica. Por lo demads, no se trata de multiplicar asignaturas, si-
no de introdueir nuevas cuestiones y nuevos aspectos al tratar de los te-
mas en cuestién 78

_ Todo esto requiere evidentemente en el seminario de un profesor de
liturgia debidamente preparado, y ojald especializado. Requiere, tam-
" pién, que los profesores de Sagrada Escritura tengan muy presente la
- utilizacién lithrgica del texto sagrado y las cuestiones que allf se susci- -
. tan, en orden a la buena utilizacion de la Palabra de Dios en el marco de
la asamblea Htirgica’®

Se requiere, finalmente, que en el seminario se busque la debida
. -goordinacién de las asignaturas y de las cuestiones del ciclo teologico
para destacar en ellas la dimension litlrgica®®, En particular, la teologia
dogmética debe exponerse teniendo presente su relacion con los miste-
rios de salvacidn que estan siempre presentes y operantes en las acciones
litiirgicas; y debe destacarse que la vitalidad de la teologfa, en relacion
con la oracién y la contemplacién, se percibe mds facilmente cuando se
la vincula con la Sagrada Escritura, los Padres v la liturgia dela Iglesia®’

Por eso mismo, la Liturgia puede servir Gtilmente para realizar aquella
" gfntesis teologica que ha de ser el resuliado del curso de los estudios su-

' periores de teologia 2 :

En relacion con el estudio de la liturgia, las orientaciones del magis-
. terio se detienen sobre tres aspectos complementarios de dicho estudio,
"'y, mas ampliamente, complementarios de la integra formacion lit{rrgica
de los seminaristas,

_1) La iniciacién musical, incluso prdctica. En ella deben desarrollarse
las dotes naturales de los alumnoes utilizando una metodologia ade-
cuada, ¥ debe cultivarse con especial esmero el gusto artistico, para
que los futuros sacerdotes sepan discernir adecuadamente la misica

. ¥ el canto apropiados a las acciones litiwgicas, tanto del patrimonio

. tradicional de la Iglesia, como de las nuevas btisquedas 53,

"78. Cf, RF,n. 80;IFL, n. 50

‘79, Cf.IFL,n. 52;10e,n. 11,2

80. Cf. 8C,n. 16;0T,n, 16; RF,n., 90; IFL, n. 53

81, Cf.FT,n. 3

82, Cf. IFL, n. 55

83, Cf, IFL, n. 56. A este proposito, no debe omitirse la recomendacién de que los
seminaristas se familiaricen también con el canto gregorianc. Cf. IFL, n, 19,
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2) Es preciso que también reciban nociones basicas sobre historia
arte sagrado y su desarrollo; v, ademds, que se culiive en ellos el
tido de la apreciacidn del auténtico arte sagrado® :

3) Se debe dar a los alumnos lecciones sobre el arte de hablar y de
presarse con gestos, as{ como acerca del uso de los instrumento
comunicacién social; en resumen, sobre el arte de la comuniecae
Y es bien claro y bien necesario, puesto que en la practica de la ¢
bracion, el sacerdote permanentemente mantiene la comunica
con la asamblea y debe lograr la comprension adecuada de lo
hace y de lo que dice. Seria imposible, dar una formacidn litir
adaptada a la liturgia renovada, sin atender debidamente a este
de hablar y de expresarse con gestos y con el uso de los medios

dernos de comunicacién® ,

Tales son las indicaciones generales sobre el estudio litGrgico en
seminarios. La Instruccién sobre esta materia concluye, indicando
algunos jévenes deben ser preparados especialmente en . liturgia, inc
con estudios especificos de ella, luego de algQn tiempo de servicio
toral; as{ podrén servir especialmente en las comisiones liturgicas di
sanas®® | Se destaca, as{ mismo, que es necesario que la formacién
manente de los sacerdotes se extienda también a su formacion lithrg
en efecto, durante el seminario no se pueden tratar todas las riqueza
la liturgia, ¥ ademads las costumbres vy la sociedad cambian con tal
dez, que no es posible prever las nuevas controversias teolbgicas v la
ficultades que van surgiendo y plantedndose, también en materia litd
ca, & lo largo de una vida sacerdotal. Por tanto la formacidon permar
de nuestros sacerdotes, tiene que incluir conscientermente su formar
continuada en materia litirgica®

CONCLUSION

Al término de este recorrido, a pesar de lo extenso necesariame
somero, podemos apuntar algunas conclusiones:

84. Cf, IFL, n. 57
85, Cf.IFL,n, 58
86. Cf.IFL,n. 60
87. Cf.IFL,n. 61
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Existen orientaciones y exigencias claras y suficientes del magisterio
romanc sobre Ia necesidad, las dimensiones, el contenido y la mefo-
dologia de la formacidn littrgica de los futuros sacerdotes.

Maés atn, todo lo que se dice en otros documentos sobre la vivencia
lithrgica de la comunidad cristiana y sobre la liturgia en relacién con
1a vida sacerdoial, todo ello, digo, tiene implicaciones y aplicaciones
inmediatas para la formacion de los seminaristas.

Aquf convendria hacer alusion especialmente al documento sobre
liturgia de la Ila. conferencia general del episcopade latincameri-
cano en Medellin; en &l no se hace alusidon expresa a la formacion de
los seminaristas para la liturgia, pero se dan en general indicaciones
que atn hoy conservan todo su valor. En particular vale la pena
destacar esta afirmacién: “En la hora presente de nuestra América
Latina, . . la celebracién litirgica corona y comporta un compromi-
so con la realidad humana, con el desarrollo y con la promocion,
precisamente porque toda la creacidn estd insertada en el designio
salvador que abarca la totalidad del hombre 8,

Este tema aparece poco mencionado en otros documentos.

Fuera del decreto conciliar Optatam Totius y de la Ratio Funda-
mentalis, los otros textos no aluden explicitamente a la formacidén
de los sacerdotes religiosos; pero por la Indole misma de la materia
debe entenderse que las orientaciones recordadas les atafien también
a ellos,

Desde Roma se sefiala repetidamente que las conferencias episcopa-
les tienen una competencia particular en esta materia y que deben
regular a través de las “Rationes” promulgadas para sus respectivos
palses; convendrd comprobar en qué medida se ha cumplido este
cometido.

Los documentos investigados aluden bastante timidamente al tema
de la adaptacion litlrgica a las distintas culturas; sin embargo, dan
un principic clave cuando insisten repetidamente en gue los semina-
ristas sean formados para discernir entre los elementos inmutables
de la liturgia y aquellos en los que razonablemente puedan propo-
nerse o desearse cambios prudentes,

88. Medellin, Conclusiones. Doc. 9 no. 4
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Asf mismo, los documentos sobre formacion litargica mencion:
apenas lo relativo a ““las formas populares de piedad” que tienen, s
embargo, tanta importancia en la religiosidad de nuesiro pueblo 1
tinoamericano 22 . Aunque por definicién no son acciones litargic
en sentido propio, la formacidn de los pastores v presidentes de
comunidad debe incluirlas y ubicarlas adecuadamente, Aquf tiene
sin duda, un campo propio las conferencias episcopales con s
orientaciones més particularizadas.

En este orden de ideas, nos es licito esperar también que todo el ¢
fuerzo de reflexién que ahora se hace en tormno a la nueva evange
zacién, produzca indicaciones concretas sobre la formacién litarg
de los futuros pastores, de cara a este inmenso desafio eclesial,

liturgia que han de presidir ¥y celebrar los sacerdotes de hoy'y

maifiana tienen que ser, por titulo nuevo, con ardor ¥ con métoc
nuevos, una liturgia hondamente evangelizadora. Ojald la proxi
conferencia general del episcopado latinoamericano as{ lo destac
inequivocamente,

Por dltimo, es claro que una cosa son las crientaciones dadas y
exigencias hechas, y otra la realidad de la formacion litargica «
se imparte en nuestros seminarios, El examen de esta realidad de
rd hacerse periodica y lealmente, a la luz del magisterio que sef
una direccion, unas metas, un ideal, un deber ser. , , que yaes va
so y atil tenerio,

Cf. IFL,n. 59
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PRESENTACION

En esta segunda entrega del presente afio ofrecemos, a nuestros lectores,
siete articulos, que desde su perspectiva propia, cada uno de ellos, se constituye
en un valioso aporte para la Nueva Evangelizacidn, la promocién humana y la
construccion de una cultura cristiana, tarea ésta a la que esid abocada nuestra
[elesia latinoamericana.

En el primer articulo, Julio Jaramillo M., se ocupa de la experienciareligiosa
del pueblo de Israel. Su propdsito no es anadir una lectura mds a las tantas que
ya se han hecho sobre el tema. Su interés por los primeros capitulos del Exodo
radica en hacer una lectura de elios en clave antropoldgica. No se trata de una
clave impuesta al texto desde fuera, sino del redescubrimiento de algo que estd
presente desde el comienzo de la revelacion divina. El propésito de la revelacion
es hacer al hombre v cuando este hombre opta por el Dios que se le revela, opta
por si mismo y per su propia vida. Desde esta clave el autor va leyendo cada uno
de los elementos que aparecen en el relato biblico con una novedad y frescura tal
que nos deja la sensacion de no estar leyendo el simple pasado, sino el presente
de nuestra propia experiencia religiosa. En este niimero presentamos la primera
parie de esie estudio, En el préximo aparecerd la segunda parte.

Dado que la tarea de la Iglesia pide la fidelidad tanto a Dios como al hombre,
sus respuestas pastorales tienen que estar buscando la presencia de Dios en las
manifestaciones culturales de los pueblos, Por eso la Iglesia tiene que estar muy
atenta a las tendencias del mundo. Tiene que estar multiplicando busquedas
pastorales e interrogdndose acerca de los caminos que ha encontrado y los que
debe seguir descubriendo. Debe igualmente tener claros sus planteamientos
pastorales si quiere realmente evangelizar la cultura. Debe definir el dmbito en
el cual realmente se juegan la globalidad y la operatividad de sus proyecios de
evangelizacion. De aqui se desprenden otros interrogantes, ;Cudl es el sujeto de
la evangelizacion de la cultura? ;Por qué se exige hoy en la evangelizacion la
espiritualidad de los conjuntos ¢ espiritualidad comunitaria? ;Cudl es el di-
namismo de una evangelizacidn que quiera penetrar la cultura de los valores
evangélicos? Las respuestas a estos interrogantes son el aporte gue Monsefior
Gustavo Martinez, Obispo de la Didcesis de Ipiales en Colombia y tres sacerdotes
mds, miembros del equipo interdiocesano de animacién pastoral, en coordinacién
con el Movimiento por un Mundo Mejor, quieren hacer hoy a la construccidn de
la Iglesia en América Latina y al tema de Santo Domingo.

Tony Mifsud, §.J., Director Académico de ILADES, nos ofrece una lectura
comprensiva de la nueva enciclica social del Papa Juan Pablo Il Centesimus
Annus, a la ver que destaca el significado particular que algunos de los temas de



la enciclica tienen hoy para nosotros. Es innegable el valor de este articulo por
cuanto nos acerca con sencillez y facilidad al pensamiento social del Papa.

El P, Silvio Botero convencido que la familia tiene derecho a esperar una
alencidn prioritaria de la IV Conferencia General del Episcopado Latinoameri-
cane, para que pueda ser ella de verdad centro de comunién y participacion,
agente de la nueva evangelizacidn, se propone, a la luz de los nuevos signos de los
Hempos, buscar los presupuestos para fundar una nueva ética conyugal. Una ética
no ya a partir de la naturaleza, sino de la historia. Se trata de hacer una Nueva
Evangelizacion que sepa resolver el conflicto presenie entre naturaleza y cultura.

La celebracion de los quinientos afios de la primera evangelizacién ameri-
cara ha levantado arduns discusiones entre sus defensores y aquellos que la
rechazan como totalmente subordinada a la conguista. En su articulo el Hermano
Enrigue Garcla A., hace una serena evaluacién de los aspectos negativos, ambi-
guos y positivos de dicha empresa misionera. Para los estudiosos del tema,
aparece, por primera vez en un articulo de esta naturaleza, la lista completa de
los santos de América.

Acercarse a las bienaventuranzas para encontrar en ellas la fuente de nuestra
espiritualidad, es una tarea imprescindible hoy para un cristiano. Con esie
presupuesto el P. Carlos Alberto Calderdn, se acerca a ellas de wna manera
contemplativa. Después de dar una breve mirada exegélica a los textos de las
bienaventuranzas y {uiego de comprenderlas como oferta de sentido y sepuimiento
de Jesils, se centraen la significacién actual de tres de ellas: la pobreza, la justicia
¥ la paz. Estas son el fundamento de las otras y de iodo el sermén de la montafia.
Ellas no son algo opcional. Si queremos ser fieles seguidores de Jesiis, tenemos
que asumir el estilo de vida de las bienaventuranzas. He aqui la fuente de la
espiritualidad de una nueva evangelizacion en América Latina.

En nuestro iltimo articulo, Monsefior Juan Francisco Sarasti, obispo de
Barrancabermeja, Colombia, hace un recorrido por aquellos documentos con-
ciliares y postconciliares que ofrecen pautas y orientaciones para fundamentar la
Sformacion litirgica de los que se preparan al ministerio presbiteral. Después del
itltimo sinodo, es este un buen aporie para que aquellos que tienen la tarea de la
Jformacién en los seminarios se introduzcan en el tema y abran caminos para
preparar mejor a los futuros presbiteros en esta importante dimensidn de la
pastoral cor miras a una Nueva Evangelizacion.

Compo ya es costumbre, presentamos al final la documeniacién bibliogrifica
y las wltimas publicaciones del CELAM.

LACD.

Bogotd, 15 de junio de 1991
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LA EXPERIENCIA RELIGIOSA
DE ISRAEL
(I Parte)

Julio Jaramillo M, Pbro*

INTRODUCCION

Los fundamentos de la experiencia religioso-cristiana se esconden en las
gestas liberadoras que el pueblo de Israel recorrié de mano de su Dios respecto a
las fuerzas que entonces le quitaban identidad. En un paso misterioso, misterioso
por lo inesperado e inusitado para la inercia de la historia que vivia entonces, el
pueblo elegido se siente lamado por su Dios para hacer de su gestién histérica no
una simple yuxtaposicidn de hechos y de metas sino una experienciareligiosa, En
el fondo de cada aconiecimiento subyacia un algo mds. Buscarlo y responderlo,
darle forma concreta en las circunstancias de los lugares y de los tiempos y hacerlo
fuente de un futuro nuevo, comprometié ¢l afan religioso de los israclitas.

Las lineas que siguen se ocupan entonces de esta particular experiencia.
Recorre en primer lugar algunos trozos sobre la condicién de servidumbre que
vivia el pueblo israelita y acompafia luego la paulatina formacién de la nueva
condicién del pueblo, la del “pueblo sanlo y elegido™. En el entramado histérico
de dos personajes, Faraén y Moisés, se ven surgir los grandes protagonistas del
hecho religioso, Yahveh ¢ Israel, quienes dan inicio y cristalizan un complejo
proceso de cercania y de afinidad siempre con la mira colocada en aquello de “yo
seré para ellos su Dios y ellos serdn para mi ua pueblo”. (Ex 19,5)

1. ORIGEN PE LA EXPERIENCIA RELIGIOSA

Mi padre era un arameo errante que bajé a Egipto v residid allf como
immigrante siendo pocos aun; pero se hizo una nacién grande, fuerte y
numnerosa. Los egipcios nos maltrataron, nos oprimieron y nos impusieron

¥ Jefe de formacién avanzada y profesor de teologia en 1a Universidad Pontificia Boli-
variana de Medellfn. Colombiane.
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dura servidumbre. Nosotros clamamos a Yahveh Dios de nuestros padres, y
Yahveh escucho nuestra voz, vié nuestra miseria, nuestras penalidades y
nuestra opresién, y Yahveh nos sacé de Egipto con mano fuerte y tenso brazo
en medio de gran terror, sefales y prodigios. Nos trajo aqui v nos did esta
tierra, tierra que mana leche y miel,, (Dt 26,5-9}

Naturaleza del texto

Este texto es Ia profesion de fé mds antigua de Ia experiencia religiosa
realizada por el pueblo de Israel', en él se expresa la complejidad de los comienzos
de su historia. Es vn “pequefio credo histérico™ muy citado en las escrituras (cfr,
Dt 6,20-23; Jos 24,1-13; Ne 9,7-25). En el texto se pone de manifiesto, de una
manera sintética, la liberacién de Egipto como centro inaugural de Ia historia de
Ia salvacidn, Allf se encuentra el fundamento de la fe de Israel, es decir, el punto
de referencia a partir del cual Israel alimenta y revisa constantemente su historia,
su condicién de pueblo, sus relaciones con Dios.

La naturaleza de Dt 26,5-9 es profundamente religiosa; esto significa que
leerlo simplemente en clave cronoldgica (histérica) o en clave literaria (ver en él
un simple relato €pico) es reducirlo en su significacién religiosa; lo que interesa
es el contenido semdntico de este pequefio credo, su dimensidn seméntica en la
configuracién de la vida de un pueblo.

Dt 26,5-9 es una profesién de fe, y ésia se refiere a un hecho histérico; la fe
de Isracl tiene como base la historia, en ella ha actuade Yahveh; con esto se quiere
expresar que la experiencia de Dios tiene su origen en una situacidn histdrica, es
decir, en un contexto socio-cultural concreto; descontextualizar la experiencia de
Dios corre el riesgo de envolver bajo el velo mitico-mdgico la imagen de Dios y
del hombre.

La reflexién que ghora emprendemos ticne que ver con 1o expresado en el
Deuteronomio, en el cual distinguimos wres momentios. En primer lugar, ef texto
hace una referencia, implicita, a Ia situacidn infrahumana que pesaba sobre Israel
(esclavitud); en segundo lugar, se expresa el dolor (lamento) del pucblo, y la
respeciiva escucha y accién de Yahveh ; y por iiltimo la sigrificacion teoldgica y
antropolégica de este hecho en la ulterior vida del pueblo, Estos tres momentos
representan, y cualifican cada vez més, la peculiaridad de la experiencia religiosa

1. G. VON RAD, Teologfa del Antiguo Testamento, Yol 1, Salamanca, Siguéme 1982,
68 ss, 230-234.

2. 5. HERRMANN, Historia de Israel, Salamanca, Sigueme 1979, 69
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de Israel, y la distingue de otras dadas en los pueblos vecinos del antiguo oriente.
Veamos pues cada uno de estos momentos. :

Anélisis fenomenoldgico de la esclavitud
Lineamientos generales

El término esclavitud tiene una evolucién seméntica peculiar en la historia de
Israel, Para comprender el significado de ésta hay que ubicarla en el contexto en
que se la vivio. En sentido literal esclavitud era sindnimo de estar atado,
encadenado, subsumido bajo el peso de, ser cautivo, ser prisionero de guerra®,
Tanto la antigiiedad griega, y luego la greco-romana, como la oriental conocieron
la esclavitud como factum, justificado social, politica o filos6ficamente. En
términos generales, la esclavitud se explicaba como un orden natural irreversible
e inevitable o como el resultado de una convencidn o leyes de cada pueblo con
fines econdmicos y politicos.

En el caso de Grecia, 1a esclavitud estaba determinada por la naturaleza (en
el sentido de physis), ésta era concebida como orden armdnicamente sagrado; et
equilibrio de la polis se mantenia en la dialéctica esclavitud-libertad, hombres
esclavos y hombres libres; la libenad de algunos (hombres o semidioses) estaba
sustentada por el poder de alguna divinidad ¢ por la fuerza del destino. La
esclavitud, o la libertad, se atribafa a fuerzas exirafias, ocultas y scbrenaturales,
de ésto dan cuenta las obras literarias de 1a época’. A través de los mitos, 1os textos
épicos, y los textos de la tragedia griega citados, es posible puntualizar y detallar
lo que aqui hemos anunciado, Dichos textos no asumen el problema de la
esclavitd y de la libertad temdticamente, pero en ellos estd implicita dicha
cuestion.

La elaboracién mds pulida, aurque histdricamente posterior, de la esclavitud
natural nos 1a ofrece 1a conocida definicién aristotélica del hombre como “animal
racional”, con la cual se designa socialmente a un grupo humano: la aristocracia
griega. La racionalidad era una determinacién exclusiva de los nobles, y en cuanto
tal era, simultdneamente excluyente: no todos eran racionales, por lo tanto, no
todos eran hombres, el esclavo era un animal a-mente o cuando m4s un homunculo;

3. X L.DUFOUR, Vecabulario de Teologia Biblica, Barcelona, Herder, 1965, 247-248,
L. COENEN, y otxos, Diccionario Teoldgico del Nuevo Testamento, 1. [1, Salamanca
Sfgueme, 1985, 101-112.

4 R. GRAVES, Los Mitos Griegos: HOMERO, La liada. ESQUILO, Prometeo
Encadenado y Los Persas. SOFOCLES, Edipo Rey v Antigona.
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al esclavo por su naturaleza inevitable, le estaba vedado decidir tanto indivi-
dualmente (sobre si) como socialmente. Este fendmeno se denominé esclavitud
natural.,

Del antiguo oriente no tenemos noticia de gue haya habido una esclvitud en
los términos antes descritos, pero si hubo una esclavimd que por estar inscrita
dentro de las estrategias internas de cada pueblo, la denominamos esclavitud por
convencidn (esclavitud convencional): se era esclavo por exilio, o por ser
prisionero de guerra, o por transgredir el orden colective establecido. La escla-
vitud tenfa una justificacién politica.

Tanto en la antigiiedad griega como en la oriental 1a esclavitud es un factum
incuestionable, legitimo, es decir, no ¢s un hecho problemadtico. Es una realidad
irremediable. Frente a estas dos miradas de la esclavitud las sagradas escrituras se
ubican en una perspectiva critica®; asi, es licito considerar el Antigno Testamento
come critica (en el sentido de toma de distancia y revaluacién) de 1a esclavitud del
antiguo oriente; y en el Nuevo Testamento como critica a la esclavitud natural
griega; aunque bien sabemos que el contexio de realizacién del Nuevo Tess
tamento es ¢l Imperio Romano, éste conserva firmas y leyes juridicas de Grecia.

Desde este problema enfoquemos la experiencia que realiza Israel.
La experiencia israelita de la esclavitud

El pueblo de Isracl tuvo la experiencia de la esclavitud; esta se asocia
generalmente a la estadfa del pueblo en el pafs de Egipio, o a la experiencia de fa
cautividad en Babilonia y a los exiliados.

El texto biblico antes citado (Dt 26,5-9} integra a su profesion de fe el
recuerdo de la situacidn que padecid el pueblo en el pais de Egipto; los detalles de
ésta To ofrece el libro del Exodo en ¢l primer capitlo: “Y redujeron a cruel
servidumbre a los israclitas, les amargaron la vida con duros trabajos de arcilla y
ladrillos, con toda suerte de labores de campo y toda clase de servidumbre gue les
imponian por crucldad. (Ex 1,13-14).

Este texto pone de manifiesto una sifuacién dramdtica que vive Israel, El
hecho de la esclavitud proviene de una decisidn del faradn; es una esclavitud
convencional, en cuanio que es impuesta como estrategia de denominacion (el

5. Esta pedria ser una clave de la lectura de las sagradas escrituras, en la cual se buscaria
la novedad del mensaje reveiado respecto a otzos pueblos y sus incidencias antro-
polégicas en la historia.
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faradn ternia la multiplicacién del pueblo). La servidumbre aparece aqui como un
hecho material referido explicitamente a los trabajos duros, més alld de los lEnites
humanos. Los israclitas viven esta experiencia como realidad deshumanizadora®,
el tono mismo del recuerde (lamento) acentia lo doloroso de la esclavitud:
“redujeron”, “cruel”, “les amargaron la vida”, etc. expresiones éstas de desapro-
bacién critica; 1a esclavitud, como algo inconcebible entre fos hombres, no ¢s un
hecho natural sino una fabricacién humana; es el hombre que pretende legislar y
oprimir a los otros hombres.

Lo que en el libre del Genésis se revela como camino de realizacién humana,
eslo, es, el trabajo (Gn 3,19), aparece aqui (Ex 1,13-14) como negacién, condena,
No es simplemente ¢l trabajo como actividad en si mistna, sino lo que ésie
significa cuando intencionalmente es impuesto al hombre, y es reducido a éL.
Ahora bien, ;Cusl es el motivo de esta servidumbre? La respuesta la encontramos
en versiculos anteriores:

Mirad, los israelitas son un pueblo mds nimeroso y fuerte que nosotros.
Tomemaos precauciones conira €l para que no siga multiplicdndose, no sea
que en caso de guerra se una también él a nuestros enemigos para luchar
contra nosoiros y salir del pais.(Ex 1,9-10),

En ¢l fondo late una justificacion politica nacida del temor de resquebrajarse
el poder antocritico del faradn ante el crecimiento del pueblo. La esclavitud se
impone como estrategia reguladora de un orden establecido; el faraéa centra su
interés en la conservacién del statu quo del reino, es decir, reduce [a esclavitud a
un matiz politico, el hombre considerado en su aspecto laboral, desarticutado de
otras actividades vitales que cualificarian su ser-hombre.

En suma, Ta experiencia de la esclavitud es un hecho histdrico que ¢l pueblo
de Israel recordard en cada momento de su vida como un heche dramitico e
inhumano, Esia esclavitud aparece como una realidad material (el wabajo)
legitimada politicamente (actitud del faraén). Detrds de este hecho se esconde una
experiencia méis profunda de la vida (actitud de Israel). De esto nos ocoparemos
en las siguientes reflexiones.

La esclavitud como negacién de o humano

Con el térming humano se guiere significar agquellos aspectos constifutivos
de! hombre, es decir, que de suyo entretejen y configuran su vida: entre ellgs Ia

6. S. VERGES, Dios y el Hombre, Madrid, Bac, 1980, 166-167, Israel recuerda
criticamente el momento de la esclavimd.
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perienecia a un espacio donde realizarse como horabre, £5to e8, la tierra; tener uha
historia propia, una familia, un tipo de relaciones con los otros, la posibilidad de
realizar y expresar su experiencia de Dios. En estas instancias, en lo ordinario de
Ia vida (lo cotidiano) estd dado lo humano,

En el primer capitulo del Exodo se presenta la esclavitud como negacién de
lo humano. Mis all de 1a legitimacidn politica de Ia esclavitud, 1a biblia plantea
“el problema general, humano y teolégico de s esclavizacidn™. Detrds del hecho
histérico de la esclavitud se anidan negaciones de caricter antropoldgico y
teoldgico. Las expresiones que se emplean en el texto como “crueldad”, “vida
amarga”, eic., aluden a la esclavitud como violencia. El trabajo por sus ca-
racteristicas ¢ iniencienalidad, era una realidad que hacia viclencia al hombre is-
raelita; Ja esclavitud es la pérdida de lo humano y un obstdculo para su realizacién,
ella es violencia material e interior, anula al hombre en aquello que de suyo, desde
la intimidad més profunda, lo constituye como hombre.

En tomo al eje “dramético™ de Ia eclavitud, expresada en principio en su
forma laboral, y donde el hombre es reducide a ser pieza de trabajo, circulan una
multiplicidad de aspectos que ponen de manifiesto el drama gue vive el pueblo de
Israel en su estancia en Egipto; entre ésto estd el hecho de ser un pueblo extranjero,
ne poseer una tierra, disolverse como pueblo, el derecho a autodeierminarse,
poseer unos cddigos propios para su convivencia politica, practicar y expresar re-
laciones con un Dios, €l derecho a vivir, etc. En suma, la posiblidad de la libertad
como condicién de realizacidn humana, tanto individual como comunitariamente.

Israel, extranfero en Egipto

El primer hecho que pone de retieve el libro del Exodo (cap. 1) es lacondicién
de Israel como pueblo extranjero en Egipto. La vida nomidica de los patriarcas
sirve de elemento clarificador de la presencia del pueblo de Israel en el pais de
Egipto®, El nomadismo est4 inirinsecamente vinculado a la promesa de la tierra,
ésta es la perspectiva desde la que se vive el nomadismo.

El credo histérico del Dt 26,5 ss, con el que iniciamos estas reflexiones
conticne una referencia a la vida némada de los patriarcas: “Mi padre era un
arameo erranie que bajé a Egipto y residid alli como inmigrante...” (Se alude agui
al pairiarca Jacob), Esta alusién al estilo némadico de vida nos sitia ante una

7. - L. COENEN y otros, Diccionario Teoldgico del Nuevo Testamento, 111

8. 8. HERRMANN, Historia de Israel, 62-95. Herrmann nos ofrece los detalles del
proceso de sedentarizacidn que vivid Israel.
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realidad ain no estable y definida del pueblo, en unas circunstancias histdricas
peculiares y decisivas para su ulterior vida. Israel sabe que Egipto no es lo
definitivo.

El recuerdo de la esclavitud estd asociado a la vida némada de los patriarcas,
ésta no se reduce a andar de vn lado para otro inconscieniemente, ni estar sometido
a i08 vaivenes azarosos de la historia, es decir, vida némada no significa andar al
azar; “Mi padre era un arameo errante” quiere decir Libertad y bisqueda de una
tierra propia, que garantice el establecimiento de unas condiciones de vida
(culiurales, politicas, econdmicas, religiosa, elc) propia. Israel tenia clara con-
ciencia de que su presencia en el pais de Egipto no era definitiva, representaba un
momento de su historia, de su bdsqueda.

La condicidn némada de Israel le exigfa hospedarse en medio de otros pueblos
ya configurados, lo caal implicaba no sélo vivir en un espacio natural extrafio, sino
en un mundo cultural diferente, con codigos y costumbres ajeras al modo de ser
israelita. El pafs que brindaba hospitalidad ponia ias reglas de juego; le co-
rrespondia a Israel asumir y acoplarse a las disposiciones culturales de Egipto, El
hecho de vivir en una fierra y en un coniexto cultural que no [e perienece es objeto
de preocupacidn para el hombre israelita, y ello porque en torno a 1a perspectiva
de poseer una tierra, giraban otros aspeclos que garantizaban el modo de ser
isractita. De ahi Ja bdsqueda vy €l proceso de conquista de Ia tierra prometida. El
sentido de &sta, estaba en una estabilidad cultural en todos los sentidos.

Essar en Egipto tenia una doble connotacidn: de una lado significaba para
Isracl regirse por una leyes polilicas, econdmicas, religiosas y cultirales ajenas;
asi, por ejemplo, a nivel religioso la experiencia de Dios (¢l Dios de los padres)
empieza a mezclarse y a conlrontarse con el politefsmo cultural egipcio; los
israelitas se enfrentan a otras practicas religiosas, a otros cultos. Israel estd, por las
condiciones histdricas, ante un doble juego; 1a fe en el Dios de Abraham, Isaac y
Jacob y Ia presencia de cultos egipcios; pero, lejos de ser esto un obsticulo, la
identidad religiosa del pueblo se mantiene incélume; los otros cultos {uncionan
como reafirmacién de la fe en el Dios de los padres. Esie hecho lo atestigua Ja
posterior reflexidn que Israel hace. De todos modos, 1a presencia de una cultura
religiosa distinta es una amenaza para el pueblo,

La segunda connotacién de la presencia de Israel en Egipto estd referida al
peligro de afincarse defintiivamente en Egiplo, La esclavitud, bajo ¢! modo del
trabajo para construir las ciudades de depésite (Pitom y Ramses), impuesta por el
Faradn, le-seflalaba al pueblo el fin de su vida némada, esto es, de su biisqueda.
Atar al pueblo a upa tierra extrafia, de un modo definitivo, representa poner un
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interdicto a 1a bisqueda de Iz tierra prometida, ésta es, como se ha anotado
anteriormente, el horizonte desde el cual Israel comprende y le dd significadoala
vida némada. La esclavitud es obsticulo para la biisqueda, bloquea y anula 1a
libertad y hace que se geste un modo peculiar de dependencia.

En suma, la condicién de pueblo extranjere en ¢l pais de Egipto sefiala vna
esclavitud en todos los niveles de la vida; el precio de la hospitalidad es la
esclavitud, 1a negacién como pueblo en los aspectos o dimensiones que lo
constituyen como tal, en especial ser un pueblo libre que busca realizarse desde
la perspectiva de 1a promesa. Esta realidad adquiere posteriormente una conno-
tacion teolégica relevante para el pueblo: “vivir en un pafs exiranjero significa ser
separado de la comunidad con ¢l creader y garante de la propia existencia (Sal
137,1s8)™.

Bajo el signo de Ia no-pertenencia a la tierra o el establecimiento en una tierra.
extranjera que impedia la biisqueda de una espacio previamente otorgadoe por Dios
a modo de promesa, se presenta la primera modalidad de la negacidn de lo
humano. Aceptar la esclavitud representaba renunciar a la vida némada, y en
cuanto tal, olvidar y renenciar a la promesa hecha por Dios a los patriarcas, lo cual
significaba, simuliineamente, rechazar a Yahveh, autor de la promesa, En
consecuencia, ser esclavo en Egipto es una negacidn de lo divino del pueblo. Para
Israel, lo humano estaba intrinsecamente vinculado a aquellas primeras revela-
ciones de Dios patentadas en [a promesa. Lo humano y lo divino empiezan a
perfilarse como elementos indisolubles de un acontecimiento decisivo: 1a historia
de la salvacién.

Israel ante el peligro de la disolucion

La esclavitud que el faradn impuso a los israclitas no tenfa como propésito
fundamental la edificacidn de las ciudades de depésito (Pitom y Ramses) sino
“aplastarlos bajo el peso de duros trabajos” (Ex 1,11). El temor del faradn era ¢l
crecimiente y la multiplicacién: “mirad, los israelitas son un pueblo mds nume-
1050 ¥ fuerie que nosotres” (Ex 1,9). El faradn teme no a un patriarca-lider, ni a
una tribu, sino a un pueblo. En el fondo tampeco es el ndmero o cantidad de
hombres israclitas frente al nimero de hombres egipcios lo que se teme, sino la
calidad (identidad) del israelita; numeroso y fuerte son agui expresiones que
cualifican al pueblo,

Isragl, a pesar de su condicién de extranjero, empieza a aparecer como

9. L. COENEN y otros, Diccionario Teoldgico del Nuevo Testamento, 102



Medeliln, Vol 17 No. 66, junio de 1991 157

pueblo. En Egipto tiene lugar el origen de Israel como pueblo, como comunidad
que posee unas caracteristicas y un estilo de vida diferentes a las de los egipcios;
aqui se anida una amenaza para €l faradn,

De Israel cabe decir lo mismo que de los demds pueblos, Sus comienzos no se
encuentran alli donde la designacion o nombre de todo el pueblo aparece
documentalmente por primera vez, sino donde aparecen por primera vez
aquellos grupos que mds tarde se habran de ensamblar para constituir todo
un pueblo, que se considerd como Israel'®

El calificativo de pueblo estd ligado a los acontecimientos de Egipto, asi
como ¢l “nombre de Israel est4 ligado a la época de los patriarcas™!. Que Israel
sea pueblo, esto es, que posea una identidad, ur modo de ser peculiar, representa,
como se ha dicho, una amenaza para la estabilidad egipeia. Por esta razén, el
faraén se propone disolverlos como pucblo mediante el cruel wabajo, como
estrategia para detener no sélo su muliiplicacidn sino para debilitar la idemidad
que iban adquiriendo; identidad que ha quedado expresada en el paragrafo anterior
como libertad y bisqueda. Asi, desde Egipto, y mucho antes, desde 1a época de los
patriarcas, se percibe la vocacion israclita a ser pueblo. Disolverlos como pueblo,
debilitar su unidad, truncar su bitsqueda, es desintegrarlos como hombres. El
marco de realizacidn del israelita era la comunidad. El trabajo forzado impedia la
vida comunitaria, las relaciones entre los israelitas; por este motivo llevan una
vida amarga, insoportable, La falla de libertad (para sus pricticas comunilarias)
con la opresidén insoportable, constituia el tormento de los israelitas'? En la es-
clavitud por el trabajo se esconde una disipacién de la vida comunitaria, 1o cual
significaba anular a Isracl en su identidad cultural y obstaculizar las précticas
religiosas que provenian desde la época patriarcal; no es tan simple, pues, el hecho
de la esclavitud y el cruel rabajo. La disolucidn de la vida comunitaria representa
para el israelita una muerte lenta, disimulada bajo el velo del trabajo. El trabajo
nicga a Israel como pueblo, y es ésta una forma de negacidn de lo humano.

Mas alla del trabajo como estrategia de negacidr, aparcce una forma mis
radical y violenta por parte del faradn para no permitir ¢l crecimiento del pueblo:
acabar con la vida desde su origen mismo. En efecto, el faraén ordena a las
parteras: “cuando asistais a las hebreas, observad bien las dos piedras; si es nifio,

10. S. HERRMANN, Historia de Israel, 61, 80
11. Idem, 79

12. S. VERGES, Dios y el Hombre, 166-167.
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hacedle morir; si es nifia, dejadla con vida” (Ex 1,16). Este hecho pone de mani-
fiesto hasta dénde puede Uegar el hombre (faraén) cuando lo dnico que interesa
en su vida es conservar los privilegios que ofrece el poder; la vida se pone como
el valor dltimo y accesorio del hombre; se relativiza al hombre y a la vida, y con
€l a todas sus dimensiones constitutivas.

Ante el peligro del aniquilamiento de la vida aparece la presencia de Dios;
Yahveh actia en el momento més dramético, en el limite de 1a desaparicién v
negacién radical de que es objeto el pueblo: “pero las parteras temian a Dios y no
hicieron lo que les habia mandado el rey de Egipto, sino que dejaban con vidaa
los nifios... y Dios favoreci a las parteras. El pueblo se multiplicS y se hizo muy
poderoso”(Ex 1,12-20). En Egipto tiene lugar la primera presencia de Dios en
favor de Israel, y ello cuando el faraén llega hasta el limiie de sus decisiones
violentas. Esta presencia de Dios garantiza y garantizard la vida de Isracl como
pueblo; antes de que Israel capte 1a accién de Dios y se sienta afectado por ella,
ya Dios los estd asistiendo en un momento critico. Asi, la accién de Dios se
inscribe en 1o concreto de Ia historia, y de modo especial, alli donde aparece el
peligro de borrar al hombre del concierto de la vida y de la historia. De lo cual se
desprende una primera actitud de Dios: ser un Dios de la vida, que ama al hombre
desde situaciones infrahumanas extremas. Este hecho de la presencia de Dios serd
algo que posteriormente el pueblo captard y que servird como el tinico horizonte
desde el cual Israel comprendera y configurard su vida.

Contexto religioso de Ia esclavitud

Como ya se ha indicado, 1a esclavitud que Israel vive en Egipto es el resultado
de una decisién del faradn, en este sentido e¢s una esclavitud de caricter con-
vencional, que tiene muiltiples insidencias en el desarrolo de 1a vida individual y
comunitaria de Israel. En el interior de este acontecimiento que vive Isracl esta
presente una concepeidn de lo humano y de lo divino; en lo histérico de la
esclavitud subyace un problema religioso: es el encuentro de dos experiencias de
1a divinidad. De una parte la creencia israelita en el Dios de los padres, y de otra,
el politefsmo cultural egipeio, M4s adelante tendremos la oportunidad de ahondar
1o que el Dios de los padres significa para Isracl; por el momento adentémonos
en la comprensién del ambiente religioso egipcio.

El dato biblico (Ex 5,1-2) pone de manifiesto ¢l siguiente hecho: en la primera
entrevista que Moisés y Aarén tienen con el faraén, aquellos le expresan a éste que
Yahveh, el Dios de Israel dice: “deja salir a mi pueblo para que me celebre una
fiesta en el desierto” (Ex 5,1). La respuesta que da el faradn pone de manifiesto
que Yahveh no significa nada para €L, en cuanto le es un Dios desconocido:
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*“:Quién s Yahveh para que yo escuche su voz y deje salir a Ismel? No conozco
a Yahveh y no dejaré salir a Israel” (Ex 5,2). Entre el mensaje de Yahveh y la
respuesia del faradn existe una distancia abismal; por primera vez el texto biblico
revela las diferencias religiosas entre Ia comunidad de los hebreos y la comunidad
egipcia. La prolongada estancia del pueblo de Israel en Egipto, o mismo que la
actitud de las parteras frente a la orden del fara6n de matar a los nifios hebreos (cfr.
Ex 1,17) manifiesta que Yahveh era conocido en Egipto. (Qué significa entonces
1a expresidn “no conozco a Yahveh” emitida por el faradn? En las siguientes lineas
1tos ocuparemos de esta cueston,

Culto solar en la religion egipcia

Mircea Eliade, Georges Auzou y Geo Windengren ponen de manifiesto que
“la religién egipcia ha estado mds dominada por el culto solar que las demas
religiones™3,

Las teogonias y las cosmogonias del antiguo Egipto evidencian que ¢l sol es
la divinidad originaria, ¢l primer y mds antiguo rey, al cual se le atribuyen
potencias creadoras; el sol, es no sélo el creador del universo sino que también es
el creador de las demds divinidades.

El libro de [os muertos, uno de los textos més antiguos de la literatura egipcia,
contiene el mito de origen del dios Scl, el cual se nombra a si mismo unas veces
con ¢l epiteto de Atum y otras con el de Ré. El sol es el generador y regente de los
seres creados; €l mismo fue antoengendrado en el Num, es decir en el océano
primordial:

Yo soy Atum! Yo he estado solo en el Num.

Y yo soy Ré! En sus primeras manifestaciones cuando empez6 a regir lo que
él cred.

Quién es? - Ré, comenzando a regir lo que él cred. Ré cuando comienza a
manifestarse como rey, que existe antes de los levantamientos de Shu'.

Yo soy el gran dios, que ha nacido de si mismo, es el agua, el Num, el padre
de los dioses’,

13. M. ELIADE, Tratado de historia de las religiones, Madrid, Cristiandad 1981, 153-

158. G. AUZOU, En un principio Dios creé el mundo, Navarra, Verbo Divino 1975,

 45-39. G. WINDENGREN, Fenomenologla de ln religién, Madrid, Cristiandad 1976,
66-68.

14, Shu significa espacio atmosférico. Es el dios de 1a aimdésfera

15. G. AUZOU, En un principio Dios creé el mundo, 45-46.
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El Dios 50l es una divinidad bisexuada (andrégino) que se autofecunda dando
origen a ocho divinidades. Se caracteriza por detentar el poder sobre el mundo en
su conjunto. En el acto por el cual el dios sol engendra ocho divinidades se escinde
a si mismo, se fragmenta en ocho partes, o mejor, el dios-sol esti presente no ya
como unidad, sino en las acciones de cada una de las unidades <¢readas. En
adelante la unidad del dios sol permancerd oculta, no es susceptible de una
representacion ritual.

Los ocho dioses se reparten el mundo, a cada uno le corresponde legislar y
actuar sobre una parte; esta legislacior y acciones de los dioses estaban orientadas
a mantener el orden césmico; gjercer una actividad sobre una parte del mundo que
no le correspondiera era motivo de enojo v luchas entre los dioses, era instaurar
el caos original.

Las ocho divinidades, que son las que aparecen desplegande su peder, llevan
epitetos culturales segiin los lugares y actividades que realicen. La actividad de
cada uno de ellos cada vez se particulariza mds, hasta el punto que cada ciudad
tenfa una versién diferente de la divinidad. Pese a la variedad de figuras ©
versiones de la divinidad, el hombre egipcio no perdia de vista el poder del dios
supremo, ¢l hombre de los cielos, €l sol', Este era un principio de armonia
coésmica, presente en Ia pluralidad de los dioses.

El culio solar era el niicleo de la religidn egipcia. Del sol y de cada uno de los
dicses se hacia el hombre egipcio representacicnes antropomdrficas y zoomorfi-
cas; la pintura y la escultura eran los medios para dichas representacidnes.

Los mitos cosmoglnicos y teogénicos constituyen el contenido de los
rituales; por medio de éstos se recordaba y reactualizaba la accidn originaria
{creadora) de los dioses,

~Como el culto tiene el cardcter de un drama ritual, en que los personajes que
aparecen simbolizan a dioses y otras figuras de la época mitica originaria, la
palabra y la accién son igualmente necesarias, algo asi como los gestos 'y el
pie textual de los personajes teatrales?.

En el culto se visualizaba el mito que contenia la acci6n de los dioses; el culto
se renovaba periddicamente. El mito y el ritg, en una relacién intrinseca y

16. G. WINDENGREN, Fenomenologia de la religion, 68.

17. idem, 136.
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complementaria, tienen la funcién de mantener la armonia césmica. A ravés de
las personificaciones miticas de la realidad, el hombre egipcio posee una plena
confianza en ias pricticas rituales porque “liene la sensacién de que la divinidad
estd operando en el rito”!3,

Cuoalquier hecho o actividad era justificada y representada ritualmente; por
es, €l culto a los dioses se asocia al nacimiento y a la muerte, a los ritmos de 1a |
naturaleza; las divinidades garantizaban la fecundidad de la tierra. Lo religioso
estaba mezclado con pricticas mégicas; los dioses ofrecian una respuesta a los
misterios; bondades y terrores de la naturaleza. Puede verse claramente que el
hombre estd sometido a los poderes de los dioses representados en las misteriosas
fuerzas de la naturaleza; en algunos casos, 1os rituales estaban orientados a aplacar
la ira de los dioses y de la naturaleza.

De lo dicho se desprende que [a cultura religiosa egipcia es politefsta y
marcadamente naturalista, es un politelsmo naturalista coyo centro es el sol. El
culto a dioses, hijos del sol, respendia a la necesidad de mantener la armonia
céemica. Pero, ademds, el politeismo tiene una connotacidn politica y social: el
culto g los dioses aseguraba el orden y el desarrollo de Egipto. En el siguiente
numeral nos ocuparemos de esta cuestion,

El culto solar y su correspondencia social

La estructura y funcion de la religién egipcia estd intrinsecamente vinculada
al desarrollo politico y social'®,

La estructora de 1a divinidad (un dios supremo y ocho divinidades menores)
corresponde a la estructura politica egipeia®, Cada divinidad estaba personificada
en un hombre; aunque no sabemoes de 1a distribucion y ndmero de ciudades, es
claro que Egipto era un imperio constituido, que tenia una civdad central sobre Ia
cual s¢ establecian un pequefio nimero de clzdades, cada una de ellas con un jefe
que dependfa del gobierno central, cada:jefe era representante (personificacién)
de una divinidad. De tal modo que existia un parentesco enire el jefe de la ciudad
y la divinidad; el poder que representaba era expresidn de un poder diving; el
poder politico expresaba ia filiacién del jefe con uno de los dioses,

18. Idem, 194,
19. Idem, 112,

20. Las historias y tratados de las religiones consultadas guardan silencio sobre esta
correspondencia, Eindengren, simplemente las enuncia.
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El orden jerarquico que se establecia en 1a divinidad (dios supremo y dioses
menores) estaba presente también en Ia estructura social.

Los cultos solares ponen de manifiesto que Egipto era un temitorio consa-
grado al dios-sol. Esta apreciacién es fundamental para comprender Ia figura del
faradn, en cuanto que la actividad y el poder que éste detenta le garantiza cierta
proximidad con Dios, Mircea Eliade sefiala que los cultos solares privilegiaban la
persona del faradn, més atin, el faradn constituia parte de un ritual en el que se
personificaba al dios sol, €1 soberano estd identificado con el sol?.

En los pucblos préximos a Egipto los hombres se consttuyen en reyes
(héroes) a partir del cumplimiento de una cadena de pruebas que los dioses
imponen; era tarea de todo héroe viajar incesantemente, afrontar grandes peligros,
vencer en Jas batallas; al héroe no sélo le correspondia conguistar el poder, sino
tarnbién la inmortalidad, la suya propia y la de cada uno de los hombres de 1a colec-
tividad, el poema Guilgamesh es uno de los ejemplos tipicos del proceso y vida de
un héroe®®, En Egipio sucede algo novedoso: “el faradn no tiene derecho a la
soberania ni adquiere la mmortalidad solar por ser héroe; la inmortalidad le
pertenece sin mds, sin ninguna clase de pruebas histdricas, por el mero hecho de
ser jefe supremo™?,

La posicion privilegiada del faradn se precisa aiin mds en el hecho de que
algunos rituales lo tienen a él como objeto de culto. Los ritos y mitos, celebrados
periddicamente, estdn orientados a expresar la filiacién existente entre el faradn
y el dios-sol. Veamos en qué iérminos se presenta esta filiacidn,

El faradn, imagen de Dios

51 una tierra debe Hamarse 1a tierra cldsica de la ensefianza de la semejanza
con Dios, indiscutiblemente estd es Egipto™, La relacidn de semejanza entre el
faradn y el dios-sol es el resuliado de una evolucion de la religiosidad egipcia. En
los primeros tiempos, cada rey recurria a la cadena genealdgica para explicarse su
origen; en el principio se encuentra que el sol es el origen de todo lo existente, y

21. M. ELIAPE, Tratado de historia de las reli giones, 156
22. Guilgamesh, Anénimno
23. M. ELIADE, Tratado de historia de las religiones, 56

24. H.JIMENEZ, “El hombre, imagen de Dios en 1a literatura egipeia, mesopolimica y
biblica”, en Revista Cuestiones Teoldgicas 36 (1990} 40.
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en consecuiencia, el rey compartia con tedos los hombre egipeios la caracteristica
de ser imagen de Dios. La evolucién posterior hace que la semejanza del hombre
con Dios se vaya particularizando mds en la figura privilegiada del rey: de entre
los hombres, el rey es lo mis semejanie a Dios. Esta semejanza no estriba en la
constitucién fisica, en 13 naturaleza, sino que se refiere al modo de comportarse,
a la actividad y funcién que cumple el rey. La semejanza se explica entonces por
ei hecho de que el faradn es el jefe supremoe de Egipto. El poder que el farada
detenta lo ubica en una posicién privilegiada con respecto a los dem4s hombres y
que su figura esté asociada (emparentada) con la divinidad y legitimada por ésta:
“gl poder es uno de los atributos gue acompafia a menudo el vocabulario de la
imagen en las alabanzas reales™,

Una figura humana es poes, divinizada bajo el atributo y el manto del poder.,
En las précticas rituales el faradn y la colectividad hacian peticiones 2l dios sol
para que los conservara libres de los ataques y peligros de otros pueblos.

Dentro del proceso religioso, politico, social y econdmice de Egipto, 1a figura
y el poder del faraén se hacian cada vez mds auténomos, mis fuertes; el faradn
manifiesta en sus comportamientos y decisiones una absoluta independencia
respecto a los dioses, es decir, se asume &l mismo como dios, que puede legislar
sobre los hombres. Los cultos estdn ahora orientados solamente a menguar la ira
de la naturaleza, y a cambiarle el curso a los fendmenos naturales. Asi como a los
dioses {hijos del sol) les correspondia un dominio sobre una parte del cosmos, al
faradn, en su figura divinizada hasta ¢l extremo, le corresponde legislar y decidir
sobre lo humano. En la hegemenia del faradn se recupera la imagen del dios-sol
unitario y omnipotente, unidad que se habia escindido y fragmentado al crear los
ocho dioses. El lugar del dios-sol lo ocupa ahora el faradn, pero ya en un terreno
humano.

Este momento de la evolucidn religioso-politica de Egipto, es fandamental en
cuanto que facilita la comprensién del drama de 1a esclavitud que Israel padece en
su estancia en Egipto. Es claro que desde ¢l afloramiento de lo politico y de lo
religioso, como dimensiones que configuran la imagen del faradn, ¢l hecho del
crecimiento de Israel en Egipto (cfr, Ex 1,1ss) represente un riesgo y un peligro,
su poder se veia amenazado, El camino esiatégico que emplea el faradn para
conservar su siteacion politica y religiosa es la opresion y la esclavitud a través del
trabajo forzado.(cfr, los titulos ya tratados).

28, Idem, 43,
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Divinidad y misién del farasn

“El rey egipcio, cuyo titulo de faradn se utiliza en el texto veterotestamen-
tario, pero en ningiin sitio aparece su nombre propio™?, se presenta cada vez més
como un hombre divinizado. El faradn es imagen y semejanza de Dios por el poder
(politico) que ejerce. La religion, el designio de los dioses que él personifica, se
usa como instancia legitimadora de sus decisiones y actitudes. En cuanto ey, el
faraén se asume como Dios. Lo religioso se ha fundido con lo politico. El faraén
es el dios-poder que vigila, castiga y dispone del orden social.

Seria muy apresurado afirmar que el trastocamiento de o religioso en lo
politico sea obra de un grupo de hombres; mas bien pensamos que el desarrollo
histérico de todos los niveles de vida del pafs de Egipto convergen hacia este punto
que ahora nos ocupa. La historia de Egipio va desde un orden mitoldgico de
comprensidn del mundo (religién mitica) hasta el establecimiento de lo politico
como forma religiosa; mas adn, o polilico es degradacién de lo mitico. El faraén
mismo no puede ver més de lo que ofrece este momento del desarrollo histdrico,
estd preso en sus propias redes, Por eso su misién consiste en mantener lo que la
historia le ha ofrecido: su condicién privilegiada, mitificada del dios-poder. El
primer objeto de su misién es conservar el poder politico; desde esie aspecto
nuclear relativiza todo o demds: se afirma en su poder a costa de la negacidn de
los demds pueblos y hombres, especialmente de los israelitas. La fuerza y el
niimero de éstos ponian en peligro su condicién de jefe supremo de Egipto.

Volvamos ahora a la pregunta que plantedbamos al introducimos en este
estudio, que tenfa como pretensién explicitar el contexto y las condiciones
religiosas de la esclavitud (cfr. titulo: Contexto religioso de la esclavitudy, (Qué
sentido tiene la expresién “no conozco a Yahveh”, en labios del faradn?

Es posible que el faraén estuviera enterado de las prictias religiosas de lo
israclitas?, La fe en el Dios de los padres, Yahveh, no era extrafia para lo egipcios
(cfr, Ex 1,17). El fara¢n sabia lo que éste Dios significaba para los hebreos; sabia
y por eso temia; el tono de la entrevisia que tiene con Moisés y Aardn asi lo
manifiesta. La visidn politica que el faradn tiene de si y de Dios no le permite
reconocer a Yahveh; ve en Yahveh al Dios que puede debilitar su poder, aungue
para los israelitas Dios ocupa un logar muy distinio al que le asignaba el fara6n.

26. 8. HERRMANN, Historia de Israel, 92.

27, Lahistoria no nos offece ningtin dato sobre este punto; pero consideramos que esta
sugerido en el libro def Exodo, ¥ partimos de esta sugerencia biblfca,
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‘Noe conozeo a Yahveh” es, pues, una expresion estratégica del faradn qgue revela
ina doble situacién: afirmar su figura modélica de rey; y negar en el otro sus
wicticas religiosas bajo el temor de perder su condicién privilegiada. Ocul-
dndose en ¢l desconocimiento, el faradn acentiia el drama de la esclaviimd de los
sraelitas; “Que se aumente el rabajo de estos hombres para que estén ocupados
n €l y no den oidos a palabras mentirosas” (Ex 5,9).

Otra es la perspectiva desde la cual el pueblo de Israel, acompafiados por
rahveh, que ha visto los sufrimientos y oido los lamentos, asume esta experiencia
lolorosa de 1a esclavitud.

Adormecimiento transitorio de la fe de Israel

El faradn realiza su condicién de rey desde la perspectiva autocritica-
socrdtica del poder. Quien resulta mas afectado en esta forma de gobierno es el
ueblo de Israel, reducido a la esclavitud. El origen deésta, es 1a figura modética

divinizada que adquiere el faraén.

Vista desde 1a perspectiva faradnica, la esclavitud es un hecho legitimado
olitica y religiosamente; Istacl es esclavo por una decisién estratégica del faradn;
onsolidar y mantener su poder, tanto en el plano personal como en lo que
xpresenia para la hegemonia de Egipto frente a otros pueblos.

Israel, por su parte no espiritualiza ni mitifica el hecho de la esclavitmd, no
iensa gue su situacién es un designio de los dioses egipcios; ve en la esclavitud
1arbitrariedad de un hombre y una comprensidn tergiversada de la historia y del
cmbre. '

Israel era portador de Ia tradicidn religiosa de los patriarcas, es decir, crefa en
n Dios de personas (Abraham, Isaac, Jacob) y no en los dioses de las cosmologias
teogonias egipcias. El contenido de la fe de los padres estaba dado en la promesa
2 la tierra. Esta promesa caracterizaba a Israel como un pueblo libre (ndmada),
ue camina hacia el cumplimiento de la promesa. La esclavitud impuesta por el
radn representa un obsticulo para 1a realizacién de 1a fe de Israel,

La actitud estratégica del faraén opera de tal forma que [a esclavitud va
ansformando al pueblo en su fe. Isracl cae en ¢l esquema religioso egipcio, vive
esclavitud sin cuestionar, es decir, acepta silenciosamente las decisiones del
raén. La esclavitud hace que 1a fe en el Dios de los padres se vuelva cada vez méds
aca y ambigua, hay un adormecimiento de fe, Ia esperanza de [a promesa de la
uTa se tornard inoperanie; Israel desiste de su vida ndmada, es decir, de su
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Divinidad y misién del faraén

“El rey egipcio, cuyo titulo de faradn se utiliza en ¢l texto veterotestamen-
tario, pero en ningin sitio aparece su nombre propio™®, se presenta cada vez mis
como un hombre divinizado. El faratn es imagen y semejanza de Dios por el poder
(politico) que ejerce. La religién, el designio de los dioses que él personifica, se
usa como instancia legitimadora de sus decisiones y actitudes. En cuanto rey, el
faradn se asume como Dios. Lo religioso se ha fundido con lo politico. El faradn
es ¢l dios-poder que vigila, castiga y dispone del orden social.

Seria muy apresurado afirmar que ¢l trastocamiento de lo religioso en lo
pelitico sea obra de un grupe de hombres; mas bien pensamos que el desarrollo
histérico de todos los niveles de vida del pafs de Egipto convergen hacia este punio
que ahora nos ocupa. La historia de Egipto va desde un orden mitclégico de
comprensidn de! mundo (religion mitica) hasta el establecimiento de lo politico
como forma religiosa; mas ain, lo politico es degradacidn de lo mitico, El faradn
mismo no puede ver més de lo que ofrece este momenio del desarrollo histdrico,
estd preso en sus propias redes. Por eso su misidn consiste en mantener lo que la
historia le ha ofrecido: su condicidn privilegiada, mitificada del dios-poder. El
primer objeto de su misidn es conservar el poder politico; desde este aspecto
nuclear relativiza todo lIo demds: se afirma en su poder a costa de 1a negacion de
los demis pueblos y hombres, especialmente de los israelitas, La fuerza y el
nimero de £stos ponian en peligro su condicién de jefe supremo de Egipto.

Volvamos ahora a la pregunta que plantedbamos al introducirnos en este
estudio, que tenfa como pretensién explicitar ¢l contexte y las condiciones
1eligiosas de la esclavitud (cfr. titnlo: Contexto religioso de la esclavitud): jQué
sentido tiene 1a expresién “no conozco a Yahveh”, en labios del faradn?

Es posible que ¢l faradn estuviera enterado de las practias religiosas de lo
israelitas?. La fe en el Dios de los padres, Yahveh, no era exirafia para lo egipcios
{cfr. Ex 1,17). El fara6a sabia lo que ¢ste Dios significaba para los hebreos; sabia
y por eso temia; el tono de la entrevista que tiene con Moisés y Aardn asi lo
manifiesta. L.a visidn politica que el faradn ticne de si y de Dios no le permiie
reconocer a Yahveh; ve en Yahveh al Dios que puede debilitar su poder, aunque
para los israclitas Dios ocupa un lugar muy disiinto al que le asignaba el faradn.

26. 5. HERRMANN, Historia de Israel, 92.

27.  La historia no nos ofrece ningin dailo sobre este punto; pere ¢onsideramos que estd
sugeride en el libro del Exodo, y partimos de esta sugerencia biblica.
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“No conozco a Yahveh” es, pues, una expresién estratégica del faraén que revela
una doble situacién: afirmar su figura modélica de rey; y negar en el otro sas
practicas religiosas bajo el temor de perder su condicién privilegiada. Ocul-
tandose en el desconocimiento, el faradn acentda el drama de la esclavitud de los
israelitas: “Que se aumenite el rabajo de estos hombres para que estén ocupados
=n &l y no den oidos a palabras mentirosas” (Ex 5,9).

Otra es la perspectiva desde 1a cual el pueblo de Israel, acompafiados por
Yahveh, que ha visto los sufrimientos y 0ido los lamentos, asume esta experiencia
olorosa de la esclavitud.

Adormecimiento transitorio de la fe de Israel

El faradn realiza su condicién de rey desde la perspectiva autocrdtica-
cocratica del poder. Quien resulta mis afectado en esta forma de gobierno es el
yzeblo de Israel, reducido a la esclavitud. El origen de'ésta, es ta figura modélica
¢ divinizada que adquiere el faradn.

Vista desde 1a perspectiva faradnica, la esclavitud es un hecho legitimado
yolitica y religiosamente; Israel es esclavo por una decisién estratégica del faraén:
:onsolidar y mantener su poder, tanto en el plano personal como en lo que
epresenta para la hegemonia de Egipto frente a otros pucblos.

Israel, por su parte no espiritualiza ni mitifica el hecho de la esclavimd, no
vensa que su situacidn es un designio de los dioses egipcios; ve en la esclavitud
a arbitrariedad de un hombre y una comprensién tergiversada de la historia y del
iombre, :

Israel era portador de la tradicién religiosa de los patriarcas, es decir, crefaen
n Dios de personas (Abraham, Isaac, Jacob) y noen los dioses de las cosmologias
'teogonias egipcias. El contenido de 1a fe de los padres estaba dado en la promesa
le 1a tierra. Esta promesa caracterizaba a Israel como un pueblo libre (némada),
we camina hacia el cumplimiento de la promesa. La esclavitud impuesta por €]
aradn representa un obsticulo para la realizacidn de la fe de Israel,

La actitud estratégica del faradn opera de tal forma que la esclavitud va
-ansfoermando al pueblo en su fe. Israel cac en el esquema religioso egipcio, vive
1 esclavilud sin cuestionar, es decir, acepta silenciosamentg las decisiones del
araén. La esclavitud hace que la fe en el Dios de los padres se vaelva cada vez méis
paca y ambigua, hay un adormecimiento de fe, 1a esperanza de la promesa de la
crra se tornard inoperanie; Israel desiste de su vida némada, es decir, de su
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libertad y bisqueda. En esta época de adormecimiento, 1a fe de Israel se cruza con
elementos de la religién egipcia, de los cultos solares. En este sentido la religion
de los padres estaba tejida si bien no de los contenidos de 1a refigién egipcia, por
1o menos si de sus formas (los culios y los rituales). Este momento representa un
peligro para 1a fe de Israel, y es aquf donde la actividad de Moisés juega un papel
decisivo en cuanto que conecta a Israel con su pasado (Abraham, Isaac y Jacob);
en este momento de Egipto 1a religién de los padres era excluida del concierto
cdldco egipeio (cfr. Ex 8,21).

La esclavitud fue un proceso que durd varios afios™, en muchos de los cuales
Israel permanecié silencioso (adormecido). En un rnomento determinado de este
proceso, el momento més dramético, cuando aparece el peligro de la disolucién
total y radical de Israel, hace su entrada Dios en 1a historia de los hombres; 1a
madalidad de su irrupcidn es el didlogo; Yahveh hace de un hombre (Moisés) el
mediador de su accién, o

Que Dios se revele a un hombre pone en entredicho ta concepcion de un dios
(o dioses) que se manifiesta en fenomenos naturales. Moisés hace una interpre-
tacién de la sitnacidn de los israclitas, la misma que Dios ke ha suscitado. Dicha
interpretacidn contiene un triple aspecto: Moisés conecta al pueblo con su
tradicidn religiosa; en segundo lugar es una crilica frente a Jos hechos presentes
de 1a esclavitud; y por dltimo sitia de nuevo al pueblo en la perspectiva de la
promesa, es decir, asume una posicidn salvifica frente al futuro de Isracl. Moisés
saca al pueblo del suefio letirgico de la esclavitud®.

Hemos dicho que los dioses egipcios tenfan poder sobre la naturaleza, y que
en vista de una ausencia de un Dios de hombres, ¢l faradén ocupa ese logar, Poes
bien, el yahvismo mosdico mosirard la igualdad de los hombres y a un Dics que
antes que nada esti referido y ocupado de lo humano en sus situaciones concre-
1as. Esta fe monotefsta serd el nicleo decisivo desde el que Isracl sobrevivird como
pueblo; de ella depende eniltima instancia, su identidad y su vida ulterior; ella
permite, ademds, una nueva lectura del mundo, de la historia y del hombre,
diferente al que ofrecia la estruciura politica y religiosa de Egipto. La experiencia

28. Sobre este particular el mismo antiguo testamento sostiene diversas opiniones, que
oscilan entre la indudablemente arificiosa cifra de 430 afos {Ex 12,40) v 1a suposicidn
de que entre los palriarcas y la época de Moisés se han de calcular tan sélo cuatro
generaciones (Ex 6,3). Cfr. 5. HERRMANN, Historia dz Israel, 91-92

29. Y lorecupera parala fe en el Dios de los padres. En Ex 3,12 se materializa esta accién
de Moisés, cuando se pone de manifiesio que et molive de la salida de Egipto es
religioso: “ir a celebrar el culte al desierto™
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Jue Moisés hace de Dios lo habilita para desmitificar Ia religién egipcia y para
wirificar y fortalecer la fe de Isracl.

2. MOISES: ANTECEDENTES DE SU VOCACION
Generalidades

En la experiencia religiosa veterotestamentaria la figura de Moisés ocupa un
ugar privilegiado. El conjunto de su vida pone de manifiesto el modo particular
:6mo Dios y el hombre inauguran un tipo de relaciones de cara a las situaciones
listdricas; “Moisés ocupa el ceniro de los acontecimientos que van desde la salida
ie Egipto hasta el término de la marcha por el desierto™ % Aunque pocas veces se
nencione a Moisés en los libros posteriores al Exodo, es claro que cada vez que
¢ recuerde Ia sitnacion crucial que Israel vivié en Egipto, y el episodio con-
igniente de la liberacion, allf estd presente Ia figura de Moisés.

Los estudios hisiéricos maltiplican una y owa vez las interpretaciones sobre
1 funcién que Moisés cumple dentro del concierto de la historia de Israel. Estas
aterpretaciones varian segiin el papel que se atribuya a Moisés; caudillo, jefe
rilitar, visionario, mistico, curandero y mago, son algunas de las caracteri-
aciones que de él se han hecho; frente a esto, Walter Eichrodt afirma que:

Lo que caracteriza a Moisés no es dejarse encorsetar en ninguna de nuestras
categorias usuales de caudillos de una nacién: ni como rey, ni como jefe
militar, ni como jefe de wribu, sacerdote, vidente, inspirado o curandero.
Tiene algo de todas ellas, pero ninguna de esas categorias basta para
hacernos comprender su papeP.

Reducir 1a figura de Moisés a una de sus funciones, significa desvirtuar y
mpobrecer ¢l testimonio mismo de Ia fe veterotestamentaria.

Mosiés es una personalidad compleja, un personaje polifacético; en €l se
snjugan ridltiples planos que configuran la amplitud, la riqueza y el sentido de
+ humano. Ante todo, ¢n la figura de Mosiés se instaura una gran verdad
oldgica: 1a experiencia de Dios, como el modo en que acontece el hombre esuna
cperiencia en la coal el hombre sea amrebatado de sus situaciones histdricas; por

). G. VON RAD, Teologia del Antiguo Testamento, Yol 1, 362.

W. EICHRODT, Teologia del Antiguo Testamento, Madrid, Cristiandad 1975, 263.
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es0, nada més adecuado que reflexionar sobre Moisés desde aquellas sitiaciories
histdricas que revela el Exodo; y no para reproducir los hechos que alli aparecen
sino para encontrar el sentido teolégico y el sentido antropolégico de la revelacién
0, lo que es lo mismo, qué significa Dios para el honbre, de qué manera se
comunica, cdmo capia el hombre 1a presencia de Dios, y qué tarea debe realizas
quien ha sido afectado por dicha presencia, En la experiencia religiosa Dios y el
hombre son realidades que se requieren el uno al otro, confirmando asi el vértice
teo-antropolégico de la historia de 1a salvacién,

Bajo el supuesto biblico-teolégico de que la experiencia de Dios no es un:
realidad dada, sino que se hace, se consiruye y se renueva histéricamente®?; nos
proponemos reflexionar sobre los diferentes momentos de la vida de Moisés. E
estudio de éstos permitird cualificar no sélo el contenido teoldgico de 1a expe
riencia religiosa, sino también Ia incidencia que ésta fiene en relacién con oira:
experiencias, tipificadas en Ia religién egipcia. Nos cuidamos por el momento d¢
hacer alguna afirmacién sobre Moisés, hasta no haber escuchado el modo come
la escritura nos o revela,

En los relatos del libro del Exodo se pueden diferenciar tres grande:
momentos en la vida de Moisés®, El primero de ellos corresponde a un Moisé,
Jaradnico, que vive, habla y acidia regido por los cédigos vigentes en Egipto (cfy
Ex 2,11-14), Un segundo momento estd referido al Moisés que renuncia y se alej:
del sistema egipcio, es un Moisés extranjero, no s6lo por el lugar que habit;
(Madidn) sino en cuanto que es extrafio para si mismo (Ex 2,22). Un terce
momento es el que tiene su origen en el acontecimiento decisivo del monte Horeb
el misterioso episodio de 1a zarza o €l encuentro personal con Dios (Ex 3).

Hemos caracterizado 1a vida de Moisés segiin tres momentos, pero hacemo
la siguiente aclaracidn: no son simples momentos que se suceden progresivament
uno detras de otro. Aunque en la sintesis de la vida de Moisés que hace Esteba
en su discurso se hable de tres etapas de cuarenta afios cada una (cfr. Heh 7,20-43;
no s el tempo, los afios, lo que interesa en primera insiancia; cuarenta signific;
alli gue Moisés agotd hasta el méximo cada una de esas etapas, las vivié a plenituc
sélo que la dltima cearentena es la que determina el resto de su vida,

32. Con esto no se pretende ver en 1a historia la condicidn de posibilidad, el apriori, d
la experiencia religiosa; se quiere, més bién acentvar que los histérico de 1
experiencia hace que la historia aparezca impregnada de un nuevo sentido: lugar e
¢} que actua Dios ofreciéndole al hombre el evento de la salvacion.

33. Estos tres momentos se presentan con mayor claridad en un discurso de Esteban (cf
Hch 7,17-43).
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Como nuestro interés por Moisés es teolégico veremos en cada uno de esos
periodos de Ia vida de Moisés tres experiencias distintas de la vida, de Dios, de la
historia y de los otros.

En este sentido los tres momentos son tres actitudes inscritas dentro de lo que
es la blsqueda de un sentido para la realizacion de la existencia; no es un proceso
sujeto a los azares de la historia, es, ante todo, una experiencia vital y decisiva
tanto para lo que es Moisés como ser personal como para la vida y desarrollo de '
la fe de Isracl, La radicalidad de 1a experiencia de Moisés es el criterio para
comprender los acontecimientos que van desde Ia salida del pueblo de Israel hasta
el paso ¢ estancia por el desierto. Con ello se sefialard que la experiencia indivi-
duzl que Moisés dene de Dios se va haciendo cada vez mids cotnunitaria. De-
tengdmonos en cada uno de Jos momentos, en las actitudes y experiencias que alli
s¢ presentan.

Moisés faraénico
Nacimiento de Moisés e intervencion especial de Dios

Moisés es hijo de dos hebreos, perienecientes 2 la casa de Levi (Ex 2,1); los
levitas eran uno de ¢sos grupos sujetos a la esclavited impuesta por el faradn.
Moisés nace en un momento coyuntural de la historia de Israel, su nacimiento
coincide con la orden del rey de Egipto de matar a los nifios hebreos (cfr. Ex
1,16s5); en estas circunstancias sua madre lo mantiene escondido durante tres
meses, 1o escondié hasta que fue posible “tomd una cestilla de papiro... melid en
ella al nifio , y ia puso entre juncos, a 1a orilia del rio” (cfr. Ex 2,2-3). La actitud
de la madre de Moisés se explica desde el contexto general que viven los hebreos
en Egipto™, a los cuales se les prohibe “multiplicarse y hacerse numerosos™, El
hecho de que Moisés haya racido, se atribuye a [a generosidad de las parteras (que
temian a Dios, segin Ex 1,17); aqui hay una intervencidn de Dios aunque
indirecta, La actitud de su madre 1o pone ante un naevo peligro: perderse en las
aguas. Aparece agui una actitud de la hija del faradn que lo recupera de las aguas,
lo reconcce como “uno de los nifios hebreos™ (Ex 2,6), se hace cargo de €l
encomendindoselo a una nodriza (misteriosamente la madre de Moisés); “el nifio
crecid, y ella se lo llevd entonces ala hija del faradn que lo tuvo por hijo y le lamé
Moisés” (Ex 2,10); se le coloca un nombre egipcio, Moisés es pues hijo de hebreos,
es de nacionalidad egipcia, posee un nombre egipcio, y pertenece por adopcion a

34. Ex 2,3-9 dice que Moisés pierde a su madre a los tres meses, pero que por astucia lo
recobra como ama de cria. Clr. H. W. WOLFF, Armropologia del Antiguo Testamento,
Salamanea, S{gueme 1975, 239,
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la familia del faradn. Las caracteristicas que rodean el nacimiento, la infancia y
juventud de Moisés son fundamentales a la hora de considerar sus actitudes frente
a los egipcios, los israelitas y frente al faradn,

Ya desde el nacimiento mismo de Moisés hay una accién de Dios; a través de
las parteras, de la hija del faraén que transgreden lo establecido por el rey y se
ponen al servicio de la vida, empicza a manifestarse la benevolencia y el amor de
Dios en favor de los israelitas en Egipto:

Moisés es objeto de una providencia especial de Dios que lo salva: he aqui
el significado de la historia de Moisés nifio. Moisés estd en peligro de vida,
tenia que ser asesinado, hubiera podido ser arrastrado por las aguas del rio,
en cambio se salva®.

El hagidgrafo al relatar 1as condiciones de! nacimiento e infancia de Moisés
(cfe. Ex 1y 2) pone de manifliesto dos realidades: de un lado seifiala la situacion de
opresion de los hijos de José en Egipto; de otro, an esta silnacién estd presente la
coniradiceién, que lnego se volverd mis radical, entre lo que representa el faradn
(esclavimd-muerte) y lo gue ofrece Dios (libertad-vida); se perfila un cambio de
sitracién que mas tarde se vivird intensamente y a plenitud en la alianza sinaitica.
La intencién teoldgica o histérica del hagidgrafo, al presentar estos hechos,
desmiecnte 1a posibilidad de que allf estdn en juego meras coincidencias o casuali-
dades histdricas; el autor, ¢ la tradicidn, del libro del Exodo, ve alli un momento
coyuntural y una accién peculiar de Yahveh,

Juventud de Moisés

La hija del faradn se hace cargo de Ia formacidn de Moisés, “fue educado en
toda [a sabiduria de los egipcios y fue poderoso en sus palabras y en sus obras” (cfr.
He 7,22). Moisés se forma segiin €l conjunto de disposiciones culturales y del
saber de la época; se distingue de los demds hebreos por la educacién que recibe.
Ia cual le permite un lugar privilegiado. Se forma segln el modelo de la familiz
del faradn; ahora no sélo es hijo de adopcidn sino también hijo de la sabidurfa
egipcia. La historia nos habla del contenido de esta sabiduria. Egipto era el centrc
y la cuna del saber de aqaella época; se dice incluso, que los grisgos-asistian a 1
escuela de los egipcios para enfender sus secretos™,

35. CM. MARTINI, Vida de Moisés, Bogotd, Paulinas 1983, 15-16

34, Idem, 16.
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La sabiduria egipcia tenfa como contenido el manejo y la habilidad para
hablar, semejante al fenémeno posterior de la sofistica en Grecia. Formaba parte
de la sabidurfa el conocimiento de las estructuras y el funcionamiento de 1a vida
politica, econdémica y técnica (las pirdmides, la construccion de edificios y
ciudades). Moisés era (“poderoso en palabras y en obras™) un funcionario del
faradn, de su engranaje social, lo cual fortalece més su educacidn.

El conocimiento de las cosmogonias y teogonias formaba parte de la
sabiduria egipcia, a través de las cuales se accede a un conocimiento de 1a vida
religiosa. Moisés participé de la riqueza del saber egipcio, fue educado en todala
sabiduria; era, por consiguiente, un hebreo distinto en su formacion, conocia muy
bien la cultura egipcia. Hasta este punto, Moisés era un hebreo de sangre y un
egipcio de pensamiento y religidn, Lo cual evidencia que Moisés joven es
faradénico, Su educacién serd otro factor que incide en sus ulteriores actitudes.

Moisés visita a sus hermanos

“Cuando Moisés ya fue mayor, fue a visitar a sus hermanos y comprobd sus
penosos trabajos” (Ex 2,11; cfr. He 7.23). Sobre el motive de esfa visita las
sagradas escrituras guardan silencio; no obstanie, el contexto general sugicre que
Moisés estd cumpliendo una de sus labores como funcionaric del faradn, y en este
sentido los visita para inspeccionar su trabajo. Moisés sabe que son sus hermanos,
1os descendientes de José, y sabe también de su esclavitud. En esta primera visita
no lleva la intencién de dolesse o sufrir por lo penoses trabajos de los hebreos, sélo
va a comprobar; alin Moisés es indiferente, cumple con su trabajo vigilante, y en
ello se ratifica su imagen faraénica, la cual se acentiia cuando mata a un egipcio
(Ex 2,11). La razén de esta actitud no estriba tanto er que el egipcio maliratara a
un hebreo (el seatide de la expresion es incluso indefinida) entre otros; la figura
que Moisés tiene de si mismo, y ¢l lugar privilegiado que ocupa, lo lleva a
excederse en sus funciones; de funcionario inspector pasa a decidir sobre Ia vida
y los problemas de los otros. Mata a un egipcio por defender a un hebreo; he aquf
la primera contradiccién del pensamiento v actitudes de Moisés; con ello estd
reproduciendo las actitudes aprendidas en Ia escucla faradnica, es decir, el poder
omnipotente y cuasi-divino que representaba el faradn. Moisés esté ocupando un
lugar que no le corresponde, va mds alld de lo que se le ha encomendado como
funcionario, €I lo sabe y por eso esconde at egipcio en la arena.

Al dia siguiente “vid a dos hebreos que refifan. Y dijo al cﬁlpablc (Por qué
~ pegas a w compafiero? El le respondié: ;Quién te ha puesto de jefe y juez de
nosotros?” {(Ex 2,13-14).
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Se constata aqui ¢l faraonismo de Moisés; quiere hacerse juez y jefe de lo
hebreos, pero lo hace por una via ilicita, sélo muestra su poder. Alin suponiendc
que Moisés pretendiera salvar a sus hermanos de la esclavitud, es claro que en su:
actitudes aparece como un hombre auténomo, actia desde si mismo y desde lo que
ha aprendide. Pretende salvar por medio de 1a violencia haciéndose el sefior de los
otros. Moisés pone en ejercicio la sabiduria egipcia, o faraénica, en el trato con 1os
hebreos, actua como un salvador cruel y contradictorio, En este sentido, acentis
Ia situacidn de opresién y de negacién de los hebreos. La sabiduria egipeiz
manifiesta aqui su inoperancia, su contradiccidn y extravio.

Merece especial interés el hecho de que sea un hebreo el que ponga ep
cuestién las actitudes de Meisés. La respuesta del hebreo (Ex 2,14} sngiere €]
modc como pensaban los israelitas; para éstos no hay una jerarquizacién entre los
hombres, no hay jefes ni subalternos, ni jueces y condenados. El hebreo le
pregunta a Moisés de dénde le viene el poder, quién lo ha habilitado para sos
actitudes. Es un pregunta dirigida a la persona misma de Moisés, a la figura que
€l se ha formado de sf y del poder. Con ello estd minando los fundamentos ¢
implicaciones de 1a sabiduria egipcia. El hebreo cuestiona a Moisés, y por medic
de &l al faradn, desde aquello que ha aprendido en la religidn de los patriarcas. 1.2
pregunta que el hebreo le dirige a Moisés es una voz profética cuyo contenido se
explicitard posteriormente en el episodio de la zarza ardiendo; a una cuestion
politica, inhumana e injusta el hebreo responde con una pregunta que tiene come
horizonte una concepcidn diferente del hombre, y de una religién donde todos los
hombres son iguales, o mejor donde el hombre es el valor fundamental, 1.as
actitudes del Moisés faradnico terminan con el cuestionamiento del hebreo. Hay
allf una presencia de Dios en cuanto que en el hebreo estd presente toda unz
tradicién religiosa (la patriarcal); esta presencia de Dios es implicita; 1a situacién
que los hebreos vivian en Egipto no les permitia expresar libremente su fe (cfr. Ex
8,22); es indudable el lugar religioso (su fundamento) del hable del hebreo,
aongue ain no aparezea ¢l nombre de Dios,

Aparece, de este modo, el primer momente critico de la vida de Moisés; la
primera ruptura interior de su vida, el primer, si se quiere, fracaso; Moisés se llena
de temor; ¢l faraén sabe de la muerte del Egipcio; Moisés sabe de 1a.dureza del
faradn, y huye de su presencia, se va a vivir a Madidn; esto significa alejarse de
todas las posibilidades que Egipto y su sabidurfa le brindaban, significa poner su
vida bajo otras coordenadas, renunciar a Ia preiensién del poder, perder los
privilegios que como hijo adoptivo del faradn e hijo de la cultura egipcia habia
logrado. :
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Moisés extranjero

La muerte del egipcio, el cuestionamiento profético del hebreo, la perse-
cusién por parte del faradn, que busca a Meisés para matarlo (cfr. Ex 2,15) ponen
a Moisés en una situacidn critica, 1a wdnica posibilidad de vivir es la hoida, el
alejamiento, Esta actitud, lejos de ser expresién de incapacidad, puede ser
cuncebido comno una estrategia inteligente y necesaria, se trata de salvar su vida,
La comprensién que Moisés tenfa de la cultura egipcia, su sistema de vida, lo lleva
a asumir una actitud respecto a si mismo; ante el poder faradnico la huida es Ia
salida més pertinente.

En el alejamiento Moisés accede a otra experiencia de la vida, que comporta
un triple sentido.

En un nivel geogréfico Moisés se separa de Egipto; esto significa perder no
sélo un espacio natural sino quedar culturalmenie excluido de todo Io que le
ofrecia Egipto; “Moisés se desligd de los servicios en Egipto™. Queda, de este
modo, separado de aquello que fundamentaba su formacién y exitencia. Con la
huida aparece una situacién de exilio, o mejor, de desierto. Este, ademés de poseer
una connotacidn geogréfica que indica “terra espantosa, drida y estéril™s,
comporta un sentide teoldgico relevante: en el antiguo testamento el desierto ¢s
un moimento previo a ka manifestacion de Dios, y como tal es sindnimo de prepara-
ci6n y de purificacién®, El desierto es un camino escogido por Dios*, EI camino
que recorre Moisés entre Egipto y Madidn es comprensible desde la significacidn
teclégica del desierto; en el hecho mismo de estar-en-camino, Moisés asume [a
actitud errante de sus aniepasados, los patriarcas, y con ello se articula, aunque de
modo implicito, a la perspectiva de Ia promesa. Cuando entremos en el tema de
la significacidn religiosa de Madtin, volveremos sobre este aspecio. El desierto
abre a2 Moisés a una experiencia radicalmente nueva, con esto pasamos al segundo
aspecto de la experiencia vital de Moisés.

En un nivel existencial, Moisés no sélo se separa de Egipto sino que se separa
de sf mismo, pone en cuesticn el fundamento mismo desde el cual se ha formado,
y con ello, los fundamentos mismos de su ser. Conocer el desierto en cnanto
espacio geografico, serd determinante en la ulterior conduccidn del pueblo

37. 5. HERRMANN, Histeria de Israel, 104,
38. X L. DUFOUR, Vocabulario de Teologia Biblica, 189ss.
39. L. COENEN, y otros, Diccionario Teoldgico del Nuevo Testamento, t. 11, 27.

40. X L. DUFOUR, Vocabulario de Teologia Biblica, 190.
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israclita, El desierto es, ademds, un momento de reflexidn sobre si, la existene
de Moisés acontece bajo otras circunstancias, alli cuestiona la imagen faradni
que ha adquirido en la escuela egipcia; preso de la soledad errante, esta imag
faradmica se hace inoperante; su condicién de caminante le exige acoplarse a |
condiciones y actitudes de una vida ndmada. El desierto no es lo definitivo, es
momento de transicidn, un paso, donde el cuestionamiento y el replanteamier
de su personalidad son la nota caracteristica,

Un tercer nivel en la experiencia mosaica de la separacidn es el religioso.
desierto es un momento previo a la llegada de Moisés a Madién, en el que Mois
habita en condicién de extranjero (Ex 2,15; cfr, Hch 7,29). La complejidad de e
tercer nivel exige un tratamiento mis detallado, en cuanto representa el umby
teologico desde el cual serd posible leer la ulierior vida de Moisés, su experienc
de Dios y sus actividades respecto a Israel,

Hasta ahora tenemos a2 un Moisés gue huye de Egipto y que en condicidn «
caminante por ¢l desierto se encuentra en Madidn, en donde vive como extranjer
Se presenta aqui una ruptura en la comprension misma de ia categoria extranjer
El trato que los madianitas dan a los extranjeros difiere abismalmente del que 1
egipcios ofrecian a los israclitas. § De dénde proviene esta nueva actitud? ;Qué
hace posible? ;Cudl es el fundamento de las actitudes de los madianitas? (Q
implicaciones tienen éstas en 1a vida de Moisés? Estas cuestiones son el horizon
que permite comprender la significacion religiosa de Madidn. El tema sobre
“Moisés extranjero” quedard esclarecido desde este horizonte.

Significade religioso de Madiin

Madidn, descendiente de Abraham

La wradicidn de que Moisés huyo a los madianitas, alli se caso, en esaregic
tuvo su primera aparicion de Yahveh (Ex 3) y después (Ex 18} su suegro Jet
pudiera intervenir incluso en decisiones jurldicas, ha sido motivo pa
indagar continuamente las relaciones entre Israel y Madidn. Ante todo se |

intentado buscar los origenes de la fe en Yahveh enire los madianitas.®

Madidn representa un momento decisivo en el encuentro de Isragl (Moisé
con su pasado (Abraham);

..entre los seis hijos engendrados por Abraham con una mujer llamar

41. S, HERRMANN, Historia de Israel, 105.
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Ketura (Gen 25,1-4) se encuenira también Madidn, nombre de una pobla-
cién, cuyos habitantes, por tratarse de camelleros, se movian en un radio de
accién en la comarca del Golfo Akaba®.

Los madianitas son descendientes de Abraham, y como tales son portadores
de la tradicién religiosa patriarcal, eran hijos de 1a fe de Abraham. El significado
religioso de Madisn lo enconiramos en la religién patriarcal, descubrir el con-
tenido de ésta, es esclarecer el sentido de aquel.

La religion de los padres

La evolucién de ia religién patriarcal constituye un problema para los
historiadores. En una perspectiva teoldgica no se trata de reunir un ndmero
determinado de datos y de hechos para reconstruir 1a historia; lo que ofrece la
historia de Israel constituye el suelo sobre el que se apoya Ia hermenéutica
teolégica. Nuestro interés es por tanto, descubrir en ese fondo histérico un
contenido seméntico que revele las gestiones que a nivel religioso realizan Dios
y el hombre,

La tradicion patriarcal se inica con Abraham, ¢l primer testimonio veterotes-
tamentario en realizar una experiencia de Dios. La historia de Israel se remonta a
la fe de Abraham, “la figura de Abraham es de gran relieve para Isracl, en cuanio
que €l inicia el ciclo patriarcal como primer representante que hizo la experiencia
religiosa acerca de la presencia de Yahveh en su vida personal, vinculada a una
promesa futura™?,

La dimensidn personal de la religién patriarcal constituye “el fundamento
fntimo de 1a fe en Yzhveh”, En contra de la tendencia pagana por un Numen locale,
por una divinidad concretada en un lugar y limitada a €1, El Dios de los padres
Tepresenta una decisidn completamente distinta. No es el Dios de un Tagar, sino el
Dios de las personas: el Dios de Abraham, de Isaac y de Jacob, que, por lo mismo,
no se limita a un lugar sino que muestra su presencia operante en todos los parajes
donde se encuentra el hombre*.

Para el antiguo oriente la fe en un Dios de personas representa una novedad
¥y una ruptura radical respecto a otras formas religiosas, que a partir de enfonces

42, Idem, 66.
43. S. VERGES, Dios y el Hombre, 193.

44, J. RATZINGER, Introduccion al Cristianismo, Salamanca, Sigueme 1979, 95,
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serdn denominadas idolétricas; Abraham debera desligarse de ellas y confesar a
Yahveh con el dnico Dios; Dios por su parte le ha hecho una promesa (Gen 12,1-
12), que sc constituye en ¢l soporte y en el pardmetro conductor de la historia de
cada uno de los patriarcas,

La promesa comporta varios aspectos: “El contenido de la alianza con
Abraham gbarca tres promesas: 1a paternidad de un pueblo, una nueva relacién con
Dios (yo seré tu Dios) y 1a posesién de la tierra™®. En ellas se condensa el proyecto
histérico que Dios le comunica a Abraham.

El tema de la paternidad de Dios {(conterido de 1a promesa) es una realidad
que atraviesa todo el antiguo testamento, la vida ndmada de los patriarcas, y de
Israel en general, gira en torno a l1a bisqueda de una filiacidén con Dios; Yahveh
pone a caminar el pueblo como preparacidn para unas relaciones estrechas, maés
intimas, donde haya una mutua posesién y correspondencia. En este sentido se
confesard & Yahveh como el tnico Dios (sdlo Yahveh), y Dios dird a su pueblo:
Israel es mi primogénito (Ex 4,22s5), es decir, mi preferido, mi predilecto. La
promesa de la paternidad garantizard que Israel no caminari en la horfandad, Ia
eleccion de Abraham se convierte en fundamento v bisqueda de una relacién '
filial, en la cual Dios ird presentindose, comunicandose, con los atributos propios
del padre: misericordia, amor, justicia, correccion, etc., modos éstos de proteccion
a sus hijos.

En estos términos se instaura una relacién novedosa con Dios donde el “yo
seré tu Dios” y “fu serds mi pueblo” es lo fundamenial; con Abraham se inicia la
relacién dialogal (yo-tif}, personal e intima entre Dios y el hombre. Esta relacién
comienza por ser individual pero proyectadz a lo comunitario; Yahveh serd el
padre no de un hombre, en el sentido de algo privado y excluyente, sino de un gran
pueblo; esto aparece en Abraham como un proyecto histérico que cada vez més
se ird explicitando y enriqueciendo en contenido.

El oro elemento de la promesa estd referido a la posesién de la tierra;
Abraham se vuelve errantre a causa de la promesa®; la vida némada se vive bajo
el signo de la promesa; ésta, més que ser un abandono a Ias fuerzas de 1a historia
es la bisqueda de unas condiciones donde la descendencia de Abraham pueda ser
pueblo, puceblo de Dios. La posasién de la tierra hard posible que las relaciones fi-
liales enire Yahveh y su pueblo se estabilicen, es decir, pisen tierra firme. Sin un

45. G. VON RAD, Teologla del Antiguo Testamento, Vol 1,183

46, Idem, 221.
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espacio seguro ¥ propio sera dificil 1a constitucion misma de Israel como pueblo,
es decir, con un codigo (religioso, politico, etc.) propio, nacido y estructurado
desde la experiencia que van teniendo de Dios. Por esta raztn, los obstaculos a log
gue estd expuesta la realizacién de 1a promesa es un tema central en la historia de
Israel’; el momento mismo de estancia de Israel en Egipto representa un
obsticulo para el despliegue progresivo de 1a promesa; el faradn inmoviliza al
pueblo en su constitutivo fundamental: ser portadores de la promesa.

Implicaciones prdcticas de la fe en el Dios de los padres

L.0s madianitas practican la fe en el Dios de los padres; en cuanto descen-
dientes de Abraham praticipan también de Ia promesa.

Habiendo presentado de modo general 1a fe en el Dios de los padres, nos
ocupamos ahora de las consecuencias pricticas de dicha fe, es decir, el modo
cémo ella se ransparenta y se explicita en una forma de vida, Nos referimos a las
- actitudes que los madianilas tienen con Moisés,

Moisés llega a Madi4n en condici6n de extranjero; los primeros momentos de
su estancia en Madidn, son de una soledad radical, Moisés se sienta, sélo, en un
pozo (Ex 2,15). La experiencia del desierto que realizé y su condicién de forastero
" lo llevan a realizar acciones generosas, s¢ empicza a perfilar un Moisés del
servicio, “ayuda a las hijas de un sacerdote de Madidn” (Ex 2,16-17). Los ma-
dianitas sabian que Moisés era un egipcio (Ex 2,19} y no obstante Io aceptan y le
ofrecen posibilidades de realizacién.

La actitud que los madianitas tienen con Moisés (extranjero) es un indicio de
su fe. La experiencia religiosa de los madianitas estd por encima de situaciones
convencionales, Io que interesa no ¢s la nacionalidad de un hombre, sino el
homhre mismo.

Moisés es objeto de amor, le brindan hospitalidad, le ofrecen un tipo de vida
sin sometimiento, sin condiciones; en los madianitas se revela el amor incondi-
cional de Dios. Para otros pueblos (Egipto por éjemplo),

el extranjero es fundamenialmente un eremigo, ya que es desconocide y, por
consiguiente, molesto. El comportamiento del extranjero se caracteriza
reciprocamente por una actitud de temor y de recelo. El extranjero es a

47: W.ZIMMERLI, Manual de Teologia del Antiguo Tesiamento, Madrid, Cristiandad
1980, 28.
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menudo forafido y o bien es extranjero o es mantenido a raya y newtralizado
con pricticas mdgicas. Carece siempre de derechos®,

Con los madianitas aparece una actitud distinta, el extranjero no es objeto de
exclusién, sino de solicitud amorosa. La raiz de esta actitud se encuentra en su fe
y en el recuerdo de una situacién histdrica: los madianitas son nédadas, vivian en
el horizonte de 1a biisqueda iniciada con Abraham, en todo lngar que llegaban
vivian como exiranjeros. Este vivencia es determinante en el comportamiento
para con los extranjeros®, ademés porque consideraban qgue éste podia ser un
enviado de Dios.

Matrimonio de Moisés,
simbolo del encuentro con la religion patriarcal

La religién heredada de Abraham representa para los madianitas el valor
fundamental a partir del cual realizan su existencia y ponen en ejercicio sus
relaciones con los demds hombres; aspecto gue ninguna otra religién habia
evidenciado; los cultos solares en Egipto, por ejemplo, eran fiestas que se
celebraban en torno a la naturaleza, Ia fertilidad, el nuevo afio, pero en ellas no
ocupaba ningin lugar ¢l hombre, lo humano estaba ausente, el hombre era
impotente frente a los poderes de 1z naturaleza y de los dioses, estaba sujeto a ellos.
El Dios de los madianitas, en cambio, es un ser personal que hay que vivirlo en las
situaciones concretas de la vida; el hecho de que sean ellos un grupo humano
ndmada, a causa de la promesa, hace que su experiencia de Dios sea histérica. La
fe en el Dios de los padres estd articulada a a historia, ésta aparece como una ca-
racterfstica fundamental en la fe veterotestamentaria.

La experiencia personal de Dios es un aspecto que se percibe con claridad en
las actitudes que los madianitas tienen con Mgisés. En estas condiciones no es
casual que Moisés acepte vivir con los madianitas; signo de esta aceptacion es su
matrimonio con Séfora, hija del sacerdote Raguel (Ex 2,21)°%, El sentido de este
matrimonio serd objeio de estudic en las siguientes lineas,

Ex 2,21 no alude a un ritual religioso; para este momento de la fe veterotes-
tamentaria la unién de un hombre con una mujer es un derecho civil, el matrimonio

48. L. COENEN, y otros, Diccionario Teoldgico del Nuevo Testamento, &, II, 60.
49. Idem, 164.
50. Raguel es llamado mds tarde Jeird (cfr, Ex 3). Jeird era sacerdote; el sacerdocio entre

los némadas est4 ligado a la funci6n patriarcal, es el padre que ora y sacrifica. Cfr. H.
CAZELLES, Er busca de Moisés, Navarra, Verbo Divino 1981, 48
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es una institucién natural®, la tradicién patriarcal aiin no ha configurado un cédigo
ni religioso ni civil, podria decirse que estd en su biisqueda y como tal forma parte
de la promesa. :

Aunque no se aluda a un ritual religioso, es claro que para la mentalidad
biblica el matrimonio comperta un doble sentido. En primer lugar, la unidn de un
Liombre y una mujer ¢s la forma mds elevada de la comunidn humana, es la
relacion hurmnana pér excelencia’, esta dimensién se encuentra tematizada en Gen
2,18: "No es bueno que el hombre esté solo, voy a darle vna ayuda que le sea
apropiada”. Frente a Ia sitwacion de soledad que Moisés vivia al principio de su
llegada 2 Madidn (Ex 2,15) el texto del Ex 2,21 lo presenta en la perspectiva del
matrimonio. Deniro de este primer sentido, la fecundidad es un aspecto inherente
al matrimonio, Moisés y Séfora tienen un hijo (Ex 2,22), para el israclita la
fecundidad es un valor primordial, a través de ella se cumple la bendicién de Dios
manifestada a Adin (Gen 1,28) y 2 Abraham (Gen 12,2); la multiplicacidn del
linaje es una condicién para que la historia de los patriarcas se configure como
. pueblo. En este nivel humano y natural del matrimenio se percibe el sentido
religioso que posteriormente serd objeto de reflexidn por parte de los profetas.
Aunque e] hagidgrafo refiere ligeramente el hecho del matrimonio de Moisés, es
claro que desde el contexto general de las sagradas escriiuras esto representa un
acontecimiento de gran importancia para la personalidad de Moisés, no es un
simple hecho at fado de otros.

El segundo sentido, sclidario del anterior, del matrimorio de Moisés es el
estrictamente teoldgico. La biblia ve en la unidn de un hombre y una mujer la
descripcién de las relaciones entre Dios y el hombre; el pacto matrimonial es
simbole de alianza entre Yahveh e Israel. Esta dimensién teoldgica del matrimo-
nio es desarrollada ampliamente por Oseas (1-3) y por el poeta del Cantar de los
Cantares (1,12-17; 2,16; 3,11), desde los cuales [a experiencia religiosa va a ser
entendida en términos de amor, en términos de bdsqueda. El amor serd la cualidad
que defina el comportamiento de Yahveh y las relaciones entre los hombre, el
amor entre los hombres es alegoria del amor enire el hombre y Dios,

Leer el matrimonio de Moisés desde la perspectiva religioso-teoldgica
permite descubrir el sentido de 1a estancia de Moisés en Madidn. La unién de
Moisés con Séfora es simbolo de 1a unidn y aceptacidn de la religion patriarcal;
a través de la unién con Séfora, Moisés se articizla a la radicidn de los padres, es

51. X L. DUFQUR, Vocabulario de Teologia Bfblica, 452. L. COENEN, y otros, Dic-
cionario Teolégico del Nuevo Testamento, t. I, 46

52. Idem, 45.
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el inicio de su experiencia de Dios. Este matrimonio es consecuencia de la
hospitalidad que los madianitas le ofrecieron; Moisés capta en esta actitud 1a pre-
sencia de algo extrafio que aiin no puede precisar. En ¢] sentirse acogido y
aceptado como hudsped, Moisés capta otra concepeicn de hombre, podria decirse
incluso que, Moisés se encuentra anie una nueva escuela, fundada sobre valores
religiosos distintos a los valores politicos egipcios. Estamos ante una prefigura-
cién de los valores de la religidn yahvista que se patentizard, con nombre propio,
en el evento de la zarza. Es la pedagogia divina que no sélo se revela sino que crea
las condiciones para su revelacion; es decir, Dios mismo prepara al hombre para
su revelacion; esta preparacion es un momento intrinseco a la autocomunicacion
de Dios*™. Moisés no es quien determina la marcha de este proceso, sor las
condiciones histGricas y religiosas en las que los madianitas viven, lo que hace que
gradualmente Moisés se prepare para que acceda a ofra experiencia de si y de los
oires, que definiran las lineas de su vocacion humana.

53. La idea de una preparacidn como momento constitutive de la autocomunicacidén de

. Dios es trabajada ampliamente por Karl Ranner en sus reflexiones sobre el “Existen-

cial sobrenatural”. Cfr. Curso fundamental sobre la fe, Barcelona, Herder 1979, 159-
167.
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LA EVANGELIZACION DE LA CULTURA
EN Y DESDE LA IGLESIA PARTICULAR

“La Globalidad y Operatividad”

Mons. Gustavo Martinez,*
José J. Mira, Pbro.

Fidel Castano, Pbro.
César Castaiio, §.1D.8.

INTRODUCCION

La Iglesia nace para evangelizar y €ste es su mayor timbre y su mayor gloria.
Por esta misma razon, ella ha venido buscando y viviendo distintos caminos de
evangelizacién a través de la historia.

Dado que la tarea de Ia Iglesia pide la fidelidad tanto a Dios como al hombre,
segiin lo expresa Ia Evangelii Nuntiandi, sus respuestas pastorales tienen que estar
buscando Ia presencia de Dios en las manifestaciones culturales de los pueblos.
Estas respuestas tienen que estar fermentando Ia historia de Ia humanidad con los
valores del evangelio. Tienen que estar buscando coordinar la voluntad del
hombre con el querer salvader del Padre que estd encarnado en la historia tanto en
la persona de Cristo y en la accidn del Espéritu Santo, como en las manifestaciones
culnirates de fos grupos y pueblos.

Por Ias reflexiones anteriores, podemos afirmar también que 1a Iglesia tiene

_que estar muy atenta a las tendencias del mundo, Tiene que estar multiplicando

bidsquedas pastorales e interrogandose acerca de los caminos que ha encontrado
¥ 10§ que debe seguir descubriendo. Debe igualmente tener claros sus plantea-
mientos pastorales si quiere realmente evangelizar la culivra, Debe definir el
dmbito en el cual realmente se juegan la globalidad y la operatividad de sus
proyectos de evangelizacion.

*  Miembros del equipe interdiocesano de animacidn pastoral en coordinacién con el

Movimicnts por un Mundo Mejor. Colombianos.
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De ah{ se desprenden igualmente algunos interrogantes:

;Cudl es el sujeto de la evangelizacitn de la cultara?
{La comunidad de base serd capaz de evangelizarla?
1 Sera acaso la parroquia?

{Lo alcanza a realizar la Iglesia parnticular?

Estos interrogantes nos los hemos venido formulando constantemente los
agentes de pastoral y se vienen experimentando a lo largo y ancho del continente
latincamericano y en distintas latitndes del mundo se han venido dando un nimero
creciente de experiencias, evaluaciones y rectificaciones pastorales.

En este articulo queremos ayudar a veflexionar sobre los interrogantes
formulados y el por qué se exige hoy en la evangelizacién 1a espiritualidad de los
conjuntos o espiritualidad comunitaria.

Queremos preguntarnos también cudl es el dinamismo de una evangelizacién
que uiera penetrar la culiura de valores evangélicos.

Esiamos convencidos de 1a amplitud de los interrogantes y de los campos gue
queremos abordar, pero lo hacemos con toda sencillez y con el entusiasmo de
querer aportar, como grupo eclesial, a la construccidn de la Iglesia latinoameri-
cana. Esta Iglesia que quicre enrvtarse en Santo Domingo hacia una nueva
evangelizacién, promocién humana y cultura cristiana segin la orientacién de
Juan Pablo IL.

1. TENDENCIAS DEL MUNDO

La mirada peneirante del mismo Juan Pablo I1, nos pone aleria ante el mundo
contempordneo. En su exhortacidn apostdlica Reconciliacion y Penitencia (RP)
nos ayuda a ubicarnos delante del mundo en que vivimes.

El habla del ansia por conocer y comprender mejor al hombre de hoy y al
mundo contemporineo, y por decifrar el enigma del hombre y desvelar su
misterio. '

Nos podemos aproximar al hombre con muchas miradas, La mirada del
historiador y del socidlogo, del filésofo y del tedlogo, del sicdlogo y del
hurnanista, del poeta y de! mistico. Pero es sobretodo, Ia mirada preccupada y
cargada de esperanza que tiene el pastor la que nos ayuda a peneirar con més
profundidad en las dolorosas situaciones del hombre,
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Cuando el Papa quiere sintetizar las sitnaciones en que vive el hombre actual,
nos presenta el rostro lamentable de ia division (cfr. RP 1,2),

Sin borrar de nuestras mentes esta forma de ubicacién que nos regala Juan
Pablo 11, queremos mirar el mundo dentro del proceso permanente de transforma-
cién. Este mundo, a pesar de sus rupturas y desequilibrios, nos muestra ignalmente
muchas tendencias que son como la conciencia colectiva de la humanidad, que
tienden g definir el futuro del mundo.

Describamos algunas de estas tendencias,

- Conciencia de vivir, en la globalidad del mundo, un sistema fundamen-
talmente injusto y una conciencia de la necesidad de un nuevo orden
econdmico que sea operativo y eficaz para bormar 1a injusticia del planeta.

Es la conciencia colectiva de que es urgente cambiar los actuales sistemas
econdmicas en el mundo en que vivimos. Es la conciencia de que este cambio
no se debe dar sdlo en las mentalidades y en los foros sobre economia, sino
que se debe dar dentro de las realidades de continentes, paises y regiones del
muado.

- Conciencia generalizada y global del valor de la persona humana y de sus
derechos fundamentales dentro del conjunto de las rcalidades sociales,
religiosas y culrales. Conciencia de que se debe asegurar a la persona, de
parie del Estado, un ejercicio real, funcional y operativo de sus derechos.
Conciencia de la igualdad y de la participacidn como expresiones de la misma
dignidad humana. Ademés de una Hbertad efectiva en la persona para poder
reclamar sus derechos fundamentales a vivir en forma eficaz su dignidad.
Estos valores son exigidos fanto con respecto a la persona singular, como
también con relacidn a los grupos y pueblos,

- Conciencia cada vez mis global, de la relatividad del presente y de su
provisionalidad frente a los nuevos descubrimientos y posibilidades de 1a hu-
manidad. Conciencia critica que pone el presente bajo revisién y va revelando
cada vez mis globalmente su relatividad. Por este mismo camino crece la
conciencia de que lo determinante no es ya el pasado sino el futuro gue se va
construyendo cada vez en forma mds eficaz y operativa.

u - Conciencia de la necesidad de reencontrar una nueva armonia entre el
' hombre, el ambiente que lo circunda v toda Ia naturaleza. Es una urgente
necestdad de que el hombre-humanidad se ubique dentro de la natraleza,
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como sefior que la sabe poner al servicio del conjunto en forma cada vez més
eficaz y operativa,

- Conciencia creciente en todos los hombres en general, con respecio a los
valores de la vida, de 1a justicia y de la paz. Hay 1a conciencia cada vez mis
clara de que estos valores son interdependientes, en un mundo en el que la
ambicién de unos cuantos puede llevar a la destruccién. Por esto mismo es una
conciencia de que deben crearse caminos eficaces de respeto a la vida, de
justicia y de paz.

- Conciencia del valor de la cultura, de las propias culturas y del valor universal
de las culturas dentro de la unidad nacional ¢ internacional. Esta misma
conciencia se manifiesta en el gran anhelo de 1a relativizacidn de los nacio-
nalismos.

- Conciencia creciente y casi general y global de la plena integracién de la
mujer en la vida colectiva. Conciencia que est4 exigiendo romper muchos
moides del pasado y va poco, a poco de manera operativa y efectiva, creando
naevas realidades, tanto en los campos econémico, cultural y social, como
también en el Ambito de lo religioso.

- Conciencia nueva que va llegando a través de los medics de comunicacion
social que va transforinando al mundo en una gran aldea. Estos medios estin
influyendo, debido a su agilidad y operatividad, en el cambio del comporta-
micnto humano.

- Conciencia creciente de 1a responsabilidad del hombre y del conjuhto de los
hombres frente al futuro. Un futero que no se ve como una traslacion del
presente a lo que ha de venir, ni como simple evolucién de este mismo
presente, sino como algo que, dindmica, operativa y eficazmente se va
creando (cfr. GS 55).

Este proceso global del cambio, sus desequilibrios y sus tendencias, ponen de
manifiesto, en forma casi angustiosa, la carencia de una escala de valores comiin
que impida que este futuro se vuelva contra el hombre.

Es la humanidad como un todo, 1a que esid tomando un nuevo rambo, y
nosotros los cristianos, jcémo reaccionamos? jcémo leemos estos signos de los
tiempos? ;cémo captamos los llamados de Dios y los transformamos en la buena
nueva para nuestros pueblos?
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Tenemos que seghirnos preguntando como lo hicieron nuestros pastores en
Puebla:

habiendo considerado, con ojos de fe y corazén de pastores, la realidad de
nuestro pueblo, nos preguntamos ahora ;cudl es el designio de salvacion que

Dios ha dispuesio para América Latina? ;cudles son los caminos de libera-
cidn gue El nos depara? (P 163).

2. BUSQUEDA DE CAMINOS DE EVANGELIZACION
En nuestro continente contamos con gente que no esti contenta con Ia forma
como se realiza la tarea evangelizadora. Esta inquietud ha lanzado periédicamente
a la Iglesia latinoamericana a buscar caminos cada vez mds claros de evange-
lizacidn.

Esta basqueda se ha venido dando a distintos niveles eclesiales.

- Anivel del continente se han realizado las conferencias de Rio de Janeiro, de
Medellin y Puebla y se prepara la conferencia de Santo Domingo

'« A nivel de regiones se busca acertar en pastoral, uniendo esfuerzos entre
paises vecinos como lo hacen algunos paises de Centro América. Pero este

esfuerzo es muy débil todavia.

- A nivel nacional cada pais recibe orientaciones de su respectiva conferencia
episcopal.

- A pivel de provincias eclesidsticas, se dan buenas experiencias de colabora-
cién en las distintas ramas de pastoral en diversos lugares.

- Muchas didcesis tienen su plan pastoral que se va reformulando afio por afio,

- Las vicarias fordneas en algunas regiones y en algunos paises tienen més o
menos vitalidad, agilidad y alguna eficacia.

- Hay muchas parroquias que Hevan planes de renovacién a fondo.
Sin embargo todos estos procesos atin no logran evangelizar al continente.

Lo que se realiza, [o que se comenta y lo que se programa, estd organizado
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segiin las distintas visiones eclesiales que tienen los promotores y organizadores
de la accidn pastoral. Esto mismo nos explica por qué ha habido diferentes
caminos de bisqueda y aplicacién de la accidén pastoral.

Enumeramos algunas lineas de bidsqueda, teniendo en cuenta Ias con-
vicciones en que tales lineas pastorales s¢ apoyan, algunos fiutos obtenidos y
algunos interrogantes que nos formulamos ante esta forma de hacer pastoral,

Fortalecimiento de las tres lineas de pastoral:
catequesis, liturgia y pastoral social

Convicciones que apoyan esta experiencia,

A la base de esta experiencia estd el ejemplo de la Iglesia primitiva,
presentada por San Lucas en los Hechos de los Apdstoles (Heh 2, 42.46; 4, 32-26).

Aquella ha sido una experiencia fascinante fruto de la convivivencia con el
Sefior durante su vida piblica y de 1a experiencia que muchos de ellos han tenido
con ¢l Resucitado.

La vuelta a las fuentes, que ha enfatizado tan fuertemente el Vaticano I, ha
despertado un entusiasmo grandisimo y estos enfasis pastorales se hacen con la
conviccién de que hay que redescubrir las fuentes y dinamizar 1a comunidad con
los mismos elementos que lo hacia la comunidad original.

La evangelizacion estd entendida frecuentemente en la experiencia la-
tinoamericana:

a. Ensefianza o catequesis. Muchas veces se realiza como aprendizaje de
doctrina més que como experiencia de vida comunitaria. A veces como un
proceso sistemdtico de profundizacién en la experiencia de Cristo, de su
mensaje y de su obra.

b. El aspecto litirgico se ha entendido de muchas maneras, entre otras: como
poner el altar mis cerca del pueblo y celebrar frente a €1, invitar a los laicos
a hacer las lecturas en 1a Eucaristia, invitar al pueblo a cantar, o ¢6mo ayudar
al pueblo a participar en la celebracién.

¢. Elservicio de la caridad se ha entendido como pasar del asistencialismo a la
biisqueda de 12 promocién humana de grupos o a Ia organizacién de obras que
vayan ayudando a la gente a colaborar en la solucién de sus propias
necesidades.
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Algunos frutos

En catequesis: Creacitn del Departamento de Catequesis; conciencia més
clara de que se necesita una ¢atequesis permanente, no solamente pre-sacramen-
tal: comités parroquiales; exigencia y existencia de los cursos presacramentales;
riqueza de doctrina y méiodos de catequesis.

En la liturgia los frutos son menos perceptibles. Sefialamos: en los cantos: La
muisica y los contenidos; en la celebracién eucaristica: la lengua verndcula, las
andforas y los sacramentos celebrados a partir de la Encaristia.

En pastoral social: comités de ayuda fratema como Cantas; difusi6n de Ia
docirina social de Ia Iglesia; creacién de grupos y fondos para 1a asistencia social.
Algunos programas de promocién de la comunidad.

Interrogantes

Este esquema de accidn pastoral, aunque ha logrado algimos muy buenos
resultados deja inquietudes e interrogantes: estas tres lineas de pastoral jalcanzan
a asumir Ia globalidad y la organicidad de la accién pastoral? ;) No seré por esto gue
cada uno de los agentes de pastoral busca sélo ayudar a algunos grupos del pueblo

“de Dios desde el dngulo que les corresponde?,

De esta manera, $i se tiene un plan ambicioso, una programacion clara y 4gil
y unos respeonsables dindmicos, cualquiera de estos niveles de accién se va
convirtiendoe en el eje de la accidn pastoral, sea en la parroquia o en 1a didcesis y
va dejando de lado los ofros campos. (No serd por esto que hay un desarrollo
protuberante de una de las lfenas de accién pastoral que va dejando atrofiados los
otros niveles pastorales y que aparecen comunidades muy marcadas por cualquiera
de las experiencias? Asi la didcesis o la parroguia se va convirtiendo, en forma casi
inconsciente, en una comunidad que hace catequesis, o que cuida de la vida
lintrgica o que organiza programas sociales de mucha envergadura, pero no crece
arménicamente el Cuerpo de Cristo en esa comunidad cristiana,

Movimientes y grupos apostélicos

Convicciones que apoyan esta experiencia pastoral,

Las distintas experiencias que han surgido y se mantienen a lo largo y ancho
del continente, responden a convicciones bastante diferentes:
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- Dar participacién a los laicos,

- La necesidad de lideres,

- Responder a dones y carismas particulares.
- Dar respuesta a necesidades peculiares.

- Repender a las mociones del Espiritu Santo,

“En estosiltimos afios, el fenémeno asociativo laical se ha caracterizado por
una pariicular variedad y vivacidad™ {Ch L).

La evangelizacidn se entiende en esta experiencia pastoral como un proceso
de interiorizacion y profundizacién. Los integrantes de los grupos y movimientos
se van conociendo y relacionando mutuamente, se encuentran con la palabra de
Dioes, descubren lag actitudes de Cristo como Salvador y optan por EL

Mientras tanto algunos de los grupos y movimientos, van conociendo la
realidad en que viven y van organizando servicios de respuesta a las necesidades
de grupos y comunidades.

Otros grupos y movimientos se ciemran sobre sf mismos y se relacionan sélo
entre ellos y con Dios.

Algunos frutos

Ademdés de los grupos ¢ movimientos apostélicos tradicionales han surgido
nuevos grupos que respenden a carismas personales o a necesidades locales. Estos
grupos han despertado la conciencia de participacion del cristiano como com-
promiso bautismal,

Han surgido nuevos agentes de pastoral.

Algunas sitwaciones o necesidades particulares han recibido una mejor
atencion,

Los miembros de estos grupos crecen en la toma de conciencia de pertenencia
a la Iglesia,

Interrogantes
(Este estilo de pastoral, no seguird fomentandoe cl elitismo y la marginacién

del Pueblo de Dios? (El crecimiento en la fe, es privilegio de unos pocos? (El
pueblo de Dios, no es por voluntad del mismo Dios, llamado al crecimiento en la
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fe y por lo tanto, llamado todo €1, a la santidad como conjunto?.

;Podrén los movimientos que tienen organizacion y orientacidn supradioce-
sana o intemnacional, como cursitlos de cristiandad, focolarinos, movimiento de
renovacidn carismatica, etc., aterrizar y dinamizar ficilmente la pastoral de la
diocesis y/o de las parroquias?

¢;Continuara la pastoral aumentando la brecha entre 10s que carecen en su vida -
cristiana y el resto del pueble de Dios que no cuenta con medios para un
crecimiento progresivo como tal?

Pequeiias comunidades
Las convicciones en que se apoya este estilo de pastoral son varias:

- La dimensién comunitaria para la Iglesia

- La importancia del pequefio resto como fermento de los demas

- El crecimiento simultdneo en la experiencia de relaciones humanas y la
experiencia de fe.

La evangelizacién que se logra es mas que todo la evangelizacidn de un
“pequefio resto”. Se va realizando a través de procesos de crecimiento en la fe,
Ademds se logra una insercién de la fe en el compromiso temporal del cristiano.
Los grupos que viven esta experiencia van tomando una conciencia politica
profunda y logran cuestionar aspectos del medio en que viven,

Algunos frutos

Esta experiencia de pastoral comunitaria a este nivel de relaciones primarias
viene creando procesos cristianos muy interesantes porque, entre otras cosas:

- Ayudaa las personas a enconirarse CORsSigo mismas, con sus dones y carismas
y con sus limitaciones hwmanas y cristianas,

- Va haciendo sentir a los miembros de las comunidades la importancia que
tiecne cada persona y el potencial de crecimiente que conlleva la vida
comunitaria,

~  Lieva progresivamente a descubir el valor de la fe encarnada en las distintas
realidades de 1a vida cristiana,
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- Va creando conciencia de 1a dignidad de la persona y de la fuerza de
conjunto ¥ por consiguiente despierta la sensibilidad por 1a defensa de lo
propios derechos y la responsabilidad ante los deberes.

Interropantes

Aunque esta experiencia pastoral ha logrado ser una de Ias més vivas e
diferentes paises de América Latina y ¢s uno de los aportes més originales de 1
Iglesia lationamericana a la Iglesia universal, no deja de despertar alguna
inquietudes:

La experiencia aislada de pequeria comunidad sin otra experiencia eclesial d
crecimiento simultdneo con todo el pueblo de Dios, ;no mantiene a los miembrc
de la pequefia comunidad ante el riesgo de perder el horizonie de Iglesia- pueb!
de Dios?

Si miramos la totatidad del pueblo de Diocs, presente en una parrequia o enur
didcesis: ;a qué porcentaje de esta totalidad logran atender en su crecimien
cristiano iodas las comunidades eclesiales existentes en esia parroquia o dideesi:

Pastoral liberadora

Las convicciones que han apoyado esta experiencia pastoral pueden ser ent
otras:

- Lanecesidad de superar una pastoral de cristiandad y de nueva cristianida
desde 1a toma de conciencia de las dependencias en que viven nuestros paise

- Laconviceién de que nuestros paises estdn tomando conciencia de que deb
rescatar el dinamismo liberador que tiene el evangelio.

- Lafuerzade la dignidad del conjunto de un pueblo es superior a los esfuerz
aislados de superacién que pueden realizar las personas.

La evangelizacién se entiende, en esta experiencia pastoral, como u
respuesta a las siuaciones de dependencia, un anuncio de la salvacién y denun
de las situaciones de pecado desde los pobres para desencadenar el dinamisr
liberador que tiene el evangelio, un cultive de 1a conciencia colectiva del puet
para que éste sea sensible a las situaciones de dependencia, ln_;usuc:a 0 pecadc
se defina con su actitud critica, frente a tales situaciones,
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Algunos frutos

Esta manera de hacer pastoral ha ayudado a que en algunas partes, el pueblo,
o diversos grupos tomen conciencia de su sitaacién de dependencia interna o
externa,

La toma de conciencia sobre la situacidn dinamiza la pardcipacién de muchos
que estaban resignados e inactivos.

Interrogantes

La preocupaci6n por darle una orientacién tiberadora a toda la pastoral: ;no
puede relativizar o, en ocasiones, desperdiciar experiencias y modalidades
pastorales que tienen su valor y ademés son susceptibles de reorientacién?

Esta experiencia pastoral ¢puede, a veces, llevar a los grupos a un compro-
miso politico muy radical antes de una conversién profunda a los valores del
evangelio?

Pastoral por opciones preferenciales

Las convicciones que apoyan ordinariamenie este tipo de pastoral son:

Buscar responder a las prioridades que muestra un proceso de planeacién
pastoral, a partir del andlisis de los problemas més urgenies. Estas se van
convirtiendo en opciones preferenciales y nace la conviccidn de que hay que
responder con preferencia a las urgencias detectadas.

Algunos frutos

Esta experiencia de accidn pastoral ha desperiado frecuentemente la crea-
tividad en métodos y dinamismos de evangelizacidn en estos campos de opciones,
Ha detectado nuevos agentes de pastoral. Ha ido poniendo un dinamismo
evangelizador en determninados campos.

Interrogantes

Este tipo de pastoral puede orientar hacia algunos de estos interrgantes:

¢No quedan mochas realidades pastorales, al margen de 1o que se planca?
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¢ 5i afio por afio o periGdicamenie se van cambiando las opciones: se logra
desencadenar procesos de evangelizacién? ;Se logra la madurez cristiana de los
beneficiarios de este tipo de pastoral?

Esta pastoral por opciones preferenciales que no logra algunos frutos consta-
tables en la comunidad: ;no va sawrando y cansando a los agentes de pastoral?

Pastoral de renovacion parroguial
Tas convicciones que han apoyado este tipo de pastoral son entre otras:

- Lapamroquia es una estructura vilida para la evangelizacién porque es la més
cercana en la Iglesia al pueblo de Dios.

- Renovando la parroquia se van creando las bases amplias para la renovacién
diocesana.

- En la comunidad parroquial se pueden corjugar y armonizar los distintos
dones, carismas y ministerios que dan dinamicidad y organicidad a la Iglesia.

La evangelizacion se entiende en el continente desde dos dngulos muy
diferentes:

-  Elgistema integral de evangelizacion (SINE) se basa en algunos elementos de
1a comunidad parroquial que van contagiando poco a poco a los demés con el
entusiasmo de la renovacién. '

- Elproyecio de nueva imagen de parroquia (NIP), concebide y alimentado en
América Latina, aunque experiementado primero en alguna region de Eu-
ropa, busca evangelizar desde distintos dngulos y en un proceso-itinerario
comunitario de crecimiento en la fe, se vive la participacién eclesial y se
anuncia como un hecho.

Se viven varios acontecimientos salvificos que, van llevando progresiva-
menie, a la organizacién de la parroquia en distintos niiclecs familiares,

Una vez organizada la parroquia en nicleos familiares se vive la experiencia
de relaciones humanas, se comparten experiencias de fe; coniacto con Ia palabra
de Dios; interés por las actitudes de Cristo y opcidn por los valores del evangelio;
reencuentro comunitario con 1a vida sacramental, teniendo fa Eucaristia como raiz
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y como quicio, a Ia vez que como ciilmen de toda la vida cristiana.

Algunos frutos
Este tipo de pastoral, sobre lodo el prayecto NIP, tiene las ventajas de:
- Personificar la fe dentro de la familia, la comunidad y ¢l pueblo.

- Fomeniar con valores evangelicos en forma progresiva las realidades temn-
porales,

- Ayudar a un proceso de fe que se ha llevado en forma complementaria a nivel
de familias, hacia comunidades de base, y a nivel de pueblo hacia Ia realidad
de pueblo de Dios.

Interrogantes
Este método de hacer pastoral tiene estos limites;

- En este proceso de renovacién de Ia parroquia, ;cémo salvar la continuidad
de 1a renovacidén con motivo del cambio de los agenies de pastoral?

- ¢No limita la visién global de la Iglesia, creyvendo que la Parroquia es la
Iglesia? (cfr, CELAM, Documento Preparatorio, n. 526-529),

3. PLANTEAMIENTO ?ASTORAL

Vistas las tendencias actuales del mundo desde Ia preocupacion de descubric
en cllas Ia globalidad y 12 operatividad, y después de analizar algunas bisquedas
pastorales actuales para tratar de responder a Ia situacién y tendencias del mundo,
nos preguntamos ahora de qué manera tendria que plantearse Ia tarea evangeli-
zadora de la Iglesia a fin de que ella misma ienga presente la globalidad y la
operatividad que exige la situacién del mundo de hoy.

Se hace necesario, entonces, identificar 1a rendencia de la misién misma de
la Iglesia a partir del Concilio Vaticano If, a fin de percibir de qué modo Ia
globalidad y 1a operatividad exigidas por la mision evangelizadora de la Iglesia
pueden asegurarse.
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El aporte del Concilio Vaticano 11
a la teologia de la iglesia particular!

La eclesiologia catélica posterior al Vaticano I ha tratado de verificar los
diversos espacios de realizacién de ia Iglesia. Al indagar en el Concilio se ha
encontrado con esta constatacién en cuanto a la terminologia: cuarenta y cinco
veces se habla de la Iglesia “catdlica”; veinticinco de la Iglesia “universal™;
veintitrés de la Iglesia “entera™; ocho veces se habla de Iglesia “local™ para
referirse a la Diocésis o a 1a Iglesia en su contexto cultural, o refiriéndose a un
grupo de dideesis o a la parroquia,

La anterior consiatacién manifiesta que los textos conciliares revelan una
cieria vacilacion en cuanto a términos para referirse a los espacios de realizacién
de la Iglesia, Pero del contexto general y de sus afimmaciones explicitas se puede
decir que el Concilio Vaticano If hizo un aporte decisivo en una doble insistencia:
1a Iglesia se realiza concretamente en iglesias locales; estas iglesias locales son,
en principio, plenamente catdlicas.

Esto significa que el Vaticano I supera la eclesiologia de la sociedad perfecta
¥ que en su vuelta a las fuentes patristicas se rescata la visién de una Iglesia
orgénica, espiritual-pnenmatolégica y sacramental. Significa, igualmente, que la
Iglesia catdlica no se puede seguir viendo como una dnica y vasta dideesis, 1a del
Papa, en la que los obispos hacen €] papel de ejecutores de un poder central,

Desde el primer documento, promulgado por el Vaticano II, 1a constitucion
sobre liturgia Sacrosantum concilium, se hace una afirmacion que es considerada
como revolucidn copernicana con relacién a la eclesiologfa: en el aimero 41 se
presenta la iglesia local como “la més alta manifestacidn de la Iglesia de Dios, que
realiza la participacién plena y activa del todo ¢l pueblo santo de Dios en las
celebraciones litdrgicas, sobre todo en la eucarist{a”. La consecuencia es l6gica:
ya no es la iglesia local la que gravita en torno a 1a Iglesia universal, sino que la
tinica Iglesia de Dios estd presente en cada celebracién de la iglesia local.

Del conjunto de otros documenios conciliares se deduce una triple aportacién
del Vaticano II a Ia teologia de la iglesia local.

1. Seguimos en este punto a Hervé Legrand, “La Iglesia Local”, en Iniciacion a la
Prdctica de Ia teoldgia, T, Dogmética 2, Madrid, Ediciones Cristiandad, 1985, 138-
174
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La articulacion Iglesia universal - Iglesias locales

Para el Vaticano II la Iglesia universal no se concibe como reatidad inme-
diata, sino como comunion de las iglesias locales.

Asi 10 atestigua la definicién de di6eesis en el decreto Christus dominus (n.
11):

La didcesis es una porcion del Pueblo de Dios que se confia a un obispo para
que la apaciente con la cooperacidn de su presbiterio, de manera que,
adherida a su pastor y congregada por él en el Espiritu Santo por medio del
evangelio y la eucaristia, constituya una iglesia particular, en la que estd y
opera realmenie la Iglesia de Cristo, que es una, santa, catélica y apostélica.

Dado que la Iglesia de Dios se realiza en las iglesias particulares, la
constitucién dogmitica Lumen Gentinm dird que, “constituidas a imagen de la
Iglesia universal”, “‘en ellas y a partir de ellas existe 1a inica Iglesia catdlica” (LG
23).

Esta articulacidn entre las iglesias locales e Iglesia entera -en afirmacion del
autor citado- una revelucion copernicana respecto a la eclesiologia habitual,
puesto. que se deja de ver a las iglesiag locales como realizactones parciales, y
subordinadas, de la Iglesia universal y se percibe que la Iglesia se realiza en la
comunién entre las Iglesias?

Relacidn de las Iglesias particulares con su espacio humano (cultura)

La eclesiologia universalista de Ia Iglesia sociedad perfecta atribuia la
catolicidad a 1a Iglesia universal. En realidad este no es imd4s que un elemento muy
secundario de la catolicidad. Esta significa esencialmente “plenitud en la fe,
respecto a los dones del Espiritu en su variedad, comunién con las otras iglesias
y recepeion creyenta de las culturas humanas™,

El decreto Ad gentes es el que mejor subraya este sentido de catolicidad, al
hacer ver c6mo la universalidad de la misidn requiere la aceptacidn creyente de
las culturas humanas, y consiguientemente, la particularidad de las iglesias: “la
Iglesia habla todas las lenguas, comprende y abraza en su caridad todas las
lenguas, rinnfando asi sobre la dispersion de Babel” (AG 4). De esta manera, “la

22, Cfr. Idem, 145.
33, Cfr. Thid.
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reunidn de los fieles, dotados de las riquezas culturales de su propio pafs, debe
estar profundamente enraizada en su pueblo” (AG 15). La Iglesia imita asi, en su
misién a Cristo, que, “por su encarnacion, se uni¢ a las condiciones sociales y
culturales determinadas de los hombres con quienes vivid™ (AG 10).

Desde esta perspectiva, la catolicidad de la Iglesia entera se enriquece con la
catolicidad de las iglesias particulares, como desea la Lumen Gentium:

Cada una de las iglesias particulares aporta a las otras y a toda la I'glesia el

beneficio de sus propios dones, de suerie que cada una en particular y todas

Juntas se acrecienten con la aportacion de todas, en comunidn mutua (n. 3).

Resurgimiento de las iglesias locales

El Vaticane I puso las bases de un renacimiento de las iglesias particulares,
tanto por su teologia como por una serie de reorientaciones institucionales
(conferencias episcopales, consejos presbiteriales, consejos pastorales, consejos
de Iaicos, sinodos diocesanos, concilios provinciales o plenarios).

La evangelizacion de la caltura

La evangelizacion

El tema central objeto de este rabajo, es la misién misma que Jests confid a
los apdstoles: “Id por todo el mundo a anunciar el evangelio” (Mc 16,15).

La evangelizacion es la vocacidn primordial de 1a Iglesia (P 348). La Iglesia
existe para evangelizar. Lo demds que ¢lla hace es afadidura.

La evangelizacidén “es la identidad més profunda de la Iglesia” (EN 14),

La evangelizacidn “es ¢l gozo de 1a Iglesia” (EN 14). El Pueblo de Dios, con
todos sus miembros, instituciones y planes, existe para evangelizar (P, 348),

Hablar de la evangelizacién es entonces, hablar de la mision de la Iglesia,
porque “la Iglesia nace del evangelio, pero al mismo tiempo hace parte de su
misién llevarlo hasta los confines de la tierra en su integridad”.

De la cultura

Se ha hablado de muchas mancras acerca del objeto de la evangelizacidn:
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;qué o a quién se evangeliza?

Se ha dicho: a las personas, a los grupos, al pueblo, al mondo entero, a la

humanidad.

“Ilevar Ia buena nueva a todos log ambientes de Ia humanidad y, con su

influjo transformar desde dentro, renovar la misma humanidad”.

“Converiir al mismo tiempo la conciencia personal y colectiva de los

hombres, 1a actividad en la que ellos estdn comprometidos, su vida y ambientes
concretos” (EN 18).

a)

b)

<)

d)

Lo que importa es evangelizar -no de manera decorativa como un barniz
superficial, sino de manera vital, en profundidad y hasta en sus mismas
raices- la cultura y las culturas del hombre en el sentido rico y amplio que
tienen estos érminos en la Gaudium et Spes (53) tomando siempre como
punto de partida la personay teniendo siempre presentes las relaciones de las
personas entre si y con Dios (EN 20).

Entendemos aqui la cultra de diversas maneras:

Sisterna de vida de un pueblo que comprende; su estructura material
(vivienda, alimentacién, comercio, eic.); sus relacioncs sociales (familiares,
comunitarias...); sus formas de interpretar la realidad (cosmovisidn, valores).

“El tmodo particular come un puehlo, los hombres cultivan su relacidn con ia
naturaleza, entre si y con Dios, de modo que puedan legar a un nivel
verdadero y pienamente humano” (GS 53 b.c),

El estilo de vida comin que caracleriza a los diversos pueblos (GS 53 ¢; P
386).

La cultura abarca la totalidad de la vida de un puebio. El conjunto de valores
que lo animan, de desvalores que lo debilitan y que al ser participados en
comin por sus miembros, los reune con base en una misma “conciencia
colectiva” (EN 18).

Las formas a través de las cuales aquelios valores o desvalores expresan y
configuran, es decir: las costumbres, la Iengua, las instituciones y estructuras
de convivencia social, cuando no son impedidas o reprimidas por 1a inter-
vencion de ofras culturas dominantes (cfr. P 387).
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Durante este Gltima etapa de clarificacion teolégica y pastoral, la Iglesia
viene buscando cémo enrutar la evangelizacidn por los derroteros marcados pot
el Concitio Vaticano 11, Este ha impulsado ya a la evangelizacién de la cultura,

Es el decreto Ad gentes el que probablemente ha subrayade mejor cémo 1z
universalidad de la misidn requiere una aceptacién confiada a las culturas
humanas y consiguientemente, la particularidad de las iglesias.

“La Iglesia habla todas las lenguas, comprende y abraza en su caridad toda:
la lenguas, triunfando asi sobre la dispersién de Babel (AG 4).

Si ella sigue ¢l camino de Cristo, que “por su encamacién, se unié a la
condiciones sociales y culturales de los hombres con quienes vivié” (AG 10). “L:
reunién de los fieles, dotada de las riquezas culturales de su propio pais, debe esta
profundamente enraizada en el pueblo” (AG 15).

Por este camino, la catolicidad de la Iglesia es Hamada a Ia aceptacidn de la
legitimas particularidades humanas. En cada espacio socio-cultural la realizacid
de la iglesias particulares supone que se¢ asuman, en la unidad catdlica, la
tradiciones de cada familia de pueblos, para que la vida cristiana se adapte a 1
indole y al cardcter de cada cultura, excluyendo los falsos particularismos. Asi 1z
nuevas iglesias particulares van creando su anténtico lugar, en la comunié
eclesial universal y también la catolicidad de la Iglesia entera se enriquece con |
catolicidad de las iglesias particelares. Todas reciben de todas y el conjunto recik
de cada una,

Por ello hay razén para afirmar que el Vaticano I ha puesto las bases para v
renacimiento de las iglesias locales, tanto por su teclogfa como por una serie ¢
reorientaciones institucionales.

En este campo es donde queda a nuestra creatividad el enfrentarnos a la tar
de dar operatividad a tal renovacidn doctrinal, El desafio actnal de 1a Igles
aparece cada vez mis nftido en dos aspectos:

Primero, Ia visién global: hay una riqueza grandisima en la doctrina. Es
doctrina se enfoca desde muoltitud de Angulos que adn no estén conjugados. Si es
generacion de la Iglesia no alcanza todavia a hacer la sintesis de los contenidos t
ricos como se han logrado elaborar, si debe al menos convertirse a 1a globalida
Ensefiarse a buscarla, saber mirarla, aceptar vivirla, aunque iodavia aparez
fragmentada. '



Medeliin, Vol. 17 No. 68, junio de 1991 199

Segundo, 1a operatividad: las bisquedas que prepararon el Vaticano II y las
que lo vienen sucediendo seon abundantes y frecuentemente acertadas. Llenan de
engusiasmo, traen vitalidad por momentos y a porciones del pueblo de Dios, pero
con frecuencia no estdn finalizadas en un objetivo claramente definido. Asi,
muchos esfuerzos y experiencias se van perdiendo en Ias brumas del pasado, sin
engendrar futuros en forma operativa.

La evangelizacién de la cultura “en” la iglesia particular

Si la particularidad socio-cultural forma parte de la definicidn teoldgica de
1a Iglesia (cfr. AG 22), la consecuencia 16gica es que la evangelizacién de la
cultura tenga que orientarse, plasmarse y concretarse en la iglesia particular,

Segin 1a definicién de iglesia particular que da el Christus dominus (n. 11),
J. Ratzinger, actual Prefecto de la Congregacidn para la Fe, ya en 1965 anotaba
esta consecuencia:

La realidad Iglesia aparece ante todo y sobre tado en las distintas iglesias
locales que no son simples partes de un conjunto administrative mayor, sino
gue cada una de ellas contiene toda la realidad de la Iglesia. Las iglesias
locales no son centros administrativos de un gran organismo, sino células
vivas, en cada una de las cuales se halla presente todo el misterio vital del
dnico cuerpo que es la Iglesia; y asl cada una de ellas tiene derecho a
Hamarse sencillamente Ecclesia®,

Cada iglesia particular es entonces una totalidad porque abarca todo el ser de
1a Iglesia de Dios, aunque al mismo tiempo hay que decir que estd abierta en Ia
trama de comunidn con las demds iglesias particulares.

Consecuentemenie, si la totalidad o globalidad de 1aIglesia se daen laiglesia
particular, es ella la llamada a evangelizar con toda propiedad la cultura, por
cuanic la misma cultura implica y conlleva la globalidad de la vida de los pueblos.

Y si se trata de evangelizar ... no de manera decorativa como dice Pablo VI
en Evangelii Nuntiandi (n. 20) sino de manera vital, en profundidad y hasta sus
mismas raices, la cultura y las culturas de los hombre en el sentido rico y amplio
que tienen sus términos en la Gaudium et Spes (n 53}, la posibilidad concreta de
hacerlo esth en la iglesia particular,

4.  J. RATZINGER, *Implicaciones pastorales de la doctrina de la colegialidad de los
ohispos”™ en Coneilium 1 (1965) 39s.
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~ Paraidentificar, por ejemplo, un contexto cultural en su paticularidad socio-
cultural, a través de un diagndstico pastoral, el &mbito apropiado es el correspon-
diente a una iglesia particular por cuanto determina bien las caracteristicas propias
de un pueblo, con los matices y particularidades locales. Cuando 1o hace una
conferencia episcopal continental o nacional se corre el peligro de generalizar y
no resulta ficii determinar de qué manera asumir la evangelizacién de 1a cultura.
Cuando lo hace una pasroquia aislada puede ser que se logre la particularidad del
contexto cultural, pero no se tendrd la fuerza necesaria para impactar y ransfor-
mar todo un ambiente secio-culturat con el riesgo de quedarse en un esfuerzo
-aislado vy esporddico. '

Por otra parte, es la iglesia particular 1a que, Hevando en si la globalidad de
la Iglesia, estd en capacidad de dar la organicidad que exige la evangelizacion
para poder Hegar a todo un contexto socio-cultoral.

En efecto, 1a iglesia particular puede asegurar:

a) Llegar a todos y hacer de todos los bautizados sujetos corresponsables de la
evangelizacién, En la medida que se implique al conjunto de bautizados y
personas de buena voluniad que conforman la porcidn del pueblo de Dios, y
o s6lo a grupos o personas comprometidas, en esa medida serd posible hacer
mella en un contextlo socio-cultural.

b) Promover la minisierialidad diversificada, con la gufa y aprobacidn det
obispo, a fin de llegar a todos los ambientes a través de muchas personas que
en forma mas apropiada y diversificada logren penetrar con 1a buena nueva
los distintos dmbitos de la cultura,

¢) Ariicular orgénicamente las estructuras conducentes a dar vitalidad y di-
ramismo a todo el cuerpo eclesial,

La evangelizacién de la culiura “desde” la iglesia particular

Sila globalidod de 1a Iglesia se asegura en la iglesia particular, tafnbién la
operatividad de la misién evangelizadora se da en y desde la iglesia particular,

TeolGgicamente estd afirmado por el Concilio Vaticano IT, en Ia constitucion
Lumen Gentium cuando dice que “... en las iglesias particulares y a base de las
cuales se constituye la una y dnica Iglesia caidlica” (n. 23). La consecuencia
eclesioldgica s la necesaria comunion con las demds iglesias particutares, y es a
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pavés de esa intercomunicacion como cada iglesia local conserva su ser de Iglesia
y alcanza su perfeccion total.

Pastoralmente esta orientacién del Concilio significa: que la misién de la
Iglesia se identifica y determina desde las iglesias particulares; que el dinamismo
de la Iglesia universal va a depender del dinamismo que se viva desde [as iglesias
particulares; que el dinamisma de las expresiones comunitarias menores (pamo-
quia, comunidades eclesiales de base, familia) van a estar determinadas desde las -
iglesias particulares.

Aplicada esta consecuencia pastoral general a la evangelizacion de [a cultura
significa:

- que le corresponde a cada iglesia particular definir, a partir de su propio dia-
gnéstico pastoral, cudl es el mode concreto de evangelizar esta particulari-
dad socio-cultural que esta presente en su territorio;

- quelaevangelizacién de a cultiera habria que entenderla con mayor propiedad
como evangelizacion de las culturas, desde las iglesias particulares;

- que el dinamisme evangelizador de la Iglesia universal va a depender del
dinamismo evangelizador que se viva desde las iglesias particulares;

- que los procesos de evangelizacion en parroquias, comunidades eclesiales de
base y familias, tendrdn que venir definidos unilariamente desde 1a iglesia
particuiar.

Entendidas asi 1as cosas, se percibe que la operatividad de 1a evangelizacion
de Ia cultura no queda vaga, sino que encuentra en las iglesias particulares el fugar
¥ la plataforma desde los cuales se planea, se organiza y se realiza la accidn
evangelizadora de toda la Iglesia,

4, CONSECUENCIAS Y EXIGENCIAS

Los planteamientos anteriores nos llevan a concretar algunas consecuencias
que orientarfan la labor evangelizadora de 1a cultura en este momento histdrico de
América Latina. Es necesario, a la vez, sefialar las exigencias que estdn implicadas
en cada una de estas consecuencias. Por ahora nos referimos a dos consecuencias:
la identificacién del sujeto de la evangelizacién de Ja cultura, con su correspon-
diznte exigencia de promocidn de la espiritualidad comunitaria; y las caracteristi-
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cas del dinamismo de la evangelizacién, con su comespondiente exigencia de
acentuacién de una teologia eminentemente pastoral.

La iglesia particular, sujeto de la evangelizacidn de Ia cultura

Puede parecer aventurado Megar a la afirmacién de que el sujeto de la
evangelizacion de la cultura es la iglesia particular, Los documentos de la Iglesia
n0s hablan de agentes de evangelizacién (cfr. EN 59-73; P 567-891; Redemptoris
Missio, cap. VI). Pero resulta curioso observar cdmo se enumeran y se superponen
los diversos responsables y agentes de la evangelizacion, o en el lenguaje de
Puebla “centros de comunién y participacidén”, pero sin sefialar donde puede
asegurarse la organicidad, la dinamicidad, 1a globaiidad y la operatividad que
exige la misidn fundamental de la Iglesia,

Hoy pretenden muchas realidades de Iglesia protagonizar el dinamismo de
Ia Iglesia: los movimientos y grupos apestélicos, movimientos de espiritualidad,
institutos, congregaciones romanas, conferencias episcopales, comunidades ecle-
siales de base, etc. Pero da la impresidn de que las iglesias particulares, a pesar
del viraje profundo del Vaticano II, no fuerzn el punto de articulacién y
convergencia de todas las realidades que buscan impulsar y dinamizar 1a tarea
evangelizadora.

Sin embargo, los mismos documentos oficiales nos proporcionan elementos
para poder sostener la afirmacién de que el sujeto de la evangelizacién de la
cultura es 1a iglesia particular. El mismo Papa Juan Pablo 11, en la enciclica
Redemptoris missio nos ofrece algunos apoyos en este sentido,

Asf, por ejemplo, en el capitulo referente a los responsables y agenies de la
pastoral misionera (cap. VI, afirma:

En la expansion misionera de los origenes, junto o los apdstoles encontramos
a otros agentes menos conocidos que no deben olvidarse: son personas,
grupos, comunidades. Un tipico ejemplo de iglesia local es la comunidad de
Antioquia que de evangelizada, pasa a ser evangelizadora, y envia sus
misioneros a los gentiles (¢fr. He 13,2-3). La iglesia primitiva vive a misién
como tarea comunitaria, ain reconociendo en su seno a enviados especiales
o misioneros consagrados a los gentiles, como lo son Pablo y Bernabé (n. 61).

Hemos subrayado la expresidn: tarea comunitaria, con lo cual se da a
entender que es la tarea de una comunidad, concretamente de una iglesia local.
¢Por qué no afirmar entonces gue el sujeto de la evangelizacion de la cultura esun
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sujeto comunitario, a saber, la iglesia paricular?

Decimos sufeto comunitario porgue en la iglesia particular, presbiieros,
didconos, religiosas y laicos, a ravés de canales adecuados, con representatividad
mayor 0 menor segun los casos, estdn en la posibilidad de proponer, decidir (con
el obispo a la cabeza), y ejecwrar los planes pastorales que conduzcan a la
evangelizacidn de esta y determinada cultura, '

No son, entonces, personas, grupos o comunidades aisladas, los sujetos de
evangelizacién, sino la realidad iglesias particulares las que asumen el prota-
gonismo de impulsar y dinamizar Ia evangelizacién de una particularidad socio-
cultural, y asf, en comunién de iglesias particulares, tienen la fuerza de estar
llevando adelante la evangelizacién de la cultura en su sentido més amplio.

Por eso nos atrevemos a hacer esta afirmacion: el sujeto de 1a evangelizacién
de la cultura es la iglesia particular, En ella (lo hemos recordado citando a J.
Ratzinger) se da la totalidad de la Iglesia, En cada iglesia particular estin
presentes cuatro elementos constitutivos de la misma, a saber: el Espiritu Santo,
como primer constructor de la iglesia local y protagonista de toda novedad de vida
en la Iglesia; el evangelio, del cual nace la Iglesia y a la vez es objeto de su
actividad; la eucaristia, como lugar necesario de realizacidn de la iglesia local; y
“el obispo, cabeza visible de la iglesia particular, quien ejerce el ministerio pastoral
en la construccién de la iglesia local y en la comunidn de las iglesias.

En vez de plantear por un lado: el Espiritu Santo, protagonista de ia misién
de 1a Iglesia y por otro lado, los diversos regponsables y agentes de la misién (cfr.
p-¢. Redempioris missio, cap. III y IV). ;Por qué no concretar ¢n la iglesia
particular el sujeto de dicha misién? Seria una manera de evitar la sensacién de
dispersidn de los diversos aspectos que conlleva la evangelizacién y més todavia,
de caer en la tentacién de falsos espiritualismos y evasivas al insistir unilate-
ralmente, en el protagonismo del Espiritu, sin crear canales para que El actie, o
de caer en el oire extremo de activismo por parte de los agentes sin referencia al
Espiritu de Dios que actia en Ia historia concreia de los pueblos y la impregna de
espiritualidad.

No es que esté ausenie del todo la referencia a Ia iglesia particular (cfr. p.e.
EN 62; RM 48). Pero se da Ia impresién de que se habla més de Iglesia universal
como de una entidad en sf, diferenie a las iglesias particulares, que de la Iglesia
universal entendida como comunidn de iglesias particulares, que no es lo mismo
que afirmar que la Iglesia universal pueda entenderse como la suma o federacién
de iglesias particulares, como lo observaba ¢l mismo Pablo VL
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Nos preocupa grandemente lo que afirma J. J. Tamayo con referencia al
momento actual de la Iglesia: “hoy parece vivirse un anti-giro copemicane por ia
preccupacion nuevamente centralista de Roma en el empefio por conuolar ia
organizacidn, el funcicnarniento, la praxis y, en definitiva, la vida de las iglesias
locales®,

Lo que aparece aquf en realidad, es que no se han [legado a sacar todas las
consecuencias del giro copernicano realizado en el Concilio Vaticano II en
materia de eclesiologia,

Este planteamiento tiene una exigencia de fondo: las personas, los gropos y
comunidades estdn lamados a vivir la espiritualidad comunitaria, o mds exac-
tamente, la espiritvalidad de iglesia particular.

En efecto, el gran viraje que planteé el Concilio Vaticano II fue el de que la
santificacién y salvacién de los hombres no se dan aisladamente, sin conexidn
alguna de unos con otros, sino constifuyendo un pueble que le confesara la verdad
y ie sirviera santamente (cfr. LG 9).

I3 santidad comunitaria no s oira cosa que la participacién de la vida de
Dios, y ha de ser comunitaria porque comunitaria es la vida de Dios: Amor y
Trinidad, Trinidad y Amor, Jesiis se encama no sélo para revelarnos la intimidad
del Dios Trino, sino también para comunicarnos 1a vida misma de Dios, Igualmente
Ellos nos han enviado al Espiritu Santo para que “habite en la Iglesia y en el
corazon de los fieles como en un templo” (LG 4; 1 Cor 3,16; 6,19).

Esta santidad, si Ja miramos desde el dngulo de su origen descubrimos gue no
es cosa diferente al intento, el proceso y el hecho de vivir comunitariamente Ia
plenitud de vida que brota del Padre, det Hijo y del Espiritu Santo. Esta vida que
se experimenta en la comunién con Dios como origen, en Dios como modelo y en
Dios como artifice,

Esta santidad la acuian Ios miembros de [a [glesia con su respuesta al Hlamado
de Dios: ea fidelidad creciente, conjugando dones, carismas y ministerios, en un
proceso de comunidn dindmica y orgdnica. El campo ideal para este crecimiento
es la iglesia particular porgue ésta tiene fos recursos todos de Ja Iglesia, como estd
dicho anteriormente, y si la Iglesia estd llamada a la santidad, esta santidad se
deber dar precisamente donde opera la Iglesia, o sea en la iglesia particular.

5. Cfr. LJL. TAMAYO, “La dialéctica iglesia local - Iglesia universal *, en Cristianismo:
profecta y utopia, Estella (Navarra), Yerbo Divino, 1987, 258).
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Todo lo opuesto a esta comunién es egoismo y por lo mismo tiene sabor de
pecado de omisién, ¢l mas comun entre 1os pecados cristianos, pues estamos
ungidos por el “Santo” y habitados por el Dios Trino, pero vivimos como paganos
(cfr. LG 9; P 564-566; ChL 16).

La santidad comunitaria esta orientada 2 que Ias personas, los conjuntos de
personas, los grupos, las comunidades, vivan al ciento por ciento al servicio de la
realizacién del plan de Dios: Ia salvacién universal, El ingreso de la comunidad
humana en la intimidad de Dios.

Esta actitud de servicio al plan de Dios es 1a razén misma de ser de Ia Iglesia
y por lo mismo, la razén de ser de cada uno de sus miembros. Por tanto cada
miembro de la Iglesia, cada familia, cada grupo y movimiento, cada comunidad,
cada parroqguia, cada didcesis, cada pais, cada continente, no tiene otra razén de
ser seglin el evangelio, sino responder a la invitacién que el Padre nos hace en el
Hijo y por el Espiritu Santo, a entrar en un proceso comunitario de santidad.

La vivencia de la santidad comunitaria va a implicar unas exigencias muy
claras: una actitud fuertemente contemplativa para saber descubrir la presencia de
Dios en las realidades eclesiales y humanas.

Una capacidad para asumir esa realidad de forma que se pueda vibrar con el
alma del pueblo que se evangeliza,

EI saber traducir el plan de Dios al ritmo de crecimiento del pueblo de Dios
en la iglesia particular,

La gran exigencia de la evangelizacion actual tiene que ir poco a pecoen la
direccitn de que no basta anunciar €l evangelio, celebrar la eucaristfa, organizar
Ia promocién humana y la caridad, sincronizar los distintos carismas y ministerios
y abrir al pueblo de Dios hacia el horizonte de 1a misién eclesial, Hoy por hoy, si
queremos ser ficles a la mentalidad del Concilio Vaticano II, tenemos que
propener al pueblo de Dios que todos estdmos llamados a la santidad. Tenemos el
desafio de sacar la santidad de los recintos, de los templos y de las solas practicas
religiosas, para proponetla en la vida comiin y corriente de los cristianos y en los
acontecimientos importantes de los conglomerados.,

Aplicando esta exigencia a la evangelizacidn de 1a cultura, sabemos que ésta
se juega en el campo de las relaciones de personas, grupos y pueblos. Por tanto la
evangelizacién si quiere ayudar a las santidad comunitaria, tiene que aprender a
sanar relaciones. La santidad estd en la relacidn con Dios, con los hermanos y con
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la naturaleza, segiin 1as mociones del Espiritu Santo,

Ya que el llamado a 1a santidad es comunitario o del conjunto, exige 1a ascesis
del empleo de los métodos de planificacidn para poder ordenar las respuestas de
todos al querer de Dios.

El diramismo de 1a evangelizacién debe ser permanente,
global, comunitario y planificado

Es la segunda consecuencia de la afirmacidn: La evangelizacién de 1a cultura
se realiza en y desde 1a iglesia particular.

Entre los avances que se han hecho en los iiltimos afios en muchas dideesis,
por parte de grupos o entidades preocupados por la evangelizacién de la cultura,
pueden contar numerosos estudios, andlisis, diagndsticos y planes pastorales que
se han propuesto, y aiin mas, que se han puesto en marcha. Pero nos preguntamos:
Jen realidad todos estos planes han logrado hacer mella en nuesiro continente
latinoamericano, al interior de nuestros paises y al interior de nuestras mismas
iglesias particulares? Sin desconocer Ia accién del Espiritu Santo y todo 1o que se
haya logrado por la participacién de los diversos responsables y agentes de
Ppastoral, cabe la pregunta: 1y por qué no se ha legado a mas? jPor qué, en muchos
casos, en vez de avanzar quizé se ha retrocedido? ;Por qué, como lo sefialaba Juan
Pablo I, se ha debilitado el impulso misionero de la Iglesia hacia los no cristianos
(RM 2), o por qué en palabras del mismo Papa, “el ndmero de los que atin no
conocen a Cristo ni forman parte de la Iglesia aumenta constantemente; mas adn,
desde el final del Concilio, casi se ha duplicado™? (RM 3)

En la Iégica de nuestro planteamiento podriamos decir que la superacitn de
estas constataciones preocupantes estard en la claridad que se tenga vy en la
voluntad que se asuma para que las iglesias particulares orienten el dinamismo
evangelizador con estas caracteristicas: permanente, global, comunitario y pla-
nificado.

Veamos qué se guiere expresar con cada una de esias caracteristicas:
Dinamismo evangelizador permanente
Por su misma naturaleza, Ia misién evangelizadora en y desde las iglesias par-

ticulares, no puede hacerse de una vez para siempre, porque tiene que ser
permanente y de cada dia. :
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Esta condicidn de cotidianidad reconocida siempre como necesaria en el
itinerario espiritual de cada individuo, en todas las escuelas tradicionales de
espiritualidad, es también indispensable en los procesos de renovacion con
los que hay que responder a nuestra vocacién a la santidad comunitaria®.

A permanente se contrapone esporddico. En los planes pastorales que se han
disefiado en muchas didcesis, no se logra senalar con toda claridad esta ca-
racteristica de lo permanente resultando asi intentos de evangelizacion con plazos
o dempos que van de tres a ¢inco afios, con [o cual no se logra pencirar la cultura
propiamente dicha y menos aiin, favorecer, purificar e integrar la cultura local.

Dinamismo evangelizador global

Si se ha afirmado que en la iglesia particular se da la foralidad de 1a Iglesia,
la accién evangelizadora que promueva una dicesis ha de tener la misma
caracteristica de globalidad,

Esta globalidad surge de la misma naturaleza de cuerpe (en ¢l sentido de
comuni¢n), Imptlica, por lo mismo, a todos 1os creyentes. Estd basada, igualmente,
en la condicién de sacramenio -signo, instrumento-. Implica todo lo terreno, lo
visible 0 perceptible, lo organizativo y societario, todo lo que constituye su
articulacién social.

Dinamismo evangelizador comunitario

Dios se ha revelado al hombre como comunidad y cuando invita a Ia Igiesia,
no Hlama aisladamente sino que convoca. Por esto [a respuesta de los hombres debe
ser, cada vez mds, respuesta de comunidad, pueblo-familia. Ya hemos dicho: Dios
ha querido santificarnos-salvarnes, no aisladamente, sino como un pueblo santo
(LG 9).

El diramismo de esta coinunidn va a exigir a 1a iglesia particular crear canales
de didlogo, con Dios, entre los hombres ¥ de éstos con Ia realiad que los circunda,
ensefiar a dialogar y anunciar que el didlogo es uno de los caminos de 1a santidad
comumitaria,

Se exigirdn también experiencias y procesos de discernimiento sobre los
caminos pastorales que vive la iglesia particular,

6. IB.CAPELLARO, Presupuestos doctrinales. Proyecto didcesis, Documente Movim-
" iento por un Mundo Mejor, Roma, 1988.
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La madurez de 1a iglesia particular pide 1a perfeccién de un cuerpo, lo que
lleva consigo: integracién de las diferencias en la unidad, tensién hacia la
perfeccion,

Todo lo anterior pide la renovacién-conversién permanente de las personas.
Dinamismo evangelizador planificado

Lo pide muy directo el mismo Sefior “No es el que me dice: *jSefior! jSefior!”
el que entrara ¢n el reino de Ios cielos, sino el que hace la voluntad de mi Padre
del cielo...”(Mt 7,21); “El que escucha mis palabras y 1as pone en practica es como
un hombre inteligente que edificd su casa sobre roca” (Mt 7,24).

La actividad pastoral busca cumplir 1a voluntad del Padre en las realidades
histéricas y culturales. Esta nos pide sentarnos a calcular, reflexion, cono-
cimiento de la realidad, definicidn de objetivos, desarrollo de planes, programa-
¢ién de acciones, prevision de modos de evaluacidn... rectificacién de caminos...

Toda esta serie de acciones piden una ascesis, a 1a cual no estamos frecuen-
temente acostumbrados.

Laiglesia particular, si quiere evangelizar la cultura del pueblo de Dios, ticne
que vivir los momentos necesarios de planificacidn de todas sus acciones y
ademds tiene la oportanidad de brindar g sus agentes de pastoral la ocasién de vivir
la ascesis de los métodos de planificacion y programacidn para crecer en santidad
comunitaria,

En la medida en que el conjunto de los agentes de pastoral van asumiendo
estos elementos de accién permanente, global, comunitaria y planificada, va
entrando en la vida de la iglesia particuiar el ritmo de crecimiento que estos
mismos dinamismos van despertando en todo el pueblo de Dios.

De todo lo expresado en este apartado se desprenden varias exigencias:

a) Para poder evangelizar a fondo, hay que asumir una eologfa eminentemente
pastoral, que enire otras cosas, ilumine el paso de Dios por 1as realidades que
se evangelizan, oriente las acciones concretas para las realidades que se
evangelizan y dé una espiritvalidad dindmica a los agentes de pastoral y a todo
el pueblo de Dios.
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Una teologia que parta de {a misién del Hijo y de la misién del Espiritu Santo,
en cumplimiento del plan amoroso del Padre,

Una eclesiologia total, que sabe partir de la realidad maravillosa de la Iglesia,
que es muchas cosas a la vez: es misterio, ¢s comunién, es pueblo de Dics, es
local, es universal, es conducida por el Espiritu Santo, pero esti también a
disposicidn de los hombre de cada tiempo, esid para todas las épocas y se
manifiesta en cada tiempo y cada lugar...

Una eclesiologia de encarnacion: “Lo que no es asumido no es redimido” (San
Ireneo). Esta es la blisqueda actual de ia Iglesia latinoamericana.

Una teologia centrada en [a imagen ideal de la Iglesia que atrae permanente-
mente desde esa seguridad que dz la presencia y accidn del Resucitado, que
estd metido enr nuestra historia ¥ que conjuntamente con el Espiritu Santo
inclira el peso de la historia a favor del plan del Padre.

La meta de la evangelizacién:
renovacion y transformacién de la cultura

Este aspecto se ha venido tratando en el proceso de todo este ariiculo, no es

necesario repetirlo. Si la iglesia particular logra la evangelizacién de la cultura,
pues Idgicamente esta cultura se va permeando con los valores del evangelio, se
va purificando de todos sus antivalores y va transformando su propia realidad.

Si la Iglesia particular quiere realmente evangelizar la cultura no puede

escaparse a cumplir cierias exigencias:

a)

b)

Necesita proyectos integrales de evangelizacién. Sin ellos es un suefio el
querer cuestionar la cultura y ofrecerle elementos que la vitalicen con los
valores evangélicos.

Estos proyectos deben ser operativos, que por su misma presentacidn inviten
a su realizacion,creen dinamismos de crecimiento, conjugen los elementos de
1a realidad con la presencia salvadora de Cristo, que esta presente y actia
desde toda la realidad humana.

Los proyectos piden el conocimiento de la cultura y de las culturas, de sus

valores y antivalores,
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d)
e)

f)
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Los proyectos exigen finalidades, objetivos y metas claras,

Itinerarios para la evangelizacidn del conjunto y de cada una de las realidades

diocesanas.

Ekige, por supuesto, estructuras adecuadas y 4giles, que permitan conjugar
1as acciones de los hombres dentro del proyecto de Dios.

Terminemos citando a Puebla:

Veamos cémo el don maravilloso de la vida nueva se realiza en modo
excelente en cada iglesia particular y también de manera creciente en la
familia, en las pequefias comunidades y en las parroquias. Desde estos
centros de evangelizacion, el pueblo de Dios en la historia, por el dinamismo
del Espiritu y la participacién de los cristianos, va creciendo en Gracia y
santidad (P 565).
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LA DEFENSA DEL HOMBRE:
PREOCUPACION DE UNA DOCTRINA

Lectura y comentario de la enciclica “Centesimus Annus™
Tony Mifsud, S.].*

El Papa Juan Pablo I ha afirmado que en los dltimos afios Ia Iglesia ha jugado
un papel importante en Ia historia “con su compromiso en favor de 1a defensa y
promocidn de los derechos del hombre”. También,

en ambientes intensamente ideologizados, donde posturas partidistas ofusca-
ban la conciencia de la conuin dignidad humana, la fglesia ha afirmado con
sencillez y energia queé todo hombre -sean cuales sean sus convicciones per-
sonales- lleva dentro de sl la imagen de Dios y, por lo tanto, merece respeto
(Centesimus Annus n. 22)

La Doctrina Social de Ia Iglesia es la expresién histdrica de ]2 preccupacitn
eclesial por el respeto efectivo de los derechos humanos como derechos de Dios
en las situaciones concretas,

Lacelebracién del centenario de la ensefianza Social de Ia Iglesia conmemora
las consecuencias histdricas que implica creer en un Dios Creador que hizo al
hombre y a la mujer a su imagen y semejanza. En nombre de la fe en este Dios,
el Magisterio social proclama solemnemente Ia dignidad inalienable de toda
persona humana y la necesaria construccién de una sociedad donde cada persona
pueda vivir dignamente en un ambiente jusio.

L LA NUEVA ENCICLICA SOCIAL
' El dfa primero.de Mayo de 1991, el Papa Juan Pablo I promulgé su tercera

enciclica social con ocasién del centenario de la Rerum Novarum del Papa Ledn
XL o ' '

*  Especialista en teologfa moral. Director del departamento académico del Instituto
Latinoamericane de Dectrina y Estudios Sociales. “ILADES™. Chileno.
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El 14 de septiembre de 1981 Juan Pablo I celebré los noventa afios de la
enciclica leomana con la Laborem Exercens sobre la dignidad del wabajo y el
respeto debido al wabajador. E1 30 de diciembre de 1987 publict la Sollicitudo Rei
Socialis para celebrar el vigésimo aniversario de la Populorum Progressio del
Papa Pablo VI.

Esia nueva enciclica estd dividida en seis capitulos. Se comienza con una
presentacién de los rasgos caracteristicos de la enciclica leoniana (cap. 1), para
pasar a sefialar los acontecimientos principales que han marcado la historia
durante esios dlumos cien afios {cap. 2), deteniéndose especialmente en el afio
1989 (cap. 3.

Posteriormente se realirma la postura de la Iglesia sobre el derecho a la
propiedad privada denwo de los limites del principio primario del destino
urniversal de los bienes (cap. 4), como también se ofrece una reflexién ética sobre
la misién del Estado dentro de un sistema democrético (cap. 5). La enciclica
termina con una proclamacion solemne del deber de 1a Igiesia para defender toda
persvna humana ya que esta mision fue confiada por el mismo Cristo (cap. 6).

Introduccion

La nueva enciclica pretende mostrar que lo expresado en ¢l documento
leoniano mantiene toda su vigencia; aln mas, con el peso de los afios, [a ensefianza
de Leon XIII fue enriquecida por los aporles de sus predecesores, Este conjunto
de ensefianzas se llama doctring social o ensefianza Social de la Iglesia, como
también Magisterio social.

~ Los principios que encontramos en la enciclica leoniana perienecen al
patrimonio doctrinal de la Iglesia y, por ello, implican la autoridad del Magisterio.
El examen de los acontecimientos para discernir las nuevas exigencias de la
evangelizacion forma parte del deber de los pastores, sin que constituyan juicios
definitivos. '

Juan Pablo II propone una relectura de Rerum Novarum desde una triple
perspectiva; a) Una mirada retrospectiva para profundizar en los aportes de Ledn
X111 con relacién a la solucién de 1a cuestién obrera; b) una mirada alrededor para
descubrir el actual contexto de los problemas sociales; y ¢) una mirada hacia el
futuro para asumir nuestra responsabilidad social frente a las incdgnitas y las
premesas que dan inicio al tercer milenio de la era cristiana,
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Los rasgos caracteristicos de la Rerum Novarum

Latiltira década del siglo pasado ha sido marcado por profundos cambios en
la concepeidn de la sociedad, del Estado y de laautoridad. En el campo econémico
aparecié una nueva forma de propiedad (¢l capital) y una nueva forma de trabajo
(el rabajo asalariadc).

Sin embargo, en este nuevo contexto el obrero se corvertia en una mercancia, -
cnyo precio era regulado poria ley de la oferta y de la demanda, sin tener en cuenta
el minimo vital necesario para ¢l sustento de la persona y su familia.

La sociedad quedd dividida en dos clases separadas por un abismo profundo.
En esta situacin polarizada entre el capital y el trabajo, Ledn XII intervino con
su enciclica para tratar de una manera orgénica la “cuestién obrera”. En virtud de
su ministerio apostélico, Ledn XIII afirma que la paz se edifica sobre el
Sfundamento de la jusicia. El contenido esencial de la Rerum Novarum fue

- precisamente proclamar las condiciones fundamentales de la justicia en la
- coyuntuera econdmica y social de ¢ntonces.

Ledn XIII defendio los derechos fundamentales de los trabajadores en el
conflicto enire capital y trabajo, recalcando la dignidad del trabajador cormo
persona humana y la dignidad del trabajo como medio necesario para ia propia
conservacion.

Ademds, se resaltan otros derechos fundamentales;

- Elderecho ala propiedad privada, como medio para poseer 1o necesario para
el desarrcllo personal y familiar, sin por ello constituir un derecho absoluto
ya que se complementa con el principio del destino universal.

- El derecho natural a crear asociaciones profesionales y sindicatos.

- Los derechos laborales a 1a limitacién de las horas del trabajo, al legitimo
descanso y a un trato diverso a los nifios y a las mujeres en lo relative al tipo
de (rabajo y a la duracién del mismo,

~  Elderecho al salario justo que no puede reducirse a un tibre acuerdo entre 1as
partes porque el salario debe ser suficicate para el sustenio del obrero y de su

familia.

- El derecho a cumplir libremente los propios deberes religiosos, donde va
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encontramos en germen ¢} principio del derecho a 1a libertad religiosa.

Ledn XIII critica los dos sistemas sociales y econdmicos: el socialismo y el
liberalismo. Frente al socialismo afirma el derecho a la propiedad privada; frente
al liberalismo reafirma el deber del Estado de intervenir para defender a los mds
necesitados de la sociedad.

Juan Pablo II sefiala que la enciclica leoniana es un testimonio excelente de
la continuidad de lo que ahora se llama opcidn preferencial por los pobres porque
el documento es una enciclica sobre los pobres y sobre la termible condicién ala
que el nueve y con frecuencia violento proceso de industrializacién habia
reducido a grandes multitudes,

Hacia Ias cosas nuevas de hoy

Ledén XII mostré una gran lucidez en percibir y denunciar Ia condicidn
oprimida de los obreros como también en intuir la deficiencia de la solucidn
socialista de su tiempo que perjudicaba a quienes se proponia ayudar.

El error fundamental del socialismo real es de cardcter antropoldgico porque
reduce la persona hurnana a un simple elemento del organismo social, subordi-
nando el bien del individuo al funcionamiento del mecanismo econdmico-social.
La libertad del individuo desaparece. Por eso, se presenta el principio de la
subjetividad de la sociedad que reconoce la sociabilidad del ser humano sin ago-
tarlo en el Estado, porque resalta la importancia de los diversos grupos inter-
medios (familia, sindicatos, eic.). A Ia vez, ¢l principio de 1a subjetividad del
individue subraya la dignidad y la responsdabilidad de la persena dentro de la
sociedad.

El conflicto social es el resultado de los conflictos de intereses entre los
diversos grupos sociales y puede tener un papel positive en cuanto se configura
como una lucha por la justicia social. Sin embargo, no es aceptable la lucha de
clases porque exaspera la confrontacién sin consideraciones de cardcter ético ni
Jjuridico y no respeta la dignidad de toda persona humana porque persigue Ia
destruccidn del otro entrando en la logica de la guerea total,

La lucha de clases en el sentido marxista y el militarismo tenen las mismas
rafces: el ateismo y el desprecio de 1a persona hurmana, gue hacen prevalecer el

principio de la fuerza sobre el de la razdn y del derecho.

En la actividad econdmica, el Estado debe participar directa o indirec-
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samente, sin caer en la estatalizacion de los medios de produccién. Indirec-
1amente, segin el principio de subsidiaridad, creando las condiciones favorables
al libre gjercicio de la actividad econdsnica, encauzada hacia una oferta abundante
de oportunidades de trabajo y de fuentes de riqueza. Directamente, segin el
principio de solidaridad, poniendo en defensa de los mas débiles algunos limites
a la autonomia de las paries que deciden las condiciones de trabajo y asegurando
en todo caso un minimo vital al trabajador cesante.

En el continente europeo, las armas estin calladas desde 1945, Sin embargo,
1a verdadera paz no es el resultado de la victoria militar sino algo que implica la
superacidn de las causas de la guerra y Ia auténtica reconciliacién entre los
pueblos. Por muchos afios ha habido una situacién de no-guerra, més que de paz
auténtica. Mitad del continente cayé bajo ¢l dominio de la dictadura comunista,
mientras la otra miiad se organizé para defenderse contra ial peligro.

E! sistema de la docirina de seguridad nacional surgié para oponerse al
marxismo. Se trata de controlar teda la sociedad para imposibilitar 1a infiltracidn
marxista v, por ende, incrementa el poder del Estado. No obstante, se core el
peligro de destruir la libertad y los valores de la persona humana.

El afio 1989

Entre los numerosos factores que convergen para explicar 1a caida de los
regimenes opresores durante el aiio 198% en los paises de Enropa central y oriental
caben destacar dos: la violacidn de los derechos del trabajador y la ineficiencia
del sistema econdmico, considerado no solamente como un problema puramente
técnico sino mds bien como consecnencia de la violacidn a los derechos humanos,
a la iniciativa, a la propiedad y a la libertad cn el sector de la economia,

Los aconteciminentos del afio 1989 son una advertencia para cuantos, en
nombre del realismo politico, quieren eliminar del 4mbito de la politica el derecho
y 1a moral.

Juan Pablo I resalta dos consecuencias de alcance universal a partir de los
acontecimientos de Europa central y oriental:

- Elencueniro entre lu Iglesia y el Movimiento obrero. La crisis del marxismo
ro elimina en el mundo las sitnacionss de injusticia y de opresidn existentes.
Al respecto, la Iglesia ofrece no sélo su docirina social sino también su
compromiso concreto de ayuda para combatir !a marginacién y el suo-
frimiento,
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- La necesaria ayuda a los paises excomunistas sin impedir que sean ello:
mismos los artifices de su propio desarrollo, Esta exigencia no debe induci
a frenar los esiuerzos para prestar ayuda a los paises del tercer mundo, qu
sufren a veces condiciones de insuficiencia y de pobreza bastante mds graves

Es preciso recuperar recursos con el desarime de los enormes aparato:
militares, creados para ¢l conflicio este y ceste. A la vez, es del todo necesaric
abandonar una mentalidad que considera a los pobres, sea personas sea pueblos
come un fardo o como molestos e inoportunos, avidos de consumir lo que otro‘
han producido.

La propiedad privada y el destino universal de los bienes

Desde 1a enciclica leoniana se ha repetido 1a doble afirmacion de la recesi-
dad, y por lo tanto, la licitud de la propiedad privada, asi como los limites que
pesan sobre ella,

El principio del destino universal de los bienes se fundamenta en el hecho de
que Dios ha entregado la tierra a todo el género homano para que ¢lla sustente &
todos sus habitantes. Sin embargo, es mediante el trabajo que el ser humano hace
productiva la tierra y, entonces, surge el origen de la propiedad privada.

La economia de la empresa comporta aspectos posilivos porque ticne st raiz
en la liberiad de la persona expresada en el campo econdmico. No obstante, las
carencias humanas del capitalismo estn lejos de haber desaparecido.

- El mercado libre sélo vale para aquellas necesidades que son solventables
{con poder adquisitivo) y para aquellos recursos que son vendibles (capaces
de alcanzar un precio conveniente). Pero existen numerosas necesidades hu-
manas que ro tienen equivalente en el mercado. Por encima de la 16gica de
los intercambios existe algo que es debido al hombre, en viriud, de su
eminente dignidad. '

- La finalidad de la empresa no es simplemente la produceidn de beneficios,
sinc mas bien la existencia misma de la empresa como comunidad de
hombres que buscan la satisfaceidn de sus necesidades fundamentales y cons-
tituyen un grupo particular al servicios de la sociedad entera.

- Se mantiene ¢l problema de la deuda externa. Las deudas deben ser pagadas.
Pero, no es licito exigir sz pago cuando éste vendria a imponer de hecho
cpciones politicas tales que llevardn al hambre a poblaciones enteras,
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- La creacién de hdbitos de consumo y estilos de vida que contradicen una
visiGn integral del ser humano al no respetar todas las dimensiones de su ser
y se orienta exclusivamente al tener. Es preciso recordar el deber de la caridad
en ayudar con lo propic superfluo ¥, a veces, incluso con o propio necesario
para dar al pobre lo indipensable para vivir.

. El problema ecoldgico es la consecuencia de un error antropolégico que
conduce a la insensata destruccidn del ambiente natural. Es deber del Estado”
velar por los bienes colectivos (ambiente natural y humano) que no pueden ser
dejados a los simples mecanismos de mercado.

- Laalienacidn se verifica en el consumo (satisfacciones falsas y superficiales)
y en el trabajo (consideracidn del trabajader como medio y no como fin). El
concepio cristiano de alienacién es la inversién entre los medios y los fines
en cuanto no se respeta el valor de la persona humana como tampoco se
establecen relaciones de solidaridad entre Ias personas.

De lo dicho, “queda mosirado cudn inaceptable es la afirmacién de que la
derrota del socialismo deje al capitalismo como dnico modelo de organizacidn
econdmica”™ (n. 35). La aliernativa es una sociedad basada en el rabajo libre, en

‘]a empresa y en la participacidn. Esta exige que el mercado sea controlado

oportunamente por las fuerzas sociales y por el Estado, de manera que se garantice
1a satisfaccién de las exigencias fundamentales de toda la sociedad.

Llegado a este punto, Juan Pablo U se pregunta: “zse puede decir quizé que,
después del fracaso del comunismo, ¢l sistema vencedor sea ¢l capitalismo, y que
hacia el estén dirigidos los esfuerzos de los pafses que tratan de reconstruir su
economia y su sociedad?” En otras palabras, “zes quizas este el modelo que es

. mecesario proponer a los paises del tercer mundo, que buscan la via del verdadero

progreso econdinico y civil?”.(n. 42)
La respuesta obviamente es compleja, coniesta el mismo Juan Pablo 11,

Si por capitalismo se entiende un sistema econdmice que reconoce el papel
Jundamental y positivo de la empresa, del mercado, de la propiedad privada
¥ de la consiguiente responsabilidad para con los medios de la produccicn,
de la libre creatividad humana en el sector de la economia, la respuesta
ciertamente es positiva, aunque quizd seria mds apropiado hablar de eco-
romia de empresa, economia de mercado, o simplemente de economia libre.
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Sin embargo,

si por capitalismo se entiende un sistema en el cual la libertad, en el dmbite
econdmico, no estd encuadrada en un sélide contexto jurldico que la ponga
al servicio de la libertad humana integral y la considere como una particulas
dimension de la misma, cuyo centro es ético y religioso, entonces la respueste
es absolutamente negativa (n. 42).

La Iglesia no tiene modelos para proponer pero ofrece, como orientacior
ideal e indispensable, su doctrina social que reconce la positividad del mercadc
y de la empresa, indicando al mismo tiempo que éstos han de estar orientados
hacia el bien comin, A la vez, esta doctrina reconoce la legitimidad de los
esfuerzos de los trabajadores por conseguir el pleno respeto de su dignidad
espacios mds amplios de participacion en la vida de la empresa, que no es
gnicamente una sociedad de capitales sino también una sociedad de personas.

Estado y cultura

La raiz del totalitarisno moderno hay que verla en la negacidn de la dignidad
trascendente de Ia persona humana, imagen visible de Dios invisible, y, precisa-
mente, por esto, sujeto natural de derechos que nadie puede violar: ni el individuo
el grupo, la clase social, ni Ia nacién o el Estado.

La Iglesia aprecia el sistema de la democracia, en la medida que asegura 1z
participacién de los civdadanos en las opciones politicas y garantiza a los
gobernados 1a posibilidad de elegir y controlar a sus propios gobernantes, o bier
de sustituirlos oportunamente de manera pacifica. Una auténtica democracia es
posible solamente en un Estado de derecho (organizaciéa de 1a sociedad estruc.
turada en la separacién de los tres poderes el legislativo, gjecutivo y judicial)
sobre 1a base de una recta concepeidn de 1a persona humana. Por o tanto, requiere
de Ta subjetividad de la sociedad mediante la creacién de estructuras de partici
pacién y de corresponsabilidad. Los derechos humanos dan a la democracia ur
auténtico y s¢lido fundamento mediante ¢l reconocimiento explicito de esto
derechos.

Los interrogantes que se plantean en la sociedad a menudo no son examinado:
segin criterios de justicia y moralidad, sino mds bien de acuerdo con la fuerz:
electoral o financiera de los grupos que los sosticnen. El bien comiin no es I
simple suma de los intereses particularcs, sino que implica su valoracidn )
armonizacidn, hecha segin una equilibrada jerarquia de valores y, en ultim:
instancia, segiin una exacta comprensién de la dignidad y de los derechos de I
persona.
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El papel dei Estado en el sector econdmico es importanie ya que la actividad
econdmica, en particular la economia de mercado, no puede desenvolverse en
medio de un vacio institucional, juridico y politico. Por tanto, el papel del Estado
consiste en:

- Garantizar la seguridad (libertad individual, propiedad, sistema monetario
estable y servicios pdblicos eficientes) de manera que quien trabaja y produce
puede gozar de los frutos de su irabajo. :

- Vigilar y encauzar el efercicio de los derechos humanos en ¢l sector
econdmico. El Estado tiene el deber de secundar la actividad de las empresas,
pero otras veces se hace necesario: a) infervenir, ciando situaciones particu-
lares de monopolio crean obstdculos at desarrollo, y b ejercer funciones de
suplencia en situaciones excepcionales cuando los sectores sociales o sis-
temas de empresas sean inadecuadas para su cometido.

El principio de subsidiaridad debe ser zespetado: una estructura social de
- orden superior no debe interferir en la vida interna de un grupo social de orden
inferior, privindola de sus competencias, sino que més bien debe sostenerla en
caso de necesidad y ayudarla a coordinar su accion con la de los demis compo-
nentes sociales, con miras al bien corndn.

Juan Pablo II repite el grito que habia pronunciado con ocasién de la guerra
en el Golfo Pérsico: Nunca mds la guerra. La guerra destruye la vida de los
inocentes, ensefia a matar y traustorna igualmente la vida de los que matan, deja
tras de si una secuela de rencores y odios, y hace mds difici! 1a justa solucién de

los mismos problemas que la han provocado.

Es evidente que en [z raiz de la guerra hay razones reales y graves: injusticias
sufridas, frustraciones de legitimas aspiraciones, miseria o explotacién de grandes
magas hurnanas desesperadas. Por €50, €l otro nombre de la paz es el desarrollo.
Tgual que existe la responsabilidad colectiva de evitar Ia guerra, existe también Ia
responsabilidad de promover el desarroilo. '

El hombre ¢s el camino de Iz Yglesia

La tinica finalidad de la Iglesia en la presentacién de su pensamiento es la
alencidn y la responsabilidad hacia la persona humona, confiado a ella por Cristo
mismo. No se trata del hombre absiracto, sino del hombre real, concreto e
histérico, La Iglesia no puede abandonar al hombre porgue es la dnica criatura que
Dios ha querido por si misma y sobre la coal tiene su proyecto, es decir, la partici-
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pacién en la salvacién entera.

Por eso, Juan Pablo I advierte a los paises occidentales contra el peligro de
ver en la caida del socialismo real la victoria unilateral del propio sistema
econdmico, y por ello no se preocupen de introducir en €l los debidos cambios.

La Doctrina Social de la Iglesia es un instrumento de evangelizacién: en
coanto tal, anuncia a Dios y su misterio de salvacién en Cristo a todo hombre v,
por 1a misma razdn, revela al hombre a sf mismo.

El mensaje social del evangelio no debe considerarse como una teoria, sino,
por encima de todo, un fundamento y un estimulo para la accidn. Hoy més que
nunca, la Iglesia es conciente de que su mensaje social de hard creible por
testimonio de las obras, antes que por su coherencia y 10gica interna,

De esta conciencia deriva también su opcidn preferencial por los pobres, la
cual nunca es exclusiva ni discriminatoria de otres grupos. EI amor de la Iglesia
por los pobres, que s determinate y pertenece a su constante iradicidn, Ia impulsa
a dirigirse al mundo en el cual la pobreza amenaza con alcanzar formas gi-
gantescas,

El amor por €l hombre y, en primer lugar, por el pobre se concreta en /a
promocidn de la justicia, Esta nunca podr3 realizarse plenamente si los hombres
no reconocen en el necesitado no a algeien inoporturo o cormo si fuera una carga,
sino la ocasién de un bien en si, la posibilidad de una riqueza mayor.

2. LA ACTUALIDAD DE LA ENCICLICA
Una enciclica social pontificia se dirige a todos los pafses del mundo. Por
tanto, es nolable chservar que la primera lectura del documento deja en evidencia

su relevancia en el momento concreto que estamos viviendo.

También se pueden destacar algunos temas, entre muchos otros, que ticnen
particular importancia para nosotros.

La D81, como instrumento de evangelizacion
La preocupacién de la Iglesia por los problemas sociales pertenece a su

misién evangelizadora. No se trata de un apéndice ¢ de un lujo, sino forma parte
esencial de su misién. -
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En efecto, nos dice Juan Pablo I, para la Iglesia ensefiar y difundir la
doctrina social pertenece a su mision evangelizadora y forma parte esencial
del mensaje crisfianc, ya que esta doctring expone sus consecuencias direc-
tas en la vida de la sociedad y encuadra incluso en el trabajo cotidiano y las
luchas por la justicia en el testimonio de Cristo Salvador.

Aidn maés, prosigue ¢! Papa, la nueva evangelizacion

debe incluir entre sus elemenios esenciales ¢l anuncio de la Doctrina Social
de Ia Iglesia, que, como en tiempos de Ledn XIH, sigue siendo idénea para
indicar el recto camino a la hora de dar respuesta a los grandes desafios de
la edad contempordnea, mientras crece el descrédito de las ideologias (Cen-
tesitnus Annus n. 3) :

El ser humano es proclamado en las primeras paginas de la Sagrads Escritura
coma imagen y semejanza del mismo Dios (cfr.Gén 1,26) y toda la revelacién
obrada en Jesiis el Cristo se resume en el amor incondicional de Dios hacia la
kumgnidad. Por lo tanto, y en palabras de Juan Pablo 11, “la iglesia no puede
abandonar al hombre™ (1. 53) porque es su misidn conducirlo en el camino de la
historia hacia Ia salvacién y liberacién definitiva.

En lo dltimos cien afios la Iglesia ha manifestado repetidas veces su
pensamiento, siguiendo de cerca la continua evolucion de la cuestion social,
y esto no lo ha hecho ciertamewnte para recuperar privilegios del pasado o
para imponer su propia concepcion. Su tnica finalidad ha sido 1a atencién y
la responsabilidad hacia el hombre, confiado a ella por Cristo mismo, hacia
este hombre, que, como el Concilio Vaticano if recuerda, es la dnica criatiura
que Dios ha querido por s{ mismna y sobre la cual iene su proyecto, es decir,
la participacién en la salvacidn eterna (n. 53).

La accidn de la Iglesia estd orientada hacia ¢l ser humano real y concrefo, y
su ensefianza social pretende ser un instrumenic de discernimiento frente a las
sitzaciones histéricas que le afectan diréctamente,

Larazon de ser de la D.S.1.

En la Solliciudo Rei Socialis (1987), Juan Pablo II ya habia afirmade que la
Ensenamnza Social de la Iglesia no constituye ninguna alternativa social como

tamipoco ofrece un modelo social concreto.

. “La Doctrina Social de !a Iglesia no es, pues, una tercera via entre el
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capitalismo liberal y el colectivismo marxista, y ni siquiera una posible alsernativa
a otras soluciones menos contrapuestas radicalmente, sino que tiene ena categoria
propia”. Juan Pablo 1T sigue a definirla como “la cuidadosa formulacidn del
resultado de una atenta reflexién scbre las complejas realidades de la vida del
hombre en sociedad y en el contexto internacional, 2 la luz de 1a fe y de 1a tradicicn
eclesial”. Es decir, “su objetivo principal es interpretar esas realidades, exa-
minado su conformidad o diferencia con lo que el evangelio ensefia acerca dek
hombre ¥ su vocacitn terrena v, a la vez, rascendente, para orientar €n con-
secuencia la conducta cristiana” (n. 41).

En este mimero de la Sellicitudo Rei Socialis encontramos dos palabras claves
que explican cabalmente la razén de ser de la Enseflanza Social de 1a Iglesia:
interpretar y orientar. El Magisterio Social ofrece una interpretacidn de la
realidad histérica a la luz de la fe para orientar la accién del creyente en la
sociedad. En otras palabras, intenta contestar dos interrogantes:

- Enrelacidn ala interpretacién, se pregunta por la comprensién de un hecho
oun proceso histérico a partir de 1a fe. ;Cudl es el significado eoldgice de una
realidad histérica? En otras palabras, ¢s ¢l intento de comprender ¢l signi-
ficado profundo de la realidad, una comprensién desde Dios y con ojos de
Dios (lectura teoldgica).

- En relacion a la orientacién, se pregunta por la actaacién concreta que
concuerda con la vision teoldgica de la realidad. ;Cusl es 1a conducta
consecuente con la fe? En otras palabras, es la traduccién ética de nuestra
profesién de fe en unas situaciones concretas (lectura ética),

Los momenios constituyen pna lectura de la realidad (teologfa) y una
respuestia consecuente (ética cristiana) con dicha lectura {cfr. n. 1).

Juan Pablo I retoma este tema en Centesimus Annus y explica que por medio
de la Ensefianza Social, ia Iglesia

hace oir su voz anle determinadas situaciones humanas, individuales y
comunitarias, nacionales e internacionales, para las cuales formula una
verda-dera docirina, un corpus, que le permite analizar las realidades
sociales, pronunciarse sobre ellas y dar orientaciones para la justa solucién
de los problemas derivados de las mismas (n. 5)
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La dimensién éticadela D. S, 1.

Lo social es fuente de preocupacidn eclesial y la configuracidn siempre més
justa y mds humana forma parte esencial de la fe cristiana. El Magisterio Social
de la Iglesia no tene modelos concretos para proponer (Cenfesimues Annus n. 43);
pero siempre tiene el deber de demunciarios en el momento que se vielven
op-esores del individuo y de Ia sociedad.

De hecho, Juan Pablo 11 distingue entre: a) los principios de la Doctrina Social
de Ia Iglesia que pertenccen al patriminio doctrinal de la Iglesia y, por ello,
implican la autoridad del Magisterio; y b) la reflexidn sobre la evolucidn de los
acontecimientos histdricos para discernir las nuevas exigencias de la evan-
gelizacién (n. 3),

Esta reflexion, siendo “deber de Pastores”, “no pretende dar juicios defini-
tivos™ (n. 3) porque Ia finalidad de la Doctrina Social es la de orientar y aportar al
discernimiento social del creyente. Por ello, la Iglesia “intenta guiar de este modo
a los hombres para que ellos mismos den una respuesia, con la ayuda también de
larazdn y de las ciencias humanas, a su vocacion de construciores responsables

de 1a sociedad terrena” {Sellicitudo Rei Secialis n. 1),

En otras palabras, el Magisterio Social de Ia Iglesia anoncia los grandes
valores que deben ser respetados en el campo social y denuncia todo sistema
OpIesor, pero es una tarea de los cristianos profesionales (politicos, economistas,
eic.) traducir estos valores en modelos coneretos,

Esto explica Ia distincidn que encontramos en la nueva enciclica entre los
mecanismos de la economia del mercado que se consideran como positivos porque
son una expresion de la libertad humana, y la realidad concreta de una economia
de mercados que es frecuentemente criticada en cuanto a) contradice Ia solidaridad
al no poner limite al mercado, y b) no respeta la dignidad de 1a persona al no asumir
Ia subjetividad en la empresa.

El mercado y Ia empresa constituyen dos mecanismos claves de la economia
mundial. La nueva enciclica advierte conira un mal uso de ambos, en el momento
en que se absolutizan, hiriendo la dignidad de las pearsonas y quebrando la
consecuente solidaridad entre las personas.

- Frente al mercado, Juan Pablo II sefiala que ne todo puede incluirse en la
~dindmica del mercado “por encima de la 16gica de los intercambios a base de
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los pardmetros y de sus formas justas, existe algo que es debido al hombr
porque es hombre”, es decir, “en vinud de su eminente dignidad”. Con
cretamente, se especifica que “este algo debido conlleva inseparablemente 1
posibilidad de sobrevivir y de participar activamente en ¢l bien comiin de 1
homanidad” (Centesimus Annus n. 34).

- Frente ala empresa, Juan Pablo I recuerda que el beneficio es justo en couant
condicién de crecimiento de la empresa. Sin embargo, “los beneficios ne sol
¢l dnico indice de las condiciones de la empresa”; porque la “finalidad de 1:
empresa no es simplemente la produccidn de beneficios sino més bien Ik
existencia misma de Ia empiresa como comunidad de hombres que de diversa:
maneras buscan la satisfaccidn de sus necesidades fundamentales y consti
toyen un grupo particular al servicio de 1a sociedad entera”. Por lo tanto, s¢
concluye que “los beneficios son un elemento regutador de la vida de I
empresa, pero ho el linico; junto con ellos hay que considerar otros factores
humanos y morales que, a largo plazo, son por lo menos igualmente
esenciales para Ia vida de la empresa” (n. 35)

El ideal de sociedad presentado en la nueva enciclica es descrito como *“uns
sociedad basada en el trabajo libre, en la empresa y en la participacién” (n. 35).

Una y otra vez se escucha la pregunta: ;defiende 1a Iglesia el capitalismo? De
lo dicho, me parece que queda claro que este interrogante estd mal planteado
porgue la Iglesia no ticne modelos concretos que ofrecer sino propone valores
sobre los cuales es preciso constriur o corregir sistemas econémicos existentes. La
Iglesia no tiene una teoria econdémica sino una ética econdmica, Por 1o tanto, la
iinica pregunia que cabe es ia contraria a la planteada, es decir, ;en qué medida el
capitalismo cumple con las exigencias éticas de la ensefianza social de la Iglesia?

La libertad er la verdad

En el documento pontificio la libertad se entiende deniro del contexio de la
verdad. Este punto es clave no sdlo en su sentido filoséfico o teoldgico sino
también por su aplicacién directa en el campo politico y econdmico.

La libertad no puede significar una absoluta relativizacidn de todo porque en
este caso se niega la existencia de la verdad, y para nosotros cristiancs, de la
Verdad con maydscula. La avsencia de una verdad comin, religiosa o antro-
polégica, conduce a la destruccidn de la humanidad.
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*8i no existe una verdad trascendente”, nos dice el Papa, “tampoco existe
ningiin principio seguro que garantice relaciones justas entre los hombres y los
intereses de clase, grupo o nacidn, los contraponen ineviiablemente unos a otros™.
En otras palabras, *si no se reconoce la verdad trascendente, triunfa la del poder,
y cada une tiende a utilizar hasta el exiremo los medios de que dispone para
imponer su propio interés o la propia opini6n, sin respetar los derechos de los
demas” (n. 44).

En el campo politico [a verdad como referente a 1 libertad es una condicién
esencial porque de otra manera Ia libertad politica se degenera en un totalitarisino
por parie de aquellos que detienen el poder, “Si no existe una verdad iltima, la cual
guia y orienta la accién politica, entonces Ias ideas y las convicciones humanas
pueden ser instrumentalizadas facilmente para fines de poder” (n. 46). Por eso, se
insiste que el fundamento auténtico y sélido del ideal democratico es el recono-
cimiento explicito de ios derechos humanos (ver n, 47),

Juan Pablo H sefiala que existe un criterio objetivo del bien y dei mal que son

- superiores a Ia voluntad de los gobemantes y que “en determinadas circunstancias

puede servir para juzgar su comportamiento” (n. 45).

En otras palabras, la iiberlad politica no puede significar que los criterios
éticos sean el resultado del volo de la mayoria. “Los interrogantes que se plantean
en la sociedad”, denuncia el Papa, “a menudo no son examinados segin los
criterios de justicia y moralidad, sino mds bien de acuerdo con la fuerza electoral
o financiera de los grupos que los sostienen” (n, 47).

Asimismo, se explica ¢l auténtico significado del principio de bien comiin,
principio ético bésico en la conducta politica. El bien comdn “no es Ia simple suma
de los intereses particulases, sino que implica su valoraciéa y armonizacién, hecha
segiin una equitibrada jerarquia de valores y, en Gltima instancia, segiin una exacta
comprensién de la dignidad y de los derechos de Ia persona” (n. 47).

En el campo econdmico, la comprension de la liberiad a partir de 1a bisqueda
de Ia verdad significa que no todo puede estar dejado al juego de la oferia y la
demanda porque existe la verdad de la dignidad humana que es previa a este
mecanismo ciego. La libertad que no respeta la verdad termina siendo alienada y
opresora del ser humano (n. 39).

En el campo laboral, el discurso de 1a Doctrina Social de Ia Iglesia sobre el
salario justo se fundamenta sobre esta relacién enire la libertad y la verdad. El
salario no puede ser reducido 2 un simple “libre acuerdo” entre las dos partes,
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porque existen criterios objetives de justicia que incluyen en el concepio de salar
justo las necesidades que cubren alimentacién, vivienda, educacién y-salud.

“El salario debe ser, pues, suficiente para ¢l sustento del obrero y su famili
Sin embargo, constata Juan Pablo I, “hoy tedavia se dan casos de contratos ent
patronos y obreros, en los que se ignora fa més elemental justicia en materia
trabajo de los menores o de las mujeres, de horarios de wabajo, estado higiéni
de los locales y legitima retribucién™ (n. 8).

Una conversién al pobre

La presencia del pobre en el mundo es, en definitiva, la razén de 1a existenc
de la Doctrina Social de la Iglesia.

Juan Pablo IT nos recuerda que 1a enciclica Rerum Novarum de Ledn X
trataba de la cuestion obrera, es decir, *una enciclica sobre los pobres y desde
terrible condicién a la que el nuevo y con frecuencia violento proceso
industrializacién habia reducide a grandes multitudes” (n. 11).

Las frases “opcidn preferencial por los pobres™ y “promocién de 1a justici
tienen para ¢l cristiano el mismo significado: ceer en un Dios Padre comiin a tode
es creer en la fraternidad humana. Por lo tanto, la presencia del empobrecido
la negacidn de esa fraternidad.

Un no creyente puede Hegar a una conclusion parecida después de realizar
andlisis sociolégico y econdmico; es decir, un no creyente puede sostener que
presencia del pobre niega todo significado a la tan citada frase del mundo con
“la gran familia humana”. Sin embargo, s6lo un creyente afirma gue esa presenc
es un escdndalo y un pecado porque hiere al mismo Dios.

Creer en Dios es amar al ser humano y, por lo tanto, denunciar la injustic
Iuchando contra sus causas para ayuda: en Ia configuracién de una sociedad m
justa vy mis humana, :

Este es el sentido y Ia finalidad de la Doctrina Social de la Iglesia. 1
preocupacion por los empobrecidos, a partir de la fe y como consecuencia de ell
constituye la razén de ser de la Doctrina Social de la Iglesia,
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CON LA NUEVA EVANGELIZACION,
UNA NUEVA ETICA CONYUGAL

Silvio Botero Giraldo, C.SS.R*

INTRODUCCION

Hace ya mas de una década que el Episcopado Latinoamericano celebraba en
Puebla su III conferencia general; dos palabras sintetizaron la reflexién y su
mensaje, “comunidn y participacién” (P 211-219); cuando Puebla piensa en los
que serdn “centros de comunidn y participacion” (P 567-568) lo primero que
propone es Ia familia, como “lugar preferencial de evangelizacién, en orden a
edificar la Iglesia y a su lirradiacién misionera”,

Juan Pablo II en el discurso inaugural de esta Il conferencia general (29
Enero 1979) sefialaba a la familia como “campo prioritario” de la pastoral con la
certeza de que la evangelizacicn en el futuro depende en gran parte de I3 “Iglesia
doméstica” y afiadia el Papa: “esta pastoral es tanto mds importante cuanto la
familia es objeto de tantas amenazas”, ;jPor qué habla ¢l Papa de “amenazas a la
familia™? Lo decia €l inismo: 1a familia es 1a institucién en que mds ha influnido el

. cambio en los (iltimos tiempos; y sobre todo en América Latina los resultados més
negativos del subdesarrolio han repercutido sobse ella.

i Qué cambios estin afectando a la fa:ﬁilia? Son muchos y de muy diversa
- indole:

- Pasa la familia, de una cultura agraria a Ia cultura urbano-industrial con su
secuela de cambio de familia extensa a familia nuclear,

- Pasa la familia, de una pedagogia tipo autoritario, a través, del Lezeferismo

Doctor en teologfa y licenciado en derecho canénico. Profesor en la Academia
Alfonsiana de Roma. Colembiano.
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de nuestra época, a una pegagogia de modelo democrético®,

- Pasala familia, de un estilo procreacionista a un nuevo estilo en que cultiv
las dimensiones lidica y relacional®.

- Pasa la familia, del predominio del varén (machismo) a un nuevo clima d
responsabilidad compartida que Juan Pablo II describe como sumisié
reciproca (Mulieris Dignitatemn, MD 24%; el Movimiento Feminista ha sid
en buena parte el gestor de este paso,

- Pasa la familia, como consecuencia de los cambios anteriores, de un tipo d
relacién funcional® en que el vardn ha representado la parte mds honrosa d
la familia y la mujer la parte mis modesta, a un nuevo estilo de relacién intes
personal, en la que prevalece el didlogo y no la autoridad.

- Pasa la familia, de un contexto social en que dominaba la institucién a u
nueve ambiente en que se da énfasis particular a lo individual y personal,

La lista de cambios no es exhautiva, Puebla, conocedor de esia sitvacid
compleja de [a familia propuso ¢l binomio: “comunién y paticipacién” como ¢
criterio de base para una nueva reflexién teolSgico-pastoral sobre la familia.

A la distancia de 11 afios... el binomio *“comunién y participacién” tal vez n
ha sido retraducido a elementos concretos y efectivos de aceidn pastoral... se b
quedado como frase sugestiva para discursos, articulos, eic.

LaIglesia latinoamericana prepara su IV conferencia general a celebrarse con
ocasién de los 500 afios de la evangelizacidn de América Latina; cunde por toda
partes la expectativa que suscita el reto de Juan Pablo H para la nueva evan
gelizacidn,

1 Qué deberd ofrceer a la familia Iatinoamericana la Nueva Evangelizacidn’
Desde luego que la familia tiene derecho a esperar de la IV cenferencia genera
Episcopado latincamericano “una atencién prioritaria™ para que pueda ser d

1. N.GALL], La pegagogla familiar hoy, Barcelonz 1976, 13-62.
2. B. MULDWORE, Verse la Societd Erotica, Roma 1975.

3. JUANPABLOI, Carta Apostélica Mulieris dignitatem sobze las dignidad y vocacidi
de la mujer (15 Agosto 1988).

4, E.SHORTER, The Macking of the moder familiy, New YorK 1975,
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~ yerdad Ia comunidad familiar “centro de comunién y participacién”, agente de
. nueva evangelizacién,

1. UNA NUEVYA ETICA CONYUGAL Y FAMILIAR

_ A mas de uno podrd parecerle extrafio leer este subtitnlo... pero lo que més
. puede cuestionar es, sobre todo, el adjetivo nueva jPor qué tiene que ser nueva? -
" No se trata de simpie esncbismo, un capricho sin mas de modemizacién...

Vaticano II dié amplia cabida en sus documentos a 1a palabra renovacién® que
aparece 31 veces minimo; incluso, se empieza a estudiar qué significa “lo nuevo”
en la Sagrada Ecritura, qué rascendencia tiene “lo nuevo” en teologia moral”.

Hablar de una nueva ética conyugal y familiar es una necesidad porgue la
sociedad moderna parece cansada de vivir con unos parimetros morales que no
responden a las exigencias de una nueva cosmovisién del hombre moderno.

Ciertamente que una nueva cosmovisién obliga a replantear 'a moral tradi-
cional: de vna visiSn cosmocéntrica pasamo$ a una eminentemente aniro-
pocénirica. No se trata de un movimiento pendular, es una verdadera toma de
conciencia lo que estd a la raiz de los cambios modernos,

La Nueva Evangelizacion deberd ofrecer criterios para reorientar la ética
conyugal y familiar prestando atencida a algunos signos particularmente re-
veladores:

- 1. Los imperativos categéricos que en oo tiempo fundaron la moral. Hoy las

* nuevas gereraciones no comulgan con una ética avioritaria, legalista...; los

nuevoes tiempos han abierto el paso al “indicativo vinculante™ que ya 8. Pablo

(Ef 5,8, Rm 12,2; Ga 6,15; Col 3,1-17) empled en sus carlas: “porgue eres
nueva creatura, actia con novedad de vida”™.

5. F. D'AGOSTING, Famiglia, Dirrite e Dirrito di Famiglia, Milano 1985,
. 6, *Renovacién™ 10 veces en GS; 10 en LG: 11 en UR.

_ 7. L. ALVAREZ V, “1l Nuovo” Nel Messaggio etico della Bibbia, en AAVV., Il
problema del “Nuove” nellg Teclogia Morale, Roma 1986, 99-150.

8. L. ALVAREZ V."El imperativo cristisno en S. Pablo. La tensién “Indicativo-
- Imperativo™ en Rom VI, Valencia 1980,
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Se trata de formar la nueva familia que no viva ya del legado de una tradi
fuertemente anclada en la autoridad, sino que se programe a partir de
toma de conciencia. A esto apunta Juan Pablo II cuando reta a la fan
cristiana diciendo: “familia sé lo que eres” (Familiaris Consortio, FC 1

La ética de 1a pareja y de 1a familia se inspirg, en su formulacién tradicic
en el Derecho Romano que reguld la comunidad cristiana primitiv
occidente y que llené también més de una laguna de la teclogia.

Conceptos como contrato, consentimiento, derechos y deberes matrimo
les, 1a misma relacién fntima, o “débito conyugal” fueron entendidos en ¢
do et des, en clave de derecho-deber,

El Nuevo Testamento nos ha transmitide los liammados cédigos ético:
familia (Ef 5,21-32; Col 3,18-23; 1 P 3,1-13) que hoy son materia de an4
especiales'®,

Puebla ha pedido el cambio de guardia: “La ley del amor conyugal -dice
comunién y participacién, no dominio™(P 582). Se inicia asf el desmonte
machismo, ala vez que previene contra el desquite del movimiento femin

El misme Derecho Romano, que tenia muy al corazén la “ley natu
definida por Ulpiano como “lo que 1a naturaleza ensefia a todos los
males™, dié prevalencia a la procreacién como “fin primario del

- trimenio”,

S. Agustin hablaba de Bonun conjugii'%, los teélogos postridentino:
designaban como finis operis. Vaticano H asumié la polémica de este s
XX en tomo a la procreacidén y formulé su pensamiento conciliar como
nificados del acto conyugal: unitivo y procreativo (GS 51).

10.

11.

12

JUAN PABLO I, Exhortacién apostSlica “Familiaris Consortio™ sobre Ia Far
cristiana en el mundo actual (22 Noviembre 1981).

E, BOSE’ITI. “Quale etica nei codici domestict. (Haustafeln) del Nuevo
tamento”, en R.TN., 72 (1986) 9-31. W. SCHRAGE, “Zur Ethik der Neut
mentlichen Haustafeln™ en N.T.5., 21 (1975) 1-22,

Corpus Juris Civilis, 1,], tit 1.

8. AGUSTIN. De Bono Conjugii 21 P.L. 40
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Pablo VIV y Juan Pablo It (FC 32) prolongarén en su magisterio pontificio ia
ensefianza conciliar que el nuevo c6digo de Derecho Canénico recogera pos-
teriormente (Cn 10535).

La teologia postconciliar ha visto con buenos gjos el gire de 180°. En este
momento la polémica de los teslogos ha polarizado sobre la posible separa-
cidn de los dos significados (unitivo y procreativo) del acto conyugal.

Otro signo no menos revelador es el dinamismo que anima a Ia vision
antropocénirica del momento presente. En el marco de estas 6 6 7 décadas del
siglo XX las cosas han cambiado més que en los 19 sigios anteriores.

La visién arstdrelica del hombre como “animal racional”, 3 1a que se sumé
1a filosofia del estoicismo, di6 como resultado una ética en la que predoming
la razdn fria, aséptica, pesimista, sobre la materia, sobre et cuerpo humano,

Baste una pregunia sencilla para detectar un vacio muy grave en la ética que
se desprendi6 de unos tales presupuestos: ;Qué puesto tuvo el amor humano
en la teologia moral de estos 19 siglos precedentes?

Vaticano II se mostré particularmente renovador en este aspecto; supo
aunsculiar los latidos del cuerpo social que desde comienzos del siglo pedia un
puesto significativo para e! amor humano (GS 48-52) como causa, motor y
objetivo de 1a alianza matrimonial,

“Un dltimo signo (no pretendemos hacer un elenco exhaustivo) es el op-’

timismo que anima al hombre moderno. Ya la época del Renacimiento fue,
también para la teologia de! matrimonic un momento de espectacular
optimismo, Hasta entonces 1a tradicion eclesial mir6 a la Sagrada Escritura,
a los Padres, a los pontifices y concilios como tnica fuente de inspiracién
ética. Con el Renacimiento aparecid una expresion que abrié la puerta a la
razén humana: “a problemas nuevos, soluciones nuevas”. Estas soluciones
nuevas crefan encontrarlas los tedlogos renacentistas en la razdén humana, .

Hoy se plantea una situacién bastante similar a 1a de entonces; la discusion se

~ plantea hoy como cuestién de fe o de razén',

13,

1.

PABLO VI, Enciclica Humnane Vitae, 25 Julio 1968,

E. LOPEZ AZPITARTE, La ética cristiana: fe o razén?. Discusiones en tormno a su
fundamento, Santander 1988,
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Este optimismo tiene una expresién concreta en la revalidacion que la mo:
hace hoy del placer sexual'®. Son muchos los tedlogos que afrontan hoy e
tema como algo que debe ser integrado positivamente en la teologia mor
Ya desde Pio X1, el magisterio de la Iglesia camina también ¢n esta line

Estos elementos que hemos destacado brevemente, y muchos otros més, n
dan pie para hablar de una nueva érica conyugal y familiar, Tedlogos de categon
apoyan ¢sta afirmacién!s,

2. PRESUPUESTOS PARA FUNDAR UNA NUEVA ETICA

Enunciemos de una vez lo que serdn los fundamentos de una nueva &t
conyugal: el amor humano como constititivo del ser de la persona hurnana;
sexualidad como lenguaje de Ia reciprocidad de vardn-muyjer, y la sacramenta’
dad como revelacion del plan de Dios sobre 1a pareja humana. Tres fundament:
avalados hoy por la autoridad del magisterio de Juan Pablo I, ¥ de teélogos
destacados como B. Hiiring, G. Gatti, T. Goffi, y otros.

Juan Pablo 11, en una serie de categuesis sobre el amor humano, a propdsi
de una de las cartas de San Pablo (Ef 5,21-33) se experesaba asi: “El signo d
matrimonio como sacramento se construye sobre la base del lenguaje del cuerp
leido a la tuz de la verdad del amor™,

E1P. Hiring -el mds grande moralista catdlico de nuestro siglo- en una de s1
obras més recientes, al exponer su pensamiento sobre Ia sexualidad stula .
capitulo X del segundo volumen: “El hombre en pos de 1a verdad y del amor™;
como subtitulo afiade: “La verdad tiberadora en el lenguaje sexual™; es aqui donc
nos encontramos con reflexiones como esta: “Cuando el lenguaje del cuerpo ¢
convierte en lenguaje de amor participa en €l misterio de la palabra del Padre qu
respira amor™,

15. I.M. POHIER, “Recherche sur le fondaments de la morale sexuelle chrétienne”, ¢
Rev. SC. Ph. et Th. 54 (1970) 3-23; 201-223.

16, F. FORCANO, Nueva ética sexual, Madrid 1981; A. VALSECCHI, Nuevos camin
de la ética sexual Selamanca 1976; M. VIDAL, El nueve rostro de la moral, Madr
1976; X. THEVENOT, Pautas &ticas para un nuevo mundo, Stella (Navarra) 198

17. JUAN PABLO I, Vardn y mujer los cred, Catequesis sobre el amor hiumdno, Rom
1985.

18, B. HARING, Libertad y fidelidad en Cristo, vol. I, Barcelona 1982, 513.
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Un tercer testimonio lo tomamos de G. Gatti: “El amor esponsal, que se
manifiesta a wravés del lenguaje sexuval, se hace participacién del amor esponsal
de Cristo por sa Iglesia™, .

Hay en estas formulaciones una novedad; a lo largo de la historia la teologia
del matrimonio practicamente dijo tan poco (casi nada) sobre ¢l amor como fuente
y causa de 1a alianza conyugal, como camino de realizacién de la pareja, como

“objeto y meta de su vida conyungal,

Hubo grandes intentos de introducir el tema del amor en la teologia del
matrimonio, como Hugo de S. Victor, Ricardo de S. Victor, que desafortunada-
menie se vieron eclipsados por la polémica larga y dura entre eros y dgape®.
Trento? y el catecismo de S. Pio V hicieron un ardaz pronunciamiento en su época
sobre el amor en ¢l matrimonio; S, Alfonso Ma. de Ligorio (patrono de moralis-
tas) fue muy explicito al hablar del amor y su relacién estrecha con el acto
" conyugal®; preanunciaba asi lo que siglos més tarde Vaticano i hiciera doctrina

oficial de la Iglesia.

Vaticano II en su constitucién pastoral sobre la Iglesia en ¢l mundo modemno
(Gaudiwm et spes) presta oidos a la fuerte presidn que ya desde comienzos del siglo
se sentia para que el amor humano sea tomado en serio dentro de Ja reflexicn

‘eclesial®, Gaudium et spes (nn, 48-52) propicia un “revolcon” en la teologia del
matrimonio ¢on su ensefianza sobre el puesto del amor en la comunidad conyugal
y familiar, '

La sexualidad -segundo presupuasto- que anteriormente fue mirada con ojos

_de desconfianza, ahora adquiere dimensiones més amplias; ya no es la vision
bilogicista que desembocd en un énfasis exclusivo del fin procreativo, sino que
damos cabida a Ia dimensidén lddica o erdtica del placer sexual y, sobre todo,
subrayamos en forma especial, 1a dimensién relacional. Asi se entiende por qué

19. G. GATTL Morale Sessuale, Educazione all'zamore, Torino 1988, 129,

20. A. NYGREN, Eros ¢ agape, Bologna 1971,

21. Denz. 969.

22. 8, ALFONSO Ma. de LIGORIO, Theologia moralis, Lib IV, Tr VI, cap. 2, n. 832,

23. LaConferencia de obispos anglicanos, algunes juristas italianos y te6logos alemanes
Tepresentaban esia presion. A ellos alude implicitamente Denz. 2295,
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se redefine la sexunalidad hoy como “lengnaje del amor humano”, como “exp:
sién del amor”, como “lenguaje del cuerpo”, como “necesidad de comunién”™

La posicitn de la teologia moral sobre 1a sexualidad fue un poco contrad
toria: en teoria se afirmaba que es buena porque es obra de Dios que cred al homt
a su imagen y semejanza, “varén y mujer los cred™; pero en la préctica la actit
frente a 1a sexualidad fue distinta; baste mirar ciertas sentencias de algunos pad:
de 1a Iglesia, el lento desarrollo evolutivo de 1a ensefianza magisterial de Ia Igle:
sobre la sexualidad (libros penitenciales, escoldstica, tedlogos postridentine
hasta el presente siglo.

El tercer presupuesto anotado es 1a sacramentalidad de 1a sexualidad. Tar
bién aqui s¢ respira novedad. El t¥rmino sacramentalidad se ha renova
enormemenie durante el postconcilio; ha superado con fortuna la visidn cosfst
que tuvo ¢n el vigjo coédigo de derecho candnico, vigente hasta 1983; alli |
sacramentos eran comprendidos segin la divisién del derecho romano, en el Lib
de las cosas™. '

La constitucién dogmdtica sobre 1a Iglesia (LG 1.11.31-32) nos ofrece u
nueva perspectiva para entender hoy la sacramentalidad.

L. Boff, a propdsito de la sacramentalidad del matrimonio, alude a “u
sacramentalidad fundamental” y una “sacramentalidad plena”. “El matrimon
visto en sf mismo, dice, €5 ya un signo sacramental del amor de dos vidas™; y aes
afiade: “ambos, marido y mujer, se sienten con-vocados en el matrimonio a tra
cenderse muiuamente y a unirse en aquella reatidad més profunda que los supe
¥y que es larespuesta a su biisqueda latente y al principio de tension entre ambos™

TLa sacramentalidad no es una realidad que se agote en el si de los esposos
celebrar la alianza matrimonial; no es una tarea que se consume con [a prime
relacién conyugal; no es algo que quede definitivamente realizado con
consentimiento matrimonial; los mismos enamorados intayen que el amor mat
monial es un dinamismo creciente: “hoy te quiero mis que ayer, pero menos qi
mafiana”, se dicen frecuentemente y con sabia intuicién,

24. N. de MARTINIL, Sessualitd, linguaggio d'amore, Torino 1988.

25, Cédigo de Derecho Candnice,BAC., Madrid, 1951, Libro IIT de las cosas. 1ra. Pa
Los Sacramenios, ce. 731-1153. .

26. L. BOFF, “El sacramento del matrimonio™, en Concilium 87 (1973) 19-31.



Medellin, Vot. 17 No. 66, junio de 1991 235

El “amor esponsal” de que nos hablaban los profetas en el antiguo testarnento

(Is 54,6-11; 60,15-16; Ez 16. 23; Jr 2,20; Os 2,15-20) de Yahveh por su pueblo fue

un anticipo del amor de Cristo por su Iglesia (Ef 5,21-33) y modelo de lo que

deberd ser el amor esponsal reciproco entre marido y mujer. Esto es un tema sobre
el que los tedlogos y escrituristas vuelven nuevamente hoy®.

Establecer tres presupuestos como fundamentos para una nueva reflexién

. ética sobre mairimonio-familia nos levard a urgir la revisién de unos cuantos °

conceptos de la teologfa tradicional en esta materia: el si del consentimiento
matrimonial no es més que la explicitacidn ante Ia comunidad {civil o eclesial) del
" amor mutuo que los une y compromete como pareja. El amor es 1a causa, el motor,
1a meta de la alianza conyugal®,

Vaticano II soluciond viejos problemas al redefinir “el significado unitivo y
~ procreativo” del acto conyugal (GS 51), aunque atin continia el conflicto de “la
T mseparabxhdad de dichos significados”.

La consumacién del matrimonio® deberé ser considerada, ya que un solo
acto, el primero, no puede agotar toda la capacidad de donacién y entrega, de
acogida y comunidn, que es el encuentro intimo®,

.. Laconcepcitn de Ia sacramentalidad del matrimonio como algo que se va
'--ﬁfr'ealizando, madurando, aquilatando progresivamente llevard a repensar la in-

- disolubilidad del matrimonio, no como una camisa de fuerza, sino como una

_exigencia del amor humano auténtico, como una tarea a realizar, como Ia explici-
. tacidén creciente de la vocacién de signo de amor indefectible de Dios por su
' pueb!o de Cristo por su Iglesia que reallz.a 1a pargja.

" K. Rahner sugerfa a este prapo'sito un cambio en el modo de hablar: “no se
" diga que el matrimonio es acontecimiento de gracia donde es sacramento, sino
. mds bien, que el acontecimiento de gracia del matrimonio se hace sacramento
“-cuando es celebrado en la Iglesia, como sacramento entre los bautizados™!,

- ;' 27. ]138 ];IQAGGIONI. “It Simbolismo sponsale hella Scrittura”, Credere oggi, 52 (1989)
. . 28, E.R, AZNAR, El nueve derecho matrimonial, Sslamanca 1983, 243-320 (consent.
-~ matr) y 255-257 (amor conyugal).

28. Cédigo de Derecho Candnico (nueve) Cn 1061.1141.

30. ). BERNHARD, “A propos de I'hipothése concernant fa notion de consommation
existentielle du Ma.r:age en Revue de D.C., 20 (1970) 184-192 y 24 (1974) 334-349,

31. K. RAHNER, Nuovi Saggi, vol. I, Roma 1968.
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3. CONSECUENCIAS

Que se reformule la ética tradicional es ciertamente una necesidad, un
urgencia prioritaria, si no queremos amriesgamos a una sociedad sin moral.

Que scan ¢l amor humano auténtico, 1a sexualidad y la sacramentalidac
modemnamente entendidos, los presupuestos para una nueva ética sexual ya lo
encontramos en el magisterio pontificio de Juan Pablo II*? y en la reflexién d
tedlogos de talia,

Nos queda por proponer fres puntos, entre otros, que en una nueva teologf
moral del matrimonic piden una especial consideracion.

1. “Conciencia de persona conyugal”. Los tedlogos parecen estar a Ia bisqued
de una expresidn feliz que nos retraduzea hoy la tarea que ¢l Creado
encomendd a la pareja humana ya desde el paraiso: “serén los dos una sol
carne” (Gn 2,24). Hoy encontrames expresiones como estas: “conciencia d
persona conyugal”, “conciencia de nosotres conyugal”, “‘persona mora
dnica”, ;A dénde apunta esta inquietud? Los filésofos del personalismo’
como M., Nedoncelle entre otros, sic6logos modernos como A, Resch y ]
Dominian, tedlogos como B. Hiiring® y Th. Bovet caminan en esta pers

pectiva.

Hay fundamentos seriog para hablar sobre “conciencia de pareja” (Gn 2,24
Ga 3,28; Ef 5,28-29; 1Cor 6,15-19; 7,5). Vaticano II usa expresiones mu

LTI

significativas al respecto: “arnor dnice”, “amor conyugal” (GS 49), “com:
acuerdo”, “comun esfuerzo”, “comunida total de vida” (GS 50), “uni6n d
propdsitos”, “benévola comunicacidn™ (GS 52). Insinuaciones como estas
no es atrevido decirlo, levarian a Juan Pablo I a decir que “el amor conyugs
€5 T NOSOLTos que se convierie en un yo'™*; en la exhortacién apostdlica, frut
del sincdo de obispos de 1980 {(FC 19-21, 43.50-51) el Papa alude @
matrimoniocon expresionescomo estas: “‘comunidn nuevadeamor”. “comunid
conyugal...”, “comunién de personas”, “modalidad comunitaria”, “en con
junto™; son apunies que estdn insinuado con claridad que a “una sola carne

corresponde “una conciencia del nosotros conyugal”,

32, Cfr. nota 17.
33, M.NEDONCELLE, & reciprocité des consciences, Paris, 1942,
34. B.HARING, Libertad y fidelidad en Cristo, vol 1, 216-280; vol TE 378 y vol IIT 72.22¢

35. JUAN PABLO H. Catequesis del 1 sepiiembre 1932,
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Hoy se hace necesario formar a los que constituirdn las futuras parejas en esta
“modalidad comunitaria” de “nosostros conyugal”; asi lograremos superar el
individualismo existente en tantas parejas y familias en las que aparece
ausente la conciencia de co-responsabilidad miitua, reciproca: cada uno es
responsable de lo que el otro llegue a ser y de lo que deberan Hegar a ser.

La reflexién tedlogica m4s reciente viene acentuando cada vez mas el tema
sensus fidelivmg®, El cardenal Hume, Arzobispo de Westmnister, hablando en
el Sfnodo sobre [a misidn de 1a familia cristizna en el mundo actual (1980)
decia: “el magisterio de la Iglesia, asi como ha dejado en manos del laico la
aplicacién de la doctrina social, jpor qué no deja también a la competencia
de 1as parejas la aplicacién de 1a doctrina moral sobre el matrimonio y Ia
familia?"%,

En el aula sinodal (1580) se oyeron voces, sobre ef tema del consenso de los
fleles: 4 padres sinodales; 7 circulos de estudio; 3 asambleas generales; y fi-
nalmente, en el documento de las 43 proposiciones gue el sinodo envid al
Papa, la Proposicion No. 2 recogia esta inguietud. Posteriormente, Juan Pablo
II en Ia exhortacién apdsiolica, fruto de los trabajos del sinodo y del
magisterio pontificio, diré:

dos seglares por razén de su vocacidn pariicular tienen el cometido
especifico de interpretar a la luz de Cristo la historia de este mundo, en
cuanto que estdn Hamados a iluminar y ordenar todas las realidodes tem-
porales segiin el designio de Dios Creador y Redentor (FC 5).

Mas reciente, en la “exhortacién apostélica Christifideles laici” (Ch L) Juan
Pablo refiéndose a la familia, decia que el compromise del laico es:

ante todo el convencer a lafamilia de su identidad de primer nidcleo soctal de
base yde su original papel en la sociedad, para que se convierta cada vez mds
en protagonista activa y responsable del propio crecimiento y de la propia
participacion en la vida social®.

Es un sigro de los tiempos esta preocupacidn por una mayor astonomia del

36.
37,
38.

Concilium 200 (1986) Nimero Monogrifico sobre el magisterio de los creyentes,
G. CAPRILE, ! Sinodio dei Vescovi - 1980, Roma 1982,

JUAN PABLO 11, Exhortacidn Apostélica Chrisritideles Iaici sobre la vocacién y
misién , 30 de diciembre 1988,
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fiel creyente vy del pueblo cristiano, por una participacidn efectiva en
desarrollo de la misién de 1a Iglesia, por una madurez humana y cristiana e
el seno de la Iglesia; hasta el presente {(salvo honrosas excepciones) la actit
del laico ha sido 1a del un “eterno infante”,

Poder hablar de consensus fidelium hoy, y més axin, propiciar esta madure
del laico para una corresponsabilidad eclesial a nivel de reflexion y accid
pastoral, ¢s un buen signo de los tiempos.

La reflexién a este respecto se va haciende mdés popular, va saliendo &
4mbito exclusivo de los especialistas; B. Bennassar ha escrito unas paginas
bajo el tilo Hacer teologta moral compete a la comunidad.

El consensus fidelium conduce hoy a la creacién de un comiin denominad
en 1o étco, en lo religioso, en lo politico, centro de 1a Iglesia y en el mundo’

Una tercera consecuencia que se deriva de 1a nueva ética sexuval serd lade s
una teologia hiberadora. ;Liberadora de qué? De no pocas cosas. La étic
sexual para renovarse necesita liberarse de:

- La dicotomia “espiritu-materia” que di6 a la razén 1a prioridad y descartd
materia porque existia una “reclogia del cuerpo™,

- La concepeidn redicionisia de 1a mujer, al simple papel de la maternida
o al objeto de placer, etc (MD 18).

- La visién biologicista del matrimonio que acentud la procreacién corr
excusa para el acto conyugal, como justificacién del mismo,

- La concepcidn negativista de la sexualidad, si no tedricamente, si en
prictica al relacionar concupiscencia y sexualidad.

- Del influjo del Derecho Romano y del Derecho Candnico sobre 1a teolog
moral, al acentuar “el derecho-deber™... al usar una terminologia de ti
jurfdica.

39,

44,

41.

B. BENNASSAR, Pensar y vivir moraimente. La actitutd samaritana del pueblo «
Dios, Salamanca 1988, 85-91.

H. KUNG, "A la bisqueda de un ethos bisico universal”, en Concilium 228 (199

JUAN PABLO I, Uomo e donna lo cred. Catechesi sul "amore umano, Roma 198
74,
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- Del complejo de pecado que indujo & la moral cristiana a ver en lo que
respecta a la sexualidad como el Gnico campo en que “no existe parvedad de
materia”™?

- La consideracidn que hace del laico un menor de edad dentro de 1a Iglesia,
y no le reconocia capacidad de llegar a ser aduito en ¢l plano de Ia fe.

- Una terminologia, reflejo del pensamiento-susirato, que respondia a upa
- yisién cosmocéntrica, lejana de lo que hoy, pretende ser la teologia, una cos-
movisidn antropocénirica.

- Ciertos principios que forjé la teologfa tradicional, y que hoy ya no
responden mas a la forma de pensar del hombre moderno,

CONCLUSION

Al cerrar esta reflexién, que he pensado como un servicio a la Iglesia
" latinoamericana en visperas de la celebracién de 500 afios de evangelizacidn,
hago un acto de fe y de esperanza en la Nueva Evangelizacidn,

La Nueva Evangelizacién, que pretende responder a las exigencias de la
cultura adveniente, deberé tener muy presente el valor comunidad como lo mds
significativo de la cultura emergente; precisamente el binomio comunicn y
- pariicipacidn que acuiid Puebla estd pensado a partir de la Comunidad Trinitaria;
“después de Ia proclamaci6n de Cristo que nos revela al Padre y nos da su Espiritu,
llegamos a descubrir las raices iltimas de nuestra cotnunién y participacién”™ (P
211).

La Nueva Evangelizacién pensari la pareja y familia cristianas como
“Imagen de la Trinidad™; de aqui nacerd una nueva consideracidn ética que
“revuelca” Ia tradicidn. Serd una ética, no ya a partir de la naturaleza, sino a partir
de Ia historia. Se trata de que la Nueva Evangelizacion sepa resolver el conflicto
presente entre “naturaleza y cultura”.

42'. IM. DIAZ MORENO, La doctring moral sobre la parvedad de la materia "in
revenera” desde Cayetano hasta S. Alforse Maria de Ligorio, Granada 1960.
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LA PRIMERA EVANGELIZACION
DE AMERICA

Eanrique Garcia Ahumada, F.E.C,

El anuncio poniificio de convocar uana I'V Conferencia General del Episcc
pado Latinoamericano en 1992 en Santo Domingo, Repiiblica Dominicana, par
celebrar ¢l V centenario de 1a evangelizacion de América, ha provocado ciert
confusién. La fecha coincide con la celebracidn del V centenario del descubr
miento de Améiica, convocada por Espaiia, lo cual es un acontecimiento dife
rente, La Iglesia no celebra la invasién ni 1a conquista iniciadas poco después, sin
el comienzo de 1a presencia cristiana, que fue pacifico y, a través de los laico
creyentes que eran fodos los navepantes de la primera expedicién de Coldn, di
logar a un primer contacto de fe por testimonio esponténeo, sin pretensiones t
planes misioneros’,

1. ASPECTOS NEGATIVOS

En una ceremonia que los naturales ciertamente no comprendieron, y que mé
tarde alegé ser juridicamente nula fray Bartolomé de Las Casas, O.P., porqu
igualmente Io habria sido una declaracién similar de una expedicién indigena qu
hubiera llegado a Espaiia, Cristébal Coldn tomé posesidn de las islas que encontr:
a su paso, en beneficio de la corona de Castilla, que habfa contratado su
servicios®. Ademds, hizo apresar con engafio a siete nativos en Ia isla de San Sal
vador y a otros més en la que lamd Espafiola, donde estdn Haiti (nombr
autéetono de Ia misma) y Repiiblica Dominicana, para exhibiros ante los reye
como prueba de haber llegado a las Indias y atraer reclutas para nuevos viajes.

*  Doctor en teologia. Actual Visitador provincial de los Hermanos de las Escuela
Cristianas en Chile y experto del Departarmnento de Catequesis del CELAM. Chileno

1. Este articvlo es un estracto de una investigacion més ampliz sobre “Comienzos de 1
catequesis en América y particularmente en Chile” en via de publicacién.

2. “Capitulaciones en Santa Fé”, en: F. MORALES PADRON, Teoria y leyes de I
conguisia, Madrid, Cultura Hispdnica 1979, 45-55
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Todo eso contradice los supuestos basicos “de los tulos legitimos por los
_ cuales pudieran venir los barbaros a peder de los espafioles”, incluidos en la
conferencia pdblica o reeleccidn llamada originalmente De Indis recenter in-
ventis® pronunciada por fray Francisco de Viloria, O.P., en la Universidad de
Salamanca en 1539: 1) los espafioles tienen derecho a recomer aquellas provincias
y de permanecer alli, pero sin dafio alguno de ¢llos. 2} Es licito a los espaficles
comerciar con ellos, pero sin perjuicio de su patria, importdndoles los productos
de que carecen y extrayendo de alli oro o plata u otras cosas en que ellos abundan
“pues no es lobo ] hombre para otre hombre, como dice Ovidio, sino hombre™.
3) Las cosas que no son de ninguno, por derecho de gentes son del que las acupa,
segin consta en ¢l derecho,

El padre Vitoria no sacé las consecuencias pricticas de su disertacidn,
o manteniéndose en el académico nivel de la hipétesis, a diferencia de su cofrade el
3 " padra Las Casas, quien en la Espafiola desde 1523 desarrollaba una teoria juridica
£ y misioncra para influir en ia legislacidn en favor de los indigenas, en una obra
teclégica que permaneci¢ manuscrita hasta su publicacion en 1942: De unico vo-
g ~ cationis modo®. Aun el teblogo coloniatista José de Acosta reconocié mds tarde
- que la conquista de América se hizo contra todo derechc’,

Para comprender el ambiente bélico de esa época se debe situar la actuacién
espafiola en su contexto geopolitico. Los portugueses, liberados de los 4rabes
desde la batalla del rio Salado en 1310, habian logrado numerosas conguistas
sobre los moros en Africa, desde Ceuta en 1415 hasta el extremo sur africano en
1487, Habian obtenido de los Papas numerosos privilegios de exclusividad
comercial, junio al encargo de cristianizar esos territorios que se suponfan
sometidos antes a los musulmanes, 1o cual no era exacto en odos 1os casos, En
1453 Constantinopla habia sido tomada por los turcos, bloqueando las rutas
comerciales hacia ¢l este y poniendo en serio peligro la cristiandad europea, por
lo cual el apoyo papal a los portugueses freale a los moros se manifestd mediante
‘bulzas “de cruzada™.

*3.  F. de VITORIA, “De los indios rccieniemcnle descubriertos (De Indis I)", en: C.
FERNANDEZ, Los fildsofos escoldsticos de los siglos XVI y XVH, Scleccién de
Textos, Madrid, BAC 1986.

4. Segin Isacic PEREZ FERNANDEZ, O.P., “Cronologia comparada de las inter-
venciones de Las Casas y Vitoria en los asuntos de América. (Pauta bésica para la
comparacidn de sus doctrinas)”, en Studium 2 (1988) 235-264, escribié los cualro
primeres capftulos, fundamentales, hacia 1523, y los tres siguientes, Unicos conoci-
dos hoy, en 1539.

5. losé de ACOSTA, De procuranda Indurumn Salute, Madrid, CSIC 1984 (157D, 11T,
I i vol. 1, 431 4313.435
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En esa situacién, Coldn edificé en la isla Espaiiola un fuerte y dej6 en &l ur
guarnicién antes de regresar de su primer viaje. Por 1a misma razén, Isabel
Catélica, reinante en Castilla entre 1474 y 1504, se apresuré a obtener en mayo
1493 el Motu Propio Inter Coetera, en que Alejandro VI concede “las islas y tien
firme descubiertas y por descubrir... para que procuréis llevar a esos pueblos a
religion cristiana™, La emulacién con Portugal llevé a los reyes de Espafia
considerar fnter Coetera como una bula de donacidn, aunque siempre [a entes
dieron ademds como un encargo misionero. De hecho, 1a empresa de Ias “India
pasé a ser principalmente un asunto de dominio pelitico y de utilidad comerci
al que Espafia renuncid s6lo tras las guerras de la Independencia americana,

Empeor6 las cosas para 10s autéetonos la holgazaneria y rapacidad de I
peninsulares, que pronto iniciaron tropelias privadas. Los cuarenta guardias qu
dejé Col6n en el fuerte Navidad fueron exterminados por los indigenas en castig
por sus abusos, segiin explicaron al chambeldn de Carlos V, el cardenal Guillern
de Croy, seflor de Chievres, en carta colectiva del 4 de junio de 1518 los franci
canos y dominicos de la Espaiiola’. Al encontrar esa devastacidn, Colén
considerd una justificacién de guerra. Tanto en la isla la Espafiola, como en Juar
(Cuba) y Borinquen (Puerto Rico) se repitié la misma secuencia: los espaifiol
llegaban pacificamente hasta que consumian sus viveres; después comenzaban
quitar alimentos y mujeres a los naturales, que iniciaban represalias y esparci:
la mala noticia del avance espafiol por las demés islas. Desde ¢l alzamiento
Puerto Rico en 1511, los espafioles ya no llegaron a poblar como antes, sir
francamente a conquistar, La pereza, la codicia, el atropello de la mujer, el abu:
de fuerza hasta la crueldad, hicieron a los cristanos aborrecibles para b
indigenas més organizados y celosos de su identidad.

Una de las manifestaciores de la crueldad y la codicia de los espafioles ¢
América fue el trato exigente no compensado con alimentaciGn, vivienda
condiciones suficientes de vida familiar para los trabajadores, especialmente «
1as minas, tarea singularmente pesada hasta hoy a pesar de los adelantos técnicc
La consecuencia mds inmediata fue por una parte 1a mortandad de indigenas y p
otra la huida de muchos, despavoridos ante la presencia de los peninsulares,
se autodenominaban cristianos.

6. R.GOMEZHOYOS, La Iglesia de América en las leyes de Indias, Madrid, Instity
Gonzilez Oviedo 1961, p. 13, n. 5 de la llamada “bula®,

7. M. PEREZ OP,, ;Estos no son hombres?, Lectura actual proyecto apositlico de
primera comunidad de dominicos en el Nueve Mundo. Santo Deminge, Fundaci
Garcia-Arévalo 1984, 14.
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En ¢l reciente videograma E! suefio de América Latina, realizado con apoyo
de 1a UNESCO, el antropdlogo brasilefio Darcy Ribeiro acnsa de genocidio a
Espafia y Portugal por Ia rdpida disminucién demogréifica manifestada a pocos
- afios del contacto de los indigenas con los europeos. La despoblacién fue
desastroza, pero no se debid sélo a Ia guerra y a la explotacién de los trabajadores.
Varios pueblos usaron la tActica de no sembrar al ver que los espafioles les
quitaban sus cosechas, lo cual produjo hambruna y mortandad, También consta en
* varios lugares de América el suicidio colectivo por hambre como una respuestade
extrema depresion ante la incontenible dominacién extranjera. Estas dos causas
de despoblacién se pueden atribuir sélo indireciamente a los europeos y no cons-
tituyen el exterminio deliberado sugerido por la palabra genocidio. Mis involun-
taria atn es la transmisi6n de enfermedades para las cuales los indigenas carecian
de defensas, que fue causal influyente del decremento demogrifico.

Un tmportante factor de antagonismo surgid en México, al horrorizarse los
conquistadores ante la religién sangrienta practicada por los aztecas, que exigia
victirnas humanas, la antropofagia y sodomia que encontraron en muchos lugares,
ademis de Ia poligamia asual en casi todos los pueblos nativos, hicieron pensar a
los teSlogos de entonces que los pucblos de América estaban sometidos al demo-

"nio, por lo cual era preciso extirpar Ia idolatria e imponer el cristianismo para
vencerle. Salvo contadas excepciones, fue general el rechazo a las culturas
autéetonas y a las religiones locales. La necesidad de inculturar 1a fe es una tesis
relativamente recienie en la misionclogia y en la teologia catequética®,

Orro aspecto negativo presente en 1a primera evangelizacion de América fue
la pobreza biblica de la catequesis. La reticencia a divulgar 1a biblia fue en Espafia
muy anterior al Concilio de Trento. Ya frente a la herejia albigense, el Concilio
provincial de Tarragona, que en 1233 incluy6 a las diGeesis catalanas y aragone-
sas, prohibid poseer traducciones de la biblia en lengua romance o vulgar, bajo la
. sospecha de herejia®. Los reyes catdlicos reiteraron la prohibicién de traducir 1a

- biblia y de tenerla en la propia lengua, al observar cémo constantemente surgian
" ycirculaban versiones manuscritas, Alonso de Castro, O.F.M., concuuric a Trento

‘como tedlogo del cardenal Pacheco, que obtuvo grandes restricciones al uso de la
Sagrada Escritura en lenguas vivas, morigeradas s6lo en 1757 por Benedicto XIV.
Hubo en América numerosas traducciones de textos biblicos para la liturgia

Ver, E. GARCIA ABUMADA, F.E.C., “Dimensién calequética de la inculturacién”,
en Medeilin 61 (1990) 17.56.

.. 1.D. MANS], Sacrorum Conciliorum Nova et Amplissima Collectio, Graz, Aka-
demische Druck-u. Verlanganstalt 1960, 53 vols. 33, col. 93.
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dominicat en lenguas indigenas, que finalinente se permiticron en forma mai
crita para uso exclusivo del clero'®,

En sintesis, las cinco principales caracteristicas negativas de la prin
evangelizacién de América son: 1) su mezcla con la guerra de conquista; 2
vineunlacién a una explotacida abusiva del trabajo indigena que fue otra de
causas de la despoblacién; 3) Ia actuacién generalmente dafiina y viciosa de
cristianos ante los indigenas; 4) la casi nula inculturacion o incorporacion de !
al modo de sentir y de pensar de los pueblos contactados, y 5) la general sustituc
de la palabra biblica inferpelante por caiecismos memoristicos y orgs recurso:
segundo orden.

2. ASPECTOS AMBIGUOS

En rigor, todos los procesos histéricos se pueden considerar ambigtl
porque en toda obra humana se pueden descubrir aspectos positivos y negativ
Aqui se procura caracterizar los mds vinculados a la primera evangelizacion
América segin lo que ¢l estado actual de las investigaciones permite conside
principalmente como negativo, ambigiio o positivo, Entre los aspectos n
ambigiios estin: 1) el patronato regio, 2) el tribunal de la inquisicién y 3)
encomienda.

E1 patronato era una costumbre establecida desde la iglesia primitiva,
atribuir al donante de un templo para la comunidad ua deber de protegerla y
derecho a ciertas oraciones, a sepuliura en el mismo y a veces a intervenir en
cobro de los diezmos en la localidad. En la Edad Media espafiola se agregd
derecho de presentar al candidaio a capelldn o a pdrroco, reservando al Papa
facultad de otorgar el derecho de presentar cuando se trataba de un obispo.
1452 el Papa Nicolds V olorgd a Portugal la faculiad de conquistar territor:
musulmanes en Africa y en 1454 le reconoci6 el trafico maritimo exclusivo hat
las tierras conquistadas!?. Isabel 1a Catélica obtuvo en 1493 las bulas de Alejanc
VI para equiparar los privilegios concedidos a Portugal. Ya Inocencio VIII
habia concedido en 1486 el derecho de presentacién de prelados tanto para )
Islas Canarias incorporadas a Castilla cn 1417, como para Granada, todavia no
cuperada. En 1508 Julio H por bula Universalis Ecclesiae otorga e derecho
patronato y de presentacién al rey Fernando y a su hija vinda Juana 1. En 1522

10 | SPECKER, “Aprccio y utilizacién de la Sagrada Escritura cn las mision
hispanoaméricanas”, en San Marcos 9 (1968) 81-118.

11 Texlodelas bulasen F MORALES PADRON. Feoriu y teyes Jde fa o canquista, 13-2
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breve Exponi nobis fecisti de’ Adriano VI conocido como bula Omnimoda, faculté
alos reyes de Espafia para examinar, seleccionar y vetar a cada misionero enviado
a Ias llamadas Indias Occidentales'?, Las 6rdenes religiosas generalmente apoyaron

. el patronato Tegio, que respaldaba su libertad de accién misionera desde cuando
llegaban a América con misién pontificia y jurisdiccidn sacramental, libertad
delimnitada al crearse log obispados, En 1573 aceptd Gregorio XIII que los juicios
eclesidsticos tratados en el Consejo de Indias ro tuvieran apelacién en Roma, con
1o cual fa Iglesia en América espafiola queds enteramente sujeta al Estado. A fines

- de esa década, el patrorato indiano de los reyes se considerd como un vicariato
gjercido en lugar del Papa, aunque sin atribuciones sacramentales, concedidas
directamente por ¢ste cada vez. Dicha interpretacién vicarial, formulada por Juan
de Soldrzano Pereira en De Indiarum Jure, obra publicada por el Consejo de Indias
de 1629 a 1639, fue reprobada por la Sede Apostélica en 1634 y 1643,

Aparte de esta interpretacién extrema, el patronato real fue ejercido riguro-
samente, al punto que las normas sobre nominacion de obispos y pérrocos,
ereccidn de conventos de varones y monasterios de religiosas o de parroquias y
hasta sobre ¢l modo de convocar al catecismo diario a indigenas, negros, mulatos
¥y nifios, quedaron en la legislacion civil. La Recopilacion de leyes de los Reynos
de Indias publicada en 1681 comienza por una normativa para la gobemacién
espiritual, Lo negativo de esta situacion es la dependencia estrecha en que
quedaron los obispos, las drdenes religiosas y hasia las cofradias laicales respecto
del poder regio, que utilizé a la Iglesia como parie de su aparato colonizador. Lo
positivo es que los reyes, al menos hasta 1700 en que comienza la dinastia de
Borbén, fueron profundamere creyentes, de gran conciencia misionera, cui-
dadosos de cumplir el encargo pontificio de buscar personal para atender las
funciones religiosas y de dotario de suficientes medios obtenidos de los diezmos,
y defensores de los naturales en las leyes y mribunales ante los abusos de
conquistadores y colonizadores. Los reyes de Espafia y de Portugal constituyen un
testimonio histérico de apostolado laical responsable de la cristianizacién de un
nuevo mundo, mientras la Sede apostélica pasaba por una decadencia moral que
1e hubiera impedido obtener directamente semejante logro.

Muy criticada ha sido la actuacion de [a inquisicion. Este tribunal civil de in-
vestigacion o averiguacién fue creadoe a comienzos del siglo XTI por inciativa de
Felipe Augusto de Francia y de Federico II de Alemania para los casos de herejia,
considerada atentatoria contra la unidad socizl. En 1215 el cuarto concilio de
Letrdn aprob6 las penas de multa o de prisién asignadas por entonces a ese delito.
La pena de muerte se inrodujo en las costumbres por simple dictamen del seiior
fendal, pasando también al tribunal de la inquisicidn, el cual siempre reconocit en
cambio el derecho a defensa. Las torturas para arrancar confestones y los castigos
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crueles como el potre mecdnico para descoyuntar miembros ¢ ia hoguera erar
entonces usados en todos lo tribunales de distintos paises y por todas Ias
confesiones religiosas, Los fiscales y abogados defensores eran tedlogos cano-
nistas, generalmenie clérigos, pero se olvids el cardcter moral, medicinal y nunce
defiritivo que tuvieron en la Iglesia originalmente las penas, tales como la ex-
¢comunién y las penitencias pdblicas (2 Tes 3,14; 2 Cor 2,5-10).

Dicho tribunal, lamado del Santo Oficio por referirse a causas religiosas, se
introdujo en Castilla en 1478 y en Aragdn en 1492, En América fueron nombrados
en 1517 por primera vez como inquisidores generales Pedro de Cérdoba, O.P., y
el obispo de Puerto Rico, Alonso Manso. En adelante quedaron como jueces
ordinarios los 0bispos 0 en su defecto algunos provinciales de érdenes religiosas,
En 1569 se fundaron tribunales especiales en México y Lima, en 1571 en
Cartagena de Indias y en 1610 oiro en Nueva Granada, quedando la 1ltima
instancia en el Consejo de la Suprema y General Inquisicién en Espafia hasta su
abolicién en las cortes de Cadiz en 1813, El derecho a defensa se dificultd por la
actuacidén de los informantes confidenciales amados familiares, que buscaban la
condena y no la salvacién de los acusados, los cuales no conocian a sus acusadores.
Sus o, ~livos en América fueron: evitar la entada del protestanasmo, espe-
cialmenie mediante los piratas y corsarios, descubrir judios falsamente converti-
dos y perseguir la idolatrfa entre los mestizos, ya que los indigenas fueron
excluidos de su jurisdiccida, reservandola a Jos obispos'®. Su rigor fue moderado
si se atiende a la época: de 902 procesos en México en el sigle XVI, hubo 17 con-
denas a muerte’ y de 87 procesos en Perd en el mismo lapso hubo 10 penas
capitales'®. Su actuacién disminuyd gradualmente y al parecer no hubo nuevas
gjecuciones, puesto que entre los siglos XVI al XVII se contabilizan en toda
Iberoamérica 27 penas de muerte por lwteranismo, incluyendo calvinistas's,

12. Idem, 157-183

13. R. GREENLEAF, The Spanich Catholic Church in Colonial Latin America, Tempe
1977, 8-13.

14. E. DUSSEL, Introduccion general a la historia de la Iplesia en América Latina,
Salamanca, CEHILA - Sigueme 1983, 548,

15. M. de MENDIBURQ, “Diccionario histérico biogrifico del Perd, Lima 1874-1890",
cit. por V. D, SIERRA, Ei sentido misional de Ia conguista de América, Buenos Aires,
Dictio 1980, 287.

16. G.BAEZ CAMARGQ, “Protestantes enjuiciados por la inguisicion en Iberoamérica”,
México, cit.E. DUSSEL, Introduccidn general a la historia de la Iglesia en América
Latina, 665, ’
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La encomienda era una merced real concedida a un conguistador 0 a un
sucesor para cobrar los tributos de 1a corona y los diezmos de la Iglesia a cambio
. de la obligacién de sustentar y proteger al indigena y de asegurarle la doctrina
" cristiana. En México el comisario general franciscano y més tarde obispo de

Tlaxcala Martin Sarmiento y Hoja de Castro en carta del 1o, de junio de 1544 llegd
a proponer al rey la perpetuidad de las encomiendas para terminar en los
conquistadores con el *hipo de volver en Espafia, de donde viene que no miran con
"gjos de amor esta tierra, mds de para se aprovechar de ella™’. De hecho, los
" encomenderos abusaban de la merced exigiendo a los indigenas el llamado
servicio personal, que era trabajo obligatorio gratuito en los hombres y en’las
_mujeres ademés una sujecidn destructora de la familia. Crisidbal Coldn habfa
impuesto desde 1497 en La Espafiola el trabajo obligatorio gratuito a los
indigenas, pero las ordenanzas de la reina Isabel la Catélica a Nicolas de Ovando

- _como gobemador de la ista Espafiola en 1502 exigian a los indigenas solamente
. un txibuto sobre sus jornales como trabajadores libres. El hambre originada en la
negativa de los indigenas a trabajar provocd una real cédula del 10 de agosto de
1509 estableciendo Ias encomiendas, limitindolas por parecer de los teélogos a
* uno o dos afios. Los continuos abusos observados convirtieron al clérigo y después
_ fraile Bartolomé de Las Casas en opositor permanente del sistema de encomienda,
aungue, se ha dicho, hubo eclesidsticos favorables al indigena partidarios del
mismo, El segundo sinodo de Popayédn presidido por su primer obispo Juan del
Valle declaré en 1558 que “la encomienda es contraria al bien universal de las
reptiblicas y contraria a la intencidn del Papa que hizo la concesién” (de territorios
para misionar). Felipe I no aprobé este sinodo y ademds prohibié hacer declara-
_ciones doctrinales en los sinodos y en concilios provinciales'®. El primer sinodo
‘de Santa Fé de Bogot4 en 1556 obligd a los encomenderos que no hubieran puesto
doctrina a sus indios a restituir lo obienido de ellos, y consta que visitadores civiles
multaban a encomenderos incumplidores de sus deberes religiosos hacia sus
‘encomendados. Carlos V desde 1538 urgid a quienes tenian a su cargo indigenas,

- negros o mulatos a enviarlos a la iglesia diariamente para aprender la doctrina, y

Felipe 11T en 1618 impuso la pérdida del servicio de un jornalero indigena si se le
impedia asistir & esta ensefianza. En general estas leyes que obligaban a los
. encomenderos a transmitir la doctrina cristiana a los indigenas y a protegerlos no
se cumplieron bien. El sistema de encomienda habitud al indigena a una disciplina
forzosa del trabajo y de la asistencia diaria a 1a doctrina, bajo pena de azotes, Hubo

17. V. D. SIERRA, El sentido misional de la conquista de América, 370.

18.__ J.FRIEDE, Viday luchas de don Juan del Valle, primer obispo de Popaydn y protector
de los indios, Popayan, Edit. Universalidad 1961.
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encomenderos benévolos y sefioras abnegadas en su dedicacién religiosa a
comendados, a quienes el sistema ofrecié un marco legal y social para most
obras el reinado de Dios y de su justicia.

3. ASPECTOS POSITIVOS

El principal valor de la primera evangelizacién de América fue la pre

de santos. Ya estén beatificados o canonizados entre ellos varios laicos, inc
algunos indigenas. Para despertar el interés por ellos valga aquf apenas mu
narlos: los beatos Cristébal, Antonio y Juan, nifios de Tlaxcala cooperadore:
catequesis, martirizados entre 1527 y 1529, El beato Juan Diego Cuauhtla
(1474-1548), chichimeca agraciado con las apariciones de Nuestra Sefic
Guadalupe'®; 1a beata Kateni Tekakwitha (1656-1680) joven laica, hija de
hawk e Iroquesa; también fueron siempre laicas las jovenes Santa Rosa de
(1586-1617) y Santa Mariana de Jestis (1618-16435), lo fue hasta los 73 af
beato Sebastidn de Aparicio, OF.M. (1502-1600); San Luis Beltrén, Q.P. (]
1581) fue misionero defensor de los indigenas; el beato Ignacio de Ace
(1527-1570) y 39 compaferos jesuitas martires; el beato José de Anchieta
(1534-1597), fundador de Sao Paulo; Santo Toribio de Mogrovejo (1538-1
arzobispo de Lima y patrono de los obispos de América; San Francisco So.
OF.M.(154%9-1610); San Roque Gonzdlez, S.J. (1576-1628) y sus compai
San Alonso Rodriguez, 8.J. (1598-1628) y San Juan del Castillo, 5.7, (1596-1
que tuvo como alumno en Concepeidn al primer tedlogo y catequeta laic
Chile, el militar Francisco Nufiez de Pineda y Bascufidn; San Martin de Po
Q.P. (1579-1639)%; San Pedro Claver, S.J. (1580-1654); San Juan Macfas, '
(1585-1645); el laico beato Pedro Bethancowrt (1626-1667), operario t
inspirador de las congregaciones de Hermanos y Hermanas de Belén, por b
construido el hospital de Belén en Antigua Guatemala pidiendo limosnas |
atender a los enfermos pobres, El beato Diego de San Vitores, S.J. (1627-1¢
vino de Espafia y trabajé un tiempo en América,

En la primera evangelizacién del resto de América del Norte, que fue 1
tardfa y mds lenta que la de las Antillas, México, Centro y Sadamérica, es pret
tener presentes a San Juan de Brebeuf, S.J. (1593-1649); Ia beata Maria d¢
Encarnacién (1599-1672), viuda mistica y religiosa educadora; el médico la

19. Ver L'Observatore Romano 13.5.1990 (ed. castellana).

20. Ver un estudio histérico de él en Ia mayoria de los nombrado en E. VILA, Santos
América, Bilbao, Moretén 1968,
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misionerc San René Goupil (1606-1642); San Isaac Jogues, S.J, (1606-1646); el
jaico cooperador de misiones San Juan de Lalande {1608-1646); San Gabriel
Lalemant, S$J. (1610-1648); San Antonio Daniel, S.J. (1601-1648); San Carlos
- Garnier, S.J. (1606-1649); San Noel Chabanel, §J. (1613-1649); Santa Margarita
" Bourgeoys (1620-1700); e obispo defensor de indigenas beato Francisco de Laval
'(1623-1700); la Santa Margarita Youville {(1701-3771) vinda fundadora de Re-
ligiosas Hospitalarias; el bealo Juripero Serra, O.F.M. (1713-1784) fundador de
las hoy grandes ciudades de Californiar San Francisco, Los Angeles, San Diego,
Monterrey, San Antonio; Santa Isabel Seton (1774-1821) viuda conversa, fun-
dadora de la primera escuela catdlica femenina de los Estados Unidos. de
Norteamérica y de una congregacién iniciadora de la accidn social organizada en
ese pais. El beato Andrés Grasset (Montreal 1758 - Parfs 1792) s¢ ordend sacerdote
“en Francia en 1783 y fue martir. La beata Catalina Drexel (Filadelfia 1858 -
Conwell-Heights 1955} fundé las Hermanas del Smo. Sacramento para los Indios
"y la Gente de Color.

o Un mérile unico de los reyes de Espafla en Ia historia de las expansiones

- territoriales, es haber reconocide el primado ético del evangelio en sus convie-
ciones y decisiones. Esta afirmacion no se invalida por el hecho de que muchas
autoridades locales les hayan desobedecido. EI 12 de abril de 1495 Isabel Ia
Catdlica interrumpe la venta de unos rebeldes apresados por Colén hasta tanto una
junta de tedlogos le aclare la licitud de tal accién. La primera ley laboral de
* América basada en la experiencia es una real cédula suya del 20 de diciembre de
1503 donde ordena al gobemador de la Espafiola, Nicolas de Ovando, pagar
salario conveniente como trabzjadores libres a los indigenas, daties buen trato y
favorecer su participacion en las sesiones de docirina y culto en las fiestas
" religiosas®. En 1513, para asegurarse de que no se harian guerras injustas a los
indigenas, Fernando el Catélico suspendié la expedicion a Tierra Firme de
Pedrarias Ddvila con sus 50 raves, que s6lo pudieron zarpar en abril de 1514 una
vez establecidas lag condiciones morales con que se podian usar las armas, Carlos
Y detuvo desde abril a septiembre de 1550 todas las expediciones de conquista
hasta aclarar la justicia de ellas en la Junta de Valladolid, donde se enfrentaron con
sus tesis su confesor fuan Ginds de Sepilveda y e} obispo renunciado de Chiapas
fray Bartolomé de Las Casas. Las leyes de Burgos de 1512 y las llamadas T.eyes
nuevas de 1542, {ambién las importantes ordenanzas de pacificacion de 1573,
surgen de la inspiracién o del reclamo de tedlogos a quienes los jurisias legisla-
dores escuchan lealmente,

21. Citada en ILM. VARGAS, O.P,, La conquista espiritual del imperio de los Incas,
Quito, La Prensa Catslica 1948, 3
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Se destaca en la accién misionera espafiola en América la iniciativa «
organizar pueblos de indigenas con interesante autonomia econdmica y ¢
gobiemno. Yalas instrucciones reales para el nombrado gobernador de 1a Espafio!
Nicolds de Ovando en 1503 mandaban organizar pueblos con cabildo, o
regidores indigenas y con hospital. Los tres frailes jerénimos que colegiadamen
gobiernan mis adelante por decisién del regente Francisco Jiménez de Cisnerc
logran organizar hacia 1519 unos 30 de estos “pueblos de indios”, designacic
persistente hasta hoy en algunos lugares de América; pero una epidemia de virue
para la cual estaban indefensos los aniquild, desprestigiando ademés el méted
Desde 1531 organiza el oidor de la andiencia de México don Vasco de Quiro;
cetca de la capital y luego en la regidn de los tarascos lo que llama Pueblos ¢
Santa Fe, EI hospital, con personalidad juridica de obra pia, era propietario de I
tierras rabajadas por los miembros de la comunidad y por asalariados externc
repartiéndose el producto entre el sostenimiento del hospiial, de [a escuclay de I
familias residentes, dejando reserva para preveer sequias u otras catdstrofes y pa
auxiliar a los pobres, con expresa inspiracion de los primeros cristianos (Heh 2,41
47; 4,32-37). Los cargos de gobernador, alcalde y regidores u otros menores er:
eleclives, los incumplidores podian ser expulsados y los delincuentes podian s
condenados aiin a la horca, pero sobre el tribunal tenfan poder los religiosc
llamados a atender al pueblo desde la capilla central, Muchos otros laicc
espafioles o indigenas fundaron sélo en México 159 de estos pueblos en los sigle
XV1y XVIII, alcanzando algunos varios miles de habitantes, y 12 corona estimul
su difusién en otros reinos. Fray Luis Bolafios, O.F.M., multiplicé la experienc.
desde 1580 en Paragnay fundando los franciscanos los actuales puebles de It
Yaguar6n, Caazapd, Pitum, Guarambaré, Atyrd y Yuti enire otros, en o cual k
siguteron los jesuitas a partir de San Rogae Gonzdlez en 1610 cerca de Asuncié
y del P. Marcelo Lorenzana en San Ignacio Guazii. Los “pueblos de indios” si
mas presencia espaifiola que los religiosos, para evitar la explotacién de Ic
indigenas, fueron iniciativa civilizadora laical retomada posteriormente
franciscanos y jesuitas, siempre para cumplir el encargo misionero papal.

La mistica misionera de los religioses renovados, principalmente gracias
fray Francisco Jiménez de Cisneros entre los franciscanos y al superior gener:
fray Tomés de Vio o Cayetano entre los dominicos, originé diversas experiencis
de evangelizacién pacifica, El primer evangelizador sistemdtico es el herman
jerénimo fray Ramén Pané, que en la isla Espaifola comienza a formar c:
teclimenas en 1494, lograndos dos afios después bautizar a Guanéoboconel con s
familia y sus servidores o naborias, totalizando diecisiete personas, entre Ic
cuales menciona Juan Mateo y su hermano Anién, que murieron siendo I¢
primeros martires de América diciendo: “Dios naboria daca”, Yo soy siervo d
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" pios®. Los hermanos franciscanos fray Juan de Bermejo y fray Juan de Tisim

1ambién se dedicaron por entonces a misionar®, Luego instalan comunidades los

franciscanos en 1502, fos dominicos en 1510, los mercedarios en 1526, los

agustinos en 1535 y en 1549 en Brasil los jesuitas, procurando adentrarse en
territorios a donde no llegan soldados ni funcionarios.

Por iniciativa de fray Pedro Cérdoba, O.P., después de las sangrientas
campafias realizadas antes de llegar los dominicos para someter en fa Espafiola 2
los indigenas al laboreo de las minas, s inicia en Piritd, en el norte de Venezuela,
‘una misién en 1514 a cargo de fray Francisco de Cdrdoba y de fray Juan Garcés,
martirizados al cabo de unos diez meses en venganza por la intromisién de una
armada esclavista dirigida por Gémez de Ribera®, Otra misién pacifica realizada
desde 1516 en el golfo de Santa Fe de Venezuela con participacién de dominicos
y franciscanos que construyen escuelas y ensefian a plantar vifias, higueras y
melones, termina al antorizar Alonso de Suvazo en 1519 las armadas de rescate o
de caza de esclavos en las costas venezolanas. Por andlogas razones fracasa el
nuevo intenio dirigido por el Pbro. Bartolomé de Las Casas de 1520 a 1522 en
Cumand, también en el norte venezolano. Pero desde 1537, siendo ya dominico,
conduce en la actual Verapaz de Guatemala una misién pacifica que repercutird
en diversas cédulas reales que estimulardn otras™ tales como la de Hernando de
Arbolancha, O de M., en Amatitlan en Guatemala desde 1550, las de los
franciscanos en Panami y de agustinos en otros lugares. Jnan Visquez de
Coronado, primer gobemador de Cosia Rica, habiendo sido alcalde mayor de
Nicaragua hasta 1552, realiz$ una campaiia pacifica promoviendo un mestizaje de
personas y costumbres que favoreci¢ la actuacidn también pacifica de Miguel
Ldpez de Legazpi en Filipinas desde su envio desde 1559. En Brasil el hermano
ermitafio Pablo Palacios vivié desde 1558 en una gruta cerca de Villa Vetha, actual
Vitdria, al norte de Rio de Janeiro, que recorria pidiendo limosna para compartirla
con otros pobres, dando catecismo a los nifios y juntando a los indigenas para rezar
los salmos del Oficio Divino. El intento de usar s6lo métodos pacificos llegé al
heroismo, como en muchos otros, en el jesuita Luis de Valdivia, que insistié en su

22. Fr. R. PANE, Relacién acerca de las antigiiedades de los indios, Nueva versién con
nolas, mapas y apéndices. Trad. Juan José Amom, México, Siglo XXI 1985, cap.
XXV.

. B. de LAS CASAS, Apologética Histérica, BAC 105, III, cap. CXX, p. 417.

. M. GIMENEZ FERNANDEZ, “Bartolomé de Las Casas”. Sevilla, 1960, II, p. 674-
682, cit. por H. GONZALEZ OROPEZA, §.J., 1.c., p. 1t6

. A, SAINT LU, La Vera Paz, esprit evangélique et colonisation, Paris, Centre de
Recherches Hispaniques 1968.
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pastoral que limitaba la guerra a actuaciones defensivas y arriesgaba a |
misioneros en tierra de guerra, a pesar de gue un primo suyo con otros dos jesui
fueron muertos por los mapuches en Elicura el 14 de diciembre de 1612
internarse indefensos en el sur de Chile,

El afdin de evangelizacidn pacifica de los religiosos origind la denmn
evangélica de las injusticias presenciadas en contra de los indigenas. L.a bue
noticia de salvacidn se oponfa a cualquier dafio gue se infligiera a los natural
A la comuonidad de dominicos poco después de llegar a la isla Espafiola corr
ponde el mérito de haber iniciado Ia defensa de la Iglesia hacia el indige
mediante los sermones que encargd a su mejor predicador, el padre Antonio
Montesinos, en los dos tltimos domingos de adviento de 1511, La concien
cristiana de Femando V de Aragdn atendi6 a dicha protesta mandando elaborar.
Ieyes de Burgos de 1512, La reunién de Carlos V con el recientemente funda
Consejo de Indias, presidido por el Cardenal Garcia de Loaiza, O.P,, origing
1526 las Ordenanzas sobre descubrimientos y buen traio de los indios®, Otra jui
de edlogos y letrados convocada en Barcelona en 1529 por Carlos V dictams
que los indigenas no debian ser obligados a servicio personal sino a una tasa sot
su salario y a tributos segtin el valor de sus tiemras. Ya antes de su consagraci
episcopal, Francisco Marroquin abogaba al menos desde 1537 ante el rey por
supresidn gradual de la esclavitud indigena®.

Fue lenta la toma de conciencia contraria a la esclavitud. Desde tiemy
prebiblicos era costumbre universal (ver Gén 12,16} y se miraba al esclave cor
un prisionero de guerra o un delincuerite condenado a guien se habia perdona
1a vida por misericordia. En Espafia la esclavitud era una pena para cierio deli
graves, coma es el caso de los habitanies de Niebla que sufrieron esa condena |
haber dade refugio al préfugo duque de Medina-Sidonia, al punto que los primes
esclavos llegados a América con Alonso de Ojeda en 1504 eran “blancos nacic
en estos nuestros reinos de Casella™. Las Leyes Nuevas de 1542 autorizabar
esclavizar por su ferocidad a los caribes de Antillas, a los mindanaos de Filipir
y alos arauaces de Chile. Probablemente sélo entre 1546 y 1552 cayd enla cuer
fray Bartolomé de Las Casas en la imjusticia de esclavizar a los negros

26. F. MORALES PADRON, Teoria y leyes de la conguista, 367-379,

27. C.SAENZde SANTA MARIA, 5.1., El licenciado Don Francisco Marrogufn, Prin
Obispo de Guatemala (1499-1563), Madrid, Cultura Hispénica 1964, 126s.

28. Real Cédulade 5 de octubre de 1504 en: “(Cédulas Reales relativas a Venezuela, 15(
1550", Caracas, Fundacién John Boulton 1963, 555, cit. H. GONZALEZ OROPEZ
5.7, lc., p. 109.
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incluyéndolos en adelante en sus alegatos justicieros®. El 30 de junio de 1560 el
arzobispo de México Alonso de Montifar, O.P, aboga ante el 1ey contra la
esclavitud negra, y el tedlogo Bartolomé de Albornoz en su Arte de contrases de
1573 Ia declara ilicita. El Il Concilio Provincial de México insta en 1585 a
evangelizarlos, ¥ el maestro de San Pedro Claver, Alonso de Sandoval, S.J,
publica en 1627 un tratado que después sc llamard De Instauranda Aethiopum
Salute, creando conciencia para humanizarlos y evangelizarlos, en Ia linea de Ia
Carta de San Pablo a Filemnén, sin plantearse 1a esclavitud misma como problema
moral. La abolicién de la esclavitud ocurrié en América con la independencia a
partir de Haiti en 1804, en Gran Bretafia y sus colonias en 1838, en Francia en
1848, en Brasil y Portugal en 1856, en Espaiia, Cuba y Filipinas ¢n 1860 y en los
.Estados Unidos de Norteamérica en 1863 a costa de una guerra.

Ademais de la influencia hutnanizadora de los tedlogos y obispos defensores
de los indigenas y mds tarde de los negros, deben mencionarse diversos esfuerzos
de inculturacién, aunque fueron insuficientes. Foe enorme el afdn por apreader las
lenguas indigenas con ¢l fin de anunciarles el Evangelio de salvacidn, al punto que
para mauchisimas de éstas la primera obra escrita es de los misicneros, que
normalmente escribian juntos un vocabulario (diccionario), arte (gramética) y
catecismo, La mayoria de dichas obras fueron sélo manuoscritas, dado el limitado
dmbito de uso, pero se transmitian de mance en mano entre lfos sucesivos
" misioneros de un lugar, Manuscritas también quedaron muchas traducciones de
las epistolas y evangelios dominicales, y de libros enteros de 1a Biblia, realizadas
por algunos misicneros eminentes. Para facilitar la correccion de prucbas en
" lenguas ausOctonas el obispo de México Juan de Zumdrraga trajo a América la
" imprenta en 1539, Por su originalidad y audacia merece mencién especial el
Rituale seu Manuale Peruanum (Nipoles, Constantino Vitale, 1607) donde fray
Luis Jerénimo de Oré, O.F.M., después obispo de Concepcidn en Chile, traduce
y explica en quechua y aymara los ritos del bantismo, penitencia, eucaristfa, ma-
timonio y uncién de los enfermos y su Symbolo Catholico Indiano (Lima,
Antonio Ricardo, 1598) donde introduce su catecismo con una descripcion de la
" ‘realidad humana y religiosa de los pueblos del Peri, aplicando en esto dllimo el
método antropoldgico de exposicion instaurado en 1581 por el jesuita José de
Acosta en De Natura Novis Orbis,

" 29, H.RAND, “Las Casas as a bishop", Washington, D.C., Library of Congress, 1980, p.
XXXIX, cit. S. ZAVALA, “Las Casas en el mundo actual”, en Anuario de la Academia
de Geografia e Historla de Guatemala, LX (1986) 133-146, p. 140,

. Fray B. de LAS CASAS, O.P., Brevisima relacién de la destruccidn de Africa.
Preludio de la desiruccion de las Indias. Primera defensa de los guanches y negros

. contra su esclavizacién. Estudio preliminar, edicidn y nolas de Isacio Pérez Femdndez
O.P,, Salamanca, San Esteban 1989. Ver también BAE 95, p. 64-105.
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Meéxico es el lugar donde mds lejos llegaron los conatos de incultw
dado el alto nivel de la cultura azteca al momento de la liegada de los esp:
¢l hermano franciscano Pedro de Gante al Hegar a esa Nueva Espaifia er

. fundé en Texcoco una escuela con enseflanza en nahuat!, incorporando la i
las danzas acompafiadas de poesia y canto y lo que iba aprendiendo de la ¢
local, Desde 1527 agregt en el convento de México la ensefianza de la esc
y del bordado. En 1536 fundé en Santiago de Tiatelolco en México el Cole
Santa Cruz, donde se ensefiaba en Jatin y ndhuatl, sin castellano, con l2 o
formar clero autdetono, aungue este objetivo no se cunplié en parte por lare
de los alumnos al legar a 1a adolescenciz, en parte por la envidia de los ho
de fortuna sin cultura académica, y en parte por la falta de consenso acerce
capacidad de los indigenas para el celibato. Realizé un manual para cateq
integramente en dibujos conforme a la tradicién de los sabios nahuas de
“cantar las imdgenes™'. Fray Bemnardino de Sahagin se dedicé més sistemdtica
a recoger los relatos de los didlogos entablados con los sabios nahuas pr
llamados “doce apdstoles” franciscanos egados en 1524, publicindolos ¢
célebres Cologuios®® donde aparece en forma dramatizada un didlogo de cul
Mis tarde escribié wna Historia General de las cosas de Nueva Esp
incautaua en 1577 y prohibida por real cédunla para evitar la difusicn de larel
local,

Aun cuando tuvieron cardcter excepcional, marcan un inicio hoy en vi
actualizacién algunos testimonios de imsercién realizados por religiosc
medios indigenas. Transitoria era la permanencia de San Francisco S«
compartiendo Ia vida con sucesivas aibus indigenas cuya lengua aprendia rd
mente, hasta que lograba bautizar algunos fieles y tal vez dejar algunos cateqt
o fiscales preparados antes de seguir sus viajes apostélicos desde Lima hasta e
de 1a Plata por ¢l este y hasta Cérdoba del Tucumdn por el sur. Contempor
suyo y mis sedentario es el agustino Bartolomé Diaz, que a tres mil metr
altura en los Andes venezolanos desde 1597 se fue a vivir con los mucuchi
quiengs después de aprender su idioma conservd sus ritos y danzas ba
autoridad de sus caciques, logrando sustituir la adoracion del sol por It

31, J. CORTES CASTELLANOS, £l catecismo en pictogramas de fray Pedro de G
Madrid, Fundacién Universitaria espafiola 1987,

32. Fray B. de SAHAGUN, O.F.M., Cologquios y Doctrina Cristiana cor los que los
frailes de San Francisco, enviados por el papa Adriano VI y por el emperador Ce
V, convirtieron a los indigenas de la Nueva Espaiia, Edicién facsimilar, introduci
pateograffa, versién del néhuatl y notas de Miguel Ledn-Portilla. Univers
Nacional de México 1986,

33. México, 1981, edicién del Pbro. Angel Mariaz Garibay.
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Santisimo y e culto a la luna por la veneracidn a la Santisima Virgen, ademds de
estabilizar una vida prctica y laboriosa de buena convivencia entre espafioles v
aborigenes, instaurando una tradicién catdlica tipica que hasta hoy se conserva™,
En Saint Sanveur, Canadé el jesuiia Enemond Massé, después de leer fos relatos

- de José de Acosta mostrando cdmo en Peri los indigenas practicaban su idolatria
durante las ceremonias catélicas, desde 1613 se fue a vivir con los nativos,
dandoles cierta participacion en sus litwrgias, con lo cual logré elaborar un cues-
tionario catequistico cercano a su cultura®,

La confeccidn de catecismos adaptados a las diferentes mentalidades indige-
nas incluye una larga lista, hasta que los concilios provinciales postridentinos
- imponen el catecismo tirico para cada regién, que se va traduciendo a las lenguas
" locales. De todos modos deben irencionarse por su originalidad la Dociring
eristiana en lengua mexicana impresa en 1528 en Amberes por fray Pedro de
Gante, O.F.M., v su célebre catecismo en pictogramas para los catequistas
indigenas; la Doctrina cristiana para instruccidn e informacién de los indios por
- manera de historia de Pedro de Cérdoba, Q.P., confeccionada para la Espariola
* pero adaptada a México al imprimirse en forma péstuma en 1544; la Doctrina
breve muy provechosa de las cosas que pertenecen a la fe catholica y a nuestra
cristiandad en estilo llano para comin inteligencia publicada en 1544 por el
obispo Juan de Zumérraga, O.F.M. para los doctrineros de México, la Doctrina
Cristiana Breve en Lengua Mexicana de Alonso de Molina, O.F.M. publicada en
- 1546; el Catecismo en Lengua Mexicana y Esparola de Juan de la Anunciacién,
0.5.A, publicado con su Sermonario en 1577; los Cologuios y Doctrina Cristiana
con los que los doce frailes de San Francisco... convirtieron a los indigenas ¢ la
-Nueva Espaia de Bernardino de Sahagin, O.F.M,, aunque quedaron inéditos
hasta 1924 a pesar de existir en 1583 autorizacidn virreinal para publicarlos; el
Symbolo Catholico Indiano publicado por Luis Jerénimo de Oré, O.F.M. en 1598
~ en siete cénticos en castellano, quechua y aymara para variar 1a ensefianza en los
sucesivos dias de la semana.

_ E! esfuerzo multiforme de evangelizacién de América, organizado desde el
- comienzo por los religiosos y regulado posteriormente por los obispos, fue
realizado por seglares de sincero afdn misionero entre los cuales ademis del ya

34. E. CAMPO del POZO, O5.A., Los agustinos en la evangelizacién de Venez&gez'a.
Caracas, U. C. Andrés Bello 1979, 77, 119

E 35 N. VOISINE, R. BRODEUR, “Nouvelie France, nouveau catéchisme: Ja reproduction
© 7 d’'un modele europeen par le catéchisme en Amérique francaise”, en. E. GERMAIN
e.a., Aux origines du catéchisme en France, Tournai, Desclée 1989, 247.259,
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mentado Vasco de Quiroga, deben mencionarse conquistadores como 1
Cortés® y otros, y multitud de fiscales indigenas que, segin las Instruccior
Audiencia de México en 1530, en cada pueblo debian colaborar con el com
asistido por un sacerdote, en su principal funcién que era dar educacidn cri
Los doctrineros o curas de indigenas estaban obligados a asegurar la enst
cristiana diariamente, y quienes tenian indios ¢ negros o malatos a su cargo
enviarlos al toque de campana. Desde 1530 Carlos V exigi6 que en cada |
se nombrara un encargado de dar doctrina tos domingos y fiestas a quienes
de fuera del poblado. Ya desde las Ieyes de Burgos en 1512 se preveia lae.
obligatoria incluyendo la ensefianza de oficios para los nifios indigenas, lo ¢
dejé después a cargo de cada doctrinero, quien debia dar cuenta a su prela
decir, su obispo ¢ su superior religioso, Desde 1600 favorecid Felipe
fundacion de cofradias para esparfioles, indigenas, mestizos, mulatos u
personas, que daban una iniciacién cristiana cutdadosa a los aspirantes y ofi
a sus miembros la posibilidad de ejercer la caridad y de evangelizar a sin
zanies y nedfitos.

En sintesis, los principales aspectos positivos de la primera evangelizaci
América son: 1) el testimonio de mdrtires y santos indigenas y europeos;
respeto del gobierno espafiol por Ia élica cristiana en sus decisiones y legisla
3) la unida de la evangelizacién con ena accién civilizadora, que en los “pu
indios” redujo & un minimo la dependencia cultural y politica; 4) la insistenc
los religiosos por una evangelizacidn pacifica alin a costa del martirio;
defensa del indigena y posteriormente del negro por motivos evangélicos
zada insistentemente por religiosos, ébispos y tedlogos; 6) los esfuerzos
hacerse entender por los indigenas y en cierta medida por comprender las cul
locales; 7) los inicios de encarnacién plena en medios indigenas; 8) la varied:
catecismos adapiados a las mentalidades Iocales, producidos principaln
antes de imponerse un afin de uniformidad como consecuencia del Concili
Trento; 9) la multiforme, paciente y sacrificada actuacién evangelizador,
religiosos, sacerdotes y seglares, explicable s6lo por el afan de salvar a
hombres de América,

36, B. DIAZ del CASTILLO, Historia verdadera de la conquista de la Nueva Esp
Edicién critica por Carmele Sdenz de Santa Marfa, S.J. Madrid, CSIS 1982 (15
.52, p.99,
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SEGUIR A JESUS HOY
AL ESTILO DE LAS BIENAVENTURANZAS

Carlos Alberto Calderén, Pbro*

INTRODUCCION

Acercamos a las bicnaventuranzas, para encontrar en ellas la fuente de
nuestra espiritualidad, es decir, de nuestra experiencia de Dios, es una tarea
imprescindible hoy para un cristiano; esto por dos razones:

a) Porque una auténtica vida cristiana, una genuina espiritualidad solamente
puede surgir de un encuentro vital con el evangelio, con la palabra de Dios; es
decir, la bisqueda de espiritualidad cristiana tiene que ser una bisqueda
‘radicalmente biblica. Esta afirmacién que parece ser tan evidente, quizis en ¢l
fonde no lo sea tal. Hoy encontramos en la Iglesia personas y grupos que han
centrado toda su experiencia de fe y todo su esfuerzo de vida cristiana, no
propiamente en ¢l evangelio ¢ en la palabra de Dios, cuanto en fundadores de
- movimientos o corrientes de espiritualidad, o en devociones a sanfos. Todas estas
-formas de vida cristiana y todos estos movimientos nuevos en la Iglesia pierden
su razon de ser cuando suplantan por sus propias ideologias la ineludible
obligacidn de “beber en el pozo” del evangelio, de la palabra de Dios.

b) Porque el miicleo del mensaje biblico, de toda la predicacion de Jesis
. aparsce en ese gran monumente biblico-teolégico que se llama el “sermén de la
montafia” (Mt 5-7) el cual de abre precisamente con Ias bienaventuranzas. Ser
* Cristiano no es otra cosa que seguir a Jesds y es el sermén de la montafia y mucho
més especificarnente en las bienaventuranzas en donde Jesis presenta cudl es el
estilo de vida que debe asumir un hombre 0 una mujer que decide vivir su vida en
seguimiento de Jesucristo. '

_*. Tedlogo moral. Profesor de teologia en }a Universidad Pontificia Bolivariana. Colom-

biano
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Son estas las razones por las cuales ¢reemos que €s un imperativo par
nosotros hoy volvemnos a esie texto para, & partir de un acercamiento contempla
tivo a & poder confrontar nuesira espiritualidad !, Es entonces unportante qu
desde el comienzo comprendamos que las bienaventuranzas son una oferta d
sentido de vida para quien quiera comprometerse en el seguimiento de Cristo, e
el anmuncio del evangelio; ellas, vale 1a pena resaltarlo de nuevo, no representa
algo opcional para un cristiano, no son una més de las lineas de espiritualidad
acercarse a ellas es ir al nicleo mismo de la espiritualidad cristiana; no €3 que s
pueda escoger o 1o la linea de vida de las bienaventuranzas; si queremos ser fiele
seguidores de Jesds y anunciadores de su reino, tenemos que asumir el estilo d
vida de las bienaventuranzas. :

1. DIMENSION EXEGETICA

Antes de entrar a descubrir especificamenie cuil es el mensaje y cuales L
implicaciones de las bienaventuranzas para nosotros hoy, es importante hacer un
acercamiento, sin muchas pretensiones, exegéticas al i2xto mismo.

Y lo primero que constatamos al acercarnos al evangelio es que en el existe
dos versiones de las bienaventuranzas; una aparece en Mateo (Mt 5,1-12) y ot
en Lucas (Lc 6,20-23). Ambas versiones presentan ciertas diferencias:

- Por ejemplo, mientras Mateo habla de *pobres de espiritu”, Lucas habl
simplemente de “pobres”. ’

- Mientras Lucas trae también las ast llamadas “malaventuranzas” (Lc 6,24
26), Mateo no,

(Porqué esta diferencia? Sin entrar detalladamente en el estudio exegético ¢
ambos textos? si es importante decir dos palabras al respecto. Sabemos que
propdsito de los evangelistas no fue elaborar un reportaje estilo periodistict
biografico sobre la persona de Jesis; 1o que ellos intentaron no fue otra cosa qt
hacer comprender a sus communidades, a sus futuros lectores cual fue la praxis ¢

1. Por espiritualidad entendemos precisamente la experiencia que de Dios tenemos y
estilo de vida desde el cual transparentamos dicha experiencia; vale la pena insisl
en las dos dimensiones (experiencia de Dios y estilo de vida), especialmente cuanc
muchos en la Jglesia reducen Ia espiritualidad a un devocionismo religioso, desenca
nado de la realidad, aparie de la vida,

2. Cfr. extensa bibliograffa al respecic en Ephemerides Theologicae Lovaniense
Elencus Bibliographicus (1965-1977)
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Jesds (sus palabras y sus hechos) y cémo dicha praxis ayudaba a las comunidades
-3 vivir la fe. Por eso los evangelios son basicamente una coleccién de dichos y
-hechos del Sefior que los evangelistas ordenan y elaboran con miras a presentar
“pria catequesis sobre 1a vida de Jesds a sus comunidades,

i De todo este material sobre los dichos y hechos de Jesis que recoge
‘concretamente uno de los evangelistas, Marcos, los demés elaboran sus catequesis
tomando lo que parecia importante y mds significalivo para la situacién concreta
- de sus comunidades y eso es precisarnente 1o que explica que haya dichos o hechos
de Jesis que aparecen en un evangelista y en otros no. Elle explica también Ia
~ diferencia de textos como el de las bienaventuranzas; Maieo que vivia en una

" comunidad de judios convertidos toma para su redaccién lo que le parece mas
significativo y resalta los aspectos que Lucas no acentiia tanio, como por ejemplo
-1a persecusidn. Lucas que en cambio vivia en una comunidad marcada por dife-
rencias sociales muy fuertes entre ricos y pobres, toma de Ia predicacién de Jesis
1o que le sirve para iluminar mas estas siluaciones y por ¢llo trae por ejemplo las
- “malaventuranzas™ que Mateo no trae o por ejemplo la pardbola del rico Epulén

y Lazaro.

_ Para articular y unificar todas estas diferencias, los exégetas han realizado un
" trabajo muy valioso ¢ interesante, como sucede en el caso concreto de las
bienaventuranzas. Uno de estos aportes valiosos ¢s el de J. Dupon®, quien hace
una inferpretactdn de éstas dos versiones, producto de dos tendencias, a la luz de
los que el 1lama un “tercer testigo” gue esté menos comprometido directamente;
este tercer testigo, para el caso de las bienaventuranzas es el famoso “éraculo de
Isafas™ (Is 61,1-2), el cual jugd papel importante en la manera como Jesiis presenté
Su misién a sus contempordneos. A partir de este texto Dupont reconstruye una
forma que haga més comprensible las dos interpretaciones de Mateo y Lucas:

- “Felices los pobres porque €l Reino de Dios es de ellos™
- "“Felices los que tienen hambre porque serén saciados™
- “Felices los afligidos porque serdn consolados”

Estas tres bienaventuranzas pueden tomarse como un todo: los pobres, los que
tienen hambre y los afligidos son como tres aspectos de una misma sitaacién de
sufrimiento; ser pobre, estar afligido por algo, tener hambre, causa degradacién.
La palabra “pobres” (del latin pauper) designa a 16s que tienen pocos bienes sin
legar a ser necesariamente indigentes. Pero es claro que en el evangelio se habla
de los pobres en el sentido de indigentes (Ptéchoi), es decir, los desgraciados, los

" 3. 1. Dupont,, Les Beatitudes, Louvain, 1958
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que hay que socorrer con limosna, Pero ¢n 12 memalidad propiamente semitica [
patabra pobres tiene otro matiz mds, son los anawin, las gentes doblegadas, 1o
rebajados y humillados aquellos a los cuales 1a miseria 1os pone bajo la inexorabl
dependencia de oros; para estos desgraciados (pobses) es para quienes el anunci
del Reino constituye verdaderamente uni., Buena Noticia. Al dirigirse en prime
lugar a estos pobres y desgraciados, las bienaventuranzas son como una expresié
de la buena nueva y al mismo tiempo dicen como quiere Dios que seasureino. La
bienaventuranzas revelan ademas un Dios gue toma partido por estos pobres y no
dicen que Dios quiere reinar haciendo felices a los que ahora son desgraciados; e
por otra parte también el tema del canto de Maria, el magnificat (Lc 1,46-569,

Las bienaventuranzas en Mateo:

Al centramnos en la versién de Mateo, como lo haremos de ahora en adelanie
es importante decir algo sobre Maieo mismo en relacidn con su versién de la
bienaventuranzas. :

Mateo vive y escribe en una comunidad de judios convertidos al cristianismo
una comunidad en ia cual el seguimiento de Jesis era entendido por un grupo
come mero cumplimiento de la iey; es el sector més rigido de los judios conversos
otro sector lo entiende mas como compromisc con el Reinado de Dios tal comu
lo predicd y encarnd Jestis.

Es ademds una comunidad que vive la persecusién y el conflicto causado po
el judaismo rabinice, a causa de Ia conversién a Jesis.

Teniendo en cuenta estas dos caracteristicas de su comunidad, Mateo redact:
las bienaventuranzas en funcién mds de este aspecto de persecusién y fidelidad
y compone €l sermdn de la montafia haciendo énfasis en la comprensidn de
seguimiento de Jesiis como puro legalismo que tenia un sector muy rigido de st
comunidad®, A partir de alli, Mateo intenta mostrar ¢émo el reino de Dios no s
construye a partir del cumplimiento externo de la ley, sino a través de un:
respuesta toial de la persona a esa oferta del reino. ;Como presenta Jesis dich:
propuesta? En Io que se ha llamado el radicalismo evangélico, es decir, en k
invitacidn a vivir el seguimiento de Jesis no como una simple adhesién a una seri

4. Cfr. al respecto el estudio wae Selecciones de Teologia, N. 68, Vol 17, 1978

5. Entre los estudios sobre el evangelio de San Mateo resaliamos dos que nos parecer
especialemente significativos a esta perspectiva.
P. Bonnard, L'Evangile selon Saint Matthieu, Neuchatel, 1963
P. Benoit, L'Evangile selon Saint Maithieu, Paris, 1967
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de normas 0 de leyes sino como Ia decisién de hacer la experiencia de Ia persona
* de Jesds de una manera coherente, hasta la raiz: “han oido que se dijo... pero yo
les digo”; “si vuestra justicia (fidelidad} no es mayor que la de los escribas y
fariseos...”, etc... Es el amor vivido radicalmente lo que constituye la esencia del
seguimiento de Jesis: *...al que te pide la tdnica, déjale también el manto™; “...al
gue te pida que le acompafies un kilémetro, acompéfialo dos™ (Mt 5, 40-42). Es
decir, el amor al hermano lo tenemos que vivir no segin la medida de ia ley, es
decir, segtin lo mandado (en mediocridad) sino en radicalidad, hasta el nivel alque
nos llama la situacidn y la necesidad del otro.

. Otro elemento que es necesario constatar es que en Mateo las bienaventuran-
zas estdn ubicadas en el contexto del sermén de !a montafia con una intencionali-
dad bien definida. En Mateo, el sermén de la montafia recoge 1o que podriamos
llamar Ia mejor y mds clara catequesis parenética de Jesis sobre el reino®. Alli
Jesiis, en primer lugar da a conocer qué es el reino, ¢6mo se entiende, cdmo se rea-
liza, etc..., evidentemente dicha proclama del reino 1a complementa después con
la predicacion de las pardbolas. En segundo lugar, Jesiis presenta cudles son las
actitudes con las cuales se recibe y se construye el reino (el reino en la perspectiva
de Jesiis es don, gracia, y al mismo tiempo tarea, compromiso), actitudes que
presenta bdsicamente en las bienaventuranzas {(pobreza de corazdn, compasidn,
fidelidad en la persecusion, trabajo por Ia paz y la justicia, etc...). En este sentido
el sermén de la montafia no es mds que la catequesis parenética de Jesus sobre la
Buena Nueva; su marco histérico, su estructura literaria y linguistica, asi como su
intencioralidad teolégica, nos lleva necesariamente a una conclusion fundamen-
tal: el sermén de la montafia tal como nes lo ha transmitido Matso representa en
toda su fuerza la actividad parenética de Jesis; nos ofrece en toda su frescura el
anuncio del reino; un reino que es oferta realizada ya en Jesds, pero al mismo
tiempo actuada en su seguimiento, a través de la fidelidad a lo que podriamos
llamar la justicia profética, la cual es completamente diversa a la justicia legalista
encarnada en los escribas y fariseos. EI sermén de la montafia s 1a buena nueva
- de la liberacién anunciada por Jesiis a todos los hombres y mujeres, pero desde los
pobres, los que lloran, los que tienen hambre y sed de justicia, los que luchan por
la paz...En otras palabras, desde los marginados, los sufrientes y empobrecidos de
la historia y desde los que saben ponerse al lado de ellos’,

6. I Jeremias, Paroles de Jesits, Le Sermén sur la Montagne; le Notre Pére Dans
L'Exegése actuelle, Paris, 1963, Este es uno de los estudios mis ricos desde el punto
de vista exegético-teolgico sobre el sermdn de la montafia. Confrontar también en
oira orientacién, pero con igual seriedad y riqueza el estudio de W, D, Davies, The
Sermon on the Mount, Cambridge, 1977

7. Carlos Calderén., La no-violencia y el Sermén de la Montaria, Tesis de grado, Univer-
sidad Ponfificia Greorgiana, Roma, 1979.
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2. LAS BIENAVENTURANZAS COMO OFERTA DE
SENTIDO DE LA VIDA

Larealidad del mundo de hoy nos sitiia ante maltiples maneras de dar sentido
anuestra existencia; se nos ocurre que toda esa gama de posibilidades de llenar Ia
vida de sentido se podrian resumir en dos:

La manera capitalista: El capitalismo no es solamente un sistema socio-
econdmica; s ante todo (y esto es quizd 1o mds grave), una mentalidad, un estilc
de vivir que lleva a poner el dinero, el lucro, la competencia, el éxito econdmico
el poder y la fuerza como objetivo y meta del vivir...quiza sea esta mentalidad I:
razén explicativa de la situacién actual que vive no solamente nuestro pais sing
también el mundo.

La manera evangélica: Como alternativa a esta manera de dar sentido a I;
vida, aparece la que nos presenta el evangelio en la persona y en 1a palabra di
Jesds. Para El el sentido aunténtico del vivir estd en el amor, en el servir, en L
entrega a los demds, es decir, en los valores que se anuncian en las bienaventuran
zas. Segun esta marera e vivir, jquiénes pueden dar senlido & la existencia, se
felices, hacer al mundo bienaventurado?

- Losque tienen corazén de pobre; aquellos que por estar “ligeros de equipaje
pueden hacer de su vida un hogar de acogida para los demds; aquellos qu
movidos por su opeién por el Reino de Dios saben hacerse hermanos de Ie
pobres. '

- Los misericordiosos; es decir, aquellos gue en su corazdn hacen lugar a |
compasién y deciden invertir su vida en funcidn de los mas débiles.

- Los de corazén limpio y transparente; quienes deciden vivir y actuar hone
tamente limpios en medio de una sociedad hipderita y de segundas intes
ciones.

- Losapasionados por la justicia; los que en medio de unas estructuras injusta
que solamente dan lugar a los més vivos, a los que se han apropiado d
privilegio del tener v del poder, saben ser fieles defensores del pobre, d
marginado, del débil, del indefenso; es decir, constructores de justicia
igualdad,

- Los que experimentan persecusion, conflicio y atague, no a causa de
ingenuidad, o de su deseo de protagonismo, o de su patologia conflictiva, si:
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a causa de su fidelidad y de su compromiso con la causa del reino, en el débil,
en el indefenso y ¢l sufriente.

. Los que en medio de una sociedad violenta y disociadora Saben manejar y
canalizar sus fuerzas agresivas permaneciendo como testigos y hacedores de
la paz.

Acercamos 4 las bienaventuranzas es entonces acercarnos 2 la posibilidad de -
dar a nuestras vidas un sentido muy concreto y especifico; es recibir 1a posibilidad
de llenar de significacion profunda la existencia, pues son esos valores que
. encarnan las bienaventuranzas los que dan al existir una dimensi6n antropoldgica
- profunda.

3. LAS BIENAVENTURANZAS Y EL SEGUIMIENTO DE JESUS

Muchas veces en la Iglesia y en los grupos eclesiales hemos entendido el
seguimiento de Jess como una mera fincidn, de una manera muy mediocre, muy
poco exigente, desembocando en un puro activismo vaciado de profundidad y
seriedad; ello nos hace ademds incoherentes: trabajamos tal vez mucho por los
demds, pero dejando intactas nuestras actitudes, nuestro estilo de vida. Esto nos
lleva por ejemplo a trabajar quizd mucho por los pobres (en forma por demds
caritagivisia), pero dejando intactas nuestras actitudes burguesas, de ricos. Partici-
pamos en acciones a favor de Ia justicia, pero dejando intactas las esgucturas que
‘generan la desigualdad, no tocando tampoco los mecanismos que nos hacen
injustos en nuestra vida de relaciones cotidianas. Nos comprometemos con la paz,
pero dejamos intactos los mecanismos que generan violencia o que nos vuelven
agresivos con los demds. El seguimiento de Jesus al estilo de las bienaventuran-
zas, nos lieva a ser muy coherentes; o mejor, ¢l seguimiento de Jesds hoy (proyecto
de vida de todo creyente), para que sea coherente y evangélico no puede asumirse
sino desde el espiritu de las bienaventuranzas. Como un aporte a esta biisqueda de
espiritualidad auténticamente evangélica quisiéramos centrarnos en la significa-
cidn actual de tres de las bienaventuranzas que consideramos en el texto mateano
como fundamento no solamente de las otras sino de todo el sermén de 1a montafia
y de lo que él representa en el contexto del niicleo del kerigma cristiano; son ellas

las bienaventuranzas de la pobreza, de la justicia y de la paz.

Lo primero que habria que decir es que la significacién de la bienaventuranza
de 1a paz estd en intima conexién con 1a bienaventuranza de Ja justicia; y ambas
se conprenden solamente en relacidn con la bienaventuranza de la pobreza
- evangélica. La justicia y la paz son dos realidades que ni biblica (cfr. Salmo 85)
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ni teolégicamente (cfr. toda la reflexién teoldgica y doctrinal de I2 Iglesia), ni af
politicamente pueden separarse. Y 2 su vez, el trabajo por 1a paz y la justicia, si
una actitad (gstifo de vida pobre y sencillo), es un wrabajo sin fuerza, incapaz d
generar hombres y mujeres nuevos que den consistencia en sus vidas y en 1a
estructuras socizles y politicas, a la paz y a la justicia; gencrarén tal vez accione
que rdpidamente desapareceran por no estar arraigadas en 1o més profundo de Iz
personas, en sus opciones fundamentales.

La bienaventuranza de la pobreza evangélica
“Felices los que eligen ser pobres porque esos tienen a Dios por Rey” (Mt 5.

Es esta la bienaventuranza (actitud de vida) sobre la cual se estructura n
solamente Ia predicacidn de Jesis sino su prictica toda. Nace pobre entre lc
pobres (Lc 2,7-19); sus padres presentan en ¢l templo [a ofrenda de 1os pobres (L
2,24); carecid de medios para recibir ensefianza en las escuelas de los rabinos (J
7.13); sus compatriotas lo conocen como un obrero (Mt 13, 55-57). La existenci
de Jesis es para 1os pobres; a ellos anuncia en primer lugar el reino (Mt 5,3; L
6,20) y en ello consiste su misién (Lc 4,18 ss); los signos de salvacién son |
salvacida de los pobres (Mt 11,4-6; L¢ 7,22); desde los pobres, Jesds se dirige
todos, incluso a los ricos y opresores para denunciarlos (Lc 6,24-26), pero tambié
para llamarjos a Ia conversion {(Lc 19, 1-10).

Muchas de las versiones del texto evangélico hablan de “pobres de espirity’
es esta una expresién no muy feliz en nuestro lerguaje popular; ademds de un
expresion que parece no estar er consonancia con la mentalidad de Jests ¢
respecto. Por ello hemos preferido partir de 1a versidn de Luis Alfonso Schikel
Juan Mateos (version por lo demds muy apreciada entre los exégetas hoy), pue
ayuda a comprender mejor el sentido y la intencionalidad de Jesis al pronuncic
esta bienaventuranza, La pobreza evangélica, tal como la concibe Jesus aparec
como una aclitud de libertad y de relativizacion ante el dinero, ante los biene
materiales, ante las cosas, y por eso como una actitud de apertura, de sencillez
de fraternidad ante las personas, Son dos dimensiones que hay que asumir di:
1écticamente: ser evangélicamente pobre no consiste en no tener cosas, €s un esti
de vivir y de relacionarse. Pero este estilo de vivir y de relacionarse es imposib]
tenerlo cuando se nada en el lujo, cuando se estd obsesivamente centrado en Iz
cosas, en el dinero; quien elige el dinero, el poseer, la riqueza como absoluto d
sui vida, no tiene fugar para Dios, ni para los demds hermanos y hermanas, Eleg
ser pobre evangélicamente hablando no es otra cosa que decidirse a tener a Dio
coma primer rey de 1a vida, como la mayor posesidn.., y al reino (paz, fraternidat
acogida, justicia, solidaridad, etc..) como pasién y como tarea: Cuando
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absoluto de nuestra vida es Jests y el anuncio de sureino, lo demds comienza a so-
bramos, a ocupar un logar relativo en nuestra vida, a convertise en “afiadiduras”
(Mt 6,33), dejan de ser absolutos de nuestras vidas, y esto es profundamente
- liberador.

La bienaventuranza de la justicia

“ Felices los que tienen hambre y sed de esa justicia, porque esos van a ser -
satisfechos™ (Mt 5,6)

Es ia otra cara de la bienaventuranza de la pobreza evangélica. Pobreza y

. justicia son dos reatidades unificadas en la vida y en la predicacién de Jesqs. Si la
pobreza como bienaventuranza nos remite mds a un estilo de vida, 2 una actitud,
la justicia nos Temite a una tarea, a un compromisc. La bienaventuranza de la
pobreza le da una dimensién evangélica a nuestra expreriencia de fe, a nuesira

" - vida; 1a bienaventuranza de Ia lucha por 1a justicia le da una dimensién politica a

nuestra fe.

Junto con la bienaventuranza de la paz, la de 1a justicia nos lleva a vinculamos
a los més pobres y a todos los hombres y mujeres de “buena voluntad”, para
iransformar este mundo de hambre, desigualdad, marginacion e injusticia, en un
mundo nuevo, més justo, mds participativo, més fralerno; es decir, en el anticipo
de aquello que Jesds llamaba “reinado de Dios”. Y para que este compromiso
noestro con Ja justicia (es decir, nuestra insersion como cristianos en ¢l mundo de
lo politice) 1o sea a la manera de Jesis, es necesario realizarlo a la manera del
evangelio, al estilo de Ias otras bienaventuranzas: a partir de un estilo de vida sea-
cillo y austero, misericordioso, Jimpio, pacifico, etc...

Sin estas dos exigencias, las de la pobreza evangélica (actitud ante el dinero
y los bienes materiales), y fa de la justicia (compromiso por un mundo mas
participativo e igualitario}, no puede entenderse ni realizarse [a bienaventuranza
~ de la paz. Para plantear un trabajo por Ia paz de hoy en la realidad de nuestro
continente, es necesario poner el dedo en ia llaga de 1a realidad social, y poner el
. dedo en 1a llaga de la situacién de América Latina es tocar e} fonde del problema;
. esencontrar el culto y la idolatria del dinero como raiz de todos los otros males.
- El lujo, el despilfarro, la ostentacion, el estilo faradnico de vivir de muchos de
nuestros politicos y potentados, de nuestros dirigentes, y atn de buena parte de
nosotros, hombres de iglesia, ante la carencia de las mayorias pobres, (no serdn
1a cuota grande en la generacién de una parte de 1a violencia que azota a nuestros
paises? Muchas obras faradnicas proyectadas por el estado, no ciertamente en
funcién de Jos menos favorecidos, ¢no serin monumentos de violencia ahf en
medio de nuestras ciudades?
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La bienaventuranza de la paz

“Felices los que trabajan por la paz, porque a esos los va a llamar Dios hijc
suyos”.(Mt 5,9)

Como resultado de 1as dos anteriores bienaventuranzas (pobreza y justicia
aparece la de la paz. Para descubrir el significado de esa bienaventuranza ¢
necesario decir siquiera algunas palabras sobre el significado biblico del térming

En el antiguo testamento, €l concepto, o mejor, la comprension de la paz fu
evolucicnando de una concepcidn mas militar a una concepeidn mds integral, m3g
antropolégica y mds teoldgica, pasando por una concepcién més polftica,

Concepcién militarista: La paz es la simple ausencia de guerra, de conflictc
Eslaconcepeidn que tuvo Israel a partir de sus primeras etapas de formacion com
pueblo, como nacién y que aparece en algunos de los textos biblicos; es la etap.
en la coal Israel desplegaba todas sus energias en el wabajo por defender s
derecho a existir como pueblo, como nacion ante las invasiones y amenazas de Jo
pueblos vecinos®.,

Concepeidn socio-politica: La paz es el fruto de 1a justicia, de Ia satisfaccid
de las necesidades basicas, de 1a igualdad social y econdmica. Es la concepcith
que aparece en algunos de los salmos y en los profetas (Salmo 85,11; 72.3; L
60,17)

Concepcibn integral: Partiendo de las dos concepciones anieriores, las cuale:
aparecen como condicién, como presupuesto, se concibe la paz como bendiciar
de Dios, como prosperidad, como plenitud. Ella s el fruto de la integracidn de
hombre consigo misimo, con la naturaleza, con los demds y con Dios. En e
lenguaje biblico se expresa esta experiencia con el término shalom! El sentidc
biblico de esta palabra es tan profundae e integral que en ninguna oira lengna pued:
enconirarse un érmino que traduzea y exprese felizmente el significado. En k
medida en que tanto las personas a nivel individual como los grupos sociales
puedan satisfacer sus necesidades vitales minimas (justicia), y puedan convivi
con fos otros arménicamente y en un clima de respeto (ausencia de guerra), en es:
medida serd posible vivir relaciones integradas consigo mismo, COn it cuerpo, cor
la creacidn, con las cosas, con los demis seres humanos, y con Dios.

8. Cift. por ejempla el libro de los Jueces, asi como el de los Reyes.
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Es esta concepeidn més integral de 1a paz como experiencia de reconciliacién
{en el sentido de integracidn) consigo mismo y con lo que le rodea, la que aparece
enJesds (Le 24,36 In 14,27, 16,33; Mt 14,34; 11,12); es esta la paz que & presenta

precisamente como bienaveniuranza. En esta perspectiva cristoldgica, la paz

aparece como resultado de 1a superacién de una relacién agresiva consigo mismo

- (paz sicolGgica), con Dios (paz teoldgica), con los demés (paz social), con la

creacién v con el medio ambients {paz ecoldgica).

En esta dimensién biblica integral, la paz es concebida no simplemente como
ausencia de guerra o de conflictos sino méds bien como la presencia en las
relaciones interpersonales y sociales, de unos valores, de unas actitudes a partir de
las cuales los conflictos, los problemas, las dificultades pueden ser asumidos sin
que se desintegre la armonia interior. En la mentalidad de Jesis son felices los que
logran mantener esta actitud de serenidad, de integracion de fuerzas internas, de
manejo de sus agresividades, adn en medio de siaciones conflictivas, amenazan-
tes®. Quienes procuran mantencr esta situacion en si mismos, a nivel intemo, en
sus relaciones; es decir, quienes saben manejar todas las fuerzas contradictorias
que lo acosan y no experimentarlas como amenaza, esos son los arquitectos de la
paz. Pero ello, come lo afirmibamos anteriormente, la bienaventuranza de la paz
s una tarea que viene a ser fruto y resultado de una actitud de vida; la actitad de
vida que nos presentan las bienaventuranzas todas.

Esta experiencia de Ia paz solamente la puede vivir la persona centrada,

- integrada, en el sentido profundo de la palabra. Y esta experiencia de estar

centrado, integrado, pacificado interiormente solamente es posible para quien ha
sido capaz de elaborar un proyecto fundamental de vida, para quien vive la vida

. a partir de una opcién fundamental, En este sentido la paz s6lo es posible en quien
-y desde quien) ha podido hacer 1a experiencia profunda de Dics, del absoluto. Es

* -la experiencia sana de Dios, (en términos no religiosos dirfamos experiencia del

trascender) la Gnica que hace posible integrar las fuerzas (pulsiones en el sentido

's_icoanalftico) internas y externas que amenazan el shalom, la armonia de la
~persona. Es aqui donde aparece la urgencia de elaborar una especie de pedagogia

" de {a paz; una tarea que haga surgir {en especial a los jévenes), proyectos

- fundamentales de vida, que generen la experiencia del trascender en ellos. Es este
. el reto y el desafio de la bienaventuranza de la paz para la Iglesia, para los

- educadores, para los padres de familia, para los lideres politicos y religiosos, en
- fin, para cada uno de nosotros los creyentes.

9. ' Cir. el concepto de “ajuste psiquico” o el de “salud mental” en la sicologfa.
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CONCLUSION

Todo lo anterior nos ha Hevado a descubrir el segnimiento de Jesds como I
tarea fundamental v constitutiva de la existencia cristiana. Nos ha llevado tambiér
a descubrir ¢l texto de las bienaventuranzas como camino del segnimiento di
Jesis; en ellas encontramos nosotros una manera de hacer la experiencia de Dio:
y un estilo de vida que acompafie esta experiencia, es decir, en ellas encontramo
todo un proyecto de espiritualidad cristtana. Nos queda solamenie 1a exigencia de
constatar la necesidad hoy urgente en ¢l contexto de nuesua realidad latinoameri
cana, de dar una atencidn especial a la reflexion, al estudio, a la contemplacior
orante y al compartir comunitario de este texto que si llegara a ser vivido por todo:
noseros en la Iglesia y en la sociedad podria constituir verdaderamente entr
nosotros una Iglesia pobre, sencilla, solidaria, trasparente, comprometida con 1o
pobres, profeta de justicia y apasiorada de 1a paz. Centrar nuestras vidas, las vida:
de nuestros grupos y comunidades en el seguimiento de Jesds al estilo de la
bienaventuranzas, daria a nuestra existencia cristiana un aire de transparencia, de
coherencia, de testimenialidad de significacién evangélica; quizd es lo que esper:
de nosotros hoy el mundo en este final de milenio, en el umnbral de la celebracion
de los 500 afios de la evangelizacién de nuestro continente, Quizd también, podriz
ser esie un proyecto para nuestra Iglesia latinoamericana préxima a reanirse par:
la cuarta conferencia general del espiscopado en Santo Domingo. Qué bonito )
refrescante seria que este encuentro (aunténtica experiencia del Espiritu par:
nuestro continente), fuera mas que un encuentro de discusiones ideoldgicas ¢
teolégicas, una experiencia de revisién de vida sincera de 1a Iglesia a la luz de
evangelio, del magisterio de Medellin vy de Puebla, asi como de las orientaciones
del Papa, todo esto como una tarea de revisarnos como Iglesia latinoamericana ¢
12 luz de las bienaventuranzas, del sermdn de la montafial Mds que documentos
declaraciones, discusiones, 10 que necesitamos en nuestra Iglesia latinoamerican:
hoy es ponernos sinceros y con actitud de conversidn ante el proyecto de Jesis
ante la propuesta de estilo de vida que nos da en las bienaventuranzas. Confron-
tarnos y apoyarnos mutsamente ¢on un sentido de fratemidad eclesial, en 1t
buisqueda de un estilo de vida pobre, sencillo, acogedor, sensible, misericordioso
limpio, coherente, pacifico...;no serd esta la tarea para nuestra cuarta conferencis
general del episcopado?
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FORMACION LITURGICA DE LOS
SEMINARISTAS, SEGUN EL MAGISTERIC

Mons, Juan Francisco Sarasti J,*

INTRODUCCION

A nadie escapa la importancia de este tema. En efecto la Liturgia
constituye una de las claves de la renovacion de la Iglesia segiin lo ha
visto el Concilio Vaticano II. Y la renovacidn misma de la Liturgia, ¥y a

- través de ella de la comunidad cristiana, depende en gran parte de la ac-
cion de los sacerdotes presentes y futuros. Si hoy en dia experimenta-
mos en algunas partes cierto estancamiento de la renovacién litirgica,
‘podemos preguntarnos si ello no se debe también a la deficiente forma-
‘cidn littrgica de los que hoy son sacerdotes, Para que esto no suceda en
el futuro, es necesario que tengamos en cuenta las orientaciones dadas
por el Magisterio en esta materia y que los seminarios y centros de.
formacién de futuros sacerdotes las lleven efectivamente a la préctica.

 En esta investigacién cuyos resultados ahora ofrezco, me he limita-
do 2l magisterio universal en esta materia. No he podido consultar y
analizar el magisterio episcopal, especialmente el de las conferencias
épisccnpales. En cuanto al magisterio latinoamericano representado por
las conferencias generales del episcopado, realmente contienen pocos
elementos explicitos sobre este tema; alguna alusién haré a ellos. Sobra
decir que en la investigacién del magisterio universal o romane me he
atenido a los documentos oficiales y generales, ya que no es tarea facil
aproximarse al magisterio particular del Sumo Pontifice contenido en
sus incontables homilias, mensajes, alocuciones al recibir grupos diver-
50s 0 con ocasion de sus viajes. Por lo demds, en estos textos se retoman
generalmente las ideas basicas contenidas en los documentos de alcance
universal,

* Obispo de Ia didcesis de Barrancabermeja, Colombiano.
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Debe advertirse, igualmente, que es diverso el valor magisteria
los documentos romanos, aitn de aquellos con destinacion universa
primer puesto lo ocupa evidentemente el decreto conciliar sobr

formacion de los sacerdotes y luego vienen, con diversa gradacion, o
documentos gue tienen fuerza distinta segin la solemnidad de los
mos ¥ la aprobacion de que gozan. De todas maneras, todos ellos
que a continuacién mencionaré, pueden considerarse como expresi
diversas del magisterio universal de la catedra de Pedro.

1. LOS DOCUMENTOS

Los principales textos en los cuales e! Magisterio de la Iglesia s
expresado sobre la materia que nos ocupa son los siguientes, menci
dos en orden cronologico:

1. Concilio Vaticano II, Constitucién sobre la Sagrada Liturgia “Sc
saactum Concilium” (SC), 4 de diciembre de 1963,

2. Sagrada Congregacidn de Ritos, Instruccion “Inter Oecumenici’
ralarecta ejecucion de la Constitucion sobre Sagrada Liturgia (I
26 septiembre de 1964.

3. Concilio Vaticano II, Decreto sobre Formacion Sacerdotal *C
tam totius’” (OT), 28 de octubre de 1965,

4. Sagrada Congregacidon para la Educacién Catdlica, Normas bd
de la formacion sacerdotal (Ratio fundamentalis - RF), 6 de e
de 1970, Estas Normas fueron aprobadas y confirmadas por 8.8
blo VI, quien las mandé divulgar. El 19 de marzo de 1985 se
mulgd una nueva edicidn de la “Ratio”, practicamente idéntica
anterior, incluyendo las referencias al Codigo de 1983 y con la a
bacién explicita de 8.8. Juan Pablo II.

5. Sagrada Congregacién para la BEducacion Catdlica, Orientacione.
ra la educacion en el celibato sacerdotal (CS), 11 de abril de 1.

6. Sagrada Congregacién para la Educacién Catolica, La forma
teoldgica de los futurcs sacerdotes (FT), 22 de febrero de 1

7. I Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, La I
gelizacion en el presente y el futuro de América Latina (Docu



- 10.
11,

12,
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to de Puebla - DF), aprobado por 3.5, Juan Pablo Il el 23 de Marzo
de 1979.

. Sagrada Congregacidn para la Educacién Catolica, fnstruccion sobre

la formacién litirgica en los seminarios (IFL), 3 de junio de 1979.
Esta Instruceién es promulgada como complemento de las “Normas
basicas’® v con la misma autoridad y fuerza obligatoria que ellas,

Sagrada Congregacién para la Educacion Catélica, Carta circular so-
bre algunos aspectos mds urgentes de la formacion espiritual en los
seminarios (C), 6 de enero de 1980.

5.8, Juan Pable II, Codigo de Derecho Candnico (CIC), promulgade

el 25 de enero de 1983.

8.5, Juan Pablo II, Carta Apostélica en el XXV Aniversario de la
Constitucién Sacrosanctum Concilium sobre la Sagrada Liturgia
(CA), 4 de diciembre de 1988,

Congregacién para la Evangelizacidn de los pueblos, Algunas normas
sobre la formacion en los seminarios mayores (FSM), 25 de abril de
1987. Documento dirigido a las Conferencias Episcopales y a los
Obispos, especialmenie a los dependientes de Propaganda Fide.

2, ORIENTACIONES CONTENIDAS EN LOS DOCUMENTOS

Importancia de la formacion litirgica de los futuros sacerdotes

Es casi superfluo preguntarse por qué es importante que los futuros

sacerdotes reciban una adecuada formacibn lithrgica.

- En los documentos del magisterio se dan las siguientes razones:

Ante todo, por la importancia misma de la liturgia para la vida cris-
tiana segin la describié abundartemente el Concilio en la constitu-
cién sobre la sagrada liturgia’ . El supuesto aqui latente es que los
seminaristas, los sacerdotes de mafiana, deben ser ante todo cristia-
nos excelentes, Por lo mismo su vida cristiana tiene gue nutrirse en
aguella que es descrita como “fuente primera y necesaria del genui-
no espiritu cristiano’”,

1. Cf. RF, n. 52
- 2. 0T,n. 16
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En el mismo sentide, se anota que la liturgia proporcions “un
nocimiento mds s6lido v reforzamiento de ia fe” as{ como *‘una
periencia viva de la Iglesia”3 , Que son un gran enriguecimiento r
aguel que debe ser un eristiano maduro.

En segundo lugar, Ia formacion lithirgica de los futuros sacerdote
justifica y adquiere toda su importancia cuando se piensa que ser
cerdote es configurarse a Cristo Sacerdote y que este hecho onte
gico supone formarse para una vivencia adecuada®.

El documento “Orientaciones para la educacion en el celibato sa
dotal” lo resume de manera excelente, cuando dice: ““El ministe
del sacerdote, mas que obra del hombre, es la obra de Cristo
persona. Por esto el sacerdote debe desempefiario segn el esph
de Cristo, Sumo Sacerdote y Pastor eterno. De aquf se trasluce
intimidad debera reinar entre Cristo ¥ el sacerdote. Por consigui
te, toda la obra educativa del seminario debe tender a la adquisic
de esta perfeccién: vivir interiormente la vida de Cristo y prepar:

para ejercer el ministerio sacerdotal con su espiritu’™®,

Tercera razén para sustentar la importancia de la formacién lith
ca en el seminario, viene justamente del ministerio que han de

. sempefar en el futuro los actuaies seminaristas,

Do da

En efecto, quien llega al sacerdocio es congregado como liturgo
la comunidad cristiana. Al sacerdote se le encarga la presidencia
las celebraciones y la conduccion del pueblo cristiano en el miste
pascual. Para estas tareas tan importantes, en relacidn con la cor
nidad cristiana, es indispensable una adecuada formacién®

A estas fres razones de Indole intrinseca se puede afiadir zna cus
razdn, de orden, si queremos, coyuntural. En efecto, después
Concilio es particularmente necesario una buena formacién de
futuros sacerdotes a fin de que la renovacién litGrgica, promov
por el Concilio y actuada en la época posconciliar, Hegue efect;
mente a la comunidad cristiana, Si los sacerdotes de hoy vy de ma

IFL,n. 1
OT,n. 8;cf.IFL,n. 1
Cs,.n. 77 '

. bis. Cf. IFL, n. |
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na no estan aptamente preparados lithrgicamente, mal podran hacer
que la comunidad crisfiana viva de manera renovada su liturgia7.

Todo esto no solo prueba la importancia de tal formacion, sino que ver-
daderamente establece la urgencia de ella en la educacion de }os semina-
ristas. Pero los documentos del magisteric no desconocen, simultanea-
mente, las dificultades especificas que dicha formacién reviste en el mo-

" mento actual. :

La Instruccién sobre la formacion litargica en los seminarios sintetiza
estas dificultades en “la creciente secularizacién de la sociedad que
ofusca en las mentes la genuina naturaleza de la liturgia, reduciendo en
el hombre la capacidad de vivirla y participar en ella’®, :

- Nuestros seminaristas, que vienen de ese mundo mds o menos seculari-
zado, experimentan la dificultad para una recta y profunda formacion
litrgica. Esto mismo indirectamente hace mas necesario y més impotr-
tante tal trabajo formativo en los seminarios.

Formacion litlrgica y formacion espiritual de los seminaristas

La formacidon espiritual es una dimensién esencial y fundamental de
[a formacidn del futuro sacerdote. La formacion litirgica se encuentra
- Intimamente ligada con el cultivo de la vida espiritual del seminarista.

Afirman las hormas basicas para la formacitn sacerdotal: ““Elemen-
‘to principal ¥ necesario en esta configuracién espiritual es la vida lit{irgi-
ca, en la que han de participar los alumnos con una conciencia mas ple-
~ 'naa medida que avanzan en edad”?,

Y la Instruccidon sobre la formacion litlirgica, dice: “Una participa-
cién mds plena en la vida litiirgica conducira a los alumnos a alimentar
su vida iriterior y a adquirir poco a poco el espiritu de meditacién y la
conversién del corazénC,

Efectivamente, el magisterio no conoce una formacion espiritual pa-
ra los futuros sacerdotes sine de tipo litGrgico. Es decir, una espirituali-

7. Cf.IFL,n. 3;C,n. 2
8. IFL n.4;cf.RF,n. 4
9. BF,n. 14

0. IFL. &, 10, 3
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dad nutrida de la liturgia, en sintonia con la liturgia y que se expr
través de ella,

Maés aiin, la liturgia es el lugar de encuentro entre la oracion de
cristiano y la oracién de la comunidad 11, Asf tiene que ser vivida y
ticipada por los seminaristas,

La espiritualidad que se quiere formar en el futurc sacerdote e
espiritualidad Cristo-céntrica: espiritualidad de amistad con Crist
cerdote con quien se ha de identificar en la ordenacién, Por eso :
mienda ya el decreto sobre la formacion sacerdotal que hay que
a los seminaristas a buscar a Cristo en la meditacién de la Palab
Dios v en la viva comunicacidén con los misterios de ia Iglesia, espi
mente en la Eucaristfa y el Oficio divino'2. Es decir, a través de |
turgia,

Asi mismo, es en la liturgia donde debe formarse el sentido pre
do de la presencia de Dios y del didlogo con El, Las orientaciones
la educacion en el celibato hablan de que el seminario debe iniciay
alumnos en la practica habitual de la presencia y del didlogo con D
es.tc:'3 en los miltiples modos de Iz oracién y también de la accién lit
cals,

La vida espiritual del futuro sacerdote debe percibir la unidad
funda entre la Palabra proclamada y la Bucaristia™ . Esta es una
de vivencia esencial para quien ha de ser ministro tanio de la procl
¢ion de la Palabra como de la celebracién eucaristica.

A su vez, la participacién en la liturgia de las horas es la mat
la oracion para los futuros sacerdotes. La circular sobre algunos a
tos mds urgentes de la formacion espiritual, dice; “No hay nada ta
portante y decisivo como la participacién, cada vez més profun
completa, en la oracion de la Iglesia. Es decir, sobre todo en la cel
cibn eucaristica. .. pero también en la Liturgia de las Horas™'®.
diante esta participacidn, asidua y debidamente celebrada, se va a
riendo el sentido auténtico de la oracidon y del verdadero silencio
favorece el encuentro con Dios.

11. Cf,IFL, n. 10,1
12. Cf,OT,n. 8

13. Cf.CS,n. 75
14, Cf.C,n. 2

15. C,n. 1
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" De otra parte, se destaca también la necesaria recepcion del sacra-
- fneﬂtﬂ de la penitencia, accién eminentemente litargica, como poderoso
medio de progresar en la imitacion de Cristo y en la adquisicion de] es-
piritu evangélico '

Segtin todo lo anterior, la participacion en la vida litirgica es un ca-
" ‘mino de madurez cristiana para los seminaristas: “‘La madurez cristiana
:ge obtiene con el gradual crecimiento en la fe, en la adoraciéon de Dios
.como Padre, especialmente con la participacién en la vida litiirgica'”,

Fi Magisterio indica, sin embargo, que la participacion en la liturgia
" no agota toda la vida espiritual como ya lo anotaba ¢l concilio. La litur-
' .'--313 y la piedad personal tienen que sostenerse y completarse rec1proca-
.. mente, también en la formacion espiritual de los futuros sacerdotes '®
_Deben ellos unir a la vez el espiritu lithrgico v las legitimas expresmnes
de piedad personal, de acuerdo con la tradicion de la Iglesia y con las
‘- mociones del Espfritu.

' 'El Seminario como ambiente de Formacién Litargica

_ Asi como para los otros aspectos de la formacion sacerdotal, tam-
‘bién para la formacion litGrgica, el seminario es el centro y el medio
- - .privilegiado. Dice la Ratio Fundamentalis: “Otdrguese al sacrificio euca-
 ristico y a toda la sagrada liturgia un lugar tan destacado que demuestre
ser verdaderamente la cumbre a la cual tiende la actividad de Ia Iglesiay
‘al mismo tiempo la fuente de donde mana su fuerza’’ ®,

Y en este mismo sentido ya la la. Instruccion sobre Ja constitucidn
de la sagrada liturgia, con el estilo propio de la época, indicaba que en
los seminarios deberia practicarse la sagrada liturgia con especial esme-
ro %%, En realidad, es doble la funcién del Seminario en relacién con la
formacién liflirgica: es un lugar de iniciaciéon a la experiencia litargica y
_es también un lugar de estudio de la liturgia en sus diversas facetas.

Hay, pues, una dimension practica y una dimensi6n tedrica?’ . En
este aparte atendemos ante todo al primer aspecto, el aspecio practico,

16. Cf,IFL,n. 355,
17. C8, n. 24

18. Cf. IFL, n. 10, |
19. RF,n. 52

20.-Cf. I0Qe,n.13.8
21 Cf,JFL,nn. 2y 7
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La Instruccidon sobre la formacion Litirgica en los.seminarios, habl
lizmenite de una formacion “mistagogica”, es decir, de una iniciacei
los misterios; explica, ademds, que tal iniciacion practica constituy
base del ulterior estudio tedrico y por tanto, cuando los alumnoes
guen a estudiar liturgia, ya deben haber sido iniciados larga ¥ praci

mente en su vivencia?? ,

Esa mistagogfa debe fundamentarse adecuadamente. Se indicar
gunas bases de la vida litlirgica, fundamentales para que el seminar
vaya adquiriendo la adecuada iniciacién. Entre estas bases se enumen

— La Historia de 1a Salvacion

— El misterio pascual de Cristo

~ La adecuada comprension de la naturaleza de la Iglesia

— La presencia de Cristo en los actos litlrgicos

— La escucha de la Palabra de Dios

-~ El espiritu de oracidon, de adoracién y de accidon de grucias

— La espera de la venida del Sefior??,

Mas no se trata s6lo del camino de cada seminarista en particular,
toda la comunidad del seminario Ia que tiene que definirse ¥ entende
como una comunidad littrgica. Por eso la celebracion littrgica en el
minario ha de hacerse de manera que resulte evidente su naturaleza
munitaria y sobrenatural, y de este modo sea en verdad fuente y vin

lo de la vida comfin propia del serminario 24,

Llega incluso el documento de orientaciones para la educacidn ai
celibato sacerdotal a tener una expresidén muy hermesa cuando di
“Deben ser educados los seminaristas a ver en la liturgia una manera
munitaria de vivir en Dios’%®. Entendiendo asf la celebracién, qu
excluido un peligro que podria presentarse y que advierten los do
mentos; en efecto, no se trata soclamente de realizar la liturgia durant
seminario como un mero ejercicio de aprendizaje del futuro ministe
pastoral. Se trata, por el contrario, de vivir efectivamente la experien
litirgica como enriquecimiento de la propia vida y expresion del esp

tu cristiano? 9,

22. Cf.IFL,n, 2;10e,n. 14
23. Cf.IFL,n. 9

24. Cfr.1FL, n. 12

25. CS,n. 77

26. Cf.1FL,n. 20
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La lturgia en el seminarioc debe tener una sana variedad, por la do-
: pie finalidad de vivirla intensamente y de preparar a los futuros pastores
g para st ministerio lithrgico; asf 1o recomiendan tanto las normas bdsicas
.para la formacién sacerdotal como la Instruceidn sobre la formacion litur-
glc . En este sentido, los alumnos han de ser introducidos paulatina-
. mente en el desarrollo de las varias posibilidades que ofrece la liturgia
" renovada, incluso en componer textos para las peticiones de la oracién
‘universal, para moniciones, etc, bajo la gula adecuada de los profeso:
e

Sin embargo, los documentos del magisterio de ninguna manera fa-
- yorecen la imagen del seminario como una especie de ‘‘laboratorio’ de
- experiencias litirgicas, Serfa absolutamente ajeno a su mente el enten-
- derlo asi. Mas ain, la Instruccién sobre la formacion litirgica, luego de
hablar de la variedad necesaria, insiste explicitamente en que lo ceniral

es la asimilacion intima y profunda de los elementos de la liturgia que
- son inmutables ¥ que deben ser valorados interiormente para encontrar

- en ellos el alimento siempre nuevo para el espiritu 29

Como es natural el centro de la vida lit(rgica del seminario ha de ser
la celebracién eucaristica®® , Es necesario explicarla adecuadamente a
los alumnos y darles los elementos para participar en ella de una manera
consciente y activa, En relacion con la Eucaristia, la liturgia del semina-

" rio debe inculcar también ese aprecio por el Santisimo Sacramento y to-

do lo que se relaciona con él, bajo las distintas formas del culto eucarfs-
" tico. La Instruccién sobre la formacién lithrgics, dice de manera bastan-
 te realista que muchas veces en nuestro tiempo, es posible que los
alumnos gque llegan al seminaric no hayan adquirido previamente esas
© convicciones y esas préacticass!.

27. Cf, RF,n. 52;IFL,n. 17

28. Cf.IFL,n. 17

29. Cf,IFL,n, 18

30. Cf.10e,n.15;1FL, n. 22, FSM,n. 6 .
“La celebraciém diaria de la Ecucaristia que culmina cen la comunion sacra-
mental, recibida dignamente y con plena libertad, constituya el centro de toda
la vida del seminario, y asistan a ella con devocidn todos los alumnos™ RF, n.
52, Se recomienda igualmente la comunién bajo las dos especies, seghn las nor-
mas, ¥ la asistencia asidua a la santa Misz a(in durante los dias feriales de las va-
caciemes. Cf, IFL, nn, 24 y 25.

31. Cf, IFL, n. 22 Como expresiones de piedad eucaristica normales en un Semina-
' ric se mencionan nominalmente la oracion después de la comunibdn, 1a visita al
-Santisimo Sacramento durante el dia, v la exposicién del Santisimo en deter-
minados dias. Cf, IFL, n. 27.
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En la celebracidn eucaristica del seminario, como es natural, se ps
ticipard de acuerdo con los distintos ministerios que se hayan recibid
los didconos, los acdlitos, los lectores, cada quién segun su rango 2
ro, también insiste el Magisterio en que el rector y los profesores, ta:
bién los profesores externos, participen en la medida de sus posibilid

des en la celebracidn litirgica del seminario *°,

Normalmente, la Eucaristia en el seminario seri para toda la com
nidad; sin embargo, en algunos casos serd oportuno celebrar alguna v
en pequefios grupos, va para que los alumnos recién ingresados, recibx
una adecuada catequesis litlirgica, ya para gue en los seminarios regior
les los dlumnos de una misma didcesis puedan reunirse mdas fratern
mente en torno a la mesa eucaristica. De todas maneras estas celeb:
ciones en grupos menores no han de afectar la profunda unidad de
comunidad del seminario™",

La Eucaristfa del seminario debe ser hecha con aguel'a solemnid
y con aquella riqueza més plena que permite una comunidad dotada
esas caracteristicas. En este orden de ideas se destaca explicitamente
exiggencia del grupo de cantores para solemnizar la liturgia del semi
rio™,

Los documentos del magisterio, dedican una particular atencién a
formacién para el rezo del oficio divino que deben recibir los seminar
tas. La oracion en el seminario ha de estar marcada normalmente por
ritmo de las horas litargicas, especialmente de las laudes y las Visperas®

En determinados tiempos y momentos, especialmente con ocasi
de los retiros espirituales, se subraya como muy conveniente la reci
cion total del curso completo de la liturgia de las horas®’ , Para que e
recitacién sea verdaderamente rica y formativa, es necesario que se d
los alummnos una adecuada formacién sobre la Sagrada Escritura, las p
tes del Oficio, el sentido de las distintas Horas, etc. a fin de que se ac
tumbren a gustar, a comprender y a amar cada vez mds las riquezas

32, CL.IFL,n.13;10e,n,.13,b

33, CL.IFL,nn. 12y 23;1Q0e,n. 15
34, Cf.IFL,n. 14

35. Cf. IFL,nn, 13;23;29

36. Cf.IFL,n.30;10e,n.16;C,n. 1
37. Cf. IFL,n. 30



Medellin, Voi. 17 No. 68, junio de 1981 279

. esta oracion oficial de Iz Iglesia y a sacar de ella eI alimento para la ora-
© cién personal y la contemplacién %8

En el mismo sentido, se recomienda como particularmente necesaria
'Ja preparacion inmediata para el encargo de celebrar todo el oficio de
_Ias horas que ha de recibirse en la ordenacién diaconal. Esta prepara-
_ .¢ién supone explicar los principios doctrinales al respecto y guiar a los

- fuaros didconos en la comprension de los salmos, a fin de gue discier-*
_ nan en ellos el misterio de Cristo y alimente con estas formas de oracion
" su propia oracién personal 39,

Otro de los aspectos de la formacion litlrgica en el seminario s sin
_duda la liturgia de la penitencia, especialmente en la recepcion del sacra-
mento del mismo nombre. El seminario debe animar a los seminaristas a
~frecuentar regularmente este sacramento y debe darles los elementos
- doctrinales y espirituales adecuados, ademads de proporcionarles los con-
fesores que elijan libremente 4, Ocasionalmente se organizaran también
“en el seminario celebraciones litfrgicas penitenciales, especialmente con

" ocasibn de la cuaresma v de los ejercicios espirituales*!

AL AT T

La vida lithrgica incluye necesariamente la experiencia del domingo
'_ como la fiesta principal en la vida cristiana. Esta celebracion ha de mar-
~ car la experiencia vital de la comunidad del seminario#?, Asi mismo, el
. ciclo anual de los misterios de Cristo con sus peculiares insistencias han
.de reflejarse en la vivencia litargica de los seminaristas. Dentro de este
~ciclo litlrgico entran evidentemente las celebraciones de la :santisima.
,Virgen Maria y de los santos segiin la prictica de Ia Iglesia. En particu-
lar, las celebraciones de los santos de la propia didcesis, del dia del ani-
- versario de la dedicacion de la catedral, y del aniversario de la ordena-
.€ién del propio obispo, dardn un tinte local ¥y méds propio a la vivencia
:espiritual. De esta manera, todo el ao lithrgico ha de convertirse en un
.camino espiritual hacia la comunién con el misterio de Cristo?3 . Sin
':'.__.e:m'bargo, es preciso tener en cuenta gue en el ambiente desacralizado de
nuestro tiempo, algunos alumnos no llegan al seminario con una percep-

—————

38, Cf. IFL, n. 29; DP, nn, 694

~ 39, Cr, IFL n. 31

49. Cf, IFL nn. 35s.; RF,n, 55;FSM.,n. 6
41, Cf. TFL,n. 36

- 42, 2f, IFL,n. 32

43. Cf.IFL, n. 32
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cién adecuada del afio litlirgico; es preciso dedicarles particular atencs

para gue logren la vivencia conveniente del mismo a4

El seminario debe procurar la celebracién de los tiempos y de las
lemnidades del afio litargico, en las formas mas amplias y plenas pre
tas en las normas respectivas. La Instruccidn sobre formacion littrg
subraya también, con realismo, que en el ministerio futuro, muchas
ces los sacerdotes deberdn repetir las celebraciones en varios lugares a
diendo a formas simplificadas y reducidas; por consiguiente, la ex
riencia de una celebracién mas plena durante el tiempo del semina
enriquecerd particularmente a los seminaristas, incluso frente a su fu

ro ministerio % .

Todo este programa de vivencia y experiencia litGrgica, debe inic:
se desde los comienzos mismos del ingreso al seminario de los jove,
alumnos. Para ello es necesaric organizar, ya desde el primer peric
del primer afio de seminario, una preparacién litiirgica breve pero st
ciente, en la que se haga una catequesis preliminar sobre la misa, so
el afio litiirgico, sobre el sacramento de la penitencia y sobre la litux

de las horas?%,

Esta preparacion inicial debe ser proseguida a lo largo de los afios
seminario con la cuidadosa explicacion de los ritos, de las ceremon
de los distintos momentos del afio litdrgico v con las insistencias fun
mentales que son mas necesarizs’hoy en dia vy a las que hay que et
particularmente atento. Por ejemplo, sefiala el Magisterio, es neces:
prevenir a los seminaristas contra ciertas desviaciones que hacen me:
apreciada la celebracion diaria de la Eucaristiz, Es indispensable da:

el sentir de la Iglesia también en esta materia®’ .

La celebracion litargica en el seminario debe ser una celebracion
ténticamente ‘“‘modelo” en cuanto a la comprension y a la observar
de las normas litirgicas, pero sobre todo por el tono espiritual y pa
ral que se le imprima, No en vano se estan preparando allf a los futu
liturgos del pueblo de Dios?%®,

44, C{. IFL,n. 34
45, Cf.IFL,n, 33
46. Cf, IFL,n. 8; Apéndice, n. 2
47, Cf IFL,n. 26
48. Cf.IFL,n. 15
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Los seminaristas deben adquirir el sentido de las normas litargicas y
sobre todo el sentido de aquello que pertenece a la parte inmutable de
" a liturgia por ser de institucién divina®?, Igualmente, es necesario que
~ ge los guie para que, mediante la lectura asidua de la Escritura, una cier-
- ta familiaridad con los escritos de los santos Padres y la comprension

del lenguaje simbdlico, estén mejor equipados para la comprenswn yvla
. vivencia de la celebracién litGrgica®® |

Por la naturaleza misma de las cosas, la vida litlrgica del seminario
tiene momentos de particular intensidad en la celebracion de los ritos,
de los ministerios y de las 6rdenes, por los cuales se va avanzando hacia

ef sacerdocio, Con ocasion de estas celebraciones litargicas, los semina-

ristas deben descubrir todo el mensaje espiritual contenido en ellas y de- .
be propiciarse la celebracion de estos mlmsterms y ordenes en torno al
- obispo, en la forma mas plena y solemne posible ¥’

De otra parte, se reitera la observacién que la vida liiirgica no debe
. agotar toda la experiencia espiritual de los alumnos. Es necesario
fomentar ¥ respetar también Ias practicas de piedad, de indole no-litar-
gica, con tal que estén rectamente orientadas y que de alguna manera
~vayan regidas por las grandes orientaciones de la liturgia, conforme a la
constitucién conciliar 32, Los ejercicios de piedad tendrin entonces su
_cabida en la vida del seminario, procurando que conduzcan a la liturgia
.o-deriven de ella®*

Por lo demas, la vivencia litiirgica debe derivar en las proyecciones
necesarias para la vida diavia de trabajo, de apostolado y de testimonio,
' queconstituyen otrasdimensiones delaformaciondelos seminaristas®®
Sin embargo, a decir verdad, en los documentos oficiales se explicita
mds bien poco la relacidén entre liturgia celebrada en el seminario y Ia
_ formacidn estrictamente pastoral. Cuando se habla de vida pastoral y li-

turgia, se atiende mas bien a la practica de la liturgia en la experiencia
' pastoral de los seminaristas. En este sentido se dice expresamente que es
' ‘necesario formarlos para la homilética, para la celebracidn de los sacra-
‘mentos y para los distintos actos del ministerio parroquial 5%,

49, CL.IFL,n. 18
50. Cf. IFL,n. 11
- 51. Of.IFL,nn. 37 2 41

52. Cf. IFL,n. 10,1;1 Oe,n. 17
53. Cf, IFL, n. 10, 2
'§4. £f.IFL, n, 10, 3; RF, n. 53
55. Cf. RF, n. 94
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A marnera de conclusidn, y podemos recorgerla también ag
truccidén sobre la formacidn litGrgica en los seminarios, dice:
dio asiduo y el ejercicio de Ia sagrada liturgia, recuerdan contir
a los futuros sacerdotes la finalidad a que tienden todas las ac
pastorales, ¥ al mismo tiempo hace que todos sus esfuerzos en
dios, en las ejercitaciones pastorales y en la vida interior, sean
mas conscientes y consigan una profunda unidad” 5. De esta ir
vida litiirgica es propuesta de alguna forma como el unificante ¢
o para decirlo en términos mas clasicos, como la “*forma” de t
da del seminario,

Vivencia litargica fuera del Seminario

La comunidad del seminario no puede ser una comunidad
sobre sf misma, tampoco en el aspecto litiirgico. Hay que proc
mantenga vivos los nexos litlrgicos con otras comunidades «
cristianos fuera de sus claustros57 .

En particular, se recomienda que en ocasiones particulares |
nidad del seminario se una a las celebraciones litirgicas parroq
en especial a la celebracidon mas plena en torno al obispo. Realn
vida diocesana es fundamental en la celebracién litrgica. P
sobre todo en el triduo pascual o en otras circunstancias, los alur
un seminario deben circundar a su obispo y ejercer en torno a é
nisterios recibidos 58,

La Instruccion sobre formacidn lithrgica reconoce que esta |
puede presentar alguna dificultad en los seminarios gue acogen a
de diversas dibcesis; por tanto, les debe ser ofrecida la posibil:
participar en la vida de la propia dibcesis y de unirse al propio
en la liturgia, aiin cuando han de aprender también, con verdade
tido catblico, a prestar su obediencia y su servicio en la Iglesia d
donde residen por motivo de formacién eclesidstica®® .

La apertura litGrgica del seminario se impone también en ra
gue los alumnos deben prepararse a su futuro oficic de pastore
presidentes de la asamblea lithrgica, con el aprendizaje de todo

56, IFL,n. 62

57. Cf.IFL,n. 15

58. Cf. IFL,n.15;10e,n. 15
59. Cf.IFL,n. 15
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ge relaciona con la digna celebracién de la liturgia en medio de la comu-
- nidad cristiana®@ , Por tanto, la vivencia litdrgica del seminario tiene que

prolongarse y proyectarse en experiencias pastorales fuera del semina-
" yio. El tiempo més apto para ello es indudablemente el de las vacacio-
- pes, pero también durante el cursc escolar es necesario brindar esta oca-
_sién de participar en la celebracién parroquial normal®?

De esta forma muy propia, hacia el final del curso teologico, cuando

" los futuros sacerdotes, tal vez ya diaconos, tienen mds amplias faculta-

‘des litirrgicas, deben vincularse activamente a las parroquias bajo la
" gportuna direccidn de los profesores del seminario o de los encargados
. diocesanos para la liturgia. En este Gliimo tiempo de formacion practica
~ ge debera insistir sobre todo en las prescripciones pastorales y en las in-
" dicaciones dadas por los obispos scbre la preparacidn vy la administra-
" eibn de los sacramentos. Todo esto se hara de acuerdo con la comision
litdrgica de la diocesis o region®? |

" Estudio de la lituxgia en los seminarios

Como dijimos antes, la formacién litirgica comprende, tanto el mo-
. mento practico o vivencia como el momento tedrico, De acuerdo con
~ 1las indicaciones del magisterio, el primero debe proceder al segundo, su-
- puesta una iniciacién fundamental que dé los elementos indispensables
. a los jévenes seminaristas.

El estudio de la liturgia como asignatura propia estd indicado expli-
‘citamente para el cuatrienio teolégico®3 . Los documentos del magiste-
ro son concordes y fieles al Concilio para destacar la importancia
excepcional de esta asignatura, Dice, por ejemplo, la Ratio Fundamenta-
_lis: “Hoy debe situarse a la sagrada liturgia entre las principales disci-
. plinas que debe enseharse en conexibn con las restantes asignaturas y
"~ no solamente bajo el aspecto juridico sino principalmente bajo los as-
. pectos teoldgico e histérico, asi como el pastoral y espiritual para que
-los alumnos conozcan en primer lugar, de qué forma estan presentes y
_operan los misterios de la salvacidn en las acciones litirgicas, Ademds,
una vez explicados los ritos tanto orientales como occidentales, hdgase
‘ver en la liturgia el principal lugar teoldgico en que se manifiesta la fe y
- la vida espiritual de la Iglesia”®4,

' 60. Cf, IFL, n. 20

61. Cf.IFL,n.21;RF,n. 98
'62. Cf. IFL,n, 59

“63, Cf. IFL, n. 43
64, RF,n.79;Cf. OT,n. 16;10e,n. 12
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En este texto se subrayan oportunamente los distintos aspectos
la ensehanza lithrgica: el juridico, el teoldgico, el historico, el pastor:
el espiritual.

En cuanto al aspecto juridico, es natural que se dé a los alumno:
conocimiento de las normas que rigen la accidn litGrgica de la Igle:
que no es accion particular, sino accion social de todo el cuerpo mf

co del Sefior®5,

En el aspecto teoldgico, se subraya la necesidad de lograr que a1
vés del estudio litlrgico, los seminaristas descubran la estrecha relaci
existente enfre la liturgia y la doctrina de la fe, de suerte que capi
aquel antiguo adagio: “Laley de la oracion establecid la ley de la fe”

En cuanto al aspecto histdrico, serd preciso que el profesor destac
la historia de los ritos a la cual hoy en dia somos particularmente sex
bles, Esta historia de los ritos permitird descubrir mejor el significado
los mismos ¥ sobre todo, subraya la Instruccion sobre la formacidén
torgica, permitird discernir aquellas partes que son inmutables por
de instituciéon divina, de aguellas otras gue a lo largo de los tiemg
pueden o aun deben cambiar, si en ellas se hubiera introducido algo t
nos acorde con ia naturaleza niima de la misma liturgia, o se hubie
vuelto ritos menos oportunos, de acuerdo con la evolueién de la men
lidad en las distintas culturas o ciclos culturales®? . Esta exposicién
torica de la liturgia debe atender a la tradicién tanto occidental cos
oriental, puesto que en la tradicion oriental es parte de la riqueza to
de la Iglesia en su fe y en su culto %8,

El estudio de la liturgia bajo el aspecto pastoral, debe sobre tos
explicar a los alumnos la renovacion litlirgica promovida por el Vati
no II a fin de que la capten adecuadamente, entiendan sus motivos y
sarrollen ese discernimiento indispensable para la recta aplicacion v -
sarrollo de la misma®?

Una dimensién particularmente importante hoy de la pastoral lit
gica, es la que se refiere al ecumenismo. El magisterio de la Iglesia di

65. Cf, IFL,n. 16;8C, n, 22

66. Cf.IFL,n. 44,8

67. Cf. IFL, n. 47

68. Cf, IFL, n. 44, b y 48; RF, n. 79; Secretariado para la Unién de los Cristias
Directorio para el Ecumenismo en la Formacidén Superior, Roma, 1970,

69. Cf.IFL,n.44,b:RF,n.79;C,n. 2
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«En cada una de las disciplinas teologicas, resaltese el aspecto ecuméni-
co, para que asf se tenga en cuenta el vinculo existente entre cada una
de ellas y el misterio de la unidad de la IgIesia”m. Esto vale evidente-
“mente ¥ de una manera peculiar para el estudio y la formacion litlrgica;
“en efecto, en el marco del didlogo ecuménico se suscitan muchas y diff-
ciles cuestiones acerca de la liturgia, en torno a las cuales han de ser pre-

._.pai-ados y capacitados los alumnos de los seminarios’?,

Finalmente, en cuanto al aspecto espiritual de la formacion litargica,
vale repetir aquf todo lo dicho sobre liturgia y formacidn espiritual de
. Jos seminaristas en la primera parte de este trabajo. :

Por lo que 'ré'sﬁecta al contenido propiamente dicho del estudio
jitirgico en los seminarios y al orden de las cuestiones, la Instruccion
" sobre la formacién litdrgica, remite a las conferencias episcopales a las
que corresponde determinar con mas detalle el modo de ensefiar la litur-
. gia en los correspondientes seminarios’?. Sin embargo, esta misma
.. instruceidn proporciona un apéndice en el que se hace el indice de temas
. .__ciue convendra tratar en la ensefianza de la liturgia en los seminarios.

~ Indudablemente, es una ayuda importante para la organizacién de
los estudios littrgicos en los centros de formacién sacerdotal, Se precisa
“allf, que este indice de temas, no pretende describir las lineas inmuta-
bles de la ensefianza del culto litirgico. Que el orden de temas descritos
‘puede cambiarse seglin conveniencias y que el conjunto de la materia
propuesta, no se ofrece para que el profesor la ensefie obligatoriamente
‘de manera magisterial 73,

" Con estas salvedades, sin embargo, queda en firme que este fndice
. puede orientar Gtilmente a quienes hayan de organizar la ensefianza li-
- firgica para nuestros seminaristas.,

" . Comprende cuatro partes:

1) Nociones y principios
2) Lamisay el culto eucaristico

Secretariado para la Unidn de los Cristianes, op. cit,, n, 4

1. Cf. IFL, n. 44, ¢. El Directorio para el Ecumenismo en Ia Formacién Superior

-~ N0 propugna una actitud meramente tedrica o problematizante en esta materia;

. mis bien recomienda nutrir la vida espiritual de los catolicos también con los

.. tesoros de otras tradiciones cristianas y alin recomienda alguna coparticipacién
en el culto pablico con los hermanos separados, si se dan las circunstancias y

- observando las norimas establecidas. Cf, op.cit., n. 1

72 O IFL, n. 45:10e,n. 12

- 73, Cf.IFL, Apéndice, nn. 2,3y 4
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3) Los otros sacramentos y los sacramentales
4) La santificacion del tiempo

En tormo a estas grandes partes, se articulan los diversos aspectos «
estudio Ytdrgico’,

Bajo otra consideracion, el contenido de la enseflanza litGrgica co
prende tres elementos:

a) Las acciones litirgicas: estudiar los texios, los ritos y los signos ¢
los que la liturgia celebra el culto de Dios y la santificacién de
hombres. A este respecto, se recomienda acudir a las “Institucion
del misal y de la liturgia de las horas ¥ a los “Praenotanda” del
tual romano 7°.

b) La historia de los ritos: en el sentido indicado antes, de propor
nar no solo informacién histdrica, sino de dar el sentido del dis
nimiento entre lo esencial y lo accesorio o contingente y las razo
de los cambios €,

¢) La teologia de toda la liturgia: descubrir cémo en la liturgia ¢
presente el misterio pascual; dar el trasfondo de la historia de sa
cidén; destacar la presencia de Cristo en la celebracion; hacer cay
la nocién de signo, que es vital en orden a la celebracidn, y, fi
mente, conducir al descubrimhiento de la asamblea litGrgica cc
Iglesia concreta que alaba a Dios y santifica a los hombre:

Eu el desarrollo de estas diversas dimensiones de ld liturgia, los
cumentos recomiendan valorar justamente los resultados seguros de
modernas ciencias humanas, fales como la antropologia, la sociolc
la linglifstica, la historia comparada de las religiones, etc, que puc
dar buena luz sobre distintos temas y problemas, sin permitir, sin
bargo, que se olvide el cardcter original, sobrenatural, trascendente ¢

74. Cf, IFL, Apéndice

75. Cf. IFL, n. 46. No debe omitirse a este proposito-la recomendacidn que ha
instruccion sobre la formacidn litirgica en los seminarios de que los alumnt
familiaricen efectivamente con la lengua latina de suerte que puedan no sol
zar y cantar comunitariamente los textos litlirgicos, sino insertarse enla t
cién de la Iglesia orante y conocer el sentido genuino de los textos confror
doles con su original latino. Cf. IFL, n. 19

76. Cf.IFL,n. 47

77. Cf. IFL,n. 49
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liturgia catdlica. Por lo demads, no se trata de multiplicar asignaturas, si-
no de introdueir nuevas cuestiones y nuevos aspectos al tratar de los te-
mas en cuestién 78

_ Todo esto requiere evidentemente en el seminario de un profesor de
liturgia debidamente preparado, y ojald especializado. Requiere, tam-
" pién, que los profesores de Sagrada Escritura tengan muy presente la
- utilizacién lithrgica del texto sagrado y las cuestiones que allf se susci- -
. tan, en orden a la buena utilizacion de la Palabra de Dios en el marco de
la asamblea Htirgica’®

Se requiere, finalmente, que en el seminario se busque la debida
. -goordinacién de las asignaturas y de las cuestiones del ciclo teologico
para destacar en ellas la dimension litlrgica®®, En particular, la teologia
dogmética debe exponerse teniendo presente su relacion con los miste-
rios de salvacidn que estan siempre presentes y operantes en las acciones
litiirgicas; y debe destacarse que la vitalidad de la teologfa, en relacion
con la oracién y la contemplacién, se percibe mds facilmente cuando se
la vincula con la Sagrada Escritura, los Padres v la liturgia dela Iglesia®’

Por eso mismo, la Liturgia puede servir Gtilmente para realizar aquella
" gfntesis teologica que ha de ser el resuliado del curso de los estudios su-

' periores de teologia 2 :

En relacion con el estudio de la liturgia, las orientaciones del magis-
. terio se detienen sobre tres aspectos complementarios de dicho estudio,
"'y, mas ampliamente, complementarios de la integra formacion lit{rrgica
de los seminaristas,

_1) La iniciacién musical, incluso prdctica. En ella deben desarrollarse
las dotes naturales de los alumnoes utilizando una metodologia ade-
cuada, ¥ debe cultivarse con especial esmero el gusto artistico, para
que los futuros sacerdotes sepan discernir adecuadamente la misica

. ¥ el canto apropiados a las acciones litiwgicas, tanto del patrimonio

. tradicional de la Iglesia, como de las nuevas btisquedas 53,

"78. Cf, RF,n. 80;IFL, n. 50

‘79, Cf.IFL,n. 52;10e,n. 11,2

80. Cf. 8C,n. 16;0T,n, 16; RF,n., 90; IFL, n. 53

81, Cf.FT,n. 3

82, Cf. IFL, n. 55

83, Cf, IFL, n. 56. A este proposito, no debe omitirse la recomendacién de que los
seminaristas se familiaricen también con el canto gregorianc. Cf. IFL, n, 19,
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2) Es preciso que también reciban nociones basicas sobre historia
arte sagrado y su desarrollo; v, ademds, que se culiive en ellos el
tido de la apreciacidn del auténtico arte sagrado® :

3) Se debe dar a los alumnos lecciones sobre el arte de hablar y de
presarse con gestos, as{ como acerca del uso de los instrumento
comunicacién social; en resumen, sobre el arte de la comuniecae
Y es bien claro y bien necesario, puesto que en la practica de la ¢
bracion, el sacerdote permanentemente mantiene la comunica
con la asamblea y debe lograr la comprension adecuada de lo
hace y de lo que dice. Seria imposible, dar una formacidn litir
adaptada a la liturgia renovada, sin atender debidamente a este
de hablar y de expresarse con gestos y con el uso de los medios

dernos de comunicacién® ,

Tales son las indicaciones generales sobre el estudio litGrgico en
seminarios. La Instruccién sobre esta materia concluye, indicando
algunos jévenes deben ser preparados especialmente en . liturgia, inc
con estudios especificos de ella, luego de algQn tiempo de servicio
toral; as{ podrén servir especialmente en las comisiones liturgicas di
sanas®® | Se destaca, as{ mismo, que es necesario que la formacién
manente de los sacerdotes se extienda también a su formacion lithrg
en efecto, durante el seminario no se pueden tratar todas las riqueza
la liturgia, ¥ ademads las costumbres vy la sociedad cambian con tal
dez, que no es posible prever las nuevas controversias teolbgicas v la
ficultades que van surgiendo y plantedndose, también en materia litd
ca, & lo largo de una vida sacerdotal. Por tanto la formacidon permar
de nuestros sacerdotes, tiene que incluir conscientermente su formar
continuada en materia litirgica®

CONCLUSION

Al término de este recorrido, a pesar de lo extenso necesariame
somero, podemos apuntar algunas conclusiones:

84. Cf, IFL, n. 57
85, Cf.IFL,n, 58
86. Cf.IFL,n. 60
87. Cf.IFL,n. 61



Medsllin, Vol. 17 No. 66, junio de 1991 289

Existen orientaciones y exigencias claras y suficientes del magisterio
romanc sobre Ia necesidad, las dimensiones, el contenido y la mefo-
dologia de la formacidn littrgica de los futuros sacerdotes.

Maés atn, todo lo que se dice en otros documentos sobre la vivencia
lithrgica de la comunidad cristiana y sobre la liturgia en relacién con
1a vida sacerdoial, todo ello, digo, tiene implicaciones y aplicaciones
inmediatas para la formacion de los seminaristas.

Aquf convendria hacer alusion especialmente al documento sobre
liturgia de la Ila. conferencia general del episcopade latincameri-
cano en Medellin; en &l no se hace alusidon expresa a la formacion de
los seminaristas para la liturgia, pero se dan en general indicaciones
que atn hoy conservan todo su valor. En particular vale la pena
destacar esta afirmacién: “En la hora presente de nuestra América
Latina, . . la celebracién litirgica corona y comporta un compromi-
so con la realidad humana, con el desarrollo y con la promocion,
precisamente porque toda la creacidn estd insertada en el designio
salvador que abarca la totalidad del hombre 8,

Este tema aparece poco mencionado en otros documentos.

Fuera del decreto conciliar Optatam Totius y de la Ratio Funda-
mentalis, los otros textos no aluden explicitamente a la formacidén
de los sacerdotes religiosos; pero por la Indole misma de la materia
debe entenderse que las orientaciones recordadas les atafien también
a ellos,

Desde Roma se sefiala repetidamente que las conferencias episcopa-
les tienen una competencia particular en esta materia y que deben
regular a través de las “Rationes” promulgadas para sus respectivos
palses; convendrd comprobar en qué medida se ha cumplido este
cometido.

Los documentos investigados aluden bastante timidamente al tema
de la adaptacion litlrgica a las distintas culturas; sin embargo, dan
un principic clave cuando insisten repetidamente en gue los semina-
ristas sean formados para discernir entre los elementos inmutables
de la liturgia y aquellos en los que razonablemente puedan propo-
nerse o desearse cambios prudentes,

88. Medellin, Conclusiones. Doc. 9 no. 4
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Asf mismo, los documentos sobre formacion litargica mencion:
apenas lo relativo a ““las formas populares de piedad” que tienen, s
embargo, tanta importancia en la religiosidad de nuesiro pueblo 1
tinoamericano 22 . Aunque por definicién no son acciones litargic
en sentido propio, la formacidn de los pastores v presidentes de
comunidad debe incluirlas y ubicarlas adecuadamente, Aquf tiene
sin duda, un campo propio las conferencias episcopales con s
orientaciones més particularizadas.

En este orden de ideas, nos es licito esperar también que todo el ¢
fuerzo de reflexién que ahora se hace en tormno a la nueva evange
zacién, produzca indicaciones concretas sobre la formacién litarg
de los futuros pastores, de cara a este inmenso desafio eclesial,

liturgia que han de presidir ¥y celebrar los sacerdotes de hoy'y

maifiana tienen que ser, por titulo nuevo, con ardor ¥ con métoc
nuevos, una liturgia hondamente evangelizadora. Ojald la proxi
conferencia general del episcopado latinoamericano as{ lo destac
inequivocamente,

Por dltimo, es claro que una cosa son las crientaciones dadas y
exigencias hechas, y otra la realidad de la formacion litargica «
se imparte en nuestros seminarios, El examen de esta realidad de
rd hacerse periodica y lealmente, a la luz del magisterio que sef
una direccion, unas metas, un ideal, un deber ser. , , que yaes va
so y atil tenerio,

Cf. IFL,n. 59
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