MEDELLIN

TEOLOGIA Y PASTORAL
PARA
AMERICA LATINA

Vol XIII — 1987

Revista
del Instituto Teolégico-Pastoral

del CELAM

Apartado Aéreo 1931
Medellin - Colombia






MEDELLIN, 49, 1987, 817
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"El caso de ‘_‘puebld’f’ y “popular” en la experiencia, la pastoral y la
reflexién teoldgica del catolicismo popular en la Argentina (Sn. Miguel)

Juan Carlos Scannone S.1.

. Gustavo Gutiérrez —uno de los principales representantes de la
teologia de la liberacién— caracteriza “la irrupcién del pobre en la
historia latincamericana’ por su paso “al primer plano tanto en la sociedad
como en la Iglesia y, por ese medio, en la reflexidén teolégica que acompafia
a esas realidades”'. De ese modo Guiiérrez sefiala indirectamente la
estrecha relacién que se estd dando en América Latina entre las realidades
sociales (el pobre, su irrupcién en la sociedad), la praxis pastora] yla
teologia .

Tal conemén no es de extrafiar pues la caridad pastoral quzere
responder eficazmente a la situacién humana y cristiana de! pueblo latino-
americano, pobre y creyente, y por su parie la teologia interpreta y
discierne a Ia Iuz de la Palabra de Dios tanto la situacién histérica como
la praxis pastoral y social que le responde. Ella es “acto segundo” {refle-
xivo y critico a la luz de la Revelacidn) del “acto primero” que consiste
en la experiencia. espiritual encarnada del pueblo pobre ¥y creyente en
biisqueda de su hberacu’m tanto escatolégica como histSrica 2.

, Esas aﬂrmacmnes no pretenden negar ni la distincién de dnnen-
siones reales que se unifican en la praxis (simultineamente teologal, ética
e h15t0r1ca) sin confundirse, ni la de niveles epistemolégicos en el orden
de la reflexibn critica, a saber, respectivamente, el de la teologia, la filosofia
y las ciencias humanas, sino orientar la consideracién de su mterrelamén
tanto practlca como tedrica.

El presente trabajo intenta ser un aporte a la comprensién de-esa
interrelacién entre realidad social, pastoral y teclogia. No la abordard “en

NOTAS: Publicamos el original castellano de un articulo aparecide en la Nowvelle Revue
Théclogigue n. 8 (1986).

! Cfr. “Llirruption du pauvre dans la théologie de FAmérique Latine”, Convergence
ns, 1-2 (1981}, p. 22.

2Cir, G. Gutiérrez, Beber en su propio poso. En el ilineravio espiritual de un pueblo,
Lima, 1983, pp. 84, B9ss.; ver también Teologia de ie liberacidn. Perspectivas, Sala-
manca, 1972, pp. 265 ss,



4 IC Scamone, Realidad Social, Pastoral v Teologia

abstracto” sino mostrdndola en un “caso” concreto: la determinacidn del
significado de “pueblo™ ¥ “popular” e la problemética de la religiosidad
y pastoral populares como” se viven, son reflexiohadas - teolégicamente y

onentan la préctica pastoral en la Argentina.

Aunque en ello se’ ‘centrard nuestro aporte, no dejaremos de hacer
también de paso alusion, por un lado, a la praxis y la comprensién de
“pueblo” y “‘popular’’ en otras experiencias sociales y pastorales y otras
conceptuahzamones teolég1cas latinoamericanas (distintas ‘de la argentina.
En ambos casos se frata de la irrupcién del pueblo Tatinoamericano, pobre
y creyente, en la sociedad, Ia pastoral y lia teologla, perc interpretada de

manera diferente.

. ..Ademis, por otrc lado, al mismo tiempo que tratamos de dicho “caso”
concreto Jremos asmmq .explicitando algunos elementos de nuestra com-
prensmn teor:ca de la mtenelamé-n amba menmonada

I

_Aliora- hieti, como la ‘realidad soc1a1 es complma no basta una imera
mtulclén iglobal ‘para conocer su .estructuracién -y los  procesos causales
‘que la’ gemeran:y ‘pueden “fransformarla: De - ahi la: necesidad parala
pastoral‘y-pard la teologia de lo histGrico-social, de pasar -por-la- mediacién
analjtica ®, es decir, por la del andlisis proporcionado por las  ciencias
humanas. (de la socledad la historia y la cultura). Estimamos que, aunque
ello. es necesano, no _es suficiente, porque el pastor y el teélogo necesitan
también. —como hombres ¥ cristianos— del juicio etlco-saplenclal sobre
Ia sociedad en que viven, el cital en el creyénte nace también de su’ visidn
de fe y de.la “connatural capacidad de comprensién afectiva que da el
amor™ *, Ese -juicio. no excluye la mediacién analitica ' y. puede orientarla,
a la vez que supone cierto grado de andlisis de 1a realidad, aunque no
sea metodolégicamente cientifico. En ello consiste - qu1zas lo gque se ha
dado en 1Iamar “visién pastoral de la realidad”.

: Por con31gu1ente, c;uando tratemos ~ acerca de Ia comprensmn de
pueblo “popular” len la’ que algunos denominan “escuela” arge:ntlmal”5
de pastoral ‘pepular, dlstmgmremos cuatrc instancias, a saber: a) Ias
reahdades scciales mismas; b) su  interpretacién por distintas ciencias
humanas “(fa’ hlstona la soclologi‘a Ta antropologfa); c) ___Ias experiencias
pastorales que responden a aquellas realidades y asumen (al menos en
parte o tdcitamente) dichas aterpretaciones; d). la reflexidn teolSgica que
las acompaiia. Tal diferenciacién’ se hace fiecesaria para: la-clarificacién y 1a
exposicidn, pero somos conscientes de que Ia interrelacién entre esas

*

3 Sobre la mediacidn socio-analitica -cfr. CL Boff, Teslogia e prdtm Teologia do
politico ¢ suas mediacBes, Petrdpolis, 1978. e
- #Cfr. Documento de Puebla (en adelante: DP} .n, 397.

-5 La-expresién es del tedlogo :chileno J. ‘Alliende: cfr.- “Diez’ tests suhre pastoral po:-
pular” en: Religiosidad poprlar, Salamanca, 1976, p. 119.
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cuatro instajaciés'ho g6lo se dio en la gestacién misma de la “escuela
argentina”, sino que subyace a mi comprensién de la misma- y- de, las
reahdadas ‘a'las’ que pretende responder. Por otro lado, serfa mgenuamente
posmwsta creer que podemos separar los hechos brutos de su interpretacidn
en los distintos niveles del conocimiento, aunque —por supuesto— aquellos
Ia trascienden y dan la pauta para juzgar de su vahdez.

B

1 La Realidad Social del Catolicismo Popular
Argentino y de so Revalorizacion

Una realidad social masiva en la Argentina —como .en toda América
Latina—- es la de la religiosidad popular que, enire nosotros, es funda-
mentalmente un catolicismo popular. -Aunque éste se concentra en Ios
sectores més humildes de la poblacién —tanto urbana como rusal— arti-
culando su cultura, sin emmbargo es part1c1pado por ‘amplids sectores, en
especial de la clase media. Lo caracteriza, en ptimet’ lugar, su origen
hist6ricc en el meshza]e cultural hispanc-indoameri¢ano, ‘tronco -eri el
cual se insertaron luego facilmente los aportes de la inmiigracién postérior.
Ademds lo caracteriza su capacidad de resistencia y asimilacién culturales:
no sélo perduré a pesar de la carencia de clero (provocada por la crisis
del réeimen de Patronato y las luchas de Ia mdependenc:a) v los embates
del laicismo oficial (esPecmlmr-'nte a fines de siglo), sino que al asimila:
la contribucién del catolicismo popular -de los -inmigrantes (sobre todo
italiarios y espafioles), en dos peneraciones le quité mucho de cierto anti-
clericalismo que a veces lo acompaiiaba., Adn més, a pesar-de los avances
de la urbanizacién y la indusirializacién, el catolicismo -popular argentino
no sélo no se opacd, sino que aparentemente va encontrando formas
urbanas de expresidn, como parecen mostrarlo el crecimiento de las pere-
grinaciones marianas masivas (aun de j6venes) a Lujén, la irradiacién cada
vez mayor de santuarios tipicamente urbanos, como el de San Cayetano
(cuyo lema es “pan y trabajo”), y.la actual conciencia bdsicamente cristiana
de la mayor parte de la clase obrera y del movimiento obrero organizado
{éste habfa sido iniciado por inmigrantes anarquistas, pero en el momento
de su “plasmacidn® tomd caracteres nacionailes ongmales, no sin influjo
de las enciclicas socmles)

Qtro fendmeno social, secuudano perc impor tante para comprender
el contexto..del nacimiento de-la pastoral popular en la Argentina, fue el
hecho de la revalorizacién de lo popular y la cultura popular por parte
de los-intelectuales argentinos (inchuide el clero) ®.- Claro estd que el hecho
popular mismo ya habia hecho irrupcién en la historia argentina- tanto

¢ Sobre eso ha.b]a. J.L. Segundo en: “Les deux théologzes de la hbera.tlon en - Ame—
rigue Latina”, Etudes 361 (1984}, pp. 154s.
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en la formacién misma de la cultura criolfa por el mestizaje cultural como
en movimientos politicos y/o militares, aun desde antes de la emancipacitn,
pero sobre todo en y después de ésta {desde el artiguismo y las montoneras
de Giiemes durante las luchas por la independencia hasta el irigoyenismo
vy el peronismo “populistas” en los dltimos 100 afios). Pero el hecho
popular no habia sido suficientemente valorado por la intelectualidad
argentina, ni por la de raigambre liberal (orientada culturalmente hacia
Ia ilustracién, sobre todo, francesa, y econdmicamente hacia el capitalismo
anglosajén), ni por la de cufio conservador (y, desde 1930, también Ja
nacicnalista de derecha), nostdlgica de la Espafia pre-borbénica; también
la intelectualidad de izquierda era fuertemente elitista y europeizante. En
todos esos casos la cultura y la religién del pueblo o bien eran despreciadas
como “bérbaras” y oscurantistas o eran consideradas paternalisticamente
como meras formas deficientes de la cultura occidental y Ia rehg16n oficial,
tefiidas no pocas veces de supersticiones.

En cambio, durante el tiempo de los gobiernos militares y las pros-
cripciones politicas que siguieron a la caida de Petdn (desde 1955 a 1973)
se fue operando en algumos grupos intelectuales argentinos una revalori-
zacién cada vez mayor de su propic pueblo y su cultura, uno de cuyos
elementos centrales es el catolicismo popular. A ello los llevd no sélo su
oposicién a los nuevos esquemas de dependencia econdmica, politica v
cultural, sino también la experiencia de la resistencia del pueblo argentino
y sus organizaciones obreras conira aquella.

Por otro lado, en los ambientes intelectuales catélicos y en el clero
se dio entonces una influencia todavia mucho més relevante —de la que
hablaremos més abajo—: la recepcién del Concilio por la Iglesia argentina
y la realizacién de Medellin (1968).

Il El Aporte de las Clencias Humanas

El estilo mismo de mi exposicidn muestra el influjo que tuvieron la
investigacién v la reflexién histdricas en esa nueva toma de conciencia
—también pastoral y teolégica— del hecho y el valor de lo popular.

Ya en los afios 30 se habfa dado en la ciencia histdrica argentina el
asi denominado “revisionismo histrico” de cufic nacionalista {aunque
todavia no popular) que, a veces en forma algo unilateral, habia sometido
a revisidn critica la interpretacién de la historia argentina construida y
ensefiada por la hista,riografia liberal (iluminista y pro-britdnica). Luego
el postrevisionismo, més cientifice vy matizado, continud ese trabajo, que
ayudé a comprender la formacién del pueblo argentine v a detectar una
linea de continuidad histérica entre distintos movimientos nacionales ¥
populares de épocas distintas, incluido el peronismo. A la nueva contisticia
histérica de los intelectuales contribuyeron autorees como V. Sierra, J. M.
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Rosa, J. J. Herndndez Arregui o J. A. Ramos, desde posiciones politicas
bien diferentes y hasta opuestas, pero todas nacionales. La revalorizacién
del pueblo y de su historia llevé en muchos casos a la de su culiura y
religiosidad.

En ese clima las ciencigs sociales reaccionaron conira la sociologia
modernizante representada en la Argentina de los afios 50 por G. Germani’.
Esta oponia la sociedad tradicional (sagrada) a la moderna (secular),
descuidando el elemento cultural en su andlisis social: de ahi habia un
paso a la consideracién del catolicisme popular argentino como un ele-
mento estatico propic de la sociedad agraria tradicional.

En toda América Latina se reacciond a mediados de los afios 60
contra la “sociologia cientifica” modernizadora en nombre de una “‘socio-
logia critica” comprometida con el cambio de estructuras. Para ésta la
modernizacién capiialista dependiente nc era la sclucién para el subde-
sarrollo latinoamericano, sino su causa estructural. Abora que, mientras
que la “teoria de la dependencia” tuvo en oiras partes un sesgo neoc-mar-
xista, en cambio en la Argentina su orientacién fue naciomalista, aunque
popular y anti-capitalista., Fue el tiempo de las asi llamadas “céiedras
nacionales” en la Universidad de Buenos Aires, que en sus anélisis privi-
legiaron categorias histéricas (influidas por el post-revisionismo, como la
de “pueblo”) de preferencia a las de la sociologia de la modernizacién
o a las marxistas.

En ese contexto y en el del post-Concilic la socioclogia religiosa post-
conciliar argentina se planteé la cuestin del caiolicismo popular. Prime-
ramente la reaccién contra la sociologia de la secularizacidn se movid
dentro de la misma, y utilizé la oposicidn entre “religion de masa™ y
“religibn de éltte”, asi como la hipdtesis de la “popularizacion” de una
religién universal como riesge {no necesariamente como sindnimo) de su
masificacién, con la consiguiente pérdida de vigor ante los embates de
la secularizacién. Sin embargo, ya enionces autores de esa linea, como
A, Biintig, revalorizan —aunque todavia deniro de dichos marcos teéricos—
el catolicismo popular argentine no sélo como realidad generalizada que
hay que tener social y pastoralmente en cuenta, sino también como incul-
turacién de una religion umiversal y como portador eventual de valores
evangélicos y —en relacién con ello— como posible factor de liberacién
histérica °. .

7 Sobre la evolucién de las ciencias sociales en América Latina cfr, A. Methol Ferré,
© “EI resurgimiento catélico latincamericano” en: Religidn vy Culiurg, Bogota, 1931, 65
124 (con bibliografia). P, Morande, Cultura y modernizacion en Américe Loting, San-
tidgo de Chile, 1984, i C :

" "8Cfr. A. Buuntig, El Catolicismo Popular en la Avgenting, 1 Cuaderne Socieldgi
Buenos -Aires, 1069; sMuagic, Religion o Cn’ssiaﬂismo?,gBu'enos Afres, 1970. Con ;Ee?sa:
pectivas tedricas y autores diferentes fueron publicados resultados de una investipacion
interdisciplinar sobre “El catolicismo popular en la Argentina” en seis volmenes o “cua-
dernog”: socioldgico, biblico, psicolégico, anirepolégico, histérico y -pastoral, - -



3 T. C. Scannone, Realidad Social, Pastoral ¥ Teologia

" Tal planteo-posibilitaba una ulierior evolucidn. Discipulos de Biintig,
pero no sélo ellos, -replantearon més tarde criticamente los mismos marcos
tedricos - de’ su sociologia religiosa, inspirdndose también ‘en perspectivas
tomadas de la ciencia histdrica, la antropologia cultural y —sobre todo—
de la praxis y reflexién pastorales’. Estas dltimas habian experimentado
dichos presupuestos tedricos como inadecuadosa la realidad. De medo
que la soéi;}lqgfa influyé en pastoral y teologia tanto por accién como por
reaccién y, a su vez, recibié el influjo de éstas para elaborar mwevas hipd-
tesis y encuadres tedricos de sociologfa religiosa. : -

Asi es como ésta, aciualmente, en base a la experiemcia argenfina y
latinoamericana, ha comenzado a cuestionar la identificacién de moder-
nizacién y secularizacién, afirmando la posible “coexistencia de urbani-
zacién, industrializacién y organizaciones burccriticas con el mantenimiento
del patrén cultural de la religicsidad popular en contextos - urbanos '°.

- Un parecido flujo y reflujo de influencias con la ciencia histérica,
la - pastoral y la polftica parece haberse dado también en el caso de la
antropologia cultural argentina que —quizds mds decididamente que la
sociologia— ha estado investigande con un nuevo enfoque el catolicismo
popular: el mundo. de simbolos, nartaciones y devociones de la culiura
popular, cuya comprensién de la vida y de la muerte es profundamente
religiosa ''. : ' o

El ambiente cultural e inteleciuval que hemos descrito, aunque no
abarca, ni mucho menos, todo el mundo académico argentino dedicado a
las ciencias humeanas, es sin embargo suficientemente significativo y se
interrelaciona con los hechos saciales, politicos y religiosos a los que hemos
hecho alusién mds arriba, asi como también con la pastoral y la reflexién
teoldgica de las que enseguida hablaremos. ‘ :

Il La Praxis de la Pasioral Popular

. " Uno de los frutos pastorales mis importantes del Concilic en la
Argentina fue sin duda el surgimiento de la pastoral popular. En nuestra

N ‘?Cfr.”Centro de Investigaciones y Orientacién Social, “Religiosidad popular: refle-
xion y accion”, en: La Religiosided Popular en Sontioge del Estero, Santiago del Estero,
1983, 20-86 y la coleccion “Cuadernos de Iglesia v Sociedad” (Buenos Aires). Ver tam-
bién: G. Farrell-]. Lumerman, Religiosided popular v fe, Buenos Aires, 1979, = .

10 Sobre esa posicién dentro de la Federacién de- Centros de Sociologiz de la Religion
habla Fl. Forni en: “Reflexiones socioligicas sobre el tema de la religiosidad popular”,
Ls Religiosidad Populor on Santingo del Estero, pp. 52s. (con bibliografia). i

!l Cir. R. Santillin Giernes, “Antropologia, cultura y religiosidad popular”, Ibidem
65-91 (con bibliografia), ¥ Cultura, crescion del puebie, Buenos Aires, 1985. Ver tam-
bién: C, Lafon-E. Dussel, Bl Catolicismo Poprdar en la Argenting, IV Cusderno Aniro
poldgice, Buenos Aires, 1970." Los mumerosos trabajos de R. Kusch unen la investigacién
antropologica de’ campo con Ii. reflexién filosofica: cfr., por ejemplo, Esboze de una
Antropologic Filosdfica . Americana, Buenos Ajres, 1973, . -
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exposicién trataremos ahora de eila, dejando para el siguiente apartado
la consideracién de la reflexién teolégico-pasioral hecha desde y sobre
élla, aunque ambas se dieron en una especie de unidad dialéctica de
teorfa y praxis,

El give del Concilic hacia el hombre en su realidad histdrico-salvifica
e histérica provocé en la Argentina, como en toda América Latina, un
vuelco pastoral hacia el hombre concreto, su sitwacién social (muchas
yeces de pobreza y de injusiicia estructural), su cultura y su religiosidad.
Todo ello preparé el ambiente en el cual el nuevo fermente de Medellin
encontrd ierreno propicio para desarrollarse. Junto a la pastoral maés
tradicional y a una cierta pasioral modernizante -—que no tuve demasiada
relevancia— fue incrementdndose una nueva linea, que se autodenomina

pasioral popular 7.

La efervescencia causada entre nosotros en el post-Medellin por el
Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo, los curas “villeros” (asi
llamados por trabajar en las “villas miseria™}, el traslado de obras y
colegios de religiosas y religiosos desde barrios aristocraticos a los subur-
bios populares, etc. fue indice de vitalidad pastoral y al mismo tiempo
de bidsqueda, a veces dificil, de discernimienio eclesial.

En un primer momento {(alrededor de 1970) ese giro de muchos
agentes pastorales hacia el pueblo pobre, oprimido y creyente se canalizé
en parte hacia la protesta sccial y la denuncia profética de situaciones de
injusticia ¥ dependencia estructurales, tomando a veces una fuerte colo-
racién politica: fue el momento de hacer carne propia la interpelacién del
pobre. Pero como la conversién al pobre fue en la mayoria de los casos
real, y no sélo retérica, en un segunde momento el mismo pueblo pobre
y creyente fue ensefiando a los agentes pastorales su.piedad hecha vida,
que sabe dar lugar a lo politico, pero lo trasciende guardando su especi-
ficidad religiosa; su memoria hist6rica, que es sabia y astuta tanto por
st arraigo en la tradicidn como por su experiencia vivida de logros y
fracasos populares; su sentido del ilempo y de la espera, sin cejar, pero
sin impaciencias (como las que en ese momento propugnaban movimientos
guerrilleros); su sentido del irabajo, que sabe moldear con ritmo lento,
pero seguro, una realidad resistente; y de la fiesta, que en el “todavia
no” reconoce y celebra el “ya” de la salvacidn, la comunién fraterna y
la liberacién. Asi fueron conociendo que el pueblo mo sélo repudia la
injusticia sino fambién la violencia terrorista y represiva; reconocieron su
sentir al mismo tiempo popular (de la dignidad del pobre y del trabajo;
de solidaridad y lucha por la justicia) y nacional (con su aprecio de Ia

12850bre la Jglesia argentina de esa época cfr. L. Gera-G. Rodriguez Me]g.arejo,
“Apuntes para una interpretacién de la Iglesia Argentina”, Fispere n. 15 (1970), b9-88.
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amistad social en Ia bisqueda del bien comin); su desconfianza tanto del
capitalismo liberal ¥ de Ia doctrina de la seguridad nacional (habiendo
sufrido en carne propia las consecuencias de ambos) como del marxismo,
que percibe como opuesto a sus valores culturales, religiosos y naciona’les_.

Tal escuela de contacto con el pueblo, junto con la reflexidn teclégica
-—sobre todo eclesioldgica— y las orientaciones doctrinales de la Iglesia
ayudaron a que la pastoral popular argentina, sin perder su espiritu evan-
gélicamente critico y profético, se hiciera realmente pasioral -y popular,
liberdndose de los riesgos de elitismo iluminista (tanto liberal com¢ mar-
xista) y del peligte —que fue real— de dejarse llevar por una dialéctica
de Iucha de clases transferida al seno de la Iglesia,

El pueblo, que —-a pesar de sus muchas deficiencias— en gran parie
ya gozaba de conciencia y organizacién social y politica, pero que al
mismo tiempo habia sabido conservar (aungue a veces iransformindolos)
muchos de sus valores religiosos y sus devociones tradicionales, re-ensefié
a muchos agentes pastorales el valor de la devocidn y las devociones, y
les resulté un antidoto contra ¢l espiritu de secularizacién al que preci-
samente algunos catflicos post-conciliares més comprometidos estaban in-
clinados. Es cierto que se dio en ese tiempo una grave crisis vocacional en
sacerdotes y religiosas, pero uno de los factores que posibilitaron su
superacién fue la revalorizacién no sélo de la piedad popular sino de la
piedad misma, por el contacto mds estrecho con el pueblo sencillo, .de-
jéndose ensefiar por él. S C

Tal reencuentro con lo religioso ayudé a los agentes pastorales (espe-
cialmente a sacerdotes y religiosas) a reubicarse pastoralmente junto al
pueblo, -en su especificidad de- pastores, perc sin perder la dimensién
social y profética que habian adquitido, de modo que, indirectamente, tal
reubicacién fue -—segiin creemos— un factor importante en el actual
resurgimiento vocacional en la Argentina. |

Dichas experiencias y las reflexiones teoldgicas que las acompafiaron
(de las que trataremos luego) sirvieron de fundamento para importantes
aportes de la pastoral popular argentina al Documento de Puebla (1979),
en especial, a los capftulos sobre “evangelizacién de la cultura” v “reli-
giosidad popular™. '

Fruto importante de dicho reencuentrc de los pastores no sélo con el
pueblo sino consigo mismos como pastores fue también el surgir de nuevas
formas de evangelizacion de la religiosidad populsr y de cvangelizacin
por medio de ella como “evangelizadora” y socialmente liberadora, como
fueron, por ejemplo, la nueva pastoral de santuarios ¥ peregrinaciones, la

autopromecion social de los villeros, el surgimiento de lideres religiosos
¥y sociales (incluidas vocaciones sacerdotales) a partit de los sectores po-
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pulafes, el apostolado de los barrios y —en algunas didcesis— de comu-
nidades eclesiales de base, efc. .

Pensamos ademés que Ia superacién bdsica de la crisis eclesial de
comienzos de los afios 70, el aprendizaje desde ¢l pueblo, el discernimiento
que se fue operando y la consecuente reubicacién pastoral  ayudaron a
que la pastoral popular argeniina estuviera junto al pueblo, sin i1se a
ningunc de los extremos, en los afios dificiles que siguieron: el recrude-
cimiento del terrorismo subversivo, la represién conducida con los mismos
métedos inhumanos de violencia, la guerra de las Malvinas, el doloroso
retorno a la democracia, la actual crisis econdmico-social sin precedentes,
Ia busqueda actual de una democratizacién efectiva.

IV Lia Teclogia de la Pastoral Popular

La perspectiva desde la cual estamos escribiendc ¥ muchas de nuestras
apreciaciones y valoraciones hechas hasta ahora fueron llevadas al planc
de la reflexién teolégica por la que podemos Hlamar: teologfa de Ia
pastoral popular, cuyo principal representante es sin duda Lucio Gera.
A esa linea teclégica G. Gutiérrez la reconoce como “‘una corriente con
rasgos propics dentro de la teologia de la liberacién” %, muchas veces es
preseniada como su vertiente “‘nacional v popular® o *populista” (segiin
que se la acepte o critique), aunque ofros prefieren no denominarla
“teologia de la liberacién”, dado el uso méas corriente del término.

Trataremos primero de las reflexiones teclégico-pastorales de esa
corriente referenies a la comprensién de “pueblo” y “popular” cuando se
habla de religiosidad, cultura o sabiduria populares. Més adelante diremos
algo sobre su incidencia no sdlo en la comprensién del pueblo, sino
también del pueblo de Dios. :

1. La comprension de “pueblo” y “popular”

En base a la experiencia histérica, politica y pastoral argentina dicha
teologia comprende al pueblo como sujeto comunitaric de una historia y

'* Sobre la praxis de la pastoral popular en Buenos Aires cir. G. Rodriguez Melga-
rejo, “Servicio al Pueble de Dios desde un santuario”, en: Iglesin y Religiosided Popular
en Amdrica Lating, Bogota, 1977, 525-343; “Radiografia in i{rabaje pastoral: San
Cayetano (Liniers)”, en: Religiosided Populgr, citado en la nota 5, 303-818.

M Cir. La fuersa hisidrica de los pobres, Lima, 1980, p. 877. Sobre las distintas
corrientes de la teologia de la liberacidn cfr. mis obras: Teologia de la liberacién y proxis
popular, Salamanca, 1976, cap. IV; “La teologia de la liberacién. Caracterizacién, co-
rrientes, etapas”. Siromate 38 (1882) 3-40, con bibl.; “Pastoral de la cultura hoy en
América Latina”, Stromate 41 (1985), 355-376. :
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una cultura 's. Es sujefo de una historia porque lo es de experiencias his-
téricas comunes, de una conciencia colectiva de pertenencia mutua y de
un proyecto histérico de bien comin (no necesariamente explicitado).
Cuando se dice: “sujeto de una cultura” se entiende a ésta como un estilo
comfin de vida, es decir, una forma de relacionarse entre los hombres, de
éstos con la naturaleza y con el sentido dltimo de la vida (que nuestro
pueblo reconoce en Dios, Padre de N.S. Jesucristo) 15,

De ahf que esa significacién de “pueblo” se acerque a la de “nacitn”,
pero comprendida no desde el Estado, sino desde la cultura y la decisidn
ético-histérica de quienes participan en una misma historia y culiura, por
el mismo bien comitin. Y tanto por una razén como por la otra, al menos
zn América Latina, son los sectores pobres y trabajadores, con razdn
Ilamados “populares”, quienes son el eje estructurante del pueblo-nacién,
pues, por un lado, son quienes supieron resistir culturalmente a la domi-
nacién y preservar mejor los valores humanos y cristiancs de la cultura
nacida del mestizaje cultural originaric. Y, por otro lado, el bien comiin
—sobre todo en una situacidn de fuerte injusticia y dependencia estruc-
turales— incluye la justicia, la solidaridad efectiva y la liberacién nacional
y social, valores a los cuales son més sensibles quienes més sufren Ia
carencia de la primera y de la dliima, y cuya (nica fuerza radica en la

segunda.

De ahi que, para esta linea teolégica, la determinacién de quién es
“pueblo” o pertenece al “antipueblo™ no estd dada por la scla ciudadania
o residencia, ni tampoco por un andlisis socicestructural de clase, sino
por un discernimiento ético-histdrico; es anti-pueblo quien se opone al
bien comin (tanto ético-histdrico: la justicia, inclusive estructural; como
ético-cultural: la identidad cultural de la nacién). Quien a él se opone,
oprimiendo a personas, clases, razas y/o culturas, en cuanto lo hace y en la.
medida en que lo hace, se auto-excluye del nosotros ético-histdrico del

pueblo 7,

Asimismo caractetiza a este tipo de reflexiones —por Io que se oponen
a Ia teologia de la secularizacién— su comprensién de los estrechos lazos

_ 5Cfr. F. Boasso, ;Qué es la Pastorgl Popular?, Buenos Aires, 1974. Entre los tra-
bajos de L. Gera cfr. “Pueblo, religion del pueblo e Iglesia”, en Iglesia v Religiosidad
Popular en América Laling, cit. en nota 13, 258-288; “Cultura v dependencia a la luz
de la reﬂexiép teolégica”, Stromata 30 (1974), 160-224; “La Iglesia frente a lz situacién
de dependencia”, en: Teologia, Pastoral y dependenciz, Buenos Aires, 1974, 11-64; (con
otros) Comentario ¢ lo “Evangelii Nuntigndi”, Buenos Aires, 1978. '

¥ Ver, como ejemplo de esto tditime, los resultados de Ia investigacién de E. Cha-
morro Greca, Estudio socioldgico sobre lo tmoger de Dios en el hombre medio de Cdrdoba,
Cérdoba, 1970; y los de G. Farrell-J. Lumerman en op. cit. en la nota 9.

‘7 Retomo aqui pensamientos expuestos en: “Volksreligiositat, Volksweisheit und Phi-
losophie in Lateinamerika”, Theclogische Quartalschrift 164 (1984), 203-214 ¥ en: “En-
(;09%1.:12)5 ét%%]égﬁn-pastoralﬁ latinoamericanos de la religiosidad popular, Siromaote 40
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que unen a la religidn y, en nuestio caso, a la fe cristiana, con las distintas
dimensiones ds la cultura, aun la politica (sin menoscabar su autonomia),
puesto gue el sentido dltimo de la vida y la cultura se juega en la actitud
religiosa o arreligiosa. Ello incide indirectamente —por mediacién de la
instancia ético-histérica— en todos les dmbitos de la cultura, no sélo en
el nivel de los valores y las précticas personales y colectivas, sino también
en ¢l de las instituciones y estructuras que los efectivizan y aun —por
transferencia analdgica de perspectivas— en el de las teorfas que refle-
xionan, critican y orientan dichas pricticas. :

De ahf que este enfoque revalorice fuertemente el catolicismo popular
latincamericano y argentino como la forma cultural que tomaron la fe'y
el sentido cristiano del hombre y de la vida en nuestra cultura propia.
Pero, aunque acent(ia el momento religioso y pastoral de la religiosidad
popular, no olvida por ello su momento cultural y su vertiente politica.

Esta corriente teoléeica, sin descuidar lo valido del andlisis socio-
estructural, usa también y preferentemente la mediacién del anélisis histé-
rico y cultural (propio de ciencias més sintéticas, come la historiz o la
antropologia) asi como la de categorfas poético-simbdlicas y explicitamente
religiosas tanto para la inferprefacidn y el discernimiento teoldgico de la
religiosidad y cultura populares y de la situacidn histdrico-social como
—indirectameniz, por trasposicidn seméntica— para su reflexién teoldgica
(como lo diremos al hablar de su eclesiologia).

2. Una reflexién teolégica inculturada

Es propio de esta corriente intentar articular en discurso teoldgico
la sabiduria del pueblo de Dios inculturado en nuestra cultura popular '°.
Pues en América Latina ¢l pueblo de Dios se da de hecho en pueblos
que desde su cultura propia comprenden sapiencialmente la fe, la cual
~—como dijimos— a su vez tuve un influjo decisivo en la formacién de su
cultura. Se trata entonces de “recoger en concepto” teclGgico esa sabiduria
popular (de hecho nuclearmente cristiana), como mediacién para compren-
der inculturadamente la fe, también en el nivel de la teologia como ciencia.
Claro estd que —como acontece también con una mediacién conceptual
esirictamente filoséfica— tales categoifas tomadas de la historia, Ia cultura,
la prexis del pueblo o su inferpretacién por las ciencias humanas deben

. '8 Cir. mis articulos: “Sabiduria popular y teologia inculturada”, Stromata 35 (1979),
3-18 ; “Culture Populaire, Pastorale et Théologie”, Lumen Vitee 32 (1977), 21-38. Algo
semejante se intenta en la filosoffa: por ejemplo cfr. J.C. Scannone (compilador), So-
bidurin popular, simbolo y filosoffe, Buenos Aires, 1984, que retme trabajos presentados
f)or un grupo de f{ildsofos argentinos en Paris a colegas europeos y las discusiomes que
es siguieron.
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ser criticamente purificadas desde la fe misma al ponerse al servicio de
su inteleccidn.

Un caso de esa teologia inculturada lo presenta la reflexidn eclesio-
légica. Como lo dice el Documenio de Puebla, el Concilio acontecié en
un tiempo especial para los pueblos latincamericanos: “afios de problemas,
de bisqueda angustiosa de la propia identidad, marcados por un despertar
de las masas populares y por ensayos de integracién Iatinoamericana. .
Esto ha preparado el ambiente en el pueblo catélico para abrirse con
cierta facilidad a una Iglesia que también se presenta como ‘Pueblo’”
{DP 233). En Argentina, la vivencia de ser pueblo y la categorizacién que
la acompafié ayudaron para que en el post-Concilio la eclesiclogia argentina
no opusiera “comunién e institucién”, sino que, respondiendo a la “sin-
tesis vital’” entre ambas —como, seglin Puebla, la vive la sabiduria cristiana
popular (DP 448)—, las comprendiera en unidad.

Asf es como la eclesiologfa de autores como Lucio Gera pudo superar
el juridicismo de cierta eclesiologia pre-conciliar sin caer en el escollo
de algunas de las post-conciliares centradas en la pequefia comunidad (red
de comunidades en una didspora secular) o en una comprensién mds bien
clasista. de “pueblo” (con la tendencia a oponer “Iglesia popular” a “Iglesia
institucional” o bien a transferir la lucha de clases al seno de la Iglesia).
Pues el concepto de “puchblo” elaborado desde la experiencia popular
argentina une la acentuacién de la base y la comunidn y participdcién con
un profundo sentido de la organicidad institucional.

Por consiguiente tal concepto de “pueblo” se mostré apto tanto para la
reflexién teolégica sobre la religiosidad y la pastoral populares como para
servir de categorizacién inculturada a fin de comprender las ensefianzas
del Concilio sobre el pueblo de Dios. Claro esti que en el primer caso esa
categorfa - (tomada de la experiencia histérica y de su interpretacién por
las ciencias humanas) opera como mediacidn analitica para la lectura
teoldgica de la realidad social y socio-pastoral. En el segundo, empero, se
trata de un aporte indirecto de dichas experiencia y conceptualizacién a la
comprension de la Revelacién acerca del pueble de Dios, mediante una
transposicién analdgica, al mismo tiempo fiel a la Revelacidn y arraigada
en fa historia y la cultura.

En ese contexto se inferpreté teolégicamente la relacién Iglesia-mundo
-—tratada por Gaudinm et Spes— ante todo como relacidn entre el pueblo
de Dios y los pueblos con su propia historia y cultura, Asi es como se
suscitd el interés por la historia de la evangelizacién de América Latina
y por la pioblem#tiica de la evangelizacién de la cultura. Bste dltmo
enfoque sirvié para recomprender la afirmacién conciliar de la autonomia
de lo temporal, evitando no sélo los resabios de Ia Cristiandad sino también
el peligro secularista de pretender realizar la vida social, politica y cultural

sin el influjo del Evangelio,
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3. Diferencia v convergencia con otras conceptudlizaciones latino-
americanas '

No es éste el lugar para comparar la experiencia social y pastoral
y la categorizacidn (histdrica, cientffico-social y teoldgico-pastoral) argen-
tinas {jaunque no exclusivamente argentinas{) con las que se han dado en
ofras partes de América Latina, y Hevaron a ofra comprensién analitica
de “pueble” y feolégica del “pueblo de Dios” como “Iglesia popular” %,
Sin embargo, aqui no podemos menos que esbozar la relacion de con-
vergencia y divergencia que se da entre ambas interpretaciones. '

Ambos conceptos socio-analiticos de “pueblo’” son histdricos y hacen
referencia a la identidad histérica de un sujeto colectivo. Este se distingue
de la masa por la conciencia y organizacidn, y aglutina a distintas fuerzas
y grupos sociales en tomo de un proyecto comiin. Su eje lo conforman
—también en ambas comprensiones— los pobres y oprimidos en contra-
posicién a las élites que gozan de injustos privilegios, De ahi que ambas
respondan —en el plano anmalitico— a la opcién preferencial por los
pobres y a la lucha por la justicia hacia una nueva sociedad en la que
'se supere la actual supremacia del capital sobre el trabajo.

Entonces: ¢(donde radica la diferencia? La posicibn que més arriba
describimos, sin negar las oposiciones y aun contradicciones de clase y
reconociendo el hecho histérico y ético-politico del “anti-puchlo”, va a
poner su mira en la unidad histérico-cultural de la nacidn en tormno de un
proyecto popular y nacional de bien comtn. El otro tipo de conceptuali-
zacién va a poner el acento no tanto en la nacidn como en la clase, de
modo que “pueblo” tiende a identificarse con las clases (razas, culturas)
oprimidas en oposicién dialéctica a las consideradas opresoras.

~ Mientras que el segundo concepto tieme un alcance analitico tedrica-
mente més claro y distinio, pues descompone socio-estructuralmente al
pueblo en sus componentes de acuerdo a sus conflictos de intereses mate-
tiales ¢ ideolégicos —no pocas veces antagénicos—, el primer concepto,
en cambio, s mds histérico y sintético, pues en su discernimiento critico
de quién es agui y ahora pueble o de lo auténficamente popular hace
conjugar ¢l andlisis socio-estructural con el histéricocultural e histdrico-
politico asi como también con criterios ético-histéricos (la realizacidn del
bien comdn y la justicia).

El riesgo de esta dltima conceptualizacidén es su posible manipulacién
“populista” que la use como méscara de un proyecto de desarrolle nacional
pero no popular, bajo la hegemonfa de la burguesia, cercenando la parti-

9 Cfr. por ejemplo: P. Ribeiro de Oliveira, “;Qué significa analiticamente “pueblo?"‘;
Conciium n. 196 (1984), 427-449 y L. Boff, “Significado teclfgico de pueble de Dios
e Tglesia popular”, Ibidem, 441-4564. Ver también: Equipo de Tedlogos de la CLAR,
“Qué es el pueblo”, Pastoral Popular 30 (1979), 72-T8. o
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cipacién efectiva y el protagonismo histérico de las mayorias. El peligro
de la otra conceptualizacién es, por el contrario, su eventual manipulacién
ideolégica clasista, desde una Sptica que reduzca sociedad e historia a la
dialéctica de lucha de clases, dejando en la sombra la unidad ética, histd-
rica, cultural y politica de la nacién.

Segiin ya lo dijimos, la diferente conceptualizacién analitica puede
incidir, por trasposicién analégica, en la comprensidn que en la fe se tiene
del “pueblo de Dios”, En ambos casos se acentuard el lugar preferencial
que —por eleccibn gratuita del Sefior— ocupan los pobres en €]; una
forma de ser Iglesia que fomente Iz comunién y participacién efectiva de
los laicos —y los pobres— en el modo de vivir histéricamente su ser,
pueblo de Diocs; la necesidad de una inculturacién de las modalidades
pastorales, teoldgicas y juridicas de la Iglesia en la cultura popular latino-
americana, aunque en continuidad con la tradicién; un nuevo estilo pastoral
y de ejercicio de la autoridad en la Iglesia de acuerdo con ese modo
histérico e inculturado de vivir, comprznderse y organizarse como.pueblo
de Dios, en fidelidad a la Revelacién; una toma de conciencia también
de las dimensiones ético-politicas y socio-histéricas de la pastoral popular
sin descuidar su especificidad religiosa y la autonomia de lo temporal, etc.

Pero también existen divergencias de emfoque y de acentos -eclesio-
Iégicos de importantes consecuencias pastorales y doctrinales. Pues si para
la comprensién socio-analitica de “puebio” se usan elementos de la tradicién
marxista y luego se¢ emplea dicho concepto para pensar teolSgicamente el
pueblo de Diocs, se corren los peligros siguientes: 1) el de comprender
de tal manera la necesidad de ser antes pueblo para ser pueble de Dios
(es decir, Ia necesidad y prioridad, al menos cronoldgica, de una infra-
estructura mmaterial socic-histérica y prictico-social para la constitucién
del pueblo de Dios) que quede mencs clarc que éste, como tal, no surge
“desde abajo” sino “de arriba”, por un don gratuito del Sefior; 2) el
de trasladar las oposiciones de clase a la relacidén histérica entre jerarquia
y laicos (sobre todo pobres) en la lglesia, entendiéndola como conflicto
dialéctico de poder (religioso) entre los que detectan los medios de pro-
duccion simbdlica y los que estdn privados de ellos.

Esos riesgos no se dan en la oira comprensidn socioldgica de “pueblo”
que —come ya lo dijimos— une en si las ideas de comunién y participacion
y de organizacién diferenciada. Por ello es més facilmente ““analogizable”
para pensar —a la luz de la Revelacibn— el pueblo de Dios al mismo
ttempo fraterno y jerdrquicamente estructurade. Perc, como modo incul-
turado e histdrico de hacerlo, acentia y revaloriza aspectos de la Reve-
lacién histricamente mds relevantes, como son el lugar de los pobres en
el pueblo de Dios, la vivencia de la autoridad en éste como servicio y
Ia - afirmacién de uma préctica efectiva de participacién de todos, como
“sustrato” social que. “dé cuerpo” al don del Sefior que convoca vy cons-
tituye a su pueblo, '
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Con respecio a dicha participacién tengamos en cuenta que la com-
prensién sociolégica argentina de “pueblo” no lo distingue de la masa por
un tipo de conciencia, organizacién y participacién efectiva reflejamente
qutoconsciente (confundiendo iluministicamente la conciencia real con la
autoconciencia explicita), Por eso mismo, cuando usa ese concepto para
comprender en Ja fe al pueblo de Dios o para discernir teoldgicamente
el valor evangélico v liberador del catolicismo popular, etc., no deja de
reconocer la conciencia sapiencial de identidad colectiva que da la misma
fe, a pesar de que aquella no esté suficientemente reflexionada; la unidad
en un proyecto que da la esperanza del Reino, aunque no estén explicitadas
todas sus implicancias, aun histdricas; y la participacién efectiva que nace
de la caridad, aunque no esté explicita y reflexivamente organizada. Por
supuesto que la pastoral popular deberd promover tales explicitaciones,
pero no dejard de reconocer la existencia de un “soporte” préctico y social
(y en ese semtido “‘socio-material”} para que el pueblo de Dios sea propia-
y realmente pueblo, y no s6lo por metdfora, aunque si por analogia (en
el sentido técnico de esta palabra).

Lo expuesto hasta aqui puede ayudar a comprender en un *caso”
concreto, el argentino, cémo se articulan las realidades sociales, su anélisis
e interpretacién por las ciencias humanas, la pastoral y la teologia . En
un primer momento, el de la lectura teoldgica y pastoral de la :"ealidad‘
histérica v social, las ciencias humanas operan proporcionando a la teo-
logia una mediacidn analitica para interpretar y discernir la realidad (por
ejemplo, 1a religiosidad popular argentina) a la luz de la Palabra.de Dios.
En un segundo momento, la categorizacién tomada de las realidades sociales
(por ejemplo: “‘pueblo™) puede ser empleada, por una transferencia ana-
l6gica, para recomprender en forma histdrica e inculturada la misma Reve-
lacién (por ejemplo, de la Iglesia como pueblo de Dios). Pero tanio em
un caso como en el otro la fe proporciona los Gltimos criterios teoldgicos
y pastorales. Pues es la teologia misma la que debe discernir, a la luz
de Ta Revelacidn, acerca de las mediaciones que le sirven de instrumento,
tantfo para la lectura teoldgica de las realidades sociales como para la
inteleccion de la fe mima y para la prazis pastoral y social inspirada por
eI Evangeho.

. 0o “case” de esa interrelacidn {en la comprensién de la “liberacién”). lo trato
en €l cap. IT del Libro citado en la mota 14. Analizo tedricamente la articulacién entre

social ¥ teologia en el articulo: “El papel del anahsxs social en las teologias de
liberacion contextuadas”, Stremate 42 (1986), 137 168, .
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Los Religiosos en la Historia de Ia
Evangelizacién de América Latina
Antonio Gonzélez Dorado S.J.

Introduccidn

En este encuentro de Obispos y Religiosos, promovido por ¢l CELAM
y la CLAR, se me ha invitade a reflexionar con Uds. sobre €l sugestivo
teraa: “Los ieligiosos en la historla de [a evangelizacion de América
Latina™,

Es evidente que el pedido nmo espera que lo desarrolle con toda su
amplitud histérica ni con una finalided estrictamente erudita. Nuesira
reflexion ha de temer un objetivo eminentemente pastoral, teniendo en
cuenta el hoy vy el futuro de nuestro Continente.

En efecto, nos encontramos aqui reunidos para clarificar teolégica-
mente y fortalecer pastoralmente las relaciones eclesiales entre Obispos
v Religiosos en un nuevo y trascendental momenio del proceso de evan-
gelizacién de América Latina. Todos nos sentimos solidarios con la si-
tuacién y angustias de nuestro pueble, con la ejemplaridad de nuestros
santos, ¥ con la ofrenda de la sangre de nuestros mdrtires. Todos estamos
comprometidos con el audaz proyecto de evangelizacién liberadora ela-
borado por fuestros Obispos en los Documentos de Medellin y Puebla,
que han merecido la aprobacién de Pablo VI v de Juan Pablo II res
pectivamente,

En nuestro empefio por trabajar testimonialmente unidos al servicio
del Evangelio y del pueblo latinoamericano, surgen muchas preguntas y
cuestiones: (Cudles son el carisma y la misién de los religiosos en esta
empresa evangelizadora? ¢Cudl ha de ser su participacién espectfica en
esta nueva etapa de la Iglesia? ;Cémo podemos conjugar las exigencias
de nuestro propio carisma con la de vivir en comunién de fe y de misi6n
con nuestros Pastores?

Las cuestiones pueden enfrentarse desde muchos angulos de vista, y
uno de elios es el histérico. Los religiosos no comenzamos hoy nuestra
historia en América Laiina. Nuestros antepasados fuerom colaboradores
de la primera evangelizacién del Continente, como lo ha dejado resefiado
Juan Pablo II, al recordar a “aquelios religiosos que vinieron a anunciar
a Cristo Salvador, a defender la dignidad de los indigenas, a ensefiar la
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hermandad como hombres y como hijos del mismo Sefior y Padre Dios”
(DP 8). El recuerdo de su historia, de sus aportaciones, de sus limitaciones
y de sus errores, puede ayudarnos a comprender mejor nuestros carisma
¥ misidn en comunién con nuesira Iglesia comprometida en la nueva
evangelizacion de América Latina.

Para desarrollar las reflexiones con un cierto orden, dividiré el tema
en cuatro partes. En la primera analizaré el proyecto misional de la
primera evangelizacién del Continente. En la segunda destacaré algunos

los aspectos més importantes que configuran la aportacién de los
religiosos a dicha evangelizacién. En la tercera, recordaré algunas de sus
limitaciones. Por dltimo, intentaré iluminar nuestro presente con las luces
del pasado.

I. El Primer Modelo de Evangelizacién en América Latina

La primera evangelizacién de América Latina se realiza en el contexto
de un proyecto que fue definido por los Reyes Espafioles como Con-
quista de las Indias Qccidentales, v al que, por su origen titular, podemos
denominar “alejandrino™,

1. Objetivos de la Conquista Evangelizadora

La Conquista tenia dos claros objetivos: la anexién de las nuevas
tierras descubiertas a los Reinos de Espafia y la incorporacidn de los
indigenas a la Iglesia Caiflica. Asi lo afirmaban los monarcas espaiioles
en una de las cédulas reales dadas a Coldn en 1497: “Que como seais
en dichas islas, Dios queriendc, procuréis con toda diligencia de animar
y atraer a los naturales de dichas Indias a toda paz o quietud, e que nos
‘hayan de servir e estar so nuestro sefiorfo € sujeccién benignamente, e
principalmente que se convierlan a puestra santa fe catélica, y que a
ellos y a los santos sacramentos por los religiosos y clérigos que alld
estan ¢ fueren; por manera que Dict Nuestro Sefior sea servido, y sus
conciencias se aseguren’,

Nos encontramos de esta manera ante un modelo de evangelizacién,
como agudamente ha advertido Enrique Dussel, tipico de un perfodo de
cristiandad: evangelizacién por expansién de un Reino Cristiano, similar
a la realizada por los Reinos Hispanos durante e} largo periodo de Ia
Reconquista, y en la conquista de las Islas Canarias.

Se trata de un modelo simbidtico de evangelizacién: expansién poli-
tico-geogrdfica de un Reine hispano-cristiano para promover la cristiani-
zacién de la Amerindia; desarrollo de la actividad misionera y religiosa
como medio para facilitar también la expansién y consolidacién politica
del Reino Cristiano.
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2. La instauracion de un Estado Misionero

Asi se configuro un original Estado colonizador y misionero, cuya
responsabilidad religiosa y politica quedaba depos:tada en manos de los
Reyes.

. Pero, jcudl era el ditulo que la Corona podia aducir para justificar
esta doble  autoridad? Desde los Reyes Cat6licas se ofrecié como argu-
mento preferente la denominada donacién papal, contenida en las bulas
Intey Caetera dadas por Ale]andro VI a los Reyes de Castilla en 1493.

En ellas expresamente se conferia a Castilla “potestad, autoridad y
jurisdiccion plena, libre y omnimoda” scbre las nuevas tierras descubiertas.

En las mismas bulas se enfatizaba el motive religioso de dicha do-
nacién politica: “Deseando... que el Nombre de Nuesiro Salvador sea
introducide en aquellas regiones”. Y se ordenaba a los Reyes que enviaran
“varones probos y temerasos de Dios, doctos, instruidos y experimentados
para adoctrinar a los indigenas y habitantes dichos en la fe catdlica e
imponerles en las buenas costumbres”. El interés, con el que la Reina
Isabel acogidé esta encomienda misionera, que le era dada por el mismo
Papa, quedd anotado en su testamento: “Nuestra principal intencién
fué... de procurar inducir y iraer a los pueblos de eilas (las Indias), y
los convertir a nuestra santa fe catdlica, y enviar a.las dichas islas prelados
y religiosos y clérigos y otras personas doctas y temercsas de Dios, para
instruir los vecinos y moradores de eltas a la fe catdlica, y los adoctrinar
¥ enseftar buenas costumbres”,

- Quedaban asi establecidas las bases de un nuevo Estado colonizador
y misionere, En 1526, en una real provisién dada en Granada, se recuerda
que los Reyes, desde el descubrimiento de las nuevas tierras, establecieron
que se indicase a los indios que los espafioles eran envigdos para “ins-
truitlos en nuestra santa fe catdlica, y predicdrsela para su salvacidn, y
atraerlos a nuestro sefiorio, porque fuesen tratados, favorecidos y defen-
didos como los otros nuestros sibditos y vasallos”.

3. Centralizacién estatal: Patronato Regio y Consejo de Indias

La globalidad del proyecto politico-religioso quedaba de esta manera
centralizado en la autoridad concedida al Rey por ¢l Papa. Perc, para
hacer viable el ejercicio de dicha autoridad era necesario resolver dos
problemas: primero, determinar las prerrogativas necesarias para que los
Reyes pudiesen cumplir con su nueva respomsabilidad evangelizadora;
segundo, la creacin de organismos necesarios para desarrollar el giercicio
de esta funcién. Respuestas a estas necesidades fueron la concesion del
Patronato Regio y la instauracién dei Consejo de Indias.

El Patronato Regio fue concedido por Julio II con la bula Universalis
Ecclesiae (1508). Otorgaba a la Corona de Castilla el derecho de patronato
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uiiversal, ‘quedandc en manos de los Reyes la corréspondiente “suma de
privilegios, con algunas cargas”, que le permitfan el control de la evan-
gelizacién misionera y de la vida de la Iglesia en América. Entre - los
privilegios sobresalfan la presentacién de Obispos y la administracién de
los bienes religiosos, Era obligacién del Estado el fu:lanclal toda la orga-
_mzacuﬁn eclesial y misionera.

Adriane VI, en ¢l breve llamado Ommnimoda (1522), concedid - pos-
tenolmente al Rey el envic de misioneros, el de1ech0 sob1e su seleccidn,
el examen v posible veto a los elegidos para la m1smn

_ En 1532, Clemente VII concedia al Emperador facultades sobre ciertos
envics de misioneros, aun sin licencia de los superiores respectivos.

Las concesiones y privilegios se fuéron multiplicando de tal manera
que, como ha afirmado Lopetegui, “no se podrd menos de advertir en
seguida que ese conjunto desborda y rebasa por todas partes la nocidn
comin de patronato”, va gque “‘pricticamente, toda la adminisiracion
eclesidstica de Indias estaba controlada por el Rey y sus ministros o con-
sejos”. Asf se explica que comenzara a desarrollarse la teorfa del vicariato
regio, como si el Rey fuese un vicario o delegado del Papa para el gobierno
de la Tglesia en las Indias, con una confusa participacién. del Estado en
la jurisdiccién eclesidstica propiamente dicha.

El Consejo -Real-y Supremo de las Indias quedd formalizado en 1524.
Estaba encargado de gobernar o entender en tode lo pertinente a las
colonias uluamarmas inclusc en el plano m1s10nal y eclesidstico.

* Mediante gste organismo la Corona y el Estado desarrollaron la misidn
religiosa que los Pontifices les habian encomendado, y el ejercicio de los
derechos y deberes que les conferia el Patronato Regio, mediatizando Ia
libre comunicacién entre los Obispos y misioneros y la Santa Sede. Sobre
todo, a partir de Felipe I, se increment6 el control, de tal manera que
no se permitié que nada fuera a Roma sin pasar por éste organismo, 'y
“todo’ documento pOl‘.ltlflCIO ¢ romano quedaba sometldo a las limitaciones
 del “placet regio”

Con toda claridad D, Juan de Mendoza y Luna, en un curioso docu-
mente que enviaba al Principe de Esquilache en. 1615, afirmaba que
“quisieron también los Reyes que las religiones de las Indias les hiciesen
raconocimiento de patrones, que, a la verdad, si esto faltase, muy corto
se quedaria su derecho”. Era la consecuencia légica de todo el sistema
establecido. : = '

4. La imagen del misionero: Evangelizador y funcionario real

La posibilidad de llevar adelante tan ingente proyecto se encontraba
condicionada al reclutamiento de misioneros, soldados y colonizadores.
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Supuesta la unidad del provecto religioso-politico del Estado, las
distinciones entre estos grupos no eran {an claras como nosotros podriamos
imaginar. '

Los militares también se sentfan misioneros, Motolinfa, hablando de
Herndn Cortés, asegura que “aunque como hombre fuese pecador, tenia
fe y obras de buen cristiano, vy muy grande deseo de ampliar la fe de
Tesucristo y morir por la conversién de los gentiles”. Y Zamora, tefirién-
dose a Quesada, atestiguaba que “era hombre discreto, de suavidad en
las palabras e inclinado a todo lo que sea culto divine y exaltacién de la
cristiandad entre los indios”,

A los colonos y encomendercs se les confiaba también la educacién
cristiana de los indigenas, Segin Herrera, “en cumplimiento de esta orden
{8 de enero 1504) Nicolds Ovando dic 2 cada castellano de los (indigenas)
que le parecié (...), y esto llamaron repartimiento, con una cédula que
decfa: a vos fulano, se os encomiendan tantos indios, en tal cacique, y
enseftadles las cosas de nuestra santa fe”.

El papel del misionero era complejo: evangelizador vy funcionario
real. Acompafiaba como capelldin a las tropas de ocupacién; quedaba
constituido como pastor de las nuevas iglesias locales integradas por una
estratificada feligresfa social integrada por espafioles, ctiollos, mestizos,
aborigenes y morenos; conquistaba para Su Majestad, mediante la evan-
gelizacidn, nuevas fHerras y nuevas comunidades indigenas de frontera, a
las que llegaban después militares v colonos; predicaba el Evangelio a los
amerindios para convertirlos a la fe e incorporarlos a la Iglesia. Un emi.
nente misionero, el P. Antonic Ruiz de Montoya, en su libro La Conquista
Espiritual (1639), aseguraba a Felipe IV que habia realizado su dificil
labor misionera entre los guaranies “para agregarlos al aprisco de Ia Santa
Tglesia y al servicio de Su Majestad™.

La ambigiiedad del misionero era claramente percibida por el aborigen.
Tenemos un testimonio preclaro entre otros. La vispera del martirio del
Beato Roque Gonzdlez de Sants Cruz, Potirava, un indigena guarani, le
dice directamente: “Estoy harto y cansado de oir estas cosas que dices,
porque soy cristiano de los de Fray Alonso de Buenaventura. Yo era el
que llevaba su habla a los indios y predicaba las cosas de los cristianos.
(...} Ya conozco a vosotros ¥ a los espafioles (...): los espafioles envian
a éstos a explorar nuestras tierras con titulos de religiosos y luego tras
ellos a echarnos de ellas y Hevar nuestros hijos y mujeres”.

5. Ambigiiedad del modelo hispano de evangelizacion

El modelo hispano de evangelizacién que se establecid en América
durante los afios de la colonia era congruente y equilibrade dentro de la
Iégica medieval europea de un Reino Cristiano expansivo y misionero, Se
modelaba en el interior de un esquema de cristiandad. -
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Pero la libertad v el dinamismo original de la evangehzaclén misio-
nera .quedaban mediatizados por las exigencias de un proyecto global
politico-religioso, que postulaba simultdneamente, desde su dimensién po-
litica, apoyar a la misibn y ser apoyado por ella,

Es evidente el interds que siempre demostrd el Estado-Misionero en
la propagacién de la fe y en la implantacidn de la Iglesia en los territorios
de ultramar. Pero también som claros los intereses econdmicos, sociales y
politicos pretendidos por el misme Estado en su conquista,

Nos enconframos, de esta manera, en el niicleo mismo del modelo
un conjunfe de contradicciones, especialmente para la evangelizacién, gue
se iba a transformar en fuenie de problemas, tensiones y dificultades, que
rapidamente aparecieron en los primeros afios del descubrimienio.

No es este ¢l momento de analizar las posibilidades y limitaciones
histéricas que tuvo la evangelizacién en América Latina, al tener que
desplegarse en tan ambiguo modelo. Nuestro interés se cenira en otro
punto. Nos preguntamos cunédl fue el papel que jugaron los religiosos mi-
sioneros en el interior de este sistema de evangelizacidn, y cudl fue su
aportacién especifica al Continente, a la Iglesia e incluso al mundo. No
podemos olvidarnos que nos encontramos ante uno de los capitulos més
1mp0rtantes de la historia misionera de la vida religiosa.

H. Religloses en la Primera Evangelizacion de América Latina

Hoy es indiscutible entre los historiadores la importancia que tuvieron
las Ordenes Religiosas en- la primera evangelizacion de América Latina.

- Ya en 1551, el Conscjo de Indias testificaba al Emperador que “en
aquellas tierras (de las Indias) los religiosos son la principal parte para
Ia conversidn y doctrina y buen tratamiento de los indios”. Y el P. José
de Acosta, en 1576, escribfa: “Nadie habrd tan falto de razén ni tan
adverso a los regulares, que no confizse llanamente que al trabajo ¥y
esfuerzo de los religicsos se deben principalmente los principios de esta
Iglesia de las lIndias®.

Los primeros religiosos misioneros marcharon a Jlas Aniiilas con la
expedicién colombina de 1493. Se han conservado sus nombres: Fray
Bernarde Bovl, benedicting; Fray Romédn Pane, jer6nimo; el mercedario
Juan Infantes y tres franciscanos: Fray Rodrigo Pérez, sacerdote, y los
iegos franceses Fray Juan Deledeule y Fray Tisim o Cosin.

Durante €l siglo XVI, segiin les céleulos de Schaefer v Aspurz, fueron
unos 5.000 religioses los que pasaron como misioneros a las Indias Occi-
dentales: 2.000 franciscanos; 900 dominicos; 1.200 agustinos; 550 jesuitas;
250 mercedarios; 150 carmelitas. Con razdén, Fernidndez de Oviedo, histo-
riador de la época, afirms gréficamente que “llovieron™ frailes.
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. Segtin las investigaciones de Demetrio Ramos, en el siglo XVI llegaron
unos noventa religiosos per afio; en el XVII unos cien; y ciento treinta
en el XVIII.

1. La opcion de la evangelizacion misionera

El- descubrimiento de América coincide providencialmente con - el
gran movimiento de reforma de las Ordenes Religiosas y de toda la Iglesia,
que fue impulsado por el Cardenal Francisco Jiménez de Cisneros,

Los religiosos que comenzaron a pasar a las Indias quedan caracte-
rizados por su profunda identificacién con la evangelizacién misionera
de. los: indigenas, encomendada por Alejandro V1 a los Reyes Espaiioles:
en sus bulas Inter Caetera. Para recordar sélo algunos modelos preclaros,
baste con anotar los primeros deminicos que se establecen en la Espafiola,
y las audaces ' comunidades franciscanas que hicieron la evangehzamon de
la Nueva Espana.

a. La decidida vocacién misionera de estos religicsos hlzo que se
extendiera su labor apostdlica practicamente a todo <l territorio de dominio.
hispano. Incluso se adelantaron en muchas ocasiones a la ocupacidn efectiva
por la auntoridad militar y civil, como sucedié en el Norte de Nueva Espafia,
en las cuencas interiores del Orinoco .y del Amazonas, y, al sur, por el
Plata v los Andes araucanos. Fueron los religiosos casi los tinicos misico-
neros de frontera.

b. Su objetivo no se reducia a una mulnphcacxén mdmcrm:lmada de
hautismos, como una literatura ficil ha hecho suponer, Simbélicamente
se denominaron los Doce o los Doce Apdstoles los primeros franciscanos
que fueron enviados por Adriano VI a México en 1524. El nombre ence-
riaba un proyecto: a imitacién de los Apdstoles, edificar una Iglesia nueva
y santa con los indigenas en las nuevas tierras descubiertas, a las que
antenormente nunca” habfa llegado la fe en Cristo Salvador '

.. EBsto explica el esfuerzo y el trabajo que desarro]laron- aprendlza]e
de _Ienguas -nafivas, elaboracién de catecismos adaptados, serias investi-
gaciones etnogrificas —principalmente Ilas realizadas por Sahagin—, e
incluso la ereccidén de un seminaric para indigenas, la implementacién de
una pastoral vocacional religiosa, y la edificacién de monasterios “para
mon]as amerindias.

Es cierto que las primeras mlr:latwas en esta linea desgracladamente
fracasaron con rapidez. Se cerraron los monasterios de monjas promovidos
por Sahagtin. Salieron de la Orden los primercs indigenas que recibierom
el hdbito de San Francisco. Del seminario de Tlaltelolco, inaugurado en
1536, cuatro afios después escribia el Obispo Zumérraga a Carlos V con
marcado pesimismo: “El colegio de Santiage, que no sabemos lo que
durard, porque los estudiantes gramiticos” plopenden mis al matnmomo
que al celibato, :
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- Son complejas las razoues de estos fracasos y no-es el momento de
reflexionar sobre ellas.. Pero el esfuerzo realizadc. por las comunidades
franciscanas 2n esta linea marca claramente su objetivo misionero: Ia
edificacidn de iglesias indigenas, y no sélo la ereccién de puestos de
111131(511 Era el proyecto de pasar en poco. tiempo de una pastoral mdlgemsta
a una pastoral indigena.

2. EI gran conﬂzcro Evangehzacwu ¥y Pohtsca

Los primeros religiosos dominicos que- lieﬂan ala Espancla en 1510
tenian una clara opcién y carisma, que compartitd la mayor parcte de los
religiosos durante la época de la colonia: la prioridad absoluta de la
¢vangelizacién misionera de los indigenas sobre cualquier otro tipo de
compromisos y de ‘intereses, Pero dicha opcién quedaba’ enmiarcada en el
madelo de ‘evangelizacidn establecido por los Reyes de Castilla y, radical-
iienite, por las bulas pontificias de Alejandro VI. Inmiediatamente va ‘a
siirgir el conflicto entre la opcién de los religiosos y el modelo evangehza-
dor em-re las ex.lgenclas de la evangehzacmn mlsl(mera yla praxls polfnca

En efectcr la conducta de ios conqu:stadores espam)les con relacién
a los indigenas ya, para fines de 1496, habia originado un ambiente de
animosidad y rebelién de los mativos contra la obra- de cUlomzamén 3
evangehzaclon que se preiendia realizar. '

En 1502 llega a Santo Dommgo como nuevo gobernador, Nlcolés de
QOvando con Ordenes precisas de la Corona. Realiza una represién san-
grienta entre las tribus indigenas sublevadas y procede .a la primera repa-
ticién de indios con cardcter legal. La misma Reina Isabel, en diciembre
de 1503, extiende una cédula real en la que ordena a Ovando.gque.“en
adelante compeldis y apremiéis a los dichos indios que traten y conversen
con los cristianos de la dicha isla, e trabajen en sus edificios, e coger. e
sacar oro y otros metales”, Era la fmposicion del trabajo forzose y de la
reparticién de los indigenas. Era la subordinacién del mundo indigena no
sélo -a los Reyes de’ Castilla sinc también a los colonizadores. En caso
de - resistencia ‘quedaba justificada la guerra de pacificacién. La expansifn
del -Reino Cristiano en las- Indias comenzaba a manifestar la profunda
‘v1ole11c1a que inevitablemente- llevaba escondida em su seno.

Inmedlatamente Ovando nnplemento las drdenes realas Los mdigenas
fueron. profusamente repartldos a los espafioles en encomienda. Se.persi-
guié- y.. castigé severamente a los. que, por reaccidn legitima y natural;
desertaban .del trabajo y se escondian por los montes. En dichas circuns-
tancies la evangelizacidn misionera entré en una profuncla crisis, que
a:nos mas tarde relatala Fray Bartolomé de las - Casas. :

Los tres nuevos, doammcos, que. abren su convento. en Santo Dommgo
en 1510, pronto advirtieron la dificultad. de la conversién de los.ind{genas
a_la_fe, dado el modo de preceder de los. conquistadores y Ia. violencia
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injusta que se desencadenaba de la conquisia colonizadora. De esta manera
concientizaron la contradlcmdn entre la conquista espiritual ¥ la conquista
politica. :

El 21 de diciembre de 1511, cuarto domingo de Adviento, Fray
Antonio ‘de Montesinos —que posteriormente morird como méartir en Ve-
nezuela en 1530—, tiene su célebre sermdn ante las autoridades y perso-
nalidades de la isla. Es un documento escrito, como una proclama, y
firmado por foda la comunidad de los frailes. El texio evangélico, que lo
encabeza, .tiene un valor . de simbolo: “Soy la voz del que clama en el
desierto”. :

El argumento medular del decumento, teniendo en cuenta mo sélo el
texto sino también el coniexto histérico y carismético de los dominicos
que lo suscriben, es la afirmacién de la evangelizacidn como valor priori-
tario y supremo sobre cualquier otro tipo de proyectos e intereses, y la
denuncia del escdndalo de una conquista cristiano-politica que no respeta
la dignidad humana de los indigenas, y que injustamente los oprime y
esclaviza, impidiendo el proceso de uma evangelizacidén auténtica y, consi-
guientemente, testimonial y pacifica.

Por eso el sermdén mno se reduce a una denuncia de abusos circuns-
tanciales cometidos por los soldados y colonos de 1a isla contra los indi-
genas. Cuestiona la implantacién de trabajo forzoso, el proceso de la
reparticién y la instauracién de las encomiendas. Proclama como injustas
las guerras levantadas contra “gentes que estaban en sus terras mansas y
pacificas”, con el motive de someferlas al vasallaje casiellano, Y, consi-
guientemente, de una manera implicita pero clara, los dominicos dejaban
cuestionados los fundamentos mismos en los que s¢ apoyaba el proyecto
politico: la justicia y la validez de los titulos de la conquista, de la ocu-
pacién de naciomes no agresivas, y de la imposicién de un vasalla]e a
puchlos libres,

La conclusién del documento es una foma de posicion decidida y
clara por parte de los evangelizadores misioneros: “Todos estiis en pecado
mortal y en el vivis y moris por la crueldad y tirania que dsdis con estas
inoccentes gentes. (...) Tened por cierto, que en ¢l estado en que estéis no
os podéis mas salvar que los moros o turcos que catecen y no quieren la
fe en Jesucristo”. Es importante recordar que, en esa época, tanto los
moros como los turcos eran considerados no sdlo como infieles contumaces,
sino también como piratas e injustos invasores contra los que se desenca-
denaban las guerras calificadas como cruzadas por los cristianos.

En este documento, surgido del fervor de uma comunidad religiosa y
misionera, s¢ encuentra ya seminalmente la aportacién especifica que las
Ordenes Religiosas van & hacer a la historia y- desde la historia de la
evangelizacién de América Latina. Supone dos opciones de base: la opcitn
prioritaria por la evangelizacién misionera, y la opcién preferencial por
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los indigenas oprimidos y violentados, a los que los misioneros reconocen
como hombres racionales y libres, a los que estamos obligados a.amar
como a nosoiros mismos, segin la expresién de Montesinos.

3. Proclamacién de la libertad de los pueblos y evangelizacion de la
autoridad pontificia.

La reaccién politica fue rdpida. En 1512, Fernando el Catdlico, en
carta 2 Coldén, califica el documento de los dominicos de escandaloso y
subraya que “debfa el almirante haber procedido con rigor, pues el error
fué muy grande”. Y el provincial dominjco de Espaiia, Fray Alonso de
Loaysa, que pensd® sacar a los religiosos de la isla, justifica la postura
politica del Rey, “pues tantos prelados de letras y conciencia y también
el Santo Padre lo permitfan”™. Y afiadfa que “estas islas las ha adquiride
su alteza fure belli, y. Su Santidad ha hecho al Rey Nuestro Sefior, donacién
de ellas®,

Pero, comprometidos los religiosos, con una evangelizacién misionera
libre, tesiimonial y pacifica, eran precisamente Ios dos titulos justificativos
de la conquista politica, los que cuestionaban y sometian a revisién critica:
el primero por el Derecho de Gentes; el segundo por las limitaciones del
poder pontificio.

Hacfan falta una audacia y liberiad evangélicas extracrdinarias para
poder enfrentar estas cuestiones de los titulos de la conquista. En plena
disputa sobre el tema, Fray Francisco de Vitoria, también dominico, le
decfa al P. Arcos en 1534, que si atacaba el dereche de conquista, unos
le decian que iba contra el poder del Papa, y otros que conira el del
Emperador. Y afadfa: “lieque fateor infirmitatem meam y que huyo
cuanto puedo de no romper con esta gente. Pero si omnine cogor a res-
ponder categdricamente, -al cabo digo lo que siento”, '

Religiosos misioneros y religiosos tedlogos de las Universidades espa-
fiolas se sintieron undnimemenie comprometidos en la aclaracién de estos
temas por motivos de su compromiso evangelizador. Entre ellos sobresalen
Fray Antonio de Montesinos, Fray Bartolomié de Las Casas, Fray Antonio
de Cdrdoba, Fray Francisco de Vitoria, v postericrmente Soto, Béfiez ¥y
Sudrez. :

Francisco de Vitoria emerge enire todos. En sus Relecciones distingue
claramente entre la potestad civil y la potesiad eclesidstica. La primera
tiene su origen natural en los pueblos, que la transfieren a los gobernantes
para un fin natural. La potestad eclesidstica no da potestad civil: viene de
Cristo v, tenicndo su origen scbrenstursl, su fin es también estrictamente
sobrenatural.

Partiendo de estas ﬁremisas deduce dos conclusiones principales. Pri-
mera conclusién: ¢l Papa no tiene poder temporal sobre el mundo, con
lo que quedaba invalidado el titulo de donacién pontificia, en el que
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preferencialmente se apoyaban los Reyes Hispanos para’ justificar la con-
quista con todas sus consecuencias. Segunda conclusién: todos los pueblos
tienen sus propios derechos de independencia y libertad, que. no quedan
anulados ni por su incultura ni por su infidelidad, con Io que se negaba
la autoridad indiscriminada del Emperador sobre toda la tierra.

Simultineamente, se reconccian los deberes de los pueblos entre si,
como eta el deber a una humana intercomunicacién, qgue cuando era
injustamente negada podia exigirse incluso por las armas, una vez agotados
Tos medics pacificos.

~ Desde un punto de vista estrictamente teoldgico, ¢l fendmeno resulta
aleccionador ¢ interesante. La profunda identificacién de los religiosos
con el proyecto de evangelizacidn misionera de Ja Amerindia promovié
una revisién de la eclesiologia vigente y una evangelizacién trascendental
de 1a actividad politica internacional, al mismo tiempo que quedaba cugs-
tmnada éticamente la nueva situacién que se habfa producidc en Ias Indias.

La base de la doctrina de la autoridad secular del -Papa sobre el
mundo, ampliamente generalizada en fa época, arrancaba de una antigua
opinién sostenida por Enrique de Susa. Afirmaba que los Papas tenian
la méxima autoridad temporal y espiritual como sucesores .de Cristo, que
también la habfa tenido. La heréica identificacién de los misioneros reli-
giosos con el Evangelio colabotd eficazmente a una purificacién y evan-
gelizacidn de la teologia del papado. La funcién del Papa quedaba limitada
a la edificacién de la Iglesia y a la evangelizacién del mundo, consecuente
con el principio proclamado por el mismo Iesus “Mi Reino no es:de
este mundo” (Ja 18,36). : :

“También fue . resulfado de la accién de fos misioneros religiosos Ia
evangelizacién de Ia politclogfa vigente en Europa, llegando a establecer,
mediante Fray Prancisco de Vitoria, las bases del nuevo Derecho Inter-
nacional, en el qus se reconoce el origen democritico de la autoridad
civil, y el derecho a la libertad de todos los.pueblos y naciones, aunque
limitada cuando éstos no respetan los legftimos derechos de las otras
naciones o cuandc tirinicamente la autoridad viola sisteméticamente la
dignidad y los derechos humanos de los propios ciudadanos. :

Consecuencia de esta doble evangelizacién realizada por los religiosos
misionergs-en el campo de la eclesiologia v de la politologia, fue el cuestio-
namiento de la justicia de la conquista politica realizada por Espafia y por
lag otras naciones europeas tantc en América como en el Lejano Oriente.

Los resultados précncos en las Indlas de este tipo de evangelizacion
eclesial y polftica y de estas denuncias fueron- limitados. De hecho, con
ocasidn de la discusién de las Leyes Nuevas (1542}, parece que Carlos V,
por preccupaciones de conciencia, quiso abandonar la conquista del Pertt
¥, como afirma un autor- andnimo de la época, “quiso Su Majestad dejar
estos reinos a los ingas tiranos”. Pero los afios habfan pasado en discu-
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siones; los intereses se habian multiplicado v la situacién general debia
de ser tan compleja que parece que el mismo Vitoria aconsejé al Empe-
rado1 continuar Ia conqmsta

‘Con los afios fue desaparemendo la preocupamon y se 31gu16 invo-
cando la- concesidn de Alejandro VI para resolver los litigios entre los
pafses europeos interesados en participar en la conquista. En. la Junta de
Valladolid de 1550 se proponia esta significativa cuestién: “Qué forma
puede haber cémo gquedasen: aquellas gentes sujetas a la majestad - del
Emperador Nuestro Sefior, sin lesién de su conciencia, conforme a la bula
de Alejandro”. Sin embargo, qued$ un importante escrupulo en la con-
ciencia metropolitana, gue iba a ser aptovechado por los misioneros dentro
de una situacion irreversible. Los estadistas espafioles insistieron en suprimir
la palabra “conquista” por las de “pacificacién” y “poblacién”, alegando
esta razén en el libro IV de la Recopilacién: “Pues habiéndose de hacer
con toda paz y caridad, es nuestra voluntad que aua este nombre, inter-
pretado contra- nuestra intencién, no ocasione ni dé color a lo capltulado
para que se pueda hacer fuerza ni agravic a los indios”. :

L Aceptada por. la Iglesm ¥ los religiosos la irreversibilidad de la si-
tuacién politica, su -espftitu misionero los impulsé a luchar contra los
atropellos més importantes del sistema.

© Sélo nos vamos a fijar en dos aspectos: la defensa de la hbertad de
10s -aborigenes y la institucién de las redicciones. :

‘4, La a'efensa de Ia hbef tad de los aborigenes

Establecido el nuevo sistema politico-religioso en las Indlas, no deb1a
al menos olvidarse que su finalidad era con relacién a los aborigenes para
“traerlos a nuestro sefiorio, porque fuesen tratados, favoreeidos y defen-
didos como los otros nuestros stibditos y vasallos”, seglin se decfa en la
‘real prowszon dada en Granada en 1526. Asf rezaba la letra de los
documentos, Pero la Conquista no sélo arrasé la libertad politlca de las
comunidades indigenas —transformande a los ametindios en vasalics de
Castilla— sino que de hecho, con la l6gica de la conquista y de las nece-
sidades de la metrpoli, atenté violentamente conira los derechos més
elementales .de. las personas. - - :

Este hecho era e.wdente para los misioneros 1ehglosos, que se cohs-
titayeron en defensotes y protectores de los indios, Como defensores. de
la libertad de los abiorfgenes sobresalen entre otros Fray Antonic de Mon-
tesinos, Fray Bartolomé de Las Casas y Fray Bernardino de Minaya, todos
ellos de Ia Orden de Predicadores.

a. Las causas de lg opresidn

Dos factores histéricos explican especialmente la simacién.-_dé opresién
a la que quedaron sujetos los indigenas, tedricos vasallos libres de la
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Corona: ld ideologia de la Conquista, y los intereses econdmico-politicos
que tenia la metrdpoli en Europa.

El fendmeno de la “conquista™ estd siempre marcado de una ideologia
caracteristica, y asi sucedi6 también con la conquista hispana de América.
Los conquistadores nunca dudaron de su superioridad, tanto religiosa como
cultural, e incluso se sentian obligados en su conciencia a integrar a los
aborigenes en su propio mundo, lo que suponia un largo proceso peda-
gbgico antes de alcanzar las metas integracionistas propuestas. Esta ideo-
lIogia conquistadora, etnocéntrica e integracionista, situaba axioldgicamente
al amerindio en un plano de inferioridad, que aparece visiblemente marcado
durante toda la época colonial, incluso en los mismos sectores estricia-
mente evangelizadores. '

Por ofra parte, el momento del descubrimientc y de la conquista
acaecié en unas circunstancias en las que la metrépoli se orientaba poli-
ticamente hacia Europa, donde violentamente se disputaban la hegemonia
los diferentes paises. La participacién en dichas luchas suponia el disponer
de fuertes recursos econ6micos. Por ese motivo, el mismo Cristébal Colén
recordard sagazmente a los Reyes, que gracias a su descubrimiento habia
transformado una Espafia pobre en una Espafia rica.

. La unién de estos dos factores motivé que la expansién del Reino
Cristiano en América respondiera a una estructura tipicamente colonial.

Despojadas las comunidades indfgenas de su autonomia y de la
propiedad politica de sus territorios, la colonia quedé marcada por dos
orientaciones fundamentales: implantacién sistemdtica de la cultura de
los conquistadores, y subordinacidn de toda la organizacién colonial a
los intereses econdmico-politicos de la metrdpoli.

Légicamente los . indigenas quedaban subordinados a la metrdpoli a
través de los representantes colonizadores de la Corona, y valorativamente
considerados como nifios con relacién a la nueva estructura cultural. Asi
los colonizadores se constituyeron en sefiores y maestros, y los indigenas
en vasallos y alumnos de los espafioles enviados por la Corona.

De este modo se originé la formalizacidn de una ideologizada ética
de conquista, que, dados los esquemas de la época, pretendia justificar v
legalizar la esclavitud, los repartimientos y las encomiendas. Contra esta
ética y sus concreciones histéricas se van a enfrentar con energia los
religiosos en nombre de la evangelizacién.

b. La lucha contra la esclavitud

La mentalidad esclavista de la época apavece en el mismo Crist6bal
Coldn en parrafos de su Diario vy en una carta a Santdngel. Ya en 1500
enviaba los primeros 300 esclavos al puerto de Sevilla, que hizo exclamar




Medellin, Vol. 13, n. 49, Marze de 1987 31

a la Reina Isabel: “;Qué poder mio tiene el Almirante para dar a nadie
mis vasallos?”.

. Durante el perfodo isabeline, se expide una cédula real (1503) pro-
hibiendo someter a esclavitud a los indigenas. Se indicaba una excepcidn
marcada por la ética conquistadora: canibales aprisionados en sus agresiones.

Sin embargo, el sistema debid de tender a generalizarse, ya que el
tema fue levado a la Junta de Burgos (1512}, donde el Licenciado Gregorio
defenderd la esclavitud como pena por pecados de idolatrfa y contra:la
naturaleza, v Fray Bemardino de Mesa la aceptard cuando los sefiores de
tales esclavos sean persomas cualificadas. -

Todavia en 1680, la Recopilacidn recoge una ley prohibiendo la escla-
vitud en paz o en guerra, aunque siempre con la excepeidn de los indios
permanentemente belicosos, como eran los caribes y araucanos.

~ Siempre hubo una denuncia activa por parte de los religiosos contra
esta préctica. Especial trascendencia tuvo la iniciativa de Fray Bernardino
de Minaya. Segiin él mismo cuenta, en 1534 fue firmada una cédula real,
que derogaba otra anterior de 1530, en la que se prohibia la esclavitud.
Prescindiendo de las limitaciones del Real Patronato, se dirigié directa-
mente a la Santa Sede, consiguiendo de Pablo III la bula Sublimis Deus
(1537), en la que se sostenia la racionalidad de los indigenas, precedida
de una carta apostélica al Cardenal Juan de Tavera, Arzobispé de Toledo,
ordendndole prohibir bajo pena de excomunidn, ipse facto incurrenda, ¢l
reducir a los indios a la esclavitud de cualquier forma y por cualquiera.

. Los tiempos eran dificiles y puntillosos. Cailos V ordend recoger las
bulas y consiguié del Papa la derogacién del breve enviado al Cardenal
Tavera, por ser lesivo de los derechos patronales del Emperador y perturbar
la paz de las Indias. Hoy nos resulta extrafia ¢ inhumana esta manera de
reaccionar ante las lesicnes que se producian ante dos derechos tan des-
jguales:. los privilegios de un emperador, y el derecho natural de los
indigenas a la libertad. .

¢. Repartimientos y encomiendas

. Problema que tuve mucha més trascendencia, por su extensién y
generalizacitn, fue la instauracién de las encomiendas, tema estrechamente
ligado con la imposicién del trabajo forzoso y de las reparticiones. Fue
un sistema colonizador que prdcticamente llevaba incluida una velada
esclavitud de hecho, aunque nc de derecho, y que propiciaba el desarrollo
encubjerto de toda clase de abusos y arbitrariedades por parte de los
encomenderos, Fue una larga y dificil lucha la que mantuvieron todos los
religiosos contra esta institucién, desde los dominicos de Ia Espafiola hasta
los jesuitas del Paraguay. Siempre prevalecieron en estas luchas como
razenes contrarias a la encomienda las dificultades que creaba a la evan-
gelizacién misionera, la lesién a los dercchos humanos y juridicos del
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indigena-vasalio de  Su- Majestad, y las inhumanidades y abusos que con
frecuencia se cometian por los encomenderos, . :

< La cncomienda fue una variante americana del feudalismo espafiol
de la Edad Media. En el siglo XVIII, Sol6rzano la definia como “un
derecho concedido por merced real a los beneméritos de las Indias para
recibir y cobrar por si los tributos de los indics que se le encomendaren
por su vida y la de un heredero, con cargo de cuidar de los indios-en lo
esplntual y defencler Ias provincias donde fueren encomendados

- El esquema de Ja encomienda era relativamente sencillo: encomendero
y encomendados, El encomendero pertenecia al grupo de Ios congquistadores
y quedaba constituide como sefior feudal. Los encomendados eran los
1nd.1genas El encomenderc, con relacién al Estado, tenfa obligaciones tei-
butarias y militares; con respecto a los indigenas debia procurar la atencién
espiritual y cristiana. Como contrapartida, los indigenas tenfan la obligacién
de prestacién del trabajo personal. La encomienda: suponfa la reparticién
de tierras y de indios, y la prestacién de un trabajo forzoso. De esta mianera
los “indies” quedaban distribuidos y bajo control inmediato de-los coloni-
zadores; dentro de una rigida -estructura plramidal de 14 -sociedad.-

Los pn.mercs repart]mlentos y encomiendas se iniciaron mmed1atamente
en' las Antillas, quedando legalizados por provisiones reales del afio 1503.
Fueron famosas las repartlcmnes de Nicolds Ovando en 1504, y la Ilevada
a cabo por Albmquerque en 1514, en la que se repartlelon ‘wnos 32.000
mdlos En la 6ptica de los conquistadores el indigena quedaba reducido
a la tinagen de lo que posteriormente se denominara, con expresién quechua,

“mitayo”, ‘es decir, hombre-brazo, hombre para haba]ar al- servmo Yy para
Ios 1ntereses de otro. - - - : .

7 El célebre sermén de Montesmos {u(, la gran denuncia contra las
repartlclones, las enccumendas y los abusos gue se derwaban de e]las

Postenormente serd Pray Bariclomé de Las Casas su gran impugnador
que mantendri viva la conciencia critica de los religiosos durante los siglos
de la Colonia.

Resultado del primer esfuerzo de los dominicos espanoles fueron las
Ordenanzas o Leyes de Burgos de 1512. La denuncia constante ‘de’ Fray
Bartolomé de las Casas es la que fuerza la convocacién de las Juntas de
‘1516°y 1518, llegando hasta las de Valladolid 'y Barcelona, en las que se
elaboraron las- Leyes ‘Nuevas de 1542, aunqué siempre dejando - insatis-
fechas las reclamaciones y aspiraciones del dominico. Por otra parte, el
fraile nunca. tuvo demasiada confianza en los arreglos legales que se hacian
en Espafia ‘pard humanizar el sistema. En .1555, en carta al confesor de
Felipe 11 escribfa: “Desengafiese- del todo V.P. ¥ los gue-a V.P. engafian
y-al Rey, con decit, que no dindole (a los encomenderes) jurisdiccién
civil ni criminal sobre los indios, estardn éstos  remediados, que fee la
‘cautela.y maldad con que ciertos que vinieron de Nueva-Espafia engafiaron
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al confesor v al Emperador, habiendo tres veces pedidoles que no hablasen
de ‘los repartimientos, ¥ habiendo venido de las Indias, salariados de los
tiranos de México contra los indios (al menos déindoles un ducado para
comer cada dia), y los desdichados de los indios desamparados sin que
nadie viniese a defenderlos (...). Y asi alcanzaron unz cédula y cédulas
quebrantando las leyes cuya tinta aun no enjuta no estaba, y que expirasen
las encomiendas en la primera vida, como disponian las leyes, y otras
cosas inicuas, que el dia que ambos murieren verdn la candela que para
atinar €] camino del cielo entonces adquirieron®.

. A Pray Bartolomé se le podrs acusar de oscuridad y de exageraciones
en sus documentos. Pero su intuicién fundamental era bien clara: guerras
y encomiendas demostraban la injusticia radical de la conquista pelitica;
la evangelizacidn tenfa que realizarse con instrumenios de paz, y respetando
y defendiendo 1a libertad de los indigenas. Cierto que las soluciones que
él. proponia fueron y son muy discutibles. Pero la intuicién correspondia
a un hombre religioso que se habia adentrado en el interior del Evangelio
¥, consiguientemente, en las ex;genmas dei respeto a la dlgmdad de la
persona humana.

"Postura similar es Ia adoptada en el siglo XVII por el P. Diego de
Torres Bollo y por ¢l Beato Roque Gonzélez de Santa Cruz en el Paraguay.
La alternativa que propondrén esos afios frente a las encomiendas serd la
de_las reducciones. Esto nos conduce a oira aportaci6n evangelizadora de
los’ religiosos misioneros: el esfuerzo por la humanizacién del sistema.

5. Las reducciones: Un sistema de humanizacidn en el sistema

Nos acercamos a uno de los temas que hicieron mds famosos a los
religiosos durante la época de la Colonia: las reducciones.

Las limitaciones, dificultades y problemas del sistema reduccional han
sido honesta y enérgicamente subrayadas por Branislava Susnik, Pero
también Voltaire llegd a afirmar en su Essqi sur les Moeurs que las
reducciones “a solas aparecen como el iriunfo de la humanidad; parecen
expiar la crueldad de los primeros conquistadores y han dado al mundo
un nuevo espectdculo”. Y Montesquieu las presentaba como “la curacién
de una de las maés terribles heridas inflisidas por el hombre contra otfros
hombres”. HistSricamente las reducciones mds famosas han sido las del
Paraguay, aunque tienen sus antecedentes coloniales y sus réplicas en
otros puntos det Continente.

Las reducciones fueron una realidad compleja. Simultineamente fue-
ron un modelo especifico de evangelizacién misionera y-un: logro de
humanizacién del vasallaje colonial impuesto por los conquistadorves a los
aborfgenes. Son el resultado feliz de una opcién de los miisioneros. El
Beate Roque Gonzélez de Santa Cruz, escribiendo a su hermano Francisco,
Teniente General de Asuncién, afirmaba que era necesario optar “por la
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justicia que tenfan (los indios) y tienen de ser libres de la dura esclavitud
y servidumbre del servicio personal en que estaban, siendo por ley natural
y divina y bumana, exentos” (1614). Las reducciones fueron la alternativa
y la contestacidn viable a las encomiendas dentre del sistema de “pacifi-
cacidn” y ‘‘pohlamiento”,

Cuatrc grandes principios modelaron el esquema reducciomal, prin-
cipios que ya se encontraban en el pensamiento lascasiano: la concentracién
de los indigenas en poblados, no por violencia militar, sino por pacifica.
atraccion evangélica; segregacion absoluta de los espaficles, como fue
ordenado por las Ordenanzas de Alfare: “Conforme a las Cédulas Reales,
ordeno y mando que en pueblos de indios no estén ni se reciban ningdn
espafiol ni mestizo” (1611); promocidén cristiana y cultural de los indigenas
con un sistema econdmico de aufoabastecimiento; instauracién de un
vasallaje de los indigenas directo al Rey, con la correspondiente tributacién
y compromiso de colaboracién militar defensiva en los casos de necesidad.

Tres eran los objetivos de las reducciones. El primero era la formacién
de comunidades cristianas aborigenes, sin que sufrieran el escéndale de
la vida “cristiana” de los espafioles, criollos y mestizos, como indicaba el
P. Ruiz de Montoya. Segundo, el adiestramiento y capacitacién de los
indigenas en la nueva cultura importada, evitandc los abusos que se come-
tian en dicho proceso. Tercerc, como afirmaba el mismo Ruiz de Montoya,
“poner paz entre espaiioles e indios, cosa tan dificil, que en cien afios que
se descubrieron las Indias Occidentales hasta ahora no se ha podido alcanzar”,

‘En 15(Q afios de experiencia, los objetivos fundamentales se consi-
guieron. Pero se alcanzé algo mads: devolverle al indigena la voz de la
que secularmente habia sido privado. En ¢l afio 1750, cuando Espafia y
Portugal firmaron el célebre Tratado de Limites, sin tener en cuenta los
derechos de siete reducciones situadas al Este del rio Uruguay, los gua-
ranies reducidos levantaron enérgicamente su voz ante el Rey proclamando
sus derechos y denunciando la injusticia que se cometia con ellos. Siendo
denegadas sus justas peticiones, se sintieron traicionados por el Rey. Se
sublevaron, iniciando la denominada guerra guaranitica, bajo las Grdenes
del cacique Sepé. En la batalla de Caibaté, frente 2 un gran ejército luso-
hispanc, sufrieron la derrota total, pero dejaron el simbolo del sacrificio
de Ia raza indigena por su libertad. :

De modo similar procedieron aquellas comunidades con ocasién de-
la expulsién de los jesuitas, como consta por las cartas que enviaron al Rey.

El sistema de las reducciones entré en decadencia con dicha expulsién.
La politica del gobernador Bucarelli de poner espafioles al frente de las
reducciones, “fue —seglin John Hemming—, poner lobos en lugar de
pastores”. Cursé en 1777 ¢l Provincial de los Franciscanos una visita, y
tiene que lamentar en su informe que hubo una ruina “que deberd atri-
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buirse a Ios mismos que, con ciencia vy justicia, han sido autorldades por
‘arden del Rev y de los ninistros para sostenerlos™.

Pero un (estimonio importante dejaba Ia vida religiosa con el desa-
rrollo de las reducciones: el esfuerzo de humanizacién del sistema que se
desarrollaba 2n el interior del ineludible esquema de vasallaje impuestio
a los indigenas por la Conquista,

6. Las aporiaciones mds importantes de la vidg religiosa en Ia evar-
gelizacidn de América Latina :

Quiere brevemente resumir las aportaciones més importantes que
hicieron los religiosos en la evangelizacién de América Latina. Entre elias

‘sobresalen las siguientes:

- Primera: la evangelizacién de la eclesiologia vigente en la época,
especialmente renovando el sentido original de la autoridad pontificia,
purificdndola de erréneas jurisdicciones seculfares, ¥ subrayando su evan-
gélica funcién exclusivamente orientada a la edificacidn de la Iglesxa y
a la evangelizacién del mundo.

Segunda: la evaugelizacién de la politologia, impulsando la creacidén
del nuevo Derecho Internacional, al mismo tizmpe que se mostraba la
libertad del Evangelioc v su independencia criginal sobre cualquier sistema
politico.

Tercera: el esfuerzo, las aspiraciones —incluse las fracasadas—, y
la misma actividad desatrollada por los religiosos misioneros impulsaron
a una comprensién menos reductiva y mds plena de la evangelizacidn,
En ellos parece que &s propic de los evangelizadores no sélo la predi-
cacién explicita del nombre de Jesas, sino también el proyecto de Iglesias
autdctonas, la crffica de los mismos modelos evangelizadores, la denuncia
sistemdtica de las injusticias, la promocién y proclamacién de la libertad
de los pueblos y de los hombres —incluse de los mo cristianos—, y el
esfuerzo por humanizar las sitvaciones injustas irreversibles en las que
se vive.

Cuarta: los misioneros mostraron la importancia de situarse junto
a los oprimidos y violentados para poder comprende.r las profundidades
de las exigencias del Evangeho

Quinta: pienso, mirando a la historia del pasado, que gran parte
‘de la fe existente en América Latina y de la confianza del pueblo en la
Iglesia se debe en no pequefia parte a la actividad misionera realizada por
los religiosos en la Colonia. En efecio, no sélo fueron misionercs incan-
sables llevando a todas partes, incluso con el riesgo de sus vidas, el
mensaje del Evangelio, sino que al mismo tiempo pusieron su autoridad
moral al servicio de los pobres y de Ios oprimides,
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Sexta: también colaboraron los religiosos en la formacién de la
identidad de la cultura propia de América Latina y de la identidad de la
Iglesia latincamericana, iniciando una nueva perspectiva bien d1ferente a
la estrictamente metropolitana y europea.

ill. Limitaciones y Errores de los Religlosos Evangelizadores

La importante aportacién de los religiosos en la primera evangelizacién
de América Latina no estuvo exenta de ciertas limitaciones y errores que
también afectaron negativamente los resuliados de dicha empresa apos-
t6lica.

Comprendo que no es ficil el subrayar los errores principales que
cometieron, v muche més dificil el determinar la causa histdrica que los
originé. Con la provisionalidad de una hipdtesis, me atrevo a sugerir que
sus dos grandes limitaciones fueron etmocentrismo europec y su falta de
sensibilidad ante el problema de los negros esclavos. La causa la encuentro
en su jincapacidad en superar y crificar la ideologia de conquista que
subyacfa en el modelo alejandring e hispanc de evangelizacion.

1. El etnocentrismo misionero

Los mismos misioneros religiosos, que supieron descubrir Ia dignidad
fundamental de los indigenas y proclamar activamente su libertad, no
lograron captarlo como persona-culta, y mucho menos con una valoracién
positiva de su propia cultura.

El gran emdlogo de la época fue, sin duda, Fray Bernardino Ribeira
de Sahagtin. Escribe la monumental Historia general de las cosas de la
Nueva Espafia, en la que intentd sintetizar todos sus amplios conocimientos
sobre las culturas indigenas de México, tras una minuciosa y cientifica
investigacién. Sin embargo, en el mismo prélogo de su obra, manifiesta
sus prevenciones contra dichas culturas, y nos declara las intenciones de
su trabajo: facilitar a los predicadores y confesores, verdaderos médicos,
para sus ministerios con los indios, el conocimiento de su “idolatria y
ritos idoldtricos v .supersticiones idoldtricas y agiieros y abusiones y cere-
monias idolairicas™ existentes fodavia entre Jos naturales, y, por desco-
nocerlos —continiia el cronista— algunos operarios calificaban boberdas o
nifierias acciones de rafz idoldtrica profunda. “Pues, porque los ministros
del Evangelio que sucederdn a los que primero vinieron en Ila cultura de
‘esia nueva vifla del Sefior, no tengan ocasion de quejarse de que Jos
primeros, por haber dejado a oscuras las cosas de estos naturales de esta
Nueva Espafia, yo Fray Bernardino de Sahagtn (...) escribi doce libros
de las cosas divinas, o, por mejor decir, idoldtricas y humanas y naturales
de esta Nueva Espaifia”.
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Mas claramente, ¢l P, José de Acosta, en su obra De procuranda
indorum salute, publicada en 1577, establecia tres clases de. culturas: la
primera correspondia a la originalmente europea; en la dltima categoria
situaba la de los bédrbaros, que viviendo tribalmente y en las selvas eran
semejantes a las fieras y, afirmaba que en e! Nuevo Mundo hay infinitas
manzdas de ellos, diferencidndose muy poco de los animales,

Y el P. Diego de Torres Bollo, promotor de las reducciones en el
Paraguay, refiriéndose a los guaranies, decfa que “como todos sus ante-
pasados, poco antes andaban como fieras en estos montes con las armas
en la mano matando y destrozando sin conocimiento de DIOS Nuestro
Sefior, m4s que si fueran bestias™, :

Esta visién etnocéntrica y devalorativa de la cultura indigena condujo
a los religiosos a tres errores fundamentales. Primer error: valoraron al
indigena como hombre, pero lo calificaron como inculto, incluso como
salvaje, lo que los condujo a un etnocido y al proyecto de un integra-
cionismo cultural. Segundo error: ignoran la adultez de los aborigenes y
los suponen en un estado de minorfa de edad, “personas miserables y
de tan débil natural que fAcilmente se hallan molestados y oprimidos”,
‘promoviendo un sistema de paternalismo y tuteria indefinidc. Tercer error:
como consecuzmcia de estas apreciaciones privaron al indigena de su
palabra en los problemas gravisimos que le concernfan  directamente,
Después de enmudecerlos se constituyeron en sus defensores y protectores,
haciéndose la voz de los que no tienen voz. Por ese motive y con la mayor
naturalidad, todos los asuntos que se discutian y trataban sobre los indi-
genas, se resolvian sélo entre espafioles, aungue una parte de ellos fueran
religiosos dispuesios a defender al amerindio ‘de los propios espafnoles.
Y no es que los aborigenes no tuvieran capacidad para defender también
con la palabra su propia causa. Baste recordar en las relaciones de Bernal
Diaz del Castillo, las conversaciones que mantuvieron los aztecas derrc-
tados con los franciscanos enviados por Adriano VI a la Nueva Espefia.

2. La esclavitud de los. negros

Una segunda limitacién de los religiosos en la evangelizacién del
Continente fue su fria posicién ante la realidad de. los numerosos es-
clavos negros, aungue no podamos olvidar la excepcional figura de San
Pedro Claver,

El trifico de los esclavos negros se inicia desde los primeros afios
de ia Conquista. Ya en 1502, Ovando Hevd alguncs esclavos residentes
en Sevilla. En 1505, el Rey aprobé el envio de 100 esclavos por peticidn
del propio Ovando. Las autorizaciones fueron constantes a través de los
afios normalizdndose uno de los comercios més tristes de la I11stona de Ia
humanidad.




38 A. Gonzilez D, Los Religiosos en la Historia

Segln ¢l Dr. José Oscar Beozzo, “a Brasil habrian venide unos 3.5
millones”, Séle quiero recoger textualmente algunas apreciaciones del
mismo autor, que lo mismo pueden aplicarse a Brasil que al resto de la
América Hlspana

“Podemos afirmar después -de largo y cuidadoso estudio de esta cues-
tién ——escribe Beozzo—-, que no hubo en Brasil un proyecto de evange-
lizacién de los esclavos y nada que se pareciera al esfuerzo de los jesuitas
en la catequesis del indio. Ciento cincuenta afios después gue los esclavos
primeros hubieran Megado a Brasil, todavia no existia mingin catecismo
de las diferentes naciones aqui trafdas a la fuerza, cuando se contaban en
decenas los catecismos en lengua tupi, guarani, tapajds, manaos y cuantas
naciones indigenas se habian contado por los misioneros™

Més adelante anota: “Esta premisa de libertad, como condicién previa
para la evangelizacién, va a faltar a la Iglesia del Brasil y del resto de
América Latina en su contacto con el esclavo negro. Con relacidn al indio
se Juchard con todas las fuerzas para apartarlo de la comvivencia con .el
colono, para evitar que sea esclavizado o encomendado en el caso de
Hispanoamérica. En el caso del negro hard plena alianza con los que le
‘opriman, confiando al Sefior de los esclavos la tarea de ‘evangelizarles’.
La misma Iglesia se comprometerd con el sistema vigente, usando inten-
samente el brazo esclavo en las propiedades de las Ordenes Religiosas,
en los ingenios de jesuifas y carmelitas, en las haciendas y monasterios
de los benedictinos, en los palacios episcopales y en las casas parroquiales™.

“Aun hombres de la estatura moral de Antonio Vieira, que se com-
prometieron totalmente con la libertad de los indios, no sélo serdn omisos
sino que tratardn de ‘justificar’ la -esclavitud negra, como una necesidad
de toda la empresa colonial. Vieira Hegd a decir: ‘Sin Angola no hay
Brasil’, esto es, sin esclavos negros, el Brasil ‘colonial no es viable®,

“Esta cuestin queda como el gran escindalo y el gran impasse de
la evangelizacién de América Latina: que haya visto florecer todas las
religiones africanas en el Continente (...). Después de cuatrocientos apos
de represidn, la religién africana estd ahi, viva, renaciente, en un inmenso
interrogante a Ia conciencia cristiana. No existié el anuncio fraterno del
Evangelio a los negros esclavos, pero si la negacién de su culiura, de su
religién, de su derecho de seres humanos en el campe del trabajo y, con
él, en todos los otros campos”.

3. La ideologizacidn de la Conquista

Resuita dificii poderse explicar estas limitaciones y errores de los
religiosos misioneros durante la Colonia en problemas de tanta trascen-
dencia y gravedad. Sélo encuentro una hipétesis que pueda explicar esta
‘limitacién e incluso deformacién de la evangelizacién realizada por ellos:
los religiosos, habiendo sido capaces desde el Evangelio no sélo de criticar




Medellin, Vol. 13, n. 49, Marzo de 1987 29

los sistemas impuestos por la: Conquista, sino inclusg de cuestionar la
misma Conguista, sin embargo no tuvieron vigor para superar la ideologia
de la Cenquista, quedando inconsciente perc eficazmente ideclogizados.
De otra manera, ellos mismos se sintieron conquistadores “a lo divino”,
como lo” proyectaron denominando a la Virgen Maria “la Conguistadora™
y calificando su actividad como “conquista espiritual”, sin percibir la
ldeologla negativa que se inclufa detrds de dichas expresmnes

-La Conquista, como ya indicamos anteriormente, lleva siempre una
carga axioldgica de etnocentrismo que, consiguientemente invade incluso
al mismo sector religioso caracteristico de toda cultura. Los religiosos mi-
sioneros nunca cuestionaron la superioridad religiosa y cultural del mundo
del que procedian, lo que incluia, légicamente, la apreciacidén de inferio-
ridad de la religiosidad y de las culturas de los amerindios. Evangélica-
mente lograron reconocer al indigena como hombre, como hije de Dios
y come hermano. Ideolégicamente quedaron cegados ¢ incluse llenos de
prejuicios frente a las culturas amerindias, sus expresiones y sus institu-
ciones. Incluso esta actitud quedaba confirmada por la percepcién de
ciertos antivalores que descubrian, y que, de diferentes maneras, son inhe-
rentes al desarrollo histdrico de toda cultura. Fue, a mi juicio, esta ideclogia
“conquistadora”, lo que los condujo al arrasamiento de las culturas indi-
genas, al desarrollo de una politica integracionista e, incluso, a la “justi-
ficacién” de la esclavitud de los megros, dentro del esquema de la época,
~ que de alguna manera facilitaba la libertad de los indigenas, constituidos

legalmente “vasallos de Su Majestad”, lo que implicaba derechos dlferentes
a los de los no vasallos de la Corona, como eran los esclavos.

4. Consecuencias de Ia ideclogizacién de los misioneros

La ideologizacién “conquistadora” de los religiosos ha tenido serias
consecuencias en América Latina, ademis de las indicadas anteriormente.

Apuntamos algunas.

Primera. Los misionercs religiosos, por su ldentlflcacxon con el
Evangelio, tomaron como causa propia el constituirse en protectores y
defensores de los indigenas. Pero, mediatizados por la ideologizacién con-
quistadora desconocieron o no asumieren las “causas” propias de los abo-
tigenes. :

Segunda. La ideologizacién contribuyé a una estratificacién social,
axiclégica e incluso juridica, en el Continente, claramente antievangélica,
que ha tendido a marginar a los amerindios y negros, y dificulta, incluso en
nuestios dias, la organizacién pluriémica y plurinacional de los Estados.

Tercera, La ideclogizacién de los misionercs colabord al tradicional
sistema latincamericano de heterogeneidad entre la cultura v las estruc-
turas. Las culturas autSctonas quedaron despojadas de sus propias insti-
tuciones y estructuras, quedando sometidas a otras insiituciones -y estruc-
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turas fordneas y colonizadoras. Son las estructuras tradicionales que Puebla
juzga como injustas y generadoras de injusticia, que oprimen al pueblo y
dificultan Ia expresién de la identidad del Continente latinoamericano.

Cuarta. La ideologizacién conquistadora de los misioneros religiosos
contribuyé a conformar la fuerza del Evangelio y de la misién de la
Iglesia en un molde de conquista, y no tanto de “sacramentc de la iniima
unién con Dios y de la unidad de todo el génerc humano” (LG 1), Esto
también bloqued a los religiosos para una captacién y comprensién més
positivas de las religiones no cristianas existenies en el Continente, y
dificulté la edificacién de Iglesias autdcionas como tenian en su proyecto
los franciscanos misicneros de la Nueva Espafia. :

IV. Los Religiosos en el Hoy de la Evangelizaclén de América Latina

Al imiciar mi exposicién dejaba abiertas varias preguntas: ¢Cuédles
son el carisma y la misién de los religiosos en esta nueva etapa de la
evangelizacién de Ameérica Latina? ¢Cudl ha de ser su participacién espe-
cifica en el quehacer de nuestra Iglesia? (Cémo podemos conjugar las
exigencias de nuestro propio carisma con las exigencias de vivir en
comunién de fe y de misién con nuestros pastores?

Sélo quiero recoger, para rvesponder a estas preguntas, algunas de
las luces y las sombras de la historia de los que nos precedieron en América
Latina, luces y sombras que nes ayuden para comprender lo que la Iglesia
tiene deiecho a esperar de las actuales comunidades religiosas, teniendo
en cuenta el actual proyecto evangelizador del Continente presentado por
nuestros Obispos en los Documentos de Medellin ¥ de Puebla,

1. Dos opciones fundamentales de los religiosos

Nuestros mayores, los que nos precedieron en la vida religiosa en
América Latina, quedaron caracterizados por dos rasgos evangélicos que
exigen una continuidad en nosotros: la opcién prioritaria y absoluta por
¢l Evangelio y la evangelizacién, y la opcidén preferencial por los pobres.

" a. La opcién prioritaria y absoluta por el Evangelio

Sin duda de ninguna clase, la nota que més caracierizé a los religiosos
misioneros de la primera etapa fue su opcién prioritaria y absoluta por
el Evangelio y la evangelizacién, y fue de dicho foco del que procedieron
sus intuiciones y aportaciones mds importantes.

Su experiencia de Dios, su experiencia de Jesucristo, como diriamos
hoy recordando el lenguaje de Puebla (DP 726), los orienté en dos direc-
ciones fundamentales: seguimiento personal y radical de Cristo en ¢l
espiritu de las bienaventuranzas (DP 742), y evangelizacién misionera
tesiimoniando y predicando la fe en todas las comunidades indigenas del
Continente, -
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_ La radicalidad evangélica en el seguimiento de Cristo es la que explica

la- venida voluntaria de tantos religiosos a las Indias. No buscaban una
vida més f4cil. Recuérdese lo que anotaba Fray Bartolomé de Las Casas
de la primera comunidad dominicana de la Espafiola: “Acordaron afiadir
ciertas ordenaciones v reglas a las viejas constituciones de la Orden (...)
para vivir con mds rigor”. A Fray Toribio de Benavente los indigenas
comenzaron a llamarlo “Motolinia”, que significa pobreza en la lengua
azteca, Y Fray Antonio de Remesal afirma el agrado con que los indios
recibfan a los religiosos porque sabian “que a distincidn de los espafioles,
los misioneros no iban en busca de sus haberes”, Y son muchos los docu-
mentos en los que se manifiesta el deseo del martirio que afloraba en
los religiosos de la época.

La profunda experiencia de Jesucristo desencadenaba en los religiosos
la fe en la fe, como don supremo de la salvacidén de Dios que puede recibiv
cualquier hombre sean cuales sean las circunstancias histfricas en las que
tenga que vivir. Por eso los religiosos se consiituyeron fundamentalmente
en misioneros y misioneros de frontera, sin arredrarse ante dificultades y
peligros. El gran horizonte de toda su actividad era el transmitir la fe
viva en el Evangelio de Nuestro Seiior Jesucristo. .

Es precisamente en esta fidelidad radical y en este entusiasmo-por el
Evangelioc donde se encuentra la raiz de la libertad evangélica con la
que se¢ expresaron y vivieron em todos los ambienties —eclesiales y poli-
ticos—; de la capacidad de discernimiento que manifestaron, y del espiritu
de creatividad que desarrollaron, comc en el caso de la catequesis y de
las reducciones. :

. . Esta ura‘n opcién radical de los religiosos de ayer es el gran desafio
a la nuestra vida religiosa de hoy, garantia de nuestro servicio especifico
a la Iglesm y al mundo en América Latina.

b;_ Opcidn preferencfal de los pobres y promocidn de la justicia

- Esta actitud evangélica condujo a los misioneros de la Colonia prefe-
rentemente a los amerindios -derrotados, violentados y oprimidos por la
nueva situacién politica. Desde. la solidaridad y experiencia de los pobres
5& constituyeron en incansables promotores de la . justicia, incluso enfren-
tandose con sus hermanos los espafioles.. Es otra caracteristica que pide
Puebla a los rehglosos de hoy (DP 733).

Ia npcnon por los nobres fue la que constituyé a los misioneros de
la Colonia en misioneros de frontera y de periferia. Convivieron con elios
en una pobreza “activa”, es decir, entregdndoles generosamente todo lo
que tenfan y sabfan. Pero tuvieron una limitacién: no lograron descubrir
Ia cultura y el dinamismo interno de los pobres. P01 eso se redujeron a
ser sus defensores y protectores. . . .
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‘Hoy la perspectiva es diferente, Desde una visi6n antropoldgica y
evangélica sabemos que la pobreza no es sélo carencia y opresién, sino
también valor humano y evangélico, fuente y energia evangelizadora y
constructora de un munde mds humano. De ahi nace la necesidad del
misionero religioso, inserto en el mundo y en la culture de los pobres, de
ser evangelizador y evangelizado al mismo tiempo, compafero en la
misma empresa de evangelmaclén y de liberacién que se origina en la
pobreza latinoamericana.

La opcion preferencial por los pobres, del compromise misionero,
incluye el compromiso por la justicia, como exigencia inirinseca de la
misma fe y como testimonio para hacer crefble la palabra predicada. Fue
la intuicién de nuesiros predecesores religiosos, y es tamblen el desafio
ab:erto por Puebla a los religiosos de hoy,

2. Tres aportaciones de la vida religiosa

Las dos opciones fundamentales, si son vividas por nuesira vida
religiosa hoy, pueden capacitar a ésta para prestar con el testimonio de
su vida tres importantes servicios: la evangelizacién de la eclesiclogia, de
la politica y de las ideologias politicas, y de la cultura,

a. Evangelizacion de la eclesiologia

No es lo mismo eclesiolopia que Iglesia. Iglesia es la comunidad de
fe fundada por Jesucristo. Eclesiclogia es la conciencia. que la Iglesia tiene
de si misma en una determiriada etapa de la historia. La Iglesia tiene la
presencia plena del Espiritu Santo. La eclesiologia siempre estd sujeta a
las limitaciones de los cristianos. Por eso la Iglesia siempre es la misma,
mientras que la eclesiologia se purifica, se adapta y cambia a través de
la historia, Los cuestionamientos mds grandes a la eclesiologia de cada
perfodo no los hacen los tedlogos sino los santos, que se comstituyen en la
fuente de inspiracién de los verdaderos teGlogos. Los verdaderos cuestio-
namientos a las eclesiclogifas vigentes son siempre Hamadas a la conversidn,
en-orden a que la comunidad viva mas radical y originalmente las exi-
gencias del Evangelio. Cuestionar la eclesiologia por fidelidad al Evangelio
es amar a la Iglesia para que pueda cumplir con mayor pureza su misién
evangelizadora en el mundo.

Fue la aportacién de los religicsos y misioneros de ayer. Fueron los
dominicos de la Espafiola, los que desde su profundo compromiso con el
Evangelio, con la misién y con los indigenas, abrieron nuevas cuestiones
a los teSlogos europeos que permitieron en la Iglesia una comprensién
nastoral v feclégica més ajustada de la autoridad y del cjercicio de! Papado,
que ha redundado en beneficio de toda la Iglesia y de su misién evan-
gelmadora

. Nosotros nos preguntamos si los rehglosos de hoy vivimos con las
mismas opciones y con la misma radicalidad evangélica que los de ayer,
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¢cudl puede ser nuestra aportacién evangelizadora a una Iglésia que, con
expresin de Pablo VI, debe ser confinuamente evangelizada y evange-
lizadora?

Pienso que la nueva evangelizacién del Continente exige que emerja
con toda su fuerza y con todas sus posibilidades, sobre la antigua ecle-
siologia, 1a del Vaticano II con su configuracién latinoamericana, tal como
ya ha sido apuntada e intuida por Medellin y Puebla. Esto supone una
conversién de nuestra conciencia y de nuestros viejos modelos eclesiales.
Para ello es necesario, unido a un profundo amor a los hermanos, y
preierencialmente a los més pobres, volver a escuchar con plena apertura
las palabras del Sefior: “Vende todo lo que tienes, délo a los pobres, ven

y sigueme’.

En esta transformacién eclesiolégica tienen una especial responsabilidad
los institutos religiosos que, por la radicalidad de la pobreza a la que han
sido llamados, no han de vivir esclavizados a los esquemas ¢ instituciones
del pasado sino abiertos a las exigencias de la nueva evangelizacién im-
pulsados por la fuerza liberadora de sus propios carismas. -

b. Evangelizacion de la politica v de las ideologias

En el proyecto de evangelizacién liberadora trazado por Puebls, unc
de los aspectos que adquiere especial relevancia es la evangelizacién de
la politica y de las ideclogias politicas que hoy circulan por el Continente
{DP 507-562}). .

Importante fue la aportacién evangelizadora de los religiosos en el
campo de la politica y en el rechazo de la violencia durante la épaca de
la Colonia, aunque, como hemos visto anteriormente, sutilmente quedaron
condicionados por la ideologia conquistadora. La historia nos brinda lec-
ciones para nuestro quehacer de hoy.

Su profunde compromiso con el Evangelio y con la evangelizacién
misionera, y su acercamiento desinteresado a las comunidades amerindias
invadidas, fueron los que les permitieron intuir y denunciar la radical
injusticia de la politica de la Conquista que se estaba desarrollando, y
la violencia de los mecanismos de dominic desplegados en la organizacién
de la Colonia. Resultados de su arriesgada evangelizacién en este campo
fue el nacimiento del nuevo Dereche Internacional, la constante revisidn
del sistema legal v juridico impuesto a los indigenas, y 1a bisquada creativa
de alternativas mds humanas y justas, y al mismo tiempo viables, como
fue la de las reducciones frente al inicuo sistema de las encomiendas. .

Hoy nos encontramos también ante rudos sistemas politicos, que
contindan viclentando y oprimiendo a nuestros pueblos y, especialmente,
a los sectores més amplios y necesitados. Es la denuncia emitida por
Puebla de estructutas generadoras de injusticia, que han de enfrentar el
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enérgico juicio de la Palabra de Dios y una evangelizacién que les permita
transformarse en estructuras generadoras de justicia y de paz, :

Sin embargo, los antiguos miisioneros nos muesiran con sus limita-
ciones, la dificultad de evangelizar la politica, si no se logra distanciar
de las ideclogias politicas, que son las que deben ser primordialmente
evangelizadas. El problema es de plena actualidad en América Latina.

La ideologia politica es una cosmovisién e interpretacién de a
realidad desde la perspectiva de los intereses particulares de un grupo
de la sociedad, que, para alcanzarlos, aspira al control del poder politico.
Los intereses pueden ser legitimos. Pero, el particularismo de los propios
intereses ‘del grupo, su interesada interpretacién de la realidad, y su defi-
nida decisién por alcanzar y controlar el poder son siempre el riesgo de
toda ideclogia que amenaza la repeticidén indefinida de los esquemas de
opresién y de injusticia. -

La radicalidad evangélica de la vida religiosa ofrece unas posibili-
dades orlgmales para la critica y evangelizacion de las ideologfas. En
efecto, su opcién por la pobreza y su opcidn preferencial por los pobres
tiende a alejatla y distanciarla de las ideologias de los poderosos y apro-
ximarla a la de los pobres y empobrecidos,

Pero también la vida religicsa tiene la exigencia de una ultetrior
distancia evangélica de las mismas ideclogias de Ia pobreza. Estas ideo-
logias, legitimas en sus aspiraciones de justicia, corren el riesgo de exclu-
sivizar los intereses del grupo y de subordinar la conquista del poder a
los privilegios del propio sector. La vida religiosa, por su radicalidad
evangélica, ha de mantener la tensién entre la opcidn preferencial por
los pobres y la salvacidn de todos los hombres, resistiendo todo posible
egoismo grupal. Por otra parte, la renuncia sistemética del religioso al
poder, por el valor de un servicio realizado siempre desde la base, permite
a la vida religiosa una actitud critica frente a todo poder “ideclogizado”,
es decir, monopilizado por los intereses particulares y no abierte al .desa-
rrollo arménico de toda la comunidad. '

Opcién preferencial por los pobres, opcién por la pobreza y el ser-
vicio, apertura universal a la salvacidn de todos los hombres en una
fraternidad que tiene su origen en la paternidad de Dios, son las actitudes
salvificas que colocan al Evangelic més all4 de todas las ideclogias, y
que, interiorizadas por Ia vida religiosa en su radicalidad evangélica, le
permiten a ésta la funcién de criticarlas y evangelizarlas. Y son tambiéh
estas mismas actitudes las que tienen fuerza para liberar al evangelizador
del despotismo al que tiende la ldgica intema de toda ideologfa.

¢. Evangelizacion de la cultura’

Dos afirmaciones complementarias encontramos en Puebla. El Docu-
mento nos asegura que “‘con deficiencias y a pesar del pecado siempre
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presente, la fe de la Iglesia ha sellado el alma de América Latina, marcando
su.identidad histdrica esencial y constituyéndose en la matriz cultural del
Continente, de la cual nacieron los puevos pueblos” (DP 445). Anterior-
mente anotaba: “La obra evangelizadora de la Iglesia en América Latina
es el resultado del unénime esfuerzo misionero de todo el Pueblo de Dios.
Ahi estdn las incontables iniciativas de catridad, asistencia, educacién, y
de modo ejemplar las originales sintesis de evangelizacién y promocién
humana de las misiones franciscanas, agustinas, dominicas, jesuitas, mer-
cedarias y otras” (DP 9).

Queda de esta manera subrayada por Puebla la especifica participacion
de los religiosos de la Colonia en el proceso de generacidn, identificacién
y evangelizacién de la nueva cultura latinocarnericana.

La actual vida religiosa, siguiendo la huella de los primeros misio-
neros, tiene también una contvibucién que dar a 14 nueva evangelizacidn
de la cultura y de las culturas en nuestro Continente.

Son dos los desafios principales. El primero, es la promocién evan-
gélica de la fraternidad pluriéinica que ha de vivirse en todas las naciones
y en la totalidad del Continente. Para ello es necesarioc que la Iglesia
ejemplarmente promueva en su seno el nacimiento de Iglesias particulares
étnicamente drferencladas, mediante la encarnac:lén de la fe en las dlfe-
rentes culturas.

El segundo desafio queda abierto por la urgencia de la evangelizacién
de la “adveniente culiura” (DP 425). Es una cultura que se extiende
universalmente con auténticos valores —como es €]l valor de la raciona-
lidad— pero también marcada por un rudo mercantilismo que ataca Jos
valores cristianos y culturales del Continente, y que tiende a reforzar la
tradicional dependencia colonizadora que han sufrido nuestros pueblos.
Frente a esta nueva civilizacién corresponde a la vida religiosa el contestarla
con la evangelizaci6n de Ia pobreza, del servicio y de la fraternidad. -

- 3. Relaciones Obispos y Religiosos

‘Son ingentes la tradicién y la responsabilidad que nos legaron los
religiosos de ayer a los religiosos de hoy en América Latina. Es una
tradicién que, eén sus grandes lineas, es de una actualidad extraordinaria.
Tengo la impresidn de encontrarme ante un mismo camino que se inicia
con el mértir Fray Antonio de Montesinos el 21 de diciembre de 1511 Y
que se prolonga hacia el futuro para los religiosos de hoy como un desaffo
a su carisma. El ejemplo de nuestros santos y de nuestros mértires nos
impulsa a la fidelidad. Los errores del pasado nos iluminan para evitarlos
en el presente, La trayectoria de una historia nos aclara en la Iglesia lo
que Aménca Latina tiene derecho a esperar de los religiosos.

Pero Ia eva.ngehzacmn de América Latina no es funmén excluswa
de los religiosos, sino de todo el Pueblo de Dios, y de una manera especial
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£s responsabilidad de nuestros Pastores. Es una evangelizacién en la que
los religiosos hemos de hacer nuestra especifica aportacién, pero en estrecha .
relacién con nuestros Obispos ¥ con el fervor de los santos.

a, Diglogo y comunién con los Obispos .

Como nos dice el documento Mutuae Relationes, “los Qbispos, en
unién con el Romanc Poniffice, reciben de Cristo-Cabeza la misién de
discernir los dones y las amribuciones, de coordinar las miiltiples energfas
y de guiar todo el pueblo a yvivir en el mundo como signo e instrumento
de salvacién. Por lo tanto también a ellos ha confiado el cuidado de los
carismas religiosos (...). Y por lo mismo al promover la vida religiosa
y protegerla segin sus propias notas caracteristicas, los Obispos cumplen
su propia misién pastoral®,

‘A los religiosos nos corresponde reconocer en nuestros Obispos a
nuestros Pastores v proclamar ante eflos nuestros propios carismas, que
el Espiritu Santo ha suscitado para el bien de toda la Iglesia y de su
misién evangelizadora en el mundo,

Esto exige un diflogo permanente y confiado enire Obispos vy Reli-
giosos, en los que todos hemos de buscar la fidelidad a la accidén del
Espiritu en su Iglesia y a la realizacién de la misién evangelizadora a la
qte El nos impulsa en comunién de caridad, para demostrar al mundo
que somos los discipulos fieles del Sefior Jests.

Es un didlogo que en determinados momentos puede ser sencillo y
fécil, ¥y en otras ccasiones conflictive y dificil, como ya aparece con estas
caracteristicas en las primitivas comunidades cristianas de los Hechos de
los Apdstoles, con ocasidn del primer Concilic de Jerusalén, No sélo el
error divide a los hombres, sino también la verdad, dada Ia limitacidn
que tenemos para percibirla, sobre todo cuando se trata de la verdad de
la accién v de la caridad operante, de la verdad que se construye a través
de la historia. Pero sabemos queé la verdad de la historia, la que se
construye y manifiesta a través del tiempo tiene su plenitud en la verdad
de Ia fe en la que hemos sido bautizados, y que siempre es més grande,
més exigente, mis rica que la verdad que construimos a través de nuestras
modestas vidas humanas. Por eso la fidelidad a las exigencias de nuestra
fe comiin, en espiritu de caridad, es la garantia de que el didlogo entre el
ministerio episcopal y los carismas de la vida religiosa, que ambos tienen
sus raices en el mismo Jesds a través del Espiritu Santo, nos ayudard a
construir la verdad de nuestra acciSn evangelizadora en la historia, Los
profetas proclaman la verdad. Los pastores, previo discernimiento, la con-
firman. Y todos unidos, formando un sole cuerpo, han de constituirse
en el sacramento de la evangelizacidn en el hoy y en el futuro de América
Latina, :
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b. Con el fervor de los santos

Para que las relaciones mutuas entre Obispos y Religiosos sean au-
ténticamente avangélicas, y no meras férmulas para una convivencia iré-
nica, es necesaric lo que Pable VI ha llamado el fervor de los santos, que
nos persuade que, por misteriosos caminos, es el Sefior el que al final
realiza la obra de salvacidn. Por eso quiero terminar mis reflexiones con
las palabras de Pabloe VI: “Conservemos, pues, el fervor espiritual, Con-
servemos la dulce y confortadora alegria de evangelizar, incluso cuando
hay que sembrar entre légrimas. Hagamosle —como Juan el Bautista,
como Pedro y Pablo, como fos oiros Apéstoles, como esa multitud de
admirables evangelizadores que han sucedido a lo large de Ja historia de
la Iglesia— con un fmpetu interior que nadie ni nada séa capaz de
extinguir. Sea esia la mayor alegrfa de nuestras vidas entregadas. Y ofald
que €l mundo actual —que busca a veces con angustia, a veces con espe-
ranza—, pueda recibir la Buena Nueva, no a tfravés de evangelizadores
tristes y desalentados, impacientes o ansiosos, sinc a través de ministros
del Evangelio, cuya vida irradia el fervor de quienes han recibido, ante
todo en si mismos, la alegria de Cristo y aceptan consagrar su vida a la
tarea do anunciar el Reino de Dios y de implantar 1a Iglesia en el mundo”.

Asuncién, 25 de agosto, 1986
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- Vetas de la Soteriologia Agustiniana
Carlos ignacio ‘Gonzilez 5. J.

1. Introduccidn

En la pascua del afio 387 San Agustin recibié el bautismo en Milan.
No puede pasarnos desapercibido el centenario de tan grande evento de
la gracia. Recordarlo serd para nosotros una Confesidn de alabanza por
la obra divina que ha dado tal regalo a su Iglesia. Este articulo no tiene’
otro obijetivo. :

Al consultar los indices bibliogrificos agustinianos se siente desfa-
llecer el aliento por la inmensa lteratura. Apenas habrd un punic de
su doctrina que no haya sido ya tratado, y se corre el peligro de caminar
por un sendero mil veces trillado. Y sin embargo conviene mantener la
[lama viva, tal vez como en las familias volvemos una y otra vez sobre
los mismos temas que, contemplados desde diversos aspectos, y recontados
bajo una distinta luz, ayudan a sostener Ia propia identidad con el recuerdo
histérico. Me parece que seria innecesario justificar este articulo recor-
dando el grande influjo de la soteriologia agustiniana en el desarrollo de
la teologia de occidente. Volver a él, pues, equivale a volver los cjos a
nuestro pasado, a las raices de nuestro pensamiento cristiano, pero no
simplemente come una ilustracién histérica; sino para conocernos mejor
a nosotros mismos como cristianos, stendo més conscientes de nuestras
raices teolGgicas,

1.1. El cristocentrismo soterioldgico de San Agustin

La més grave dificultad que presenta un trabajo de este tipo es
definir sus limites. Porque San Agustin no escribié ningfin tratado de
cristologia o soteriologia sisteméticas al estilo de nuestros tiempos. Toda
su teologia estd centrada en el misterio salvador de Jesucristo, en forma
inseparable de la afirmacién ontolégica del dogma. Y escribié tanto que
no s¢ puede reescribir esa teologia. En torno al problema de Cristo hace
girar su doctrina de la gracia, la eclesiologia (el “Christus totus™), la
sacramentaria, la escatologia, el espinoso asunto de la predestinacién, etc.

1.2, Un pensamiento en evolucién constante

San Agustin es un hombre intelectualmente inquieto. Si se afiade
el hecho de las distintas controversias contra los herejes cuyas elucubra-
ciones debidé enfrentar en casi 50 afios de produccién literaria, es natural
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encontrar un fuerte desarrollo que hace dificil fijar determinados aspectos
de su doctrina como si fuesen “‘el pensamiento” agustiniano. Lo mismo

pasa con el tema que iratamos '.

Al inicio de su vida cristiana Agustin vic a Cristo Salvador mds
como el Logos, el Maesiro interior que iluming el conocimiento para buscar
a Dios y la vida bienaventurada en él (muy apegado atin a su pensamiento
neoplaténico). Poco a poco la confrontacién con el misterio de la carne
de Cristo Ie hizo enriquecer su soteriologia: Jesucristo no solamente Humina
al hombre, sine lo redime, o libera y desde la cruz (ajena e frreducible al
pensamiento filoséfico) se convierte en camino para el hombre %, En {ntima
conexibn con esta profundizacién en la cristologia se puede advertir el
desarrollo en su teclogia de la historia. Parte del supuesto que tanto la
verdad como la unidad de las cosas dispersas y “que no son” de por si,
se puede encontrar sélo por su participacién en el Verbo (doctrina a. la
que nunca remuncid) sin embargo cada vez mds centra la historia en
Cristo: la encarnacién, y luego la muerte en cruz, llegan a ser el eje de
cuanto existe en el tiempo; toda la historia anterior a la encarnacidn tiene
sentido en cuanto se encamina a ¢ésta, y la posterior en cuanto a la juz
del misterio de Jesucriste se dirige a la consumacién escatolégica cuando
nuestros cuerpos mortales serdn como el de Crisio resucitado®.

Otro elemento de progreso es el conocimiento y asim.il_acié_ﬁ de los
Sentos Padres, tanto orientales como occidentales *. Asf, por ejemplo, G.
Philips hace notar que a partir del afio 410 San Agustin insistid mucho
més en la docirina del intercambio; mientras que la categorfa de mediacidn,
que ya aparece en las Confesiones alrededor del afio 400°%, por una parte
es permanenite y por otra estd en evolucidn: siempre afirmé la mediacién
de Cristo por su humanidad; pero mientras en un primer tiempo subrayé
para apoyarla teoldgicamente la unidad de las naturalezas divina y humana,

'QUJ.EIJ. estuviese interesado en prufundlzar en &} desarro]la del pensamiento cnstn-
Iégico. de 5. Agustin, puede consultar L. CILLERUELQ, “El cristocentrismo en San
Agustin”, FEsé. Agust. 15 (1982) 53-94; 389-422 y 18 (1983 813-342. Distingue ahi
los periodos platonizante, antidonatistz, y de eacuentro con el pecado origndl. A tal
desarroilo corresponde paralelamente otro en Ia soteriofogla cuya sintesis nos ofrece el
autor en pp. 82-86.

2 Cf, ibid, p. 315.

238C§0A. CATURELL], “La iltima edad de la historia”, en Augustinus 3 (1958),
Pp.

4 Algunas veces se ha querido subrayar demasiado la d1ferenc1a de las soteriologias,
como s la griega se centrara totalmente en la encarnaciém, ¥y en las categorfas de inter-
cambio y divinizacién; a su vez la Jatina girarfa alrededor de la cruz ¥ de las cate-
gorias de expiacidn y de sustitucion, En realidad se puede solamente afirmar una dife-
renciz de énfasis. En San Agustin (como después en Sto. Tomé,s) enconiramos un equi-
libric entre ambas teologias; si bien con una tendencia mas histérica se detienen prefe-
rentemente en el misterio pascual. Ci. V. CAPANAGA, “La deificacién en la soteriologia
agustiniana”, en Awugustinus Boegister, 1I. Paris, Et. Augustlmennes, 1954, pp. T4bss

5Cf. G. PHILTPS, “L'influence du Christ-Chef sur son Corps Mpystique, suivant s.

Augustin”, en Augustmﬂs Magister, II, pp. 80655, ¥ cita para conﬁrmarlo Ccmf X, 43
68; In Jo Tr 66,2; Engrr Ps 148,8.
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posteriormente (sin olvidar este aspecto) puso el énfasis en el sactificio
expiatorio como fundamento, y en la unidad de Cristo Cabeza con su
Iglesia comc base aplicativa.

1.3. Limites del temn

En un terreno tan amplio es necesario situar claramente los mojones
que delimitan el campo que podemos cultivar en un articulo. Dejaré de
lado todos aquellos aspectos de la cristologia agustiniana de uno u otro
modo iluminados con las categorfas mds neoplaténicas, indicadas por
ejemplo con varios “nombres” de Crisio, como “Verbo Creador”, “Cristo
Verdad”, “Cristo Luz”, que también se prestan a elaboraciones soterio-
l6gicas ®. No quiero decir que en momento alguno el Santo Doctor cedid
en la fe cristolégica a las categorias neoplaténicas, sino que con frecuencia
las utilizé para iluminar el misterio en el que crefa, independientemente de
su filosofia, atraido por la gracia y en respuesta a la revelacién’. Pero
conforme fue acentuando (sobre todo a partir de la controversia antipe-
lagiana) el papel de l2 humanidad de Jests como mediador dnico de la
gracia, no- renunciando a su teclogia anterior dic més importancia al
misterio pascual (y a la encarnacién en infima conexidén histdrica con la
cruz), que ya no cabia en los moldes neoplaténicos. A Ja luz de este
misterio profundizé en su doctrina del pecado original, porque si la cruz
es una sgnatio habrd también que hablar méds a fondo de la enfermedad.
Un nombre que entonces aparece como muy comiin es el del “Christus
medicus”, con que llama frecuentemente al Cristo mediador y salvador.

Pero tampoco se puede exagerar el desarrollo de su pensamiento
como si se tratase de cambios bruscos por etapas bien definidas cronold-
gicamente. Méds bien se ha de concebir como el de un hombie que ya
en la adolescencia revela alguncs rasgos de madurez que serdn definitivos
en su caracter; asi como en la vida adulta continta manteniendo ciertos
trazos de su juventud que lo hacen reconocible como la misma persona,
si bien cada vez més madura. Asi, dice ]J. Plagnieux, va desde 397 “el
obispo de Hipona estaba, en lo esencial, en posesién de la doctrina. . .
‘agustiniana’, cristiana, que defendié veinte afios mds tarde” ®. No esperd

5CI. J.L. AZCONA, La doctring agustiniana de la humildad en los Tractatus in
Joannent. Madrid, Augustinus, 18%2, pp. 21ss. ’

7“La christologie s'est-elle trouvée développée, précisée et formulée par I'évégue d'Hip
pone & Faide de sa philosophie, laquelle est, en réalité, néoplatonicienne... Mais d’autre
part, sur aucun point doctrinal de christologie, l'influence néoplatonicienne, ne s'est fait
sentir au détriment de Jorthodoxie... Augustin dans le domaine de la christologie aussi
bien qu'ailleurs, est avant tout le témoin et le doctenr de la foi de PEglise, en méme temps
tl est resté fidéle 3 sa philosophie néoplatonicienne, mais seulement sous bénéfice de son
ag:laptation au dogme ecclésiastique”: C.Van CROMBRUGGE, “La doctrine christolo-
gique et sotériologique de saint Augustin et ses rapports avec le néoplatonisme”, en Rew.
d Hist. Eccl. 5 (1904}, p. 257.

_®J. PLAGNIEUX, “Influence de la lutte antipélagienne sur le “De Trinitate”, ou:
Christocentrisme de saint Augustin®, en Awugustinus Magister, 1I; p. 825. ’
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los ataques de Pelagio para afirmar la absoluia necesidad de la gracia
de Cristo; si bien aquéllos lo hicieron profundizar en su interpretacién de
la Escritura, y acentuar cada vez con mayor fuerza este aspecto de su
cristologia. O como lo explica L. Cilleruelo, la discusién antipelagiana
ayudé a Agustin a acicalar distinciones muy importantes entre la gratia
creationis y la gratia redemptionis, entre la Gratia Dei y la Gratia Christi,
para evitar toda posible confusién entre el problema filoséfico que manejaba
Pelagio y el teolégico de San Pablo. Por eso, dice el mismo autor,

Ya no bastaba la mera redencién radical y universal, ni tampoco
la fe individual y social, sino que era preciso descubrir Ia fuente de
la energia moral para superar la tirania del pecado en que vivimos
sumergldos en nuestro orgullo. Y todo eso sdlo podia realizarse en
Cristo*,

En el articulo presente podemos apenas tocar el punto de referencia
entre el pecado original y la redencién por Jesucristo, en algunas obras
importantes de la época de madurez en la teologla agustiniana '®, Es que
dicho punto influyé fuertemente en la posterior teologia occidental, de
la que somos heredercs, Pero he de subrayar desde el principio que, si
bien por razones de método, inicio con una consideracién del pecado
original en Agustin, de hecho el punto de partida del pensamiento del
Santo Doctor no es el pecado, sino la gracia de Jesucristo; el primero es
el lado sombrio que sirve para iluminar (como por el contraste claro-cscurc)
la obra salvifica. Por ello, incluso cuando criticdsemos algunos puntos
del “telén de fondo”'' la soteriologia agustiniana seguiria siendo vilida
Cambiarfa tal vez lo explicativo, no el corazén de su teologia 2. Asi,
cuando por ejemplo nos dice el por qué de la docirina de los “dos Adanes™:
la finalidad no es la de subrayar la obra del primero, sino confesar la

L. CILLERUELQ, 0. Cit, p. 819.

10 Especialmnte me centro en De Genesi ed Litteram (893/4 en la cronologia de
Nebreda), De Trinitaie (398/416, que bisicamente segéin Plagnieux, op cit, pp. 825ss,
seria un escrito de fecha mas temprana, pero con varies refoques y afiadiduras soterio-
logicas durante la discusién pelagiana, gque tendremos en cuenta), De Civitate Dei
418/428), In loannis Evangelium Tvactetus {416/417), De Gratic Christi et de Peccato
Originali (418).

{1 Por ejemplo, en De nat, et gret. 8, 9, PL 44, 251, de ial manera San Agustin
acentia la necesidad del bautismo de los nifios como medio de recibir la gracia de Cristo,
que no preve la posibilidad de otra economis de la gracia para quienes sin culpa alguna
no han side #ncorporados en Cristo por el bautismo. Esto mos invitarfa a cuestionar esa
deficiencia respecto a no considerar la posibilidad de otros medios para acercarse a Cristo,
méds no fo que Agustin quiere subrayar: que sin la gracia redentora de Cristo absoluta-
mente no hay salvacidn.

12Por ejemplo, en el libro De gratic Christi et de peccalo vriginali {(del 418, contra
lz doctrina pelagianz), San Agustin presenta primeramente la salvacién por Cristo: es
lo que le interesa dejar firmme. Luego ioca el tema de la transmisién del pecado original,
parz profundizar en un punto: por qué los nifios deben ser también bautizades, y cémo
necesitan la gracia de Cristo para salvarse. Asi concluye la primera parte {sobre Ja gra-
cia de Cristo} y conecta con la segunda {sobre el pecado original): “Pues por el pecado
del primer hombre, que sucedié por sz libre albedrio, la naturaleza quedé viciada ¥
condenada: a ésta puede venir en auxilio la gracia divina sdélo por el Mediador entre
Dios y los hombres, y médico omnipotente”: De gratia Christi, 50, 55, PL 44, 388.
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absoluta necesidad ‘del segundo, en lo que propiamente consiste, para
Agustin, la fe cristiana: .
Pues uno es Dios, vy uno &l mediador entre Dios y los hombres,
¢l hombre Jesucristo. Puesto que ningin nombre bajo el cielo se ha
dado a los hombres, en el que puedan ser salvos; y Dios determind
para todos los hombres que en €l se pusiese la fe, cuando 10 resucxto

de entre los ‘muertos ? o

2. -El Pecado Original

Es uno de los temas de la teologia agustiniana que mds se han
tratado. Y no sin razém, porque para Agusiin (sobre todo durante la
controversia con Pelagio), la contraposmlén Adén-Cristo es la base misma
para comprender nuestra fe " :

2.1. Presupuestos de lg creacidn.

Brevemente tocamos aqui, como referencia, un punto muy conocldo
de la teologia agustiniana: sus presupuestos sobre la creacidn del hombre.

El hombre fue creado originalmente en un estado de justicia. Pero
en ¢l comentario literal al Génesis Agustin da mucho més espacio a los
signos del estado original, por ejemplo en cuanto éste se manifiesta en
la inmortalidad del cuerpo como un don *, o en la felicidad de que gozaba
Adan antes del pecado ',

Fue creado conforme a la imagen de Dios: en el alma, por sus capa-
cidades racionales; en el cuerpo, seglin el don de la inmortalidad. El

'3 Ihid, T, 24,28, PL 898. Y cf. mds adelante: “Quienquiera defendiese que la
naturaleza humanz, en cualguier edad, no necesitase un médico segin (la obra de) Adan,
porque no estd viciada en el primero, prueba ser enemigo de la gracia de Dios, ¥ no en
una materia secundaria de la que se podria dudar o errar quedando salva la norma de
la fe, sino en la norma misma de fe segfin la cwal somos cristianos”. V¥ luego, concreti-
zande cuil es dicha norma fundamenisl, no insiste en el primer Adin, sino en la obra
de! segundo: “Luego uingune, absolutamente ninguno ha =ide lLiberado ni es liberado
ni se lLiberard, si no es por la pracia del Redentor”: Ibid, II, 29, 84, PL 44, 402

144Die  Adam-Christus-Parallele gehfrt nach augustinischen Verstindnis zum Zen-
tralsten des christlichen Glaubens, ia er kann das Wesen christlichen Glaubens. geradezu anf
digsen theologischen Topos reduzieren: W. GEERLINGS, Christus Exemdlum. Studzm
sur Christologie und Christusverkiindigung Awugustins. Mams, M. Griinewald, 1978,
75. Y el autor cita en apoyo diversos textos de Apustin: Sermo 30, b CCL 41, 385
De pecc. or. 24, 28 PL 44, 398, Como veremos adelante, sin embargo, en algunos
textos San Agustin reduce mis el centro de la fe no al contraste Adin-Cristo sino (tras
jlustrar Ia obra de Cristo por este contraste} a la gracia de Cristo como 0aice ¥ abso-
luto medio de salvacion. -

5 CI. por €. De Gen. ad litt. VI, 25,36, PL 34, 354. Luego todo el libro VL,
que dedica a la creacién del alma, se cenfra més en uma exposicién aniropoldgica que
en la gracia. Este don de Ia inmortalidad del cuerpo perdide por el pecade es quizas lo
mas caractetistico que Agustin recogié de la teologia de su tiempo, Ne la niega en el
futuro, pero €l énfasis durante la epoca pelaglana nio estd en el don de la mmortahdad,
sino en la gratia misma.

JeCf, por 'e). De Gen. ad litg. XI, 19, 25, PL 34, 439.
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cuerpo de ‘Addn, si bien creado cuerpo anima 7, sin embarge. “podia no
morir” si Dios se lo concedia como regalo. El hecho pues de que fuese
destinado a la inmortalidad, es signo de la imagen divina impresa en. él
gratuitamente. Y asi, cumplido el termmo de su vida terrena, debia ser

transformado en un cuerpd espmtua e RS

- Mids atin, creado .conforme a Ia 1maﬂen del Verbo, por obra de Ta
Trinidad; nos dice poco: después en su libre De’ Trinitate. Apunta més
claramente aqui a la docirina que en ¢l futurc centra la. salvamén total-
mente en la gracia del Hijo hecho carne. En efecto, el hombye es desde
su origen una imagen de la sabiduria dmna, que en la Escritura es atri-
buida ‘al Hijo . En este itexto Agusiin considera al Verbo como jmagen
también segdn la cual fueron creados los édngeles: para ellos. seguiria
siendo un modelo pero seglin su naturaleza divina. Mientras: 'para -los
hombres cafdos lo seria también, pero mediante la unién con “nuestra
mutabﬂ:dad” mediante la cual se ha * vaclado y tomado la forma de siervo.

22. El pecado mismo

Se ha de notar que Agustfn (como por ofra parte tamh1en la Escritura)
habla del pecado como de 1un vocablo que hoy llamanamos andlogo:

En el léxico agustiniano, ‘pecado’ unas veces mgmf;ca el acto

humano malo; otras, el pecado original; otras, el castlgo de la primera

_ culpa, es decir Ia ignorancia y la concupiscencia con que mace el

_hombre, otras, el acto materialmente malo, pero hecho sin delibe-

racién. El mismo Cristo es llamado pecado, en cuanto se h1zo v1ct1ma
por nuestros pecados ©.

Pero tampoco le interesa la teologfa del pecado por si nusma, sine
en cuanto la multiplicidad de aspectos que. cubre en el hombre esa realidad
llamada pecado (sus rafces, actos y comsecuencias) nos . iluminan para
poder comprender en plenitud lo que significa Ia obra redentora de Jesu-
cristo. Raiz, actos, consecuencias: veremos cémo cada uno de estos ele-
mentos son tocados y transformados por la gracia cristoldgica.

17 Ci, De Gen. ad fte. VI, 19,30, PL 34, 351, :

BCf, De Gen. ad hiti. VI, 22, 38, PL, 363. En De civ. Dez vuelve a trafar ei
tema, pero esta vez ya claramente en funcidén de la obra salvifica de Cristo: cf. XII_I 19,
CCL 48, 402. Volveremos adelante sobre este punto.

19Cf. De Tyin, VII, 3, b, CCL 50, 263. En este periodo de su vida, atn anterior
al pelagiatismo, el Verbo encarnzdo es modelo del hombre; pero postenormente se nota
mis acentuada la afirmacién de Ja carme {0 de la humani ad} unida al Verho como
modelo y ejemple. Lo veremos en seguida,

Nos dice L. CILLERUELO, reconociendo el desarrollo de la doctrma agustlmana,
cémo al principio Agustin conctbe ma.s la obra del Verbo como. la Huminacién del
Maestro interior, ¥ su’ reflexién estd mds centrada en la creacién: “Dentro de :este plan
¥ este orden, la predestinacién de Cristo, la creacién del hombre en el paraiso, el pecado
original, la redencion.,. som meros episodios del drama creacional. Pero las dltimas con-
secuencias no eran ficiles de detectar y Agustin tuvo que irlas mlorando poco a poco”
en op. cit., p. 816,

203, ARMAS, “Teologia agustiniana del pecado”, en Augwf.mﬂs 1 {1956), p 169.
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En este contexto podemos leer algunas ohservaciones del Génesis: el

mandamiento de no comer del arbol de la ciencia del bien y del mal, no -

tiene nada qué ver con la “‘objetividad” del 4rbol mismo, que en si no
es malo sino bueno. La prohibicién de Dios es pues solamente una
invitacién fuerte para que el hombre agradecido por haberlo recibido todo,
reconozea los limites de su dominic sobre las cosas: es sefior de todas
ellas, pero no con un sefiorio absoluto, sino dependiente del Creador.
El “test” no se refiere pues a un “orden objetive de las cosas”, y ni siquiera
& la posicion del hombre como sefior de ellas, sino tnicamente al reconoci-
miento de la posicién fundamental del hombre creatural respecio a Digs?'.

Agustin no pone en duda la bondad de la creacién, sino solamente
la relucidn personal del hombre respectc a Dios, mediante la obediencia
que le niega:

Lo dnico pues que apetece al pecar es no estar bajo el dominio
de Dios cuando admitié lo que no debiera haber admitido atendiendo
al solo mandamiento de su Sefor. Pues si hubiese atendido al man-
dato, ;a qué hubiese atendido, sino sélo a la voluntad de Dios? ¢Qué
otra cosa hubiese amado sino la voluniad de Dios? ;Qué otra cosa
habria antepuesto a la voluntad humana sino la de Dios? 2.

Profundizando alin més, se pregunta San Agustin si a través del
castigo consecuente, y aun de la accién pecaminosa de Adan, podemos
legar hasta la raiz misma del pecado, comin a todo pecado. Y leyendo
la Escritura, encontré que ella le indicaba como raiz el orgullo y la soberbia
del hombre. M4s atn, el hombre no pecé ni por la tentacién desde el
externo (del diablo) ni siquiera por su accién de alargar la mano y comer
la fruta prohibida; sino que tanto la tentacién como la accién fueron
posibles sélo “porque preexistia en el alma cierto orgullo que debia ser
comprimido, de manera que el hombre aprendiese, por la humillacién del
pecado, cudn falsamente habia presumido de si” 2. :

Ya desde esta fecha tan temprana Agustin ha puesto las bases de lo
que un dia llegaria a ser su libro La Ciudad de Dios. Desde su comentatio
al Génesis descubre entre la humildad y el orgullo las secretas e intimas
conexiones entre los dos amores (puro e impuro) que son las columnas que
sostienen las dos ciudades:

21 Cf. De Gen. ad litt. VIII, 6, 2, PL 34, 377.

.. B2De Gen. ad lite. VII, 13, 30, PL 34, 884. ;En qué esty la utilidad del mandato
divino? Sdlp en cuanto mediante él sirve ¢l hombre a Dios, ¥ se reconoce creatura:
be agui la raiz de J2 humildad, 2 la que Agustin dio tanta importancia en su doctrina
soterioldgica : asi une profundamente la redencidn con la creacién. Esti lejisimos pues
de una doctrina iluminista que vea la salvacién del hombre en sélo el cumplimjento de
una ley' étlca.objetivamente de acuerde con su naturaleza, ¥ coloca Ja redencidn al nivel
de relaciones interpersonales (libres) entre Dios y el hombre: estamos va en pleno terreno
de la gracia. . : :

2 De Gen. ad Ltt, X1, B, 7, PL 84, 432; vy cf. ibid, 15, 19, col. 4383; De Trin.
1v, 10, 18, CCL 50, 178, y XI, 9, 14, p. 368. “Caput ommimm peceatorum superbia
est”: In Jo. ev. tr. XXV, 15, CCL 86, 256; ¥ cf. De civ. Dei XIV, 13, CCL 48, 434.
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Estos dos amores, de los cuales uno es santo y el otro impur‘o;
el uno social y ¢l otro individual; el primero que busca el bien comtin
mirando a Ia comunidad celestial, el segundo que somete los bienes
comunes a su propio poder por el arrogante deseo de dominar; uno
stibdito, el otro émulo de Dios... han distinguido las dos ciudades
‘que el género humano ha creado bajo la admirable e inefable provi-
dencia divina para administrar y ordenar todo lo creado: la primera
de los justos, la segunda de los inicuos .

Asi pues, el pecado externo es solamente la manifestacion del deseo
desordenado de una perversa grandeza, por la cual el hombre pretende
convertirse en el tinico principio de gobierno de si mismo. Més atn, le
es conveniente a este hombre orgulloso caer de vez en cuando en un
pecado evidente y manifiesto, porque estd tan cegado que no advierte,
en su orgullo, ni siquiera el propic pecado ®. Es verdad que en ocasiones
San Agustin considera también el pecado desde el punto de vista del
orden divino en la naturaleza: el pecado seria entonces la destruccién de
dicho orden. Perc en tal caso estd contemplado como desde el exterior,
desde las consecuencias en la naturaleza, no desde el interior, desde la
rafz misma*. Visto en sus consecuencias, el pecado es también muerte
y concupiscencia.

2.3, Consecuencias del pecado

La naturaleza del hombre no siguié siendo la misma tras el pecado.
Cierto, no se corrompié iotalmente, a tal grado de ser irrecomocible e
irreparable. Pero ciertamente sufrié graves consecuencias de la rebelién
contra la scherania de Dios. ], Rubio las describe:

M PDe Gen. od litt. X3, 15, 20, PL 34, 437. Estetnos aqui tratande una doctrina
que perdura en la teologia agustiniana. Todavia en sus tratados sobre San Juan, dice
que por la humildad el hombre “retorna a si”, mientras que por la soberbia el hombre
peca “saliendo de si mismo™: In Jo. ev. idract. XXV, 156, CCL 36, 2B6. Pero tampoco
se puede exagerar diciendo que todo pecado es de soberbiz o que su causa inmediata
es la soberbia: ésta es la raiz iliima. Pero muchas veces las razones inmediatas de un
pecade pueden encontrarse en la debilidad y aun en la ignorancia: cf. De nat. et gral.
28, 33, PL 44, 263.

) J. RUBIO, en “Introduccién a la teologia del pecade en San Agustin®, Augustinus
9 (684), p. 63, hace notar que para el Santo Doctor aun el -pecade angélico tiene su
raiz en la soberbia. Y cita De vers relig. XIII, 26.

BEE De civ. Dei XIV, 13, 1-2, CCL 48, 434 y 436. Sepin J. PLAGNIEUX,
si Agustin insistié mucho mis en este punto, durante la época de Ia disputa con los
pelagianos {lo que ve reflejado en los textos anadidos al De Trinilate durante esta época)
se debid a que debia luchar contra la arrogancia y autosuficiencia de Pelagic: “Non
quam suarum virinm inflat arrogantia, sed quam gratia ipsivs Conditoris et Salvatoris
inflamat”: De Trin. V, 1, 2. ¥ asi insiste va no en e “Verbo”, al que recurrian tam-
bién los filésofos, sino en Jests, Salvador crucificade: cf. of. eit., p. B20.

% En este sentido dice J. RUBIO que “el hombre puede elegir libremente la dis-
yvuntiva de someterse o rebelarse fremte al orden divino. En cada hombre, individual-
mente, se repite Ia tentacidn original. Si el hombre elige el orden divino, el hombre esti
salvade Ontica y tecldgicamente. Si elige Ia rebelion, ¥ constituirse en su propio centro,
su perdicion es igualmente total: cadticamente desorganizado en su ser y esclavo de las
cosas™: en op. cit., . H2. Como se ve, el pecado segin Agustin no esti propiamente en
la rotura “objetiva” del orden, sino en la decisidn libre del hombre que le rompe.
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‘Con esta triste eleccién el hombre sufre una mutacién radical
eh su primitiva naturaleza, El pecado la ““vicié, cambid y dafid”,
instal4ndole en una nueva y miserable condicién. Alma y cuerpo
perdieron su- primitiva estabilidad en Dios, parcial pero efectiva-
mente, perdiendo, a la vez, su primitiva estabilidad en si como uni-

. dad. El hombre. perdié a Dios y, por ello, se perdié a si mismo. Su

“rebelibn abrié el camino a todas las rebeliones. El hombre queda

instalado en un nuevo. centro, en. un nuevo estado: el “‘empecatamien-

to’, El pecado original ha contaminado toda la naturaleza humana,
‘'siendo”a la vez pecado y pena de pecado. o BT

. Pero st Agustin describe asf. la miseria del hombre, no es para que-

darse en ella. Sino, como concluye el pérrafo anterior el mismo J. Rubio,

“sin la misericordia divina, todo habria concluido: el hombre hubiera

quedado abandonado en ‘justfsima dereliccién’” #. En seguida estudiamos

algunos aspectos de las consecuencias del pecado, '

231, La muerie (en algunos de los autores griegos, la corrupcion)
es la herencia del primer pecado de que més cominmente se hablaba en
los primeros siglos de la Iglesia. Para' San Agustin, se trata de una triple
muerte: ' : ' o

La muerte del alma, que es igual a la impiedad del hombre y a su
separacién de Dios. Asi, la muerte se da : : :

~ ...en el alma, por el pecado, en el cuerpo como castigo del pecado,

- ¥ por eso también en el cuerpo @ causd del pecado. .. La muerte del
~alma es la impiedad, y la muerte del cuerpo la corruptibilidad por
la cual se separan el alma y el cuerpo. Porque asi cotno el abma-muere
al abandonarla Dios, asi el cuerpo-al abandonarlo el alma 2.

La muerte del cuerpo, que el hombre no habria debido experimentar
seglin el proyecto original divino?®, R
La muerie “segunda”, que lla'marfamos hoy Ta condenéciéh eternas

~. .. La muerte del alma se da cuando la abandona Dios; la muerte
~-del ‘euerpo, cuando éste es abandonado del alma. Cuando el alma
abandonada de Dics abandona el cuerpo, mueren uno y otro, es decit

todo el hombre... Y a esta muerte de todo el hombre se sigue
aquélla ‘que la autoridad de las Escrituras llama muerte segunda ®.

' 27 Ibid," p. 75 o - _

.. ®De.Trin. IV, 8, 5, CCL 50, 165;.y of, ibid, 24, p. 164; De nat. et grat. 23
26, PL 44, 259. Como de ordinarie és_te tipo_de’ teités, en _el’apenas citadogAgustin,
no pone.el acento en la muerte del hombre sino en Ja gracia, pues “ambas realidades,
cerpd ¥ .alma, necesitaban una medicina ¥ una resuireccidn para renovar y mejorar o
qgite h:alqia ernpeorado™. : - S ) . S
.- .#7Las citas posibes son abundantisimas, pues. se trata de un tema muy comtin a
San.Agustin, Muy representativo seria, per ej., De civ. Dei XIIT, 8; CCL -48, 386s.
¥ of. In Jo, ev. tr. XXII, 6, CCL 36, 226; v De Trin, X1, 16, 20, CCL 50A, 409,

3 De civ. Dei X1, 2, CCL 48, 885. Y -cf. ibid, XIII, 12, p. 394s. :
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2.3.2. La concupiscencia desordenada unida a la debilidad de la
voluntad humana. Esta, en efecto, fue la més herida; porque con el pecado
s¢ ha vuelto conira si misma, de tal manera que “no queriendo lo que
podia, ahora no puede o que quiere” *. Pero nuevamente debemos obsetrvar
el fundamental optimismo del Santo Doctor, No se detiene en esa debilidad
como para hacer una antropologia pesimista del hombre, sino para ha-
cernos advertir que, estando debilitada nuesira voluniad, nada podemos
iograr sin la gracia de Cristo

Ni siquiera sobre la concupiscencia Agustin se muesira negativo.
Desde su conversién ha dejado de ser maniqueo, y ha abandonado en
seric su antigua creencia. Pero tampoco es pelagiano, Ve que la concu-
piscencia es una fuerza muy positiva en el hombre cuando lo impulsa al
bien, y dicho motor interno continiia en é1 ain después del pecado. Lo
malo esid méds bien en que, tras éste, el amor desordenado nos imposibilita
que las pasiones estén al servicio de la voluntad guiada por la razén, El
orden ha sido herido y es ahora la voluniad la que se deja arrastrar por
las pasiones, sobre las que €l hombre, una vez pecandc, no iiene maés el
dominio de seiior que le corresponde *. Por ello solamente le es posible
volver a gobernarlas segin el orden establecido por Dios, ayudado por
la caridad de Cristo, que es un don enteramente gratuiio >,

De ahi que el hombre tras el pecado tienda a amar desordenadamente,
cuyos signos son la ambicidn de poder, de dominio, de dinero; éstos lo
conducen a todos los vicios, sobre los que estd fundada la ciudad terrena.
Pero también puede ser reconstruido su amor con la gracia de Cristo,
para la edificacién de la ciudad de Dios:

La voluntad recta es un amor bueno, mientras Ia voluntad mala
es un amor malo. El amor que aspira a poseer es deseo, el amor quo
ya tiene y posee lo que ama es gozo, el amor que huye de cuanto
le es contrario es temor, el amor que siente y prueba dolor por lo
que sucede es firisteza. Y estos sentimientos son malos cuando es
malo el amox, buenos cuando el amor es bueno 5,

3t De civ. Dei XIV, 15, CCL 48, 487.
RCf. De gratin Christi, 81, 38s, PL 44, 376; y 44, 48, col. 382.

NCf De civ. Dei XTI, 13, CCL 48, 395. Asi, por ejemplo, se muestra optimists,
respecto al matrimonio y al deseo de la unién mattimonial, st bien reconoce que tras
€l pecado la cencupiscencia aun en el matrimonio muchas veces arrastra al hombre desor-
denadamente: cf. De pecc. orig. 83, BB-34, 39, PL 44, 404s, V cf. De Trin. XTI11,
18, 28, CCL 504, 418, donde da como razén de la concepcién virginal de Jesis el
que éste convernfa cue naciese de la carpe vencida, pere no de la “libide” cansecueticia
del pecado: la carne sigue siendo buena, mo la desviacién del apetito desordenmado.

¥Cf. De gratin Christi, 21, 22, PL 44, 371; v 26, 27, col, 874,

35 D¢ civ. Dei XEV, T, CCL 48, 422, Mis adelante nos dice que ambos amores
son los fundamentos de las dos ciudades: De civ. Dei, XIV, 28, CCL 48, 451: ¢l amor
de st hasta el desprecio de Dios ha construido la ciudad terrena, el amor de Dios hasta
nge;ireci% ‘_:r:le si, la celestial. ¥ cf. ibid XV, 22, p. 488, v de De Gen. ad iitt. XI, 15, 20,
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Tampoco puede ser la concupiscencia “mala” por su objeto, pues
para Agustin no existen los objetos malos, ya que desde el momento en
que abandoné el maniquefsmo repudié toda idea del mal como algo posi-
tivo. Y asi el pecado no estd jamds en preferir algo malo, sino en preferix
algo bueno desordenadamente:

El santo explica que, en efecto, todos los vicios, en el fondo, no
significan algo negativo, sino positivo-perfectivo. La soberbia, am-
bicién, deshonestidad, avaricia, en realidad no son més que la bus-
queda del bien respectivo que encierra, pero desordenadamente. Es
curioso el caso del envidioso que se hace malo precisamente al con-
tacio del b1en que ambiciona —o que le apesadumbra— desorde-

nadamente ¥

Por eso el hombre pecador queda abandonado a si mismo. Destinado
por el Creador a ser espiritual en la carne, por el pecado se ha convertido
en carnal aun en el espirit. Y ya que orgullosamente prefirié el aisla-
miento en si mismo, Dios lo ha abandonado a sus propias pasiones®’

24. La herencia del pecado original

Segtin A. Sage, solamente a partir de las dificultades que el Santo
Doctor tuvo que afrontar contra los pelagianos, llegd a elaborar la doctrina
“agustiniana” del pecado original. Al principio de su nueva vida de
cristiano, con toda la tradicidn de la Iglesia, subrayd la muerie como
consecuencia del pecado; luego, en contacto més estrecho con el Génesis,
puso el énfasis en la concupiscencia desordenada, Ante el pelagianismo se

veia obligado a ir hasta la misma raiz:

Heredamos de Adédn... no solamente una carne corruptible que
nos aboca a la muerte, no solamente la concupiscencia que nos liga al
pecado, sino un pecado de eterna condenacién si Cristo no nos redime
de él: pecado contraido simplemente desde el nacimiento y que pro-
lifera, a partir de la edad de la discrecién, en pecados mas o menos
numerosos, mAs O menos graves, cometidos personalmente *,

Comentando Jn 1,17, en relacién con Ro 5,20, Agustin se pregunta
por qué ningin hombre es capaz de cumplir la ley, y se responde que
por haber nacido de Addn, del cual ha heredado el pecado, por medio
de la concepcién humana misma. Pero aun aqui, cuando llega a la rafz
de Iz corrupcidn, no se detiene en ella como si fuese el desting final del
hombre; sino o hace para destacar la redencién tnica posible por la

gracia de Cristo:

3 J. RUBIQ, of. cit, p. 69. Por lo mismo, continda el autor, segin Agustin la
concupiscencia existia aun antes del pecado. Lo que ha cambiado es el desorden intro-
ducido en las tendencias.

3 Cf. De civ. Dei, XIV, 15, CCL 48, 438s.

WA, S5AGE, “Le péché originel dans la pensée de saint Augustin de 412 a 430,
en Rév, & Et Auguss 16 (1969), p. T5s.
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Mas si nacer de Adén es una consecuencia inevitable de la con-
denacién, nacer por Cristo exige, en cambio, una decisién libve, y
es gracia, Ningin hombre es forzado a nacer por medio de Cristo,
mientras todos han nacido de Adén sin haberlo decidido. Mas quienes
nacen de Adén, nacen pecadores, con su pecado; mientras quienes
nacen por Cristo son justificados y jusios, no por si mismos sino
por &%,

(Por qué era tan importanie para Agustin subrayar esta doctrina?
Porque, para Pelagio y los pelagianos, Adén habria pecado sélo él, y no
habria dejado en herencia 2 la humanidad descendiente de €l ni el pecado
ni sus consecuencias, sino solamente un mal ejemplo. Asi la redencién de
Jesucristo no tocaba la vaiz misma del mal en el hombre, sino solamente
se realizaria también por ¢l ejemplo. Una doctrina que muy posteriormente
proclamarian los cristianos iluministas, estaba ya sembrada remotamente.
Agustin vefa las graves consecuencias de tal docirina no solamente para
la gracia, sino para la funcién misma de Crisio, y por ende para su onto-
logfa. Por eso contra los pelagianos recogid y atrincheré toda la doctrina de
los Padres anteriores a é1%,

2.5. Pero el hombre no estd del todo corrompido

Por eso es redimible, por més que nuesira paturaleza esté debilitada.
Mis aiin, por ello lo necesita, Es una de las razones por qué San Agustin
usa tanto el nombre de “Cristo médico™ *'. No hay ni mutacién ni mucho
menos destruccién que pudiésemos llamar “ontoldgica” en el hombre;
sino desorden: es, dice J. Rubic, un “ser en pecado” pero sin dejar de
existir como un “ser en Dios” *, Esta afirmacién es frecuentisima en
Agustin, por ejemplo cuando dice explicitamente que nuestra naturaleza,
heredada de Addn, se encuenira debilitada, pero no del todo corrompida ©
Por eso también distingue entre la gracia de creacién y la de redencién,
ambas por obra de Cristo: por el pecado se ha perdido aquello que
necesita un salvador, se conserva aquello que es don (en la naturaleza)
de la creacién *. O como lo expresa V. Capénaga,

El hombtre perdié la facilidad, pero no la capacidad para unirse
con su Principio. Y si, segln el santo Doctor, la nobleza del ser
humano consiste en ser capax Dei, esa capacidad no se destruyé con
el primer pecado *,

3 In Jo. ev. ir. T, 12, CCL 36, 26.

4 Cf. J. SAGE, op. cit., p. 89,

41 Cf. De pece. orig. 29, 34, PL 44, 402.

4 Cf. J. RUBIO, ap. cit., p. T6.

“CL por ej. De pacc. orig. 40, 48, PL 44, 408,

#CL. De pecc. ovig. 33, 38, PL 44, 404; De nat. ef grat. 11, 12, PL 44, 2b2s.
*5V. CAPANAGA, “El gozo de la redencién”, en Awgustinus 23 (78), p. 222.
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25.1. Lag imagen de Dios en nuesira alma es inmortal, y ha sido
creada conforme a dicha imagen para que pudiese conocer y ver a Dios
mediante su razén v su inteligencia, Y aunque hoy se encuentra “desgas-
tada {obsoleta), oscurecida y deforme”, sin embargo siempre existe *. Y
en el mismo libro De Trinitate Agustin nos ofrece algunos signos de la

permanencia de esa imagen:

Aunque estamos desterrados del gozo inmutable, sin embargo no
hemos sido de tal manera separados y desgajados que no podamos
buscar en estas cosas mudables y temporales la eternidad, la verdad
y la beatitud (y no queremos ni morir, ni ser engafiados, ni per-
turbados)¥.

25.2. Conserva la capacidad de gemerar y procrear, don que le fue
concedido al hombre onfes de la caida (Gen 1,28). Por ello el cuerpo es
castigado con la sujecidn a la muerte, pero no privado de sus capacidades.
Y asi puede generar otros cuerpos unidos a un alma inmmortal, a su vez
imagen de Dios, que goza de la luz de la razén®.

2.5.3. Castigado, conserva todas sus capacidades. naturales, aunque
debilitadas, como por ejemplo la capacidad de progreso (que se manifiesta
en la construcciém, la industria, la navegacién, la agricultura, etc), la
capacidad de gozar la belleza y de vsar todos sus drganos, sentidos, miem-
bros ffsicos, efc., todos ellos organizados de tal manera que estin al
servicio del alma espiritual. Y finalmente la capacidad de conocer y gozar
la naturaleza celeste y terrena, que coniinfia al servicio del hombre ¥,

Por eso el hombre es redimible, es “curable”, y tiene urgente necesidad
del *“médico” Cristo. Més atdn, precisamente porque Dios en su providencia
ha queride que su obra desembocase en Cristo como término, ha dejado
en ¢l hombre muchos signos de esa imagen jamés perdida, que lo impuisan
a buscar a Dios a través del conocimiento v Iz voluntad, la razén y el
deseo. El hecho de que afin consetve el hombre la conciencia moral y el
arrepentintiento son signos de la inquietud del corazén que lleva una
imagen en bdsqueda del Creador: :

También el desea, el inquietum est cor nostrum de las Confe-
siones, dispara al hombre a la conguista de lo infinito. Es una sed

4 De Trin. X1V, 4, CCL 50A, 488,

T De Trm. IV, 1, 2, CCL 50, 161. A. RUBIO ve en el remordimiente por los
pecados un signo de la “memoria Dei”, que atn se conserva por ejemplo en la jerarquia
de valores. El remordimiento ez una “condenacién de si mismo”, de aquello que, en el
fondo, ¥ sépase ¢ mno, es la aprobacién del plan divino sobre el hombre. 5i Ia *“conversién
a si mismo” es el medio mas excelente para encontrar a Dies, es que en el fondo la imagen
de Dios estd alin impresa en el espiritu humano, por méas ¢ue se encuentre opacada:
of. op. cit, pp. 57-61. :

8 Cf, De civ. Dei, XXIT, 24, 1, CCL 48, 846. Y asi, seglin Agustin, Izs nupcias,
aun de! hombre caido, son buenas ¥ conformes al plan divino; si bien tras el pecado ha
aparecido la lascivia: cf. De pecc. orig. 85, 40, PL 44, 405; et of. De civ. Pei, XXII,
24, 2, CCL 48, 849. '

“Cf, De tiv. Dei, XX, 24, 3-5, CCL 48, 850s.
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inextinguible, en busca de tres fuentes: la Verdad primera, la Her-
mosura original, el Valor de los valores, causa constitutae universi-
tatis, Iux percipiendae veritatis, fons bibendae felicitatis. 1a razdn
més metafisica y agustiniana de esta inguietud se halla en la condi-
cién de imagen de Dios impresa en el espiritu ™.

Podriamos concluir esta parte con A. Sage®', diciendo que Agustm
tal vez no lo ha dicho todo bien, y él mismo se ha corregido en muchos
puntos. Pero en su enorme desarrollo tecldgico llegd a la madurez de su
pensamiento sobre el pecado original, porque sélo asi podia con toda su
fuerza presentar la absoluta necesidad, para el hombre, de una encarnacién
redentora.

Incluso en la misma polémica antipelagiana no es que el bautizar o
no a los nifios tenga sentido como un problema independiente. De hecho
Agustin reconocié que Celestio habfa aceptado en Cartago dicho rito. Y
sin embargo siguié Hamédndolo hereje. (Por qué? No era cuestién del
rito, sino del significado, pues atribuia a dicho sacramento una fuerza
exirafia a la confesion dz fe; ya que segin el pelagianc el nifio se bautizaba
para recibir una ayuda que facilitase la salvacidn; y luego ponia ¢l auxilio
da la gracia de Cristc en el efemplo de su vida y doctrina, lo que para
Agustin es una doctrina impfa®, al negar la abscluta necesidad de la
gracia, que segiin el Santo sble puede ser explicada por la obra de Cristo
en confraposicion a la del pecado. Luego no basta que la carne de Cristo
sea un modelo, o que facilite el ingreso al reino: sin ella simplemente
no hay reino.

Y ya que el pecado original es del todo universal, el Sanic Doctor
se pregunia cémo fue posible que se salvasen los padres del Antiguo
Testamento, antes de la venida del Verbo. Aun ellos, se responde, no
pudieron salvarse sino en virtud de Ia encarnacién, muerte y resurreccién
de Cristo ®; como le parece ver significado en la circuncisién de los nifios,
prenda vy figura real del bautismo %,

50V, CAPANAGA, “El gozo...”, p. 224, Por eso, dice J. RUBIO en op. cii, p.
57, la conversién a Dios comienza en Agustin por una conversién dentro de si mismo:
porque, aun alejado de Dios, conserva su imagen.

LA, BAGE, “Péché originel, Naissance &' un dogme®, en Rev. & Ef. August: 13
(1967}, pp. 247s.

52Cf. De pec. or. 23, 26, PL 44, 397, Llama “doctrina carnal y animal” la que
no entiende “quid gratiae credentibus crux conferat Christi, et putat hoc illa cruce actum
esse tantummodo, ut nobis usque ad meortea pro veritate certandibus imitandum praebe-
retur exemplum”: In Jo. ev. &r. XCVIIL, 3 CCL, 36, 578. iNo vino entonces a dar
ejemplo al hombre? 5i, pero sélo poszswammte al horbre va “sanado’. Por eso la carne
sin pecado de Cristo debe primero sapar la carne pecadora nuestra (y no encuenira
Agustin mejor manera de explicar esta {rasmisién, que por la gemeracién carmal): cf.
De pecc. or. 1, 1, PL 44, 38hs; 17-18, col. 304,

53 De pecc. or. 24, 88, PL 44, 298; 25, 29-26, 31, col. 899s; y cf. De nat. et grof.
3&2,2%981, 44, 249, Ni siquiers Adén pudo salvarse sin Cristo: De natf. ¢t grai. 21, 23, PL
s .

5 Cf. De cip. Dei 18, 23, CCL 48, 532,
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3. la Encarnaclén Redentora

En general San Agustin considera que el fin de la encarnacién, tras
el pecado del hombre, ¢s la curacién de éste. No de sélo el pecado original,
sin embargo, sino de fodos los pecados; si bien primeramente del original,
luego de cuantos el hombre comete por responsabilidad propia. Perc no
se detiene ahi. La encarnacién del Hijo no tiene solamente un fin negativo:
liberar de la muerte; sino sobre todo y princiaplmente un fin positivo:
llenarnos de la vida divina. Asi Ia redencidn es no sélo curacién, sino

plenitud de salud:

En Ia plenitud de los tiempos, cuando €] sabia que debia hacerlo,
envié a su Hijo unigénito, por el cual creé el universo, para que
permaneciendo Dios se hiciese hombre, y fuese como hombre Cristo
Jesiis el mediador entre Dios y los hombres; creyendo en él, por el
agua de la regeneracién quedamos libres del reato de todos los
pecados, tanto del original adquiride por generacién (y para cuya
regeneracién ha sido ipstituido principalmente) como de todos aque-
Ilos que hemos contraido al obrar mal; de modo que librados de la
condenacién perpetua, vivamos en fe, esperanza y caridad. .. teniendo
como camino a Cristo, hecho tal por nosotros %,

San Agustin no considera la encarnacién separada del resto de los
misterios de Jesils, sobre todo de la muerte y resurreccién. Esta dltima
es la clave para descifrar el misterio salvifico, que serfa del todo imposible
sin que por una parte la venida del Verbo en la carne, y por otra la muette
en cruz %, Se trata pues de una encarnacién en el sentido *global” del

-término.
3.1. Fin de la encarnacidn

Lo hemos dicho ya: para liberar al hombre de todo pecado. Pero
por qué precisamente mediante la encarnacién? ;Cémo corresponde ésta
al proyecio salvifico divino? ;Por qué es tan conveniente?

El intercambio: Apustin es heredero de la doctrina comiin de los
Padres, desde San Ireneo. La encarnacién fue querida por la Trinidad,
“para que naciésemos de Dios”, por eso “el Hijo ha nacido primero de
la carne humana”, Supone Agustin que tras el pecado no naciamos ya de
Dios, sino de la carne: por eso él se ha hecho carne, para que asf nacié-
semos de él. Pero también se iluminan con esta categoria otros aspectos
de la salvacidn: el inmortal quiere participar de nuestra mortalidad para
comunicarnos su vida inmortal ¥. Y también para cambiar nuestra soberbia
con su humildad, y nuestra inmundicia con su santidad.

5Dt Jo. ev. tr. CXXTV, B, CCL 36, 684. Y cf. De Trin. IV, 1414, CCL 50, 186.

8¢ Cf. De pecc. or. 24, 28, PL 44, 398s.

57CE In Jo. ev. tr. O, 15 CCL 36, 19; De Trin. IV, 24, CCL b0, 164; De civ.
Dei XXI, 15, CCL 48, 781.
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La curacion de la soberbia humana, raiz del pecado, con la “humildad
de Dios”, v de nuestra desobediencia con su obediencia al Padre, desde
Ia encamaci6n hasta la muerie 2,

El camino y ejemplo para el hombre carnal. El Hijo es la imagen viva
de la Trinidad, segin la cual hemos sido creados. Pero perdida la imagen
{que es nuestra luz) por el pecado, ne tenfamos ya una gufa segura de
nuestra vida. Por eso el Verbo signe siendo camino, segin su naturaleza
divina, para los dngeles que permanecieron fieles (pues también fueron
creados conforme a su imagen); en cambio para nosotros, pecadores, inca-
paces de mirar nada que no sea carnal, se ha abajado viniendo a nuestra
carme para que en nuesira carne misma encontrisemos el camino del
regreso a Dios. Por eso la humanidad de Cristo, como caming, es también
mediadora entre nosotros y su divinidad, como “via enire el viandante
y la meta”, debido 2 su unién hipostitica. Por eso mismo la carpe de
Cristo es nuesira esperanza para llegar a Dios, porque Jesucristo “es Dios
en cuanto meta a la que tendemos, hombrz en cuanio camino por el
cual llegamos a esa meta” %,

Pero debemos insistir en el punto ya insinuado arriba: Agustin no
es un sociniano que afirme el ejemplo de Cristo como ¢l de un grande
hombre enviado por Dios. Ni es pelagiano de manera que considere el
pecado de Addn sélo un “mal ejemplo” que se cura con el “buen ejemplo”
de Cristo, Ni un racionalista que se conientc con un maestro iluminado
de una vide moral recta. La gracia de Cristo no es sdlo ejemplo, sino
perdén radical, cambio de situacién del hombre de pecador a justo, ver-
dadera elevacidn de la naturaleza caida: la bumanidad de Cristo es camino
pera el hombre en el sentido ante todo éntico; y precisamente porque lo
es, se convierte también en camino de vida en el orden moral .

(Era del todo necesaria la encarnacion? No, si por ello se entiende
una exigencia natural del hombre que basase un derecho. No la podemos
pues deducir por la razén. Pero dado que Dios asi lo ha libremente deci-
dido por amor, y ha querido revelarlo, descubrimos em su Palabra que,
aun cuando & podria habernos salvado de infinitas maneras, ninguna
hubiese sido tan conveniente; puesto que participando éI personalmente
de nuestra muerte, se habria de convertir por su resurreccién en esperanza
para cuantos potr nuestra culpa estamos condenados a la muerte. Y asi,
para que no desesperdsemos al sentimos inmersos en esta carne de pecado,
él mismo la ha hecho suya. Enceguecidos ademds por nuestros pecados,
e incapaces de ver la luz, la misma luz divina se nos revela en nuestra
carne: por eso quienes nos sentiamos lejanos de Dios podemos ver en la

S8 De Trin. XTI, 17, 22, CCL 504, 413.
$* De civ. Dei X1, 2, CCL 48, 822. Y cf. De Trin. VII, 3, 5, CCL 50, 263,

" 80 Cf. De gratie Chrisii 86, 38, PL 44, 3878; 41, 45, col. 380; De pecc. orig. 15,
16, PL 44, 293; De nat. et grat. 4047, PL 44, 270, ’
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carne de Cristo cudnto nos ama Dios todavia, y que a pesar de nuesira
carne de pecado, él no nos a rechazado®.

Asi la carne de Cristo se convierte para nosotros en la “‘teofania
de Dios™: -

Como su trascendencia lo hace inaccesible a los ojos de los
mortales, Dios no se manifiesta tal como es en si mismo, segln su
esencia invisible; la teofania se realiza por medio de un signo que
posee en si mismo cierta cualidad que lo hace capaz de evocar lo
que significa, sin expresarlo exhaustivamente, pues ninguna creatura
iguala al Creador .

Se podria decir en conclusién, con C. van Crombrugghe, que lo mds
tipico en la sotericlogia de San Agustin fue el haber movido el centre de
atencién de la soteriologia patrisiica, del hecho mismo de la encarnacién
al evento de la cruz; y por lo mismo el haber acentuado con mayor fuerza
que nunca antes de él, el valor soteriolégico de la carne de Cristo; de
manera que la encarracién, en una comprensién mds amplia, no se “con-
cenira” en el momento en que el Verbo tomé carne en el seno de Maria;
sino abraza todo el misterio salvifico del Verbo en la carne

3.2. (Por qué en un cuerpo humano?

Encontrdndoncs de lleno en el campo del misierio revelado sobre Ia
libre voluntad salvifica, no se pueden dar sino razones de conveniencia.
Esta misma “debilidad” ldgica del razonamiento, ¢s un reto de la sabidurfa
divina a la autosuficiencia de la filosofia:

(Agustin) estigmatiza el orgullo filoséfico que, escandalizado por
una tal condescendencia, rehusa creer en el misterio del Verbo en-
carnado. Dios providencialmente ha dispuesto de hacer regresar los
hombres hacia si por medio de humildes realidades carnales, después
de la perversion del pecado... Los fildsofos, sobre todo los platé-
nicos cuyos escritos por ofra parte Agustin tantoe admira, pueden
elevarse mas alld de lo creado, descubrir al menos un poco la luz
de la verdad inmutable; ¥y sin embargo no estdn menos condenados
a la impotencia en el orden de la salud, mientras no abajen su orgulle
delante de la humildad de Dios*. '

St Cf. De Trin. XITI, 10, 13, CCL B0A, 399s; De cip, Dei VII, 31, CCL 47, 212.

82 E, BAILLEUX, “La christologie de saint Awpgustin dans le ‘De Trimitate'®”, en
Rech. August. T (1971), p. 221. ¥ of. De Trin. I, b, 10, CCL 50, 93; II, 9, 15, CCL
50, p. 99s.; IH, 10, 21, CCL 50, p. 149s.

5! “Nous concluons que, pour Augustin, toutes les gréices se rapportent a la mort
du Christ, comme & leur cause méritoire. Si Dieu pouvait nous les octroyer d' autre
facon... en réalité c'est de I' Incarnation et de la mort du Christ qu’ i1 a fait le
facteur de notre salut”: C. van CROMBRUGGHE, op. oit., p. 497.

& E, BAILLEUX, Op. cit, p, 22, ¥ cita en confitmacién De Trin. IV, 15, 20,
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Parg mosirar que la carne es bueng y amada de Dios, porque Dios
la ha creado. Y por lo mismo para ensefiarnos que el Gnico elemento malo
es el pecado, no la came. Y también para demostrarnos que ni siquiera
la muerte del cuerpo es un mal en si mismo (lo seria solamente la “muerte
segunda’), porque en Cristo la muerte se transforma en camino para la
resurreccién. Finalmente, para abatir el orgullo humano; pues asumiendc
voluntariamente la carne del hombre, le ha ensefiado cudnto se ha enga-
fiado su orgullo cuando ha pretendido hacerse igual a Dios %,

Para vencer al demonio en la misma carne en la que el mallgno
habia vencido, ya que : .

Convenia a la justicia y a la bondad del Creador que el diablo
fuese vencido por medic de la misma creatura racional que él se
complacia de haber vencido, y por medio de una creatura descen-
diente de la misma estirpe que, viciada en el origen, era en su totali-
dad, por culpa de unc solo, dominada por el poder del demonio *.

Para ser, en cuanto hombre, tinico Mediador; pues el Verbo en cuanio
Hijo, eterno ¢ infinitamente bienaventurado, no es mediador. Y asf se
ha hecho hombre para, participando de nuestra naturaleza hacerla también
feliz y destinada a la inmortalidad:®. :

Pero para cumplu su papel de mediador en la carne, entre la carne
pecadora, era necesario que su carne fuese sin pecado; en efecto, su carne
no es divina, pero tampoco puede ser pecadora porque entonces necesitaria
oiro mediador. Si esa carne puede mediar, es por su santidad y unién con
el Verbo, pues necesitamos “un Mediador que, cercano a nuestra debilidad
por su cuerpo mortal, gracias a la justicia inmortal de 5u espiritu... nos
dé verdaderamente un auxilio divino para purificarnos y liberarnos™ *.
Por ello también esa carne fue concebida virginalmente: no de la carne
pecaminesa de Adéan que concibe Uevada por la lascivia, sino de la fe,

& Cf. De civ. Dei, X, 24, CCL 47, 297, y De Trin. XIII, 18, 23, CCL 504, 414.

& pe Trin. XIIE, 17, 22, CCL B50A, 413. Y of. ibid 18, 23, p. 414; 16, 21,
410; De pecc. orig. 40, 46, PL 44, 408. Durante un tiempo se exageré el d.rama. acaecldo
entre Jesueristo v el diablo, como si éste hubiese sido el ceniro de la -cristologia agus-
tiniana. Ci. sobre esta exageracitn, el reductivismo de H. GALLERAND, “La rédemption
dans zaint Augustin’, en Rew. & hist, de la Uitk relig. 8 (1922), 38-77, articuld repro-
ducido por J. TURMEL en Histpire des dogmes, 1. Paris, 1981, pp. 860-380. Igualmente
A, SABATIER, La doctrine de U' exbiation el son Euvolution historique, Paris, Fisch-
bacher, 1898. Contra esos excesos cf. sobre todo J. RIVIERE, Le dogme de Iz rédem:
tion ches saint Augustin. Paris, J. Gabalda, 1933. Hoy estos excesos no predomiban, ¥ se-
lé.a colocadostzaé interpretacién en una perspectiva més equilibrada. CI. J. PLAGNIEUX,

p. eit., p S .

(i De civ. Dei IX, 15, CCL 47, 268. Algunas veces explica esta misma ‘conve-
niencia insistiendo en la funcién medmdara—sacetdotal Jesucristo es sa.cerdote por su carne:
D¢ Tri. IV, 14, CCL 50, 186.

8 De civ. Dei IX, 17, CCL 47, 266; cf. ibid X, 24, CCL 48, 298; De pecc. ovig.
28, .33, PL 44, 402. : : .
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Asf fue concebido por el Espiritu Santo en la carne, pero no de la carne.
He aqui por qué San Agustin da tanta importancia a la fe de Maria, para
la obra de nuestra liberacién %, .

4, El Misterio Pascual

La cruz es, sin duda, el eje central de la soteriologia de Agustin. Se
frata de una teologia muy compleja y consisiente, en la que podemos
descubrir muchos aspectos intimamente entrelazados. Podriamos distinguir
metodoldgicamente entre las “raices” de la obra redentora de la cruz, y
las categorias que Agustin emplea para explicarlas,

4.1. “Rafces” teoldgicas de la redencidn por la cruz

Jesucristo murié como Mediador de la humildad; porque si el pecado
tiene como raiz fundamental la soberbia humana, €l remedio tendrd que
ser la humildad de la carne de Dios. Puesto que habfamos perdido la
vida por nuestro orgullo, él acepté morir con la muerte mds ignominiosa,
porque “asi como el demonio scherbio ensoberbeciendo al hombre lo
condujo a la muerte, asi el Cristo humilde devolvié al hombre, mediante
la obediencia, a la vida” ™. Si el Hijo hubiese venido a nosotros en cuanto
Dios, no habria sido reconocido; en cambio comc hoinbre, en una cruz,
se ha convertido en camino de humildad para €] hombre soherbio:

A causa de la transgresibn de la ley, los soberbios quedaron
enfermos, y la enfermedad de los soberbios se convirtié en confesién
de los humildes. Ahora que los enfermos reconocen su enfermedad,
que venga el médico a curarlos ™.

. De ahi que la imagen del “Cristo Médico” como expresién de Ia
obra redentora, sea una .de las més favorecidas cuando se irata. el tema
de la sotericlogfa agustiniana. Y es que, mieniras los Padres griegos ante-
riores a €l insistian en la divinizacién “mistica™ del hombre por la encar-
nacién, Agustin puso el acento en el remedio del pecado medianie la
“humildad de Dios” que inspiré al Hijo la condescendencia para venir
a la humildad de nuestra carne, la cual se convierte en el signo més
claro. del amor frinitaric por el hombre caido™. Segiin R. Arbesmann
incluso dic Agustin un grande paso respecto a otro Padre latino muy -
cercano. a €l, San Ambrosio, al conjugar en la cruz la teologia de la
humildad de Dios con la imagen del Cristo médico; ambas imdgenes unidas
en el orden soteriolégico, y no de mera contemplacién o de vida espi-

8 Cf. De Trin, XIII, 18, 23, CCL 50A, 418; De pecc. orig. 41, 4T, PL 44, 409s.
| PDe Trin. IV, 10, 18, CCL 50, 178; cf. De nat. et grat. 24, 27, PL 44, 260.
T In Jo. ev. #r. I, 2, 8, CCL 38, 20s; cf..ibid II, 4, p. 18s.
R Cf, G, PHILIP, 0p. cit, p. 8086,
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ritual ?; o como lo explica J|. Plagnieux, la desconcertante novedad agus-
tiniana resulta de que pone el rescate de nuestra salud en la humildad de
Dios en conjuncién con la sangre del justo ™. Y en la valiente expresion
del Santo Doctor: “El hombre soberbio habria perecido para siempre, si
1o hdbiese venido a su encuentro el Dios humilde™, J. L. Azcona encuentra
no la manifestacién de una “virtud” de Dios ejercitada en un acto (por
mis que fuese la cruz) simo

Bs un modo continuo de exisiir que responde a una raiz onio-
6gica. Este concepto esencial a la humildad, lo aplica Agusiin al
mismo Dics, al Verbo de Dios, Dios es humilde ™. :

También puede afirmarse que Cristo nos salvé por su libre obediencia
al Padre, ya que si la raiz del pecado es 1a soberbia, el pecado en si mismo
es desobediencia que Ifleva a la muerte como castigo. Y asi, no debiendo
morir Jesucristo por ser sin pecado, la libre aceptacién de la muerte por
obediencia al Padre y no como castigo, rehace Ia obra de nuestra desobe-
diencia. Ningfin hombre hubiese podido redimirse ni siquiera dando la
propia vida, porque la muerte en &l no es libertad, sino condena. Sélo
el Hijo puede, por consiguiente, aceptar la muerte {en su carne)} por pura
generosidad %, Me parece que en este punto Agusiin influye profunda-
mente en la posterior soteriologia de San Anselmo. -

También nos libré por su victoria sobre la muerte fisica ya que, no
debiendo morir come acabamos de afirmar, por su propia voluntad se
entregd a la muerte; v asf también por propia voluntad vencié la muerte.
En efecto, mientras el hombre pecador muere cuando ¢l alma abandona
su cuerpo, ¥ lo abandona no cuando quiere sino cuando el Sefior dispone,
en el caso del alma de Cristo dejé €l cuerpo “porque quiso, cuando quiso,
y como quiso” 77, Pero no lo hizo por su propic bien, sino que “sufrié por
nosotros la muerte que no le era debida, para que no nos daflase més la
muerte que nos' es debida’ ™, '

- De ahi que dificilmente se puede encontrat en San Agustin alguna
justificacién a la interpretacién luterana de upa muerte expiatoria del
Hijo que satisface la ira del Padre. He aqui un texto del Santo Doctor
que parece excluir toda interpretacién de ese tipo: comentando Ro 5.9-10,
dice que el Padre ha enviado a su Hijo por pura misericordia:

Bt R. ARBESMANN, “Christ le ‘Meﬂicus humilis' in S¢t. Augustine”, en Augus-
tinus Magister, TI, p. 626. )

#Cf. J. PLAGNIEUX, O0p. cit., p. 821, .

7 J. L. AZCONA, 0p. cit, p. 28. El mismo autor desarrolla mas adelante, p. 47,
¢l tema de la “forma servi” como principio radical de los "actos humildes" del Cristo
en su carne.

% CL In Jo. ev. tr. XLI, 7, CCL 36, 361; De naf. et grat. 24, 26, PL 44, 260,

77 De Trin. IV, 18, 16, CCL B0, 181s; of. In Jo. ev. fr. 111, 12-18, CCL 38, 26.

78 De Trin. IV, 13, 17, CCL 50, 182; of. In Jo. ev. tr. XLI, 7, CCL 86, 861; Ibid
XXX, 6, p. 2965,
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¢(Hemos de pensar que, airado el Padre contra nosotros, vio
morir a sa Hijo por nosotros, y -asf aplacé su ira? (Quiere esto decir
. que el Hijo se habia reconciliado con nosotros hasta el punto de
. dignarse morir- por nosotros, mientras el Padre continuaba  airado
hasta el punto de no -querer reconciliarse con nosotros sino en el
caso que por nosotros muriese su Hijo? ;Pero entonces qué significa
lo que dice en otro pasaje el Doctor de los gentiles: Ro 8,31-32?
Si el Padre no estuviese ya aplacado, (no perdonando el propio
Hijo, lo habria entregado por nosotros?... M4s bien veo ahi que
el Padre nos amé primero, y no sélo antes de que el Hl]O muriese
por nosotros, sino- incluso antes de crear el mundo,

Y concluye el comentario enseflando que el Hijo se entregd por
nosotros hbremente, pero stendo una obra ad extra, toda ella es trinitaria *

‘Pero Agustin o puede detenerse en sélo la muerte de Jesiis, por
més que ésta fuese voluntaria. Si la vencié fue por su resurreccibm, que
es asi la clave para interpretar la cruz. Por ello nos dice que de Addn
recibié el cuerpo que los judics destruyeron, de su divinidad el poder
de hacerlo resucitar; por ello “nos salvé con su justicia, muriendo; con

su poder, resucitando” .

4.2. Categorias interpretativas

‘Estdn muy ligadas con las “rafces” de que hemos apenas hablado,
sélo por | 1az0n de método exposmvo podemos separarlas.

- Cristo murié como Mediador entre Dios y los hombres para reesta-
blecer la unidad. Poniéndose él entre el Padie y nosotros pecadores,
eliminé el obsticulo que nos separaba, el mure del pecado. Pero si pudo
reconstruir la unidad perdida emtre Dios y el hombre, es por su unidad
Dics-hombre,” y porque la carne suya no es de pecado, aunque haya él
venido a una carne pecadora®. Este oficic de Mediador, preparado a
través de todo el Antiguo Testamento (ya que todos los sacrificios antiguos
eran s6lo figura del que habia de venir®), se expresa del modo més
excelénte en la mediacion sacerdotal . Por eso tiene tanta importancia
en este contexto la teologia agustiniana del secrificior

“Y lo hizo pecado” (2 Co 5,20-21}), significa para Agustin “lo hizo
sacrificio por el pecado’: las victimas del Antiguo Testamento eran lla-
madas “pecado”, o sea tomaban el puesio del pecade y eran oftecidas por
él; pues bien, son figuras de Cristo®. Por la unidén entre la came y el

" De Trin. XIII, 11, 15, CCL 50A, 401s.

B0 De Trin. XTI, 14, 18, CCL b0A, 408s, ¥ cf. In Jo. ev. . X, 11, CCL 86, 107.

8UCE In Jo. ev. tr. XLI, 5, CCL 36, 360; De Trin. IV, 7, 11, CCL B0, 175; ibid
Iv, 14, 19, p. 186. .

82(f. De civ. Dei X, §, CCL 4’7, 276ss.

83.Cf. D¢ civ. Dei VII, 32, CCL 47, 213.

8 Cf In Jo. ev. &r. XL1, 8, CCL, 361,
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Verbo, el sacrificio de Cristo es pot una parte himano, y por otra trinitario;
pues si bien se.ofrece como sacerdote y victima en la forma de siervo,
en cambio en la forma. de Dios recibe ese sacrificio de su cuerpo, junto
con el Padre y el Espintu Santo %,

- ¢Que es para San Agustin el sacrtf;cw? Tres capitulos” de La Ciudad
de Dios estin dedicados al ‘tema: “El sacrificio visible.es el sacramento
del sacrificio’ invisible; o sea, un signo sagrado”. El verdaderc sacrificio
es' la oblacién de si mismo a Dids, significada exiernamente. He aqui
por qué, por ejemplo, el Sefior no acepté el sacrficio-'de Cain: era un
ofrecimiento de cosas externas, no de sf mismo, porque odiaba a su her-
mano. Por elle el Antiguo Testamenio insiste en que el verdadero sacrificio
es el del corazén, y la misericordia para con el préjimo cuando en €] se
reconoce la presencia de Dios, porque entonces en reahdad es a Dios a
quien ofrecemos el corazén b,

Por tanto el sacrificio de Cristo es propiamente el libre ofrecimiento
de :si al Padre, hasta la muerte. En una ocasién Agustin lo compara con
el sacrificio de Isaac: éste fue un verdadero sacrificio, figura del de Cristo,
y sin embargo ¥saac no fue verdaderamente inmolado sino solamente ofre-
cido por Abraham, en espiritu de fe, al Dios que da la vida. Segln
Agustin, la fe de' Abraham se manifests en el hecho de que creyd en la
palabra del Sefior, quien le habla promando darle una mnumerable des-
cendencia por medio de Isage, y sin embargo estaba dispucsto a inmolar
al lijo; lo que indicaria que el patriarca estaba seguro de que la vida de
su_l,n]o_ estaba en manos del Sefior: éste. es el signo de Ia resurreccién de
Cristo quien ‘se ofrecié a la muerte, sabiendo.de su victoria sobre efla®.
La resurreccién es, pues, inseparable de la cruz como sacrificic de Cristo.
Por ella el Sumo Sacerdote penetré hasta el tromo de Dios, v perpetué su
sacrificio al ofrecerse continuamente por nosotros al Padre, en su calidad
de Cabeza de su. Cuerpo, que.es la Iglesia. La figura del Antiguo Testa-
mente que prepard esta teologia, fue la del sumo sacerdote que penetraba
una vez al afio en el sancta sanctorum para ofrecer el sacrificio expiatorio.

De -este sacrificio participa toda la Iglesia, que ha apreandido de
Cristo a ofrecerse a si misma en él v con él en el dia del Sefior. Y en la
ciudad - de Dios, quienes vivimos justificados debemos ofrecer, con el sacri-
ficio- de Cristo, el sacrificic "de la jusiicia. Y fnalmente todos los justos
continuardn ofreciendo para siempre el sacrificio de si en la Jerusalén
celeste, como victimas puras -y ]Jmplas sin ningin defecto, junto con el
Cordeto . : -

85 Cf. De civ Dei X, 20, CCL 47, 294,
89 Cf, De civ. Dei X 5-7 passim, CCL 47, 276-280. Por lo que toca al. sacrificio
interior, cf. espemﬁcamente X, 6. Entre lo mejor que se ha escrito sobre €l tema, cf. J.
LECUYER, “Le sacrifice selon saint Auvgustin”, en Augustinus Magister TI, pp. 905-914.
Y cof. De civ. Dei 3, 19, p. 298s; XV, 7, 1, p. 460. )
T 8T De civ. Dei, XVI 32, 1, CCL 48. 538%s; of. De Trin. IV; 7, 11, PL b0, 17b=.
Wi De civ. Ded X 20 CCL 47, 204; XTX, 28, 5, p. 694; XX, 26, 1, p. ‘749.
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4.3. El cuerpo resucitado de Cristo

Es el sacramento tinico de la “doble resurreccién” del hombre, corres-
pondiente a la “doble muerte”. Si la muerte del alma consiste en su
separacién de Dios, su resurreccién serd emtonces la reconciliacién por
la gracia. Y si la muerte del cuerpo es el castigo del pecado, entonces la
plenitud de la gracia victoriosa sobre el pecado se manifestard plensmente
en muestra resurreccién. Tras ésta seremos definitivamente imégenes per-
fectas del cuerpo resucitado de Jesucristo, y se cumplird totalmente el fin
de 1a creacién. Dicho fin supera el que tuvo Adén anteriormente al pecado,
seglin tal proyecto divino nuestro cuerpo deberfa espiritualizarse segin
la imagen del Verbe, una vez Hegado el término de la vida en este mundo.
En la nueva economia de gracia, sin perder én nosotros la imager del
Verbo llevaremos en nuesiro cuerpo la del cuerpo resucitado de Jesucristo.
Asi el plan salvifico redentor es afin més excelente, por obra del poder
y del amor divino, de cuanto no lo fuese la primer economfa ®

El Salvador, para rescatarnos de nuestra doble muerte, optiso la
suya, simple y dnica, y para probar nuestra resurreccién doble - pro-
puso su dnica resurreccidn; siendo Cristo impecable y revestido de
carne mortal, muere y resucita sclamente en la carne, armonizdndola
con nuestra doble muerte; la muerte del Sefior en la carne es ejemplo
de la muerte de nuestro hombre exterior, asf como la Resurreccién del
Sefior es figura de la resurreccidn del homo exterior; el hombre

. interior es crucificado por el dolor de la penitencia, pero la muerte
de la impiedad, que es. Ia muerte del alma, significa la resurreccién
_.del alma; asi, el homo interior se renueva constantemente. Por tanto,
la muerte Gnica de Cristo sirvid de remedio a nuestra doble muerte.

- De' esa manera, la muerte de Cristo, en cuanto causa eficiente de
esta doble resurreccién, produjo Ia salud nuestra *

5. Nuesira Particlpacién en el Misterio de Cristo

Se realiza de mdltiples maneras, pero siempre sobre el fundamento
de Ta fe, cuyo sacramento inicial es el bautismo. Pero este sacramento de
iniciacidn - es solammente ‘el signo dél verdadero y finico sacramento que es
la humanidad de Jesucristo, del que es necesario absolutamente ‘participar
si queremos ser salvos. De hecho en el Antiguo Testamento no habia un
bautismo, y sin embargo los Padres anteriores a la venida del Verbo se
salvaron por la fe en Cristo, que tenfan ain en promesa. En camblo tras
su venida nos salvamos por la fe en él, ya hecho carne ¥.

8'Cf. De Trin. IV, 8, Bs, CCL 50, 165-167; XIV, 18, 24, CCL 50A, 45bs.

A, CATURELLI, Op. cit, p. 81

- Cf, De civ. Dei X, 25, CCL 47, 298-300; In Jo. ev. ir. XIV 13, CCL 35 50,
CIX, 2-8, pp. 619s
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5.1, Nuestra victoria sobre la muerte espiritual

El pecado puede expresarse bajo diversas categorfas, ninguna de las
cuales agota su misierio. Asi, Agustin habla de él como de muerte del
alma, cuya resurreccién se realiza por la justificacién mediante la fe en
Jesucristo. Pero también uiiliza la metéfora paulina de la esclavitud, de
la que no podemos escapar con nuestras solas fuerzas. En este caso el
Santo Doctor habla de un Jesucrisio que nos libera mediante ¢l misterio
pascual. O si compara ef pecado con la muerte (comparacién iguaimente
paulina) entonces nos dird que lo muerto en el alma ha sido la imagen
del Verbo: mediante la resurreccién de Jesds, la gracia que se nos da
reconstruye dicha imagen pero en forma todavia més perfecia que aquélla
segiin la cual habia sido creado el primer hombre ¥, O bien comentando
Ro 4,25, combinard dicha metdfora con la justicia, para decirnos que por
la fe en aquél que nos justifica “somos reconducidos de la impiedad a
la justicia como de la vida a la muerte” *, de modo que ya desde ahora
podamos participar realmente en ¢l alma, de la resurreccién de Jesucristo.

5.2. Nuestra victoria sobre la muerte fisica

La muerte serd el dltimo enemigo vencido, pero s6lo serd plenamente
real cuando resucitard nuestro cuetpo en el dltimo dia. Agustin considera
la muerte fisica un castigo del pecado; perc el resultado final serd muy
superior al que se hubiese realizado segiin el plan original, cuanto el
cuerpo resucitado de Cristo supera el pos1ble cuerpo espmtuahzado del
pruner hombre ™:

Muchas de las formulas agustinianas, relatlvas a Ia delflcaclén
~tienen un alcance escatoldgico, pues se trata ‘de un proceso temporal
que se acaba ¢n la eternidad. Por eso la deificacion equivale a in-
mortalidad, que ya en las concepciones paganas se considera como
- atributo de los dioses... A la integridad de este “totus homo deifi-
-+ - catus” corresponde la glorificacién del cuerpo, la “ineffabilis cor-
' poris spiritualis gratia”, que echard de si rayos de la gloria de Dios,
pues también los cuerpos llevarin ccmo dibujada en si Ia gloria de
su Artifice . :

LR Segun G. PHILTES el hombre ha s&do creado nrlgmalmente segiin la imagen
de la sabiduria diving, que es el Hijo. También hemos sido restaurados conforme a dicha
sabiduria: “L'image en nous a perdu forme et couleur, mais la rédempton I' a restau-
rée et renouvelee Et notre corps, au jour de la résurrection, sera sembla.ble an -corps-du
C%rﬁm& : ep. cit, p. 811, Y cita en apoyo: De Trin VII 3, b; XIv, 18, 22,
¥

~ M De ¢ip, Dei XX 6, 1, CCL 48, 707; ci. De Gen. ad litt. VI, 24, 85, PL 84,
358; In Jo. ev. ir. XI.I 45, CCL 36, 859s.

%Cf. De Gen. ad list. VI, 22, 83-23, 34, PL 34, 363.
%Y., CAPANAGA, “La deificacitn...”, p. 750.. . -,
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5.3. El seguimiento: de Cristo.

... En consecuencia el seguimiento de Cristo no puede ser para Agustin
s:mplemente el imitar un ejemplo porque Io que ¢l ha hecho es ‘bueno y
conforme a ra.zén Ni siquiera porque es en si justo. ]esucnsto no. es sdlo
un filésofo moral por grande que séa, ni un héroe extraordinario ‘que
muere por una causa justa, ni un superestrella. Sino .que por su resurrecclén
viene a habitar mediante ¢l Espiritu en el -hombre para, transformarlo
desde dentro, paLa hacerlo un hombre nuevo._'El cr1st1an0 vive como
Crlsto porque es. como Cristo. Como dlce A, Sage, “él es en 1 nosotros ante
todo sacramento, y porque s sacramento, €s e]emplo . La encamaméu
(en el sentido. completo agustiniano) es camino, porque pnmero es medi-
cina, Tiende y se dirige hacia la vida, porque primero nos ha liberado
de la muerte, Ambos términos, el negativo y positivo (el @ quo y el
ad quem) son aspectos necesariamente complementanos de la salud:

Insertados en el cuerpo de Cristo, -tlansformados en cristos por
- el Cristo, hemos de vivir en Cristo segin el ejemplo de Cristo; como
desgraciadamente por contraste siendo adanes por el nacimiento de
Adgn, vivimos en Adédn segin ol paradigma de la prevaricacién
de Addn *,

6. “Christus Totus”

" Toda la doctrma agustlmana esta mtlmamente hgada, y gira entera-
mente en torno a Jesucristo y sa obra salvifica. Aqui v alld. durante el
desarrollo de este articulo han despuntado variados filones que luego ‘sé
ramifican en diversos aspectos de la teologia, como por ejemplo en la
sacramentaria: para Agustin los Ilamados sacramenios son en realidad
“‘sacramentos del sacramento tinito, que es el cuerpo- de Cnsto

... Para terminar quisiera apenas apuntar una. “de las ricas vetas que
corren por distintas partes de sus obras: la, eclesiologia. No puede estar
separada de la obra salvifica de Jesucristo. Se coleca ¢n el centro mismo
de ella, como un aspecto de: la manera concreta e histérica como el
cristiano vive la redencién. De la doctrina del Cristo cabeza de su cuerpo
por una parte Agustin extrae el rico material que le ayuda a explicar por
qué ia gracia de Cristo es nuestra, y por otra a fundamentar la comuni-
cacién de esa gracia no solamente al hombre individual, sino a aquél
que vive formando un cuerpo. Sélo asi se clarifica también nuestra parti-

% A. SAGE, “Péché originel. Naissance d’ un dogme”, p. 241. Segin W. Geerlings
fue precisamente la controversia antipelagizna lo que obligd 2 Agustin a profundizar en
I relacion “sgeramenium-exemplum. Ya que le parecid del todo insuficiente la explicacidn
que Julizno da a Rom b, 12; segin el hereje’ pelagiano, el pecado de Adén habria con-
taminado la bumanidad como mal gjemplo; por tanto Cristo. pos salvaria con el buen
ejemplo. Tanto e pecado como la redencidn quedan entonces en el extenur del hombre,
Cf. W. GEERLINGS, op. cit., pp. 216ss, :
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cipacién sacramental en la grac1a de Cristo, mediante esos signos que se
viven en la Iglesxa :

Y por otra parte insiste también Agust{n en que ]esucnsto sdlo puede
ser cabeza de su Iglesia (y por ende comunicador de la gracia sacramental
a su cuerpo) por motivo dé su humanidad. Asi, por éjemplo, en su belli-
sima homilia LXVI sobre el evangelio de San Juan, ataca a quienes tratan
de defender a Pedro diciendo que no negd a Cristo, delante de la sierva
del sumo sacerdote, sino sSlo al hombre Jesus; porque “a quien confiesa
que Cristo es Dios, pero lo reniega como hombre, no le sirve la muerte
de Cristo, porque él ha muerto como hombre”. Y asi tampoco le servird
la resurreccién de Cristo, que ha resucitado como hombre. Pero tampoco
nodsd ser miembro de la Iglesia, porque

iSegin qué tltI.llO‘ puede Cristo ser cabeza de la Iglema, sino

+. - porque es hombre, porque se ha hecho carns, porque el Hijo unigé-

_ nito de Dios Padre y Dics él mismo, se ha hecho hombre? ¢Cdémo

. puede pertenecer al CueIpo de Cristo quien reniega de Cristo en

. cuanto hombre? (Y cémo puede ser miembro del cuerpo quien re-
niega de la cabeza ™.

-+ Toda la santidad de Iesucnsto prowene premsamente de ser eI Cnsto,
el ‘ungido’ por el Espiritu, el “vaso” que contiene el Espirvitu. Por eso
nosotros tampoco podemos participar de su gracia sino siendo *“‘cristos”,
ungidos, por el Espiritu en Cristo. Asi es la humanidad de Crisio la que,
como cabeza de la Jglesia, al mismo tiempo-es el sacramento dnico del
Espirita. A tal pumto, dice C. van Crombrugghe, es importante para
Agustin esta realidad, que no duda en sostener: “Cristo se ha encarnado
-para llegar a ser cabeza de su. Iglesia” ™, Lo :

TIn Jo. ev. tr. LXVL, 2, CCL 36, 494.
:®.C. van CROMBRUGGHE, 0. cit,, p. 482.
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La Doctrina Social de la Iglesia
" como Praxis de Liberacién
ante el Secularismo y el Matenalismo

Ricardo Antoncich S.J.

El materialismo, tanto a nivel filosGfico, como a nivel de los com-
portamientos prdcticos y de las actitudes de vida, comstituye una seria
amenaza para la vida cristiana, que descansa, toda ella, en valores espi-
rituales. En forma semejante, la pasidn secular dzl hombre contemporéneo,
que acompafia su licha por la libertad, puede caer en el riesgo de no
reconocer ¢l valor de lo religioso en la configuracién de la vida colectiva
del hombre. La Instruccién de la Congregacién para la doctrina de la fe:
Instruccién sobre libertad cristiana y liberacion, del 22 de marzo de 1986,
nos advierte sobre la ambigiiedad de esta bisqueda secularizante de la
libertad: - : :

“Finalmente, y sobre tode, el movimiento moderno de liberacién
deberia aportar al hombre la libertad interior, bajo forma de libertad
de pensamiento y de libertad de decisién. Intentaba liberar al hom-

- bre de la supersticién y de los miedos ancestrales, entendidos como
obsticulos para su desarrollo. Se proponia darle el valor y la audacia
de servirse de su razdn, sin que el temor lo frenara ante las fronteras
de lo desconccido, Asi, especialmente en las ciencias histéricas y en
las humanas, se ha desarrollado un nuevo conocimiento del hombre,
orientado a ayudarle a comprenderse mejor en lo que atafie a su desa- -
rrollo personal o a las condiciones fundamentales de la formacién
de la comunidad” (LC, como citaremos en adelante la instruccién
mencionada, es decir, Liberiatis Conscientia n. 9).

“En relacién con el movimiento moderno de liberacidn interior
del hombre, hay que constatar que el esfuerzo con miras a liberar
el pensamiento y la voluntad de sus limites ha llegado hasta consi-
derar que la moralidad como tal constitufa un limite irracional que
el hombre, decidido a ser duefio de si mismo, tenia que superar. Es
més, para muchos Dios mismo seria la alienacién especifica del hom-
bre. Entre la afirmacién de Dios y la lLibertad humana habria una
incompatibilidad radical, El hombre, rechazando la fe en Dios, llegaria
a ser verdaderamente libre” (LC 18).

Entre secularismo y materialismo hay una particular afinidad, aunque
formalmente hay que distinguir ambos conceptos. El rechazo de toda
interpelacién que venga del mundo de lo religioso lleva al hombre dominado
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por el secularismo al riesgo de crear uma historia sin valores espmtuales,
donde es muy fécil cacr en el materialismo.

En América Latina, nuesito proceso liberador se distingue fuertemente
del proceso descrito en Liberiatis Conscientia —que describe méds un
proceso europec que latinoamericano—. La biisqueda de libertad, entre
nosotros, se hace desde la raiz de una fe y religiosidad popular, la cual
se vincula, por necesidad a los problemas de lucha por la sobrevivencia,
de modo que para algunos puede parecer una preocupacién demasiado
“materialista”, Pero en cuanto el proyecto liberador hunde sus raices en
1a fe de nuestro pueblo, debe ser iluminade por la Doctrina Social de la
Iglesia, siempre que ésta sea entendida como praxis de liberacidn.

Consideramos que la Doctrina Social de la Iglesia (DSI) debe ser
confrontada, pues, con el secularismo y el materialismo, desde la perspectiva
del proyecio liberador de la Iglesia latinoamericana, Por un lado, la DSI
es la expresién de la presencia religiosa en las tareas de la secularidad.
Por otro lado, ella es una reafirmacién de los valores espirituales frente
a las tentaciones materialistas. En efecto, Ja Doctrina Social de la Iglesia,
al mismo tiempo que impulsa al compromisc social y politico de los
creyentes, les exige ser portadores de unos valores religiosos que constituyen
“fuerzas y luces” capaces de hacer mds humana la convivencia de nuestro
mundo (cfr. GS 40).

En este estudic del tema, queremos analizar, en primer lugar, las
manifestaciones del secularismo; luego, presentar las propias del msteria-
lismo; y después, confrontando la relacidén enire ambos fenémenos, contra-
ponerlos a su vez con la Doctrina Social de la Iglesia.

. El Secularjsmo

E! reclamo por la autonomia de lo secular y temporal fue surgiendo
en un mundo gque estuvo marcado durante siglos por una cosmovisidn
cristiana de la existencia. Ese reclamo se dio, pues, como un conflicto
doloroso, en ciertas ocasiones, enfre la ciencia y la fe.

El 9 de mayo de 1983, ¢l Papa Juan Pablo II reconocié ante unos
200 cientificos —33 de ellos laureados con el premio Nobel— que la
Iglesia habfa juzgado indebidamente en el caso de Galileo. Se trata, dice
el Papa, de una era “donde existié una grave incomprensién entre la
ciencia y la fe”.

. Hoy es posible comprender adecuadamente el error de condenar
hipétesis  cientificas por considerarlas herética negacién de las verdades
reveladas en la Sagrada Escritura. El Papa rectifica este error: “La asis-
tencia del Espiritu Santo, de ninguna manera garantiza explicaciones que
hubiéramos deseado sostener acerca de la constitucién fisica de la realidad™ ',

Vefr. I?Osservetore Romano, 15 (1983) 426.
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" 8i pasamos- del campo cientifico al politico, no "poderios .olvidar las
sacralizaciones del poder absoluto de los reyes, que robustecieron tantas
monarquias europeas y llevaron a la Iglesia a actuar. con . reticencia y
condenas a. las nacientes ideas democratlcas La aceptaclén, € mcluso la.
defensa. de la democracm, por patte de la Tglesia —algo que hoy parece
tan ev1dente— tuvo que pasar ‘por un Iargo ¥ penoso Proceso.

. No es de extrafiar- pues,. el aspecto agresivo que -tuvieron; tanto eI
pensam.lento de:la ilustracin y de lz revolucidn francesa, como™ el més
reciente proceso de la revolucidn socialista. El legitimo reclamo de un
“espacio” de autonomia para las actividades seculares: llegd . a aparécer
como una antinomia entre Ia-ciencia y la fe, entre las-libertades’democid:
ticas y el tradicionalismo religioso. O, como lo. formula LC, como una
Ilberaclén de los limites de la moral o hasta de Dios mlsmo (cfr LC .18)

No identificamos, sin embarge, en modo alguno, el seculansmo conl
la- secularizacidn. La autonomia de los valores seculares, -chando: ng es
considerada en forma absoliita sino relativa, es plenamente Ilegftima .y
puede  conducir a construir und hlstona donde 10 rehgoso y los valores.
del Espiritit tengan 'su lugar -propio . S L e

El asumir las tareas que corresponden ala responsabﬂldad humana
no estd refiido, por tanto, con &l reconocimiento de la d1ma3ns:6n esplntual
de la vida. La forma popular de expresar esta verdad es &l annguo dicho
espafiol: “A Dios rogande, y con el mazo:-dandd”. BTSN

Si es aceptable la secularizacién, no es admlsible, én cémb_id,”_'e}l
secularismo. Este dltimo implica la méxima expresién del rechazo de toda
ingerencia religiosa en las actividades setulares del hombre. Seglin esta
posicién, la Iglesia no tiene ningtin aporte en Io que se refiere a la coms-
truccién de ia historia presente Su voz sélo puede ser escuchada por los

“individuos” y para la “salvacién- de las almas®.

 La rigide posicién secularista merece tres. observaciones:’ a) estd
esencialmente refilda con la vocaclon profét:ca de’ Ia Iglesia; b) en cuanto
que es un fenémeno cultural, muchos de sus’ presupuestos pueden haber
sido inconscientemente aceptados, incluso por creyentes, juzgando el hecho
religioso con categorias propias del secularismo; ¢} desde este secularistno,
no tendria sentido la Doctrina Social de Ia Iglesia. Analicemos .con més
detalle estas tres observaciones: : .

a) Afirmamos que una rigida posicidén secularista 'eété “refiida “con
1a-vocacién profética de la Iglesia, porqué esta vocacién, a semejanza de
los profetas dzl Antiguo y Nuevo Testamento, Hleva a la Iglesia a interpelar
1a conciencia del pueblo de Dios para gue sea fiel a Ia Alianza en todos
los aspectos de- la v1da humana : :

2¢fr. G5 34-85.
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‘Losprofetas, hombres de Dics, denunciaron en su nombre y con-su
poder. yuantoridad, la violacién de la Alianza, que exigia, entre otros
aspectos, “la-observancia de la justicia y de la caridad con los hermanos.
Asi, por ejemplo, el profeta Isafas advierte: “sus solemnidades y fiestas
las: detesto; se.me han vuelto una carga que ya ne soporto més. Cuando .
extienden las manos, cierro-los ojos; aungue multipliquen sus plegarias
no: los escucharé, Sus manos estdn llenas de sangre. Ldvense, purifiquense,
aparten de mi vista sus malas acciones. Cesen de. obrar mal;, aprendan
a obrar bien; busquen el derecho, enderecen al oprimido, defiendan al
huérfano, protejan 2 la viuda” (Is 1,14-17). Lo que el profeta censura no
es und uregulandad litdrgica, sino la injusticia, que preocupa a Dios como
algo, rélacionado al culto. porque hay que adorar al Dios verdadero, libe-
rador de lz esclavitud de Egipte, al Dios de Ia justicia.

.. Es muy importante subrayar que el concepto biblico de religién invo-
lucra la totalidad de la existencia humana. En este punto se da la diver-
gencia con el moderno concepto de religién que parece reducirse estricta-
mente 2 s6lo las relaciones cultuales con Dios. Por el contraric, toda la
vida, én la Sagrada Escritura, debe ser vivida en la presencia del Sefior:
Asf, por ejemplo, Levitico 25, sienta como base del afio jubilar el derecho
de la propiedad que Dios tiene sobre toda la tierra; por tanto sélo se vende
el nimero de 'cos'echa's, nunca la propiedad en cuanto tal. El trabajo, en
Gn 1y2es un precepto de Dios para dominar toda la creacién, porque
en ese dominio se revela —como lo-ha subrayado muy oportunamente el
Papa Juan Pablo II en Laborem Exercens— nuestra semejanza con el
Creador. Por esta intima relacidn entre Io social y lo espiritual, entre la
justicia y el culto, se puede decir en la Escritura que la verdadera rehgldn
se revela en ﬂl servicio a Ios huélfanos viudas, extran;eros

- En. la mentahdad biblica hay ofensa de Dios no sélo cuando no se
observan los preceptos especificamente “religiosos”, come-la prescripeién
del descanso sabdtico, sino también cuando se peca en el campo de la
justicia soclal v se explota el trabajo de los pobres. Por eso la ausencia
de justicia vacia el sentido que debe tener todo acto de culto (cfr. Ps 50,
Is.1,10-20; ‘Eclo 34-35), La préctica de la justicia estd intimameénte ligada
aT__qochmlentcm y al culto del Dios verdadero (Jr 22,16; Is 45,21-24).

. b) -El secularismo, en cuanto es un elemento de la cultura contem-
potinea puede estar interiorizado por personas creyentes. Notemos que-en
la visién secularista de la vida humana puede subsistir el hecho religioso,
pero dentro de los limites que la cultwra secularista le sefiala. Es pues el
hombre, y no Dios, quien dictamina qué se debe ofrecer al Creador y hasia
dénde tiene Dios derechos e interpelaciones sobre la vida humana.

" . Esta coexistencia de secularismo y fe nos lleva a la paradoja de una
esencial discrepancia en el didloge de creyentes entre sf, El hecho de creer
no es todavia una base comtn si las perspectivas para entender la. fe son
tan diferentes como pueden ser la perspectiva biblica o la secularista.
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Quien piense con categorias biblicas sobre 1a religién aceptard sin dificultad
los gestos proféticos de la Iglesia, porque los considerard el fruto natural
de la fe y la proyeccién evidente ante toda la vida, pues toda ella ha de
ser vivida en la presencia del Sefior y ante su mirada nada escapa de lo
que el hombre hace o piensa (cfr. Ps 139). En cambio, el que estd guiado
por un concepto secularista de religion opinard que los gestos proféticos
de la Iglesia son hechos que “salen™ de la esfera religiosa (el culto), para
“invadir’” un terreno que no le corresponde (vg. los derechos humanos el
salario justo, la libertad sindical).

Para superar, pues, la dificultad del didlogo hay que establecer en
primer lugar, si la fuente del comcepto mismo de religién, debe ser para
¢l creyente la Palabra inspirada de Dios o la cultura secularista del hombre
de nuesitro tiempo.

c) Desde el punto de vista de la mentalidad secularista, la doctrina
social de la Iglesia no tiene ninguna legitimidad, como tampoco la tiene
un proyecto liberador de un pueblo creyente que lucha por su libertad a
partir de su fe. Se considera que la Tglesia estarfa dejando las fromteras
propias que definen el campo religioso al hablar de temas seculares (por
ejemplo, la enciclica Laborem Exercens al aludir al trabajo como elemento
de la economia o de los sindicatos, como fuerza politica), o que los pobres
viven un cristianismo infiltrado por marxismo cuando buscan su liberacidn.
Insistimos en que el concepio secularista de religién puede estar interiori-
zado por personas creyentes, pero éstas lamentardn que la Iglesia deje el
campo de su magisteric (temas estrictamente ‘religiosos y espirituales’)
para hablar de temas ‘profanos’ ajenos a la misién apostélica de la Iglesia.
Estas personas no serdn ciertamente las que se destaguen por llevar a la
préctica la doctring social de la Iglesia, y se inclinardn mas bien a ver en
todo proyecio liberador de los pobres los sintomas de la lucha de clases
y de contaminaciones ideoldgicas.

El rechazo de la proyeccidén social de Ia fe se hace aparentemente en
nombre de un “espiritualismo” entendido como defensa de los valores
propios de la religion. Tal “espiritualismo” se nutre, en realidad —y por
exirafia paradoja, podriamos decir— de un concepto secularista de religién;
por elle, lo que pareceria ser la mdxima defensa contra el *materialismo”
de hecho lo estd fomentande, por la afinidad que existe entre el secula-
rismo y el materialismo, afinidad que constituye el ceniro de la tesis que
deseamos demostrar,

Dejemos claro, sin embargo, que el reclamo de la autonomia de lo
temporal es perfectamenie legitimo si es entendido deniro de sus limites,
es decir, como autonomia relativa y no absoluta, La diferencia consiste en
lo siguienie: el reclamo de la aqutonomia absoluta no deja ningln espacio
para la interpelacién, desde Ia dimensidn religiosa a la vida secular. Se
trata de dos niveles de vida esirictamente separados. Esta mentalidad se
refleja en las précticas de muchos cristiancs: la dicctomia entre fe y vida,
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entre asistencia a misa dominical y ejercicio de sus actividades profesio-
nales con absoluta prescindencia de imperativos éticos o religiosos. La fe
ne incide en la vida, ni la vida en la fe, se viven simultineamente dos
mundos separados como comparfimentos.

En cambio en la otra posicién de aufonomia relativa se asumen con
seriedad las tareas temporales porque Dios nos las ha confiado y se las
realiza en recta ordenacién hacia la finalidad trascendente de la vida
humana, respeiando, por tanto, el cardcter escatoldgico del Reino de Dios,
Estamos, en este caso, en el campo de la legitima secularizacidn. .

~ Esta posicién se refleja también en el proyecto liberador del pueblo,
que como creyente aspira a una finalidad trascendente, pero que asume
también, con seriedad, el aporte de ciencias ¢ ideolegias en los compro-
misos politicos necesarios para transformar las injustas situaciones de
opresidn.

II. Et Materlallsmo

La descripcién del materialismo hecha por el Papa en su Enciclica
social Laborem Exercens, estd vinculada al error del economismo, carac-
terizado por la prioridad del capital sobre el trabajo, es decir, por ante-
poner el conjunto de instrumenios a la actividad del hombre.

“Se puede y también se debe llamar este error fundamental del
pensamiento un error del materialismo, en cuanto que el economismo
incluye, directa o indirectamente, la conviccion de la primacia y de
la superioridad de lo que es material, mientras, por otra parte,. el
economismo sitda lo que es espiritual y personal (la accién del hom-

“bre, los valores morales y similares) directa o indirectamente en una
posicién subordinada a la realidad material. Esto no es todavia el
materialismo tedrico en el pleno sentido de la palabra; pero es ya
ciertamente materiglismo prdctico, ¢l cual no tanto por las premisas
derivadas de la teoria materialista, cuanto por un determinado modo
. de valorar, e¢s decir, de una cierta jerarquia de los bienes, basada
. sobre la inmediata atraccién de lo que es material, es considerado
capaz de apagar las necesidades del hombre” (LE 13,).

Este importanie texto de Juan Pablo II distingue varios tipos de
maferialismo. Podriamos decir que el materialismo, como teorfa filoséfica
propia de la modernidad, establece que toda la realidad se reduce a la
materia desarrollada por evolucién con dinamismos que le son propios,
hasta alcanzar grados muy diversos de perfeccidn. Desde esta concepcién
del ser, del universo, y del hombre mismo, se excluye a Dios como fuente
y origen del ser, como creador y como destino de la existencia humana.

El materialismo filosdfico estd a la base no sélo de la cultura atea
sino de una militancia anti-religiosa que considera la religibn como un
error sustancial del enfendimiento bumano, y ademds, como fuerza parali-
zanie en toda lucha del hombre por conseguir su desarrollo pleno.
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Ligado a -este materialismo filosofico, se encuentra, en’ el marxismo,
el materiglismo histérico, considerado como una clave cientifica de Ia
comprensién de Ia realidad social. El valor de lo econémico, como infra-
estructira, estd en Ia base de las restantes relaciones sociales expresadas
por la. politica o la ideoclogia.

Aun cuando el materialismo histdrico sigue siendo un materialismo
teérico que pretende ofrecer un pensamiento sistemético, no se identifica
totalmente con &l otro materialismo (dialéctico) ni por la extension de .sus
andlisis (de todo ser, en el materialismo dialéctico; y: de la sociedad, €n
el materialismo histérica), ni por su misma metodologin. (postulados filo-
séficos, diferentes de hipétesis cientificas. que exigen verificacién). ‘Es
evidente, sin embargo, que ambos materialismos tiemen nexos entre 'sf,
sobre todo a partir de la légica subjetiva de quienes los emplean y de la
tradicidn historica de este tipo de pensamiznto en la que no se han.acen-
tuado las posibles distinciones de ambos materialismos.

Sin embargo es conveniente distinguir en el materialismo varios
niveles o aspectos: a) la posicidn filoséfica que niega la- existencia de
Dios; b) el método cientifico que orienta la comprension raclonal de Ios
fenémencs sociales; ¢) el valor prioritario de lo materigl como centro de
las aspiraciones humanas, : .

En este frabajo nos referimos, s_obre todo, a este tercer aspecto de
materialismo porque se da también en el propio campo. del cristianismo.
Es decir, no se trafa tanto de un materialismo que obstacullza e] creci-
mientc de fe par amenazas que viemen de fuera, sino de.un matemlmmo
prictico, que mina por. -dentro la wtahdad de la fe.

No olvidemos que la condena energica de Pio XI en Ouadmgesxmo
Anno al socialismo, no se refiere en primer término al problema_ de la
propiedad o a, la estrategia de la lucha de clases; sino. fundamentalmente
a una concepclén de la vida, m...ompatlble con la fe, Ahora.bien, la des-
cripcién que hace Pio XI de esa concepcidn, no se agota en el socialismo,
y puede aplicarse con toda justicia a quienes viven el materialismo prdctico
descrito por Tuan Pablo II en Luborem: Exercens. oo .

“En lo que atafie a Ia ploducclon de biénes, estlman los socia-
listas que los hombres estdn obligados a entregarse 'y someterse por
" entero a esta necesidad. M4s atin, tan grande es la importancia- que
para cllos tiene poseer la abundancia ‘mayor posible de bienes para
-servir a- las satisfacciones de esta vida, que ante las exigencias de la
més eficaz produccién de bienes han de preterirss: y aun inmolarse
.log mas elevados bienes del hombre, sin excluir ni siquiera .la l-
bertad” (QA, 119).

Por ello enfatizamos, una vez més que el materialismo al cual nos
referimos no es s6lo ni priovitariamente el fedrico; -de Ia filosofia o de la
ciencia, sino el prdetico, que puede coexistir con la afirmacién. tedrica de
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la existencia de Dios y de los valores espirituales, pero que no da espacio
a estos valores en la existencia humana, ¢ al menos, no les da el espaclo
prioritaric y central que les corresponde.

Como es tan evidente Ia relacién entre el secularismo que prescinde
absolutamente de lo religioso, con el materialismo {edrico ateo, nos parece
conveniente en este trabajo poner de relieve precisamente lo que no parece
tan evidente, :

‘Ill.  Relaciones entre Secularismo y Materialismo

La prioridad de los valores materiales como supremo sentido de la
vida encuentra su sistematizacidn en ‘el “economismo”. La: légica del
maximo lucro se revela, en el proceso productive, como una de las causas
fundamentales del desprecio y la explotacién del trabajo. De allf las
draméticas caracteristicas del conflicto entre capital y irabajo en la época
del desarrolle industrial. :

“Tal conflicto ha surgido por el hecho de que los trabajadores,

ofreciendo sus fuerzas para el trabajo, las ponfan a disposicién del

- grupo de empresarios, y que éste, guiado por el principic del méximo

rendimiento, trataba de establecer el salaric méis bajo posible para
el ivabajo realizado por los obrercs” (LE 11,).

En este campo concreto se revela, pues, que la acumulacién de capital,
sin respetar el derecho del trabajo, es el fruio 16gico de una primacia de
lo material sobre otros valores. El Papa destaca el caricter éfico de la
lucha de los trabajadores: tiene “un importante valor y su elocuencia desde
el punto de vista de la ética social. Era como la reaccién contra la
degradacién del hombre como sujeto del trabajo y contra la inaudita y
concomitante explotacién en el campo de las ganancias, de las condiciones
de trabajo y de previdencia hacia la persona del trabajador” (LE 8)b).
Hay que reconocer, pues, francamente, “que fue justificada, desde la éptica
de la moral social, la reaccién contra el sistema de injusticia y de dafio
que pedia venganza al cielo, y que pesaba sobre el hombre del trabajo
en aquel perfode de rdpida industrializacién™ (ibid. 8,c). Las premisas
del economismo liberal relegaban ¢l valor del trabajo a sélo un instrumento
de produccidn y “aseguraba la iniciativa econdmica de los solos posee-
dores de capifal” (ibid.).

La argumentacidn del Papa para fundamentar la prioridad del trabajo
scbre el capital descansa en las exigencias éticas y no en los intereses de
la utilidad econémica. Estas exigencias son desatendidas por aquellos cuya
mentalidad secularista considera inadecuado y contra el “realismo™ dé las
cosas, atender a las advertencias de valores morales, humanos, espitituales.

El rechazo de la interpelacién ética descansa, pues, en los presupuestos
secularistas sobre los limites de cada actividad humana: ciencia es ciencia,
religién es religién, politica es politica. Basado.en este principio, la légica
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del materialismo evidenciada en la explotamén del trabajo para conseguir
la acumulacién del capltal se¢ vuelve inmune, entonces, a toda mterpe-
lacién de la conciencia religiosa,

En este trabajo quisiéramos ejercitar esta prictica interpeladora plan-
teando cémo el secularismo contemporfneo puede estar vinculado con lo
que Puebla llama “verticalisme de una desencarnada unién espiritual con
Dios” (cfr. DP 329). Este espiritualismo puede coexistir, sin problemas,
con ¢l matérialismo préctico. En efecto, el maierialismo practico gira en
torno a la primacia de lo material, del dinero, del éxito econémico. Tal
materialismo puede ser vivido paralelamente, junto a afirmaciones de lo
“egpiritual” con gran sinceridad personal, pero limitande lo religioso a
lo puramente individual. La primacia del capital —actitud antievangglica—
la conciben en el orden prictico de Ja vida, en Ios negocios, en la profesién.
Y al lado, en forma perfectamente paralela, sin influir una en otra, coexiste
el espiritualismo de una religién intimista.

Esta forme de experiencia religiosa causa extrafieza en mauchos, por-
que los valores de la caridad y sobre todo de la justicia, parecen no tener
cabida en el marco valorativo de este espiritualismo. Puebla advierte varias
‘veces sobre esa reduccién de la fe a lo personal, y a lo mds, a lo familiar,
pero sin avanzar a lo social: la Iglesia “critica por esto a quienes tienden
a reducir ¢l espacio de la fe a la vida personal o familiar, excluyendo el
orden profesional, econdmico, social y politico, como si el pecado, el
aror, la oracién y el perdén no tuyiesen alli relevancia™ (513) ¢ concebir
el Evangelio sin incidencias en lo econ6mico, social o politico {(cfr. DP
558). Los temores a la ideologizaciéh de la fe o a la contaminacién del
marxismo, ofrecerin a estas personas argumentos suficientes para no
confrontar desde su fe las realidades sociales y politicas.

Para superar, pues, estas falsas posiciones, nacidas a veces del temor
o de la inseguridad, es necesario presentar el camino seguro del magisterio
social con todas sus exigencias de conversién. Precisamente el objetivo de
este trabajo es mostrar la doctrina social como upa respuesta tanto al
secularismo como ¢l materialismo, y ademds come una “praxis liberadora”
{cfr. LC capitulo V) cuando un pueblo busca su liberacién a partir de su
fe, y no precisamente matgindndola, como sucedié en la secularizacién
de la lucha por las libertades modernas en Europa.

~ En cuanto actitud cristiana, que nace de Ia fe, la doctrina social
quiere evidentemenie afirmar los valores espirituales, pero sin caer, por
otra patte, en la abstraccion de una religiosidad puramente individualista,
carente-de proyecciones sociales, y diametralmente opuesta a la religiosidad
popular que toma conciencia de un proyecto de Ilberamén a partir de la
fe. Se trata pues de una doctring social.

Pero al mismo tiempo que abords tareas de la secularidad y entra,
‘por -tanto, - plenamente dentre del espirifu contempordnec de la responsa-
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bilidad histérica del hombre frente a su mundo, la doctrina social se afirma
como doctrina de la Iglesia, es decir, brotada de una fe religiosa, del
mensaje revelado por Dios.

Consideraremos, pues, dos relaciones: la doctrina social ante el secu-
larismo y la doctrina social ante el materialismo. Ambas dimensiones se
nos harin més evidentes al estudiar el tema del trabajo como lo propone
el Papa Juan Pablo II, en Laborem Exercens, El trabajo es considerado al
mismo tiempo en sus dimensiones seculares, en cuanto transforma la nafu-
taleza y la historia; y en sus dimensiones religiosas, en cuanto es objeto
de una espiritualidad del trabajo. Si el hecho del trabajo es una actividad
en el plano de lo secular, el valor que la scciedad le atribuye y la prioridad
que le otorga o le niega, revela si se vive 0 no un espiritualismo auténtico,
o por el contrario, si se vive un materialismo prdctico coexistente con un
espiritualismo abstracto y desencarnado. '

V. Doctrina Social y Secularismo

Si el secularismo es el fendmeno que describe el apasionado entusiasmo
del hombre por la construccién del mundo, hasta el punto de separar este
quehacer de cualquier influencia religiosa, la doctrina social es, por ef
contrario, la clara afirmacién de que un mensaje religioso es capaz de
ayudar a la construcclén de un mundo mas humano.

Lo religioso tiene una esfera propia, como relacidn con el Absoluto
y trascendente. Esta relacidn se vive en forma de culto y de oracién.

- Pero la relacidn con Dios, a su vez, no se reduce al culto y a la
oracién, porque la comunién con su voluntad abarca la totalidad de la
existencia humana,

En todas las dreas de la vida hay aspectos especificos, técnicos, por
llamatlos asi. La religién no tiene compefencia para decidir, desde ella
los problemas téenicos propios de cada esfera de la vida. Pero sf tiene la
tarea de inspirar todos estos problemas con um espintu con una relaclén
con Dios, con una obediencia a sus proyectos.

La doctrina social no podra ser, pues, una alternaiiva a otros pensa-
mientos o técnicas de construccidn de lo temporal, No es ese su nivel;
se mueve mds alld en el plano de los valores de la utopia histérica, de
las exigencias éficas de la sociedad que deben ser realizadas siempre,
aunque puedan serlo por diversos camincs o métodos. Un claro ejemplo
de esta Sptica estd en Laborem Exercens, donde ¢l Papa Juan Pablo 1I,
no s6lo muestra al capitalismo la forma de superar sus propios limites,
sino fambién al socialismo; dando a ambos sistemas sugerencias para hu-
manizar sus estructuras sin pasar necesariamente por la aceptaclén de
elementos del ofro sistema. :
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La Enciclica Laborem Exercens, ofrece ademés dos ejemplos muy
claros de cémo una vision religiosa de lo econdmico y de lo politico, no
destruye los valores ni la l6gica autdnoma de esios campos, pero si los
humaniza, y por tanto los aproxima a la evangelizacién. Es decir, pone
en esos dmbitos la buena noticia de un humanismo integral, que el cris-
tiano ha aprendido a reconoccer en la persona de Jesucristo.

| 'a:_ Visidn religiosa del frabaje como elemento del proceso productivo

Para los economistas, el trabajo es un elemento, junto con el capital,
que debe conjugarse en la produccién. Un secularismo absoluto, insensible
a cualquier otra norma que no sea la del méaximo lucro, no aceptaria que
el trabajo sea considerado como valor en si, por el simple hecho de ser
una actividad humana. Interesa tanto cuantc pueda analizarse como factor
econfmico y someterse, por tanto, & las estrictas reglas de mercado como
otros bienes. Si hay demande de trabajo subird el valor, si hay exceso de
oferta, bajard. Es decir, el trabajo es tratado como mercancia.

Por muy “objetiva” que parezca esta regla no se ajusta a la realidad
del proceso preductivo, donde quien pone el irabajo es una persona, con
unas responsabilidades, con una dignidad y con unes derechos, La doctrina
social recalca imsistentemente la defensa de los derechos del trabajo, el
derecho a poder trabajar en primer lugar; el derecho a la justa remune-
racién, a la libre asociacién y otros beneficios y prestaciones sociales
vinculados con el trabajo.

Cuando Juan Pablo II, desde una visién religiosa de la existencia
humana, destaca la importancia de la dimensién subjetiva del trabajo, no
estéd dejando de lado su campo especificamente religioso, sine que estd
aportando las “luces y fuerzas” que dimanan de la fe (cfr. GS 40), y que
la Iglesia posee, para ayudar a la humanidad a configurar su existencia
histérica y su destino,

La doctrina social tiene, pues, una voz en el campo de la’ economia;
que no es indebida ingerencia en el campo secular, pero que tampoco
deja este campo al margen de los valores religiosos. '

- b.. Visidn religiosa de lg solidaridad del trabajo como fuerza politica

Los derechos de los trabajadores, sobre todo el derecho a asociarse
para defender sus dereches, pertenece al campo de las fuerzas politicas.
Pero también tiene dimensiones éticas. Juan Pablo 1T insiste, sobre todo,
en-el cardcter éticc de Ia solidaridad humana para defender los derechos
del trabajol

Evidentemente que la solidaridad simdical puede desviarse de sus
fines propiamente laborales y de justicia, para tornarse en un elemento
de Ja politica partidaria. Pero ¢l Papa advierte los riesgos de esta desna-
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turalizacién de la lucha sindical. La justa reivindicacién de la prioridad
del trabajo sobre el capital es una causa demasiado seria y sagrada para
instrumentalizarla por objetivos polfticos de corto alcance. Los propios
trabajadores, con una conciencia bien formada en este punto, deberian
defender el cardcter no partidario sino de comitin interés de toda la clase
trabajadora, mds alli de las ideologias que intentan dividirla, La lucha
sindical, ante todo, es una lucha ética, mds que politica, defendiendo la
dignidad del trabajo humano ante un adversaric que tampoco es sélo de
naturaleza politica, aunque pueda sscudarse detrds de partidos. El adver-
sario es la visién deshumanizante del hombre, que degrada el trabajc a
mero instrumente en beneficio de la acumulacién del capital. Se trata pues
de un adversarlo en el campo ético ¥ no s6lo en el campo econdmico o

politico,

_ Estos dos ejemplos muestran, pues, cémo una visibn religiosa de
problemas eccnémicos o pelitices, tiene un aporte humanizante, y permite,
entonces, clarificar la fuente de este humanismo en el Evangelio del Réino
de Dios, anunciado por Jesucristo.

V. Doctrina Social y Materialismo

Estz vez, la relacién no se refiers tanto a que se relegue lo cristianc
a lo individual (y por eso subrayamos el aspecto de doctrina social ante
el secularismo, para enfatizar que la Iglesia tiene algo que decir sobre la
construccidon secular de la sociedad) sino porque mo se vive el espiritu
cristiano, bien sea porque se profesa un materialismo tedrico, bien sea
porque se vive el materialismo en la préctica, al situar “lo que es espirtiual
y personal (la accién del hombre, los valores morales y similares) dirvecta
o indirectamente en una posicién submdmada a la realidad material”

(LE 13,0).

El espl’n*u cristiano que floreci6é en forma muy pura y ejemplar en
las primeras comunidades narradas en los Hechos de los Apéstoles (caps.
2 y 4) llevo siempre a compartir los bienes con los necesitados. La caridad,
como valor espiritual es un bien que los cristianos saben anteponer a la
acumulacién'de hienes, como ambicién material.

No sélo por caridad, sino también por justicia ¥ por respeto a la
dignidad del trabajo, el espiritu cristiano debe vivir y expresarse en las
relaciones de trabajo, a través de la justicia salarial. Un cristiano no
puede emcerrarse en comsideraciones de mayor lucro a costa del salario
injustamente’ pagade a los trabajadores. :

Por eso es alarmante que este materialismo, expresado pot los salarios
injustos, sea tan comwin en un Continente que afirma su cristianismo. Se
revela, pues, la- coexistencia' de una mentalidad totalmente pagana, eco-
nomista y materialista, al lado de una profesién de fe cristiana,
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Para detectar esta coexistencia de materialismo prictico y de afir-
macién de valores cristianos deseo tomar dos conceptos muy usados por
Juan Pabloe 1I en sus enciclicas: el concepto- de verificacién y la corre-

lacién de wvalor.

a. FEl criterio de la verificacion

{Cémo evidenciar esta contradiccién? El Papa Juan Pablo II habla
varias veces en la Enciclica Laborem Exercens, y con anterioridad, también
en Redemptor Hominis del criterio de la “verificacién” cuyo sentido es
de confirmacién, por los hechos, de lo que se dice con las palabras.

La primera vez que usa el criterio de verificacién, lo hace Juan
Pablo II en el contexto de los derechos humanos, a veces promulgados
en la letra de las.-leyes, pero mo vividos en el espiritu de la préactica real,
Particilarmente reclama el derecho de libertad religiosa y dice a este
propdsito: “La actuacién de este derecho es una de las verificaciones
fundamentales del acténtico progreso del hombre en todo réglmen, en
toda sociedad, sistema o ambiente” (RH 17.i).

En forma semejante encontramos el criterio de verificacién al hablar
del verdadero progreso: ... se puede realizar el plan de un progreso
universal y proporcionado para todos... es mecesario subrayar que el
elemento constitutivo y a su vez la verificacion mis adecuada de este
proceso en ¢l espiritu de justicia y paz que la Iglesia proclama... es
precisamente la continua revalorizaci6n del trabajo humano...”. “Una
verificacién del progreso serd ¢l reconmocimiento cada vez mis maduro de
la finalidad del trabajo y el respeto cada vez mds universal de los derechos
inherentes a €l en conformidad. con la dlgmdad del hombre, sujeto del

trabajo”. (LE 18,d).

El Papa concede gran importancia a la verificacibn de la justicia a
través del salario, “En todo sistema que no tenga en cuenta las relaciones
fundamentales existentes entre el capital y el trabajo, el salario, es decir,
la remuneracién del trabajo, sigue siendo una via concreta a través de la
cual la gran mayorfa de los hombres puede acceder a los bienes que estdn
destinados al uso comtn: tanto los bienes de la naturaleza como los que
son fruto de la produccidn. Los unos y los ctros se hacen accesibles al
hombre del trabajo gracias al salario que recibe como remuneracién por
su trabajo. De aqui, que, precisamente el salaric justo s convierta en
todo caso en la wverificacion concrete de la justicia de todo el sistema
socio-econdmico y, de todos modos, de su justo funcionamiento. No es
ésta la tnica verificacién, pero es particularmente importante y es en
cierto sentido 1a verificacidnclave”., (LE 19,b).

El criterio de verificacidn consiste pues, en evidenciar a través de
los efectos visibles, la validez de los principios, de los 1deales, de las
proclamaciones abstractas de una verdad o valor. o o
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_ Nada requiere tanto del criterio de verificacion como ¢l espiritualismo,
puesto que, de lo contrario, podemns estar hablando mucho de lo espi-
ritual y sin embargo, vivir en el materialismo.

‘b. Correlacién de valores

Para conseguir la verificacidn del espiritualismo, vamos a analizar el
pensamiento de Juan Pablo II sobre la “correlacién de valores”. Con este
término quiero expresar la proporcionalidad que existe en las “primacfas”
o “superioridades” que el Papa apunta varias veces en sus enciclicas?,

En su primera enciclica, juan Pablo II describia la vocacién humana
al dominic del mundo, de esta manera: “El sentido esencial de esta
‘realeza’ y de este “dominio’ del hombre sobre el mundo visible, asignado
a él, como cometido por el mismo Creador, consisic en la prioridad de
la ética sobre la técnica, en el primado de la persona sobre las cosas, en
la superioridad del espiritu sobre la materia” (RH 16, a).

Por eso es tan equivoco el aparente progreso, porque no estd signi-
ficando el dominio del hombre, sino su alienacion: "

“El hombre actual pavece estar siempre amenazado por lo que
produce, es decir, por el resultado del trabajo de sus manos y mds
afin, por el trabajo de su entendimiento, de las tendencias de su
voluntad. Los frutos de esta mdltiple actividad del hombre se traducen
muy pronto y de manera a veces imprevisible en cbjeto de “aliena-
cién”, es decir, son pura y simplemente arrebatados a quien los ha
producido; pero al menos, parcialmente en la lMnea indirecta de sus

- efectos, esos frutos se vuelven contra ¢l mismo hombre; ellos estin
dirigidos o pueden ser dirigidos contra él... Debe nacer pues el
interrogante {por qué razdn este poder dado al hombre desde el
principio —poder por medio del cual se debia dominar la tierra—
se dirige contra si mismo, provocando un comprensible estado de
inquietud, de miedo consciente ¢ inconsciente, de amenaza que de

- varios modos se comunica a toda la familia humana contemporénea
y se manifiesta bajo diversos aspectos?” (RH 15,b). '
Este pensamiento también aparece en Dives in Misericordia, 11t

De ahi que aumenie en nuestro mundo la sensacidén de amenaza.
Aumenta el temer existencial ligado sobre todo —como ya lo insinué
- en la Enciclica Redemptor Hominis— a la perspectiva de un con-
flicto que, teniendo en cuenta los actuales arsenales atémicos, podria
significar la autodesiruccién parcial de la humanidad. Sin embargo,
la amenaza no concierne inicamente a lo que los hombres pueden
hacer a los hombres, valiéndose de los medios de la técnica militar;
afecta también a otros muchos peligros, que son ¢l producto de una

Hw?A estas “p'ﬁmac'i;:g = refiere en su pogem}if, M?ansb Antonio QUARRACINO:
u a una nueva socie atinoamericana”, en Desafios a.i ociring Socigl de la Iglesi
en América Loting, CELAM, n. 68, Bogota, 1986. ' gresie
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civilizaci6n materialistica, la cual —no obstante declaraciones “hu-
manfsticas”— acepta la primacia de las cosas sobre las personas”
(DM 11). ' '

El concepto de prioridad es aplicado profundamente al traba]c: sobre
el capital en Laborem Exercenus:

“Ante la reahdad actual... se debe ante todo recordar un
principio ensefiado siempre por la Iglesia. Bs el principio de la prio-
ridad lel trabajo sobre el capital, Este principio se refiere directa-
“mente al proceso mismo de produccidn, respecto al cual el trabajo
es siempre una causa eficiente primaria, mieniras €l capital siendo
el conjunio de los medios de produccién es slo un instrumento o
la causa instrumental. Este principio es una verdad evidente, que se
deduce de toda la experiencia histérica del hombre” (LE 12,a).

“Esta verdad que pertenece al patrimonio estable de la doctrina
de la Iglesia debe ser siempre destacada en relacién.-con el problema
del sistema de trabajo y también de todo el sistema socio-econbémico.
Conviene subrayar y poner de relieve la primacia del hombre en el pro-
eeso de produccidn; la primacia del hombre respecto a las cosas. Todo
lo que esta contenido en el concepto de capital —en seatido restringido—
es solamente un conjunto de cosas. El howmbre, como sujeto del trabajo,
e independientemente del trabajo que realiza, el hombre, él solo, es una
persona. Esta verdad contiene en si consecuencias importantes y de-
cisivas” (LE 12,1). .

Una vez més reaparece ¢l mismo concepto:

“Justo- es. .. aquel sistema de trabajo que en su raiz supera Ia

antinomia entre trabajo y capital, tratando de estructurarse segin el

. principio expuesto mds arriba de la sustancial y efectiva pr:ondad
del trabajo” (LE 13.a).

El materialisme debe ser rechazado, entre ofros motivos, por su
eseicial incapacidad en dar al bhombre el primade sobre las cosas. El
materialismo, incluso en su forma dialéctica, no podrd conducir a “la
primacia del hombre sobre el instrumento capital, la primacia de la persona
-sobre las cosas”, (LE 13,d). Para superar, pues, situaciones tan contrarias
a“la vocacién del hombre, se hacen necesarios “cambios que van en la
linea de la decisiva conviccidn de la primacia de la persona sobre las
cosas, del trabajo del hombre sobre el capital, como conjunto de los medios
‘de produccién” (LE 13.). “Asi pues el principio de la prioridad del
trabajo respecto al capital es un postulado que pertenece al orden de la
‘moral social” (LE 15,3). .

Si se nos permite representar en forma gréfica el pensamiento del
Papa sobre estas primacias y prioridades, podifamos enumerar cuatro binas
de conceptos, en los cuales hay que respetar la respectiva - prioridad:
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hombre trabajo ética . espiritu
cosas capital técnica materia

‘Esta gréfica representacién no quiere decir que el hombre es igual al
trahajo o al espiritu. Se trata, como hemos advertido, de una “correlacién
de valores” es decir, los términos que aparecen encima deben ser siempre
preferidos a los términos que aparecen debajo. El hombre no se agota en
su trabajo, ni en la ética. ni es simplemente sindnimo de espiritu. Lo mismo
las cosas no se reducen al capital o a la técnica o a la materia. La ‘corre-
lacién de valores™ quiere decir que si en verdad apreciamos més al hombre
que las cosas, por una interna I6gica, deberemos apreciar mds el trabajo
gue el capital; por el contrario, el salario injusto revelaria a las. claras
que el capital vale méds que el trabajo, y por tanto, que las cosas son
'consaderadas superiores al hombre.

Uniendo, pues, estos dos conceptos, ambos tomados del pensamlento
de Juan Pablo II, podemos decir que la “verificacién”™ y la “correlacidn
de valores” nos permiten examinar la validez del espiritualismo o deI-
matenahsmo por sus resultados précticos.

 Por consiguiente, si en la vida real los términos prioritarios son:

N cosas ~~ téenica capital
hombre ética trabajo

-e§ un engafio afirmar . que nuestra jerarquia de valores es:
Espiritu
materia

En tal caso, lo que estamos viviendo tealmente es el materialismo, a
pesar del espiritvalismo que afirmamos con nuestra teoria o declaraciones.

El magisterio social de Juan Pablo 11, nos permite detectar el profundo
materialismo que invade nuestra sociedad, e incluso nuestra propia Iglesia,
cuando no son respetados los salarios, la ética, el hombre y su trabajo.
Es una piedra de toque bien efectiva, sobre todo en la perspectiva de la
reciente enciclica Dominum e Vivificantem.

Permitaseme como conclusién establecer una comparacién entre estos
conceptos de verificacién y de correlacién de valores, como un hermoso
texto de la carta de San Juan: “El que dice que ama a Dios a quien no
ve y ne ama a sus hermanos, a guienes ve, es un mentircso” (I Jn 4,20).
Aqui el apéstol estd preocupado también por la distancia entre las decla-
raciones de fe y ortodoxia, y la vaciedad del amor y de su préctica.
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La verificacién del amor a Dios es inseparable del amor al préjimo.

Juan Pablo II ha traducido en términos modernos este pensamiento
de San Juan. No estd en forma explicita y por ello el estudio que presen-
tamos ha querido ponerlo de relieve, acudiendo a citas de su pensamiento,
avaladas por la frecuente repeticién e insistencia en los mismos conceptos.

De esta manera esperamos haber clarificado la tesis de nuestro trabajo.
La doctrina social confronta el secularismo, dando una respuesta religiosa
a la construccién secular del mundo. Ceincide con un proyecto de libe-
racién de nuestros pueblos latincamericanos, que buscan Ia libertad en
todos los aspectos de la vids humana, ne al margen ¢ contra su fe, sino
precisamente motivados por ella,

Pero dado que puede coexistir una proclamacién de espiritualismo
¥y de creencia religiosa con un divorcio total ante las exigencias éticas de
la justicia, la docirina social, a su vez, desenmascara un falso espiritualismo,
propio de una religiosidad individualista, mostrando su intima naturaleza
de materialismo al despreciar la justicia del salario, el hombre y ¢l trabajo,
o los criterios de la ética. El espiritualismo verdaderc se “verilica’” en la
justicia, y por eso, la fe ayuda a construir la sociedad. La doctrina social
portadora de esta fe en relacién con Ia justicia social, responde asi al
secularismo y al materialismo, dos tentaciones que pueden minar nuestra
fe; y se convierte, de este modo, la doctrina social en auténtica praxis
de liberacién,

Las reflexiones aqui escritas constituyen un aporte para las conse-
cuencias précticas que han de derivarse de la nueva enciclica de Juan
Pablo II sobre el Espiritu Santo. Nada contraria tanto al Espiritu como las
manifestaciones de materialismo en la vida de quienes hemos sido ungidos
por su gracia.
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Sentido Pascual de la Liberactén Cristiana

(Segln la Instruccién sobre Libveytad Cristiana y Liberacién
de la Congregacion para la Doctrina de la Fe)

P. Daric Miinera Vélez
Experto de “Justitla at Pax"

1. Misterlo Pascual de Cristo

Se me ha ocurrido una pregunta, {cémo hacer de la aspiracién a la
liberacién la mejor expresidn concreta y experiencia vivida del alcance
ético-social y salvifico del misterio pascual? En el n. 51 de la Instruccién
dice: “Pero es, ante todo, por la fuerza de su Misterio Pascual que Cristo
nos ha liberado. Mediante su obediencia perfecta en la cruz y mediante
la gloria de su resurreccidn, el Corderc de Dios ha quitado el pecado del
mundo y nos ha abierto la via de la liberacién definitiva®.

Sabemos que el Exodo de Egipto tiene un significado religioso y
polftico; sabemos también que esta accién liberadora de Yavé en el
Antiguo Testamento, sitve de modele y punto de referencia a todas las
otras. “Si Dios saca a su pueblo de una dura esclavitud econémica, politica
y cultural, es con mitas a hacer de &, mediante la Alianza en el Sinai,
‘un reino de sacerdotes y una nacidén samta’ ” (Instruccidén, n. 44),

Por su parte, aunque los Profetas “denuncian con vigor las injusticias
contra los pobres”, “no cesan de recordar a Israel las exigencias de la
Ley de la Alianza”. Y ya en el umbral del Nuevo Téstamento és Marfa,
la Virgen humilde, quien alaba al Sefior que se¢ prepara a liberar a su
“pueblo humilde y pobre™.

Asf, “el Exodo, la Alianza, la Ley, 1a voz de los. Profetas y la espiri-
tualidad de los ‘pobres de Yavé’ alcanzan su pleno significado solamente
en Cristo”, a la luz y por la fuerza de su Misterio Pascual (Instruccién, n. 49).

"Me propongo, entonces, hacer una teflexion corta sobre el sentido
pascual de la liberacién, aspiracién de “los pobres de Yavé”, de los pobres
del Pueblo de Dios y, en general, de los pobres del Tercer Mundo y
particularmente de América Latina, el Continente que vié nacer hacia los
afios sesenta el movimiento de la liberacidn con hondo sentido social 'y
politico. :
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2, Pascua, Flesta Hebrea vy CrisHana

(En qué sentido la Pascua es liberacién cristiana 'y, a la vez, cémo
esta liberacién prolenga la Pascua? Ayuda mucho a la comprensidén de
la pregunta el dato cultural e histérico. La Pascua ‘es la fiesta hebrea, cuyo
rito consiste en un banquete en el que se come un cordero, rito que se
cumple de pies y en actitud de viaje (Ex 12, 1-28). Independientemente de
las descripciones de la fiesta, con un gran ndimero de variantes que mues-
tran un origen ¥ un desarrollo complejos, es importante el sentido histérico
que fue tomando como celebracién del éxodo de la esclavitud de Egipto.
Con este revivir el éxodo o paso se fue formando Ia gran fiesta nacional
de Israel como pueblo de Yavé,

La Pascua es también fiesta cristiana. Segiin el Evangelio Ia Cena
que Jesis celebr6 con sus discfpulos la noche anterior a su muerte fue
una Cena Pascual, signo de la fiberacién en la Sangre de Cristo, el
Cordero, y constituye el memorial de la nueva pascua. El titulo de “cor-
dero” se atribuye a Cristo (Jn 1,29 y 19,36) con alusién al cordero pascual.
De ahi la relacién tipolégica entre Ia Cena pascual y la Eucaristia sugerida
por Lucas (22,16).

3. ' Eucaristia, Celebracion de Ta Pascua

La Iglesia es heredera de la Pascua y del Misteric pascual. Las
prerrogativas de la Pascua como centro de toda la historia de la salvacidn,
fundamento de toda la legislacién moral y social y centro de toda la vida
litargica del pueblo de Dios, pasardn a través de Cristo a la pascua del
nuevo pueblo de Dios. Asi, la categorfa pascual se vuelve esquema infer
pretativo de la intervencién salvifica de Dios, realizada en la plenitud de
los tiempos en la persona de Jesdis de Nazaret, quien a su vez la confié a
la Iglesia para que la perpetuase a través de los siglos y de generacién
en generacion. :

La celebracién del Misterio Pascual, la obra de la redencidén y santi-
ficacién cumplida por Dios en Jesucristo, debe ser continuahiente actua-
lizado en su perenne condicién de salvacién. Esto se'da en Ia Eucaristia,
esencialmente un memeorial de Ia Pascua (Lc 22,19; 1 Co 11,24-253). En
el cristianismo prmutlvo o de los origenes se celebraba la cena “partiendo
el pan en las casas” y en éstas se anunciaba el alegre mensaje de la
salvacién pascual. Y ahora, el Concilio Vaticano II explica que las Iglesias
locales. aunque pequedas, pobres y dispersas, donde se celebra Ia Euca-
ristfa, son como una concentracién y upa epifanfa de la Iglesia Una,
Santa, Catdlica y Apostdlica {Lumen Gentium 23). Es la celebracién de
toda la Iglesia, la cual es Sacramento de unidad, es decir, pueblo santo
reunido y dirigido bajo Iz guia de los Obispos. Asf, Ia Eucaristfa por su
fuerza y significacién pascual, y en cuanto ceniro de toda la vida de la
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Iglesia local y universal, congrega todo el Pueblo de Dios en torno al
sacerdote ‘que preside la celebracién del memorial de la pascua,

4. Se Prolonga er la Existencia Ceistiana

Pero la celebracién de Ia Pascua o Misierio Pascual no termina. en
la Eucaristia celebrada por la comunidad pequefia o grande y vinculada a
un lugar, sinoc que se prolonga en la exisiencia cristiana., Dios, al crear
libre al hombre, ha impreso en él su imagen y semejanza (Gn 1,26). Esta
prerrogativa constitutiva del hombre indica que su ser maturalmente mortal
no esti del todo impreparado para el don de la vida, de la inmortalidad
¥, por lo tanto, para la liberacién definitiva. Cualquiera sea la amplitud
del concepto “imagen”, el hecho es que en Ia tradicién biblica ésta aparece
como una condicién del hombre que lo hace cercano a Dios; es un atribute
que Dios ha concedido al hombre para acercarlo a El. Dios viene al
encuentro del hombre. En plena armonfa con este primer atributo, el
Salmo (8,6) presenta un segundo atributo constitutivo: €l hombre coronado
por Dios “de gloria y dignidad”. Se trata de la fuerza y de la majestad
que se manifiestan en el dominic del mundo, derivadas de la cercania del
hombre con la divinidad.

Esta primera reflexién antropoldgica que aparece en la Biblia, mues-
tra que el elemento determinante del concepto hombre en el Antiguo
Testamente no es el dualismo antropolégico “‘cuerpo-alma™ (como en la
filosofia griega) ni el dualismo metafisico “espirit-materia” {(como en
los sistemas gnésticos), sinc la relacién creatural con Dios. Esta cualifi-
cacibén esencial del hombre ante Dios se prolonga en la existencia cristiana
en la relacién con la creacidn, relacién de dominio inteligente y libre. El
hombre, como imagen de Dios, recibe el poder sobre la creacién, dominio
que ird realizando poco a poco. He aqui entonces, la grandeza fundamental
del hombre: ser persona capaz de recibir las atenciones de Dios. Y es
capaz de. elle, porque estd llamado a la libertad, En cada persona estd
viva la voluntad de ser libre, “Y, a pesar de ello esta voluntad desemboca
casi siempre en la esclavitud y opresion. Todo compromiso en favor de
la liberacion y de la libertad supone, por consiguiente, que se afronte esta
dramética paradoja” de la existencia humana (Insteuccién..., n. 37). La
vocacion del hombre a la libertad vive y sufre el drama del pecado,

La vocacién del hombre a la libertad es un constitutivo de la exis-
tencia humana y cristiana. La lucha por conguistar esta libertad se encuentra
con la resistencia del pecado, fuente de divisidn y opresién. Pero el ejer-
cicio de esta libertad supone condiciones econdmicas, sociales, culturales
y politicas. Por ello, el drama del pecado que hace de resistencia se da
no sélo en la persona, sino también en las instituciones de la vida social
y en las estructuras y sistemas de la sociedad. “Sclamente un proceso-
acabado de liberacién puede crear condiciones mejores para el ejercicio
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efectivo de la libertad” (Imstruccidn... n. 31). En tal caso se trata de
una liberacién de toda forma de pecado, ya del personal ya del social y
estructural, sin olvidar que detrds de cada uno estd siempre la responsa-
bilidad individual o colectiva del hombre.

El Nuevo Testamento funda la vocacidn cristiana en el acontecimiento
pascual, celebrado en la liturgia sacramental y prolongado en la existencia
en la liturgia de Ia vida, la cual no es otra que la permanente experiencia
viva de la relacidn creatural del hombre con Dios, la experiencia de
Dios que viene al encuentro del hombre ofreciéndcle salvacién y libe-
racion de toda opresién, y experiencia cotidiana de las exigencias éticas
¥ sociales del mensaje evangélico, contenidas en el Mandamiento Supremo
del Amor y en la Justicia. Por ello, toda la moral personal y social y la
espiritualidad cristiana resulta fundada en el misterio pascual. Esto signi-
fica que en la vida cotidiana hay que realizar la muerte y la resurreccién
de Cristo, si se quiete ejercer la libertad y la Iiberacién.

{Cémo se proyecta en la vida y cdmo se realiza en ella esta muerte
y resurrecciSn? Renunciando cada dia al pecado para vivir la novedad y
la libertad (cfr. Ro 6,3-11); haciendo morir en si mismos cuanto pertenece
al mundo encerrado del egofsmo y del pasado marcado por el pecado, y
buscando los bienes de arriba (cfr. Col 3,1-9); renovindose continuamente
en la justicia, en el amor, en la santidad; revistiéndose de los mismos
sentimientos del hombre nuevo, Cristo (cfr. Ef 4,24; Col 3,10-12); guardando
y vigilando celosamente la libertad que nos ha hecho libres (cfr. Ga 5,1).

Asi, Ia vida cristiana estd marcada por el yz y el atin no que carac-
teriza al aconteciimienio de la salvacién pascual y su doble celebracitn;
en la liturgia sacramental y en la vida cotidiana. Por ello, se puede definir
como una liturgia pascual celebrada en la existencia, en 1a vida, tomando
conciencia de los signos del paso liberador de Dios, alabando las obras
maravillosas de Aquel que nos ha llamado de las tinieblas a su luz (1 Pe
2,9), En efecto, la existencia cristiana realiza en la vida el misterio pascual
de la muerte y resurreccién de Cristo celebrado en la liturgia de los
sacramentos, en el hacer pasar por la vida lo que se ha recibide por la
fe, porque no puede haber divorcio entre la una y la ofra, en Ia espera
de la plena liberacién que sélo Jesucristo, el Salvador, puede dar.

5. Por los Caminos de la Liberacién

La Inmstruccidn, afirmando que no existe oposicién enire el amor al
préjimo, la justicia y la misericordia que la completa para evitar la ven-
ganza, sostiene que: “las desigualdades inicuas y las opresiones de todo
tipo que afectan hoy a millones de hombres y mujeres estdn en abierta
coniradiccién con el Evangelio de Cristo y no pueden dejar tranquila la
conciencia de ningln cristiano. La Iglesia, ddcil al Espiritu, avanza comn
fidelidad por los caminos de la liberacién auténtica. Sus miembros son
conscientes de sus flaquezas y de sus retrasos en esta bisqueda™ (n. 57).
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Este avanzar de la Iglesia por los caminos de la liberacidén cristiana
en el amor-justicia-misericordia, es Ilevar a la vida las exigencias det
mensaje evangélico, cuyo miiclec es precisamente la buena nueva de la
libertad y de la liberacidn (cfr. Inmstruccién, n, 2}, La vida de la Iglesia
es especialmente rica y abundante en reflexidn teoldgica, pastoral y espi-
ritual, en decisiones pastorales y en praxis cristiana, Son precisamente las
‘palabras de Jesis las que deben iluminar y guiar todo el guehacer de la
Iglesia: “La verdad os hard libres” (In 8,32). Se irata de la verdad que
viene de Dios, no de la verdad fabricada por los hombres para lograr
determinados fines como se da, por ejemplo, en los sistemas socio-politicos
y econdmicos, ni de la verdad cientifica o supuestamente cientifica incapaz
de trascender los limites de las realidades terrenas. :

De esta verdad que viene de Dios, cuyo centro es Jesucristo, Salvador
del mundo, la Iglesia recibe lo que ella ofrece a los hombres, Asi, la
Instruccidn afirma: “La verdad, empezando por la verdad sobre la reden-
cidn, que es el centro del misterio de la fe, constituye asi la raiz vy la
norma de la libertad, el fundamento vy la medida de toda accion Iibera-
dota” (n. 3). En efecto, el Misterio Pascual, la cruz y la resurreccién de
Cristo, ha realizado la liberacién en su sentide més profundo, es decir,
liberaci6n del mal més radical, de! pecado personal con sus efectos sociales
y del poder de la muerte.

6. Diversos Conceptos de Verdad

Es 1til recordar que existen diversos conceptos de verdad en el pen-
samiento modermo: la corriente existencialista, la cual tiepe mucho de
verdad porgue representa para cada uno una invitacién a la autenticidad
en sus convicciones y un compromiso sincero con ellas. El peligro estd en
que puede degenerar ficilmente en un subjetivismo. Este tipo de verdad
deriva de S. Kierkegaard; otra corriente es la pragmatica, la cuel sigue a
Nietzsche y a William James. Se atribuye un primado absoluto al querer
sobre el conocer, al hacer sobre el ser, al desarrolio de Ia vida sobre la
.contemplacién de la verdad. Por encima “La voluntad del poder”, titulo
de una obra de Nietzsche. La norma fundamental de lo verdadero es la
eficacia para el progreso humano. Habria que observar que esta filosofia
del progreso humano ¢std préxima a las teorias del marxismo.

Un influjo de estas concepciones pragmiticas se advierte también en
algunas orientaciones recientes de la teologia, segfin ias cuales la verdad
tiene que ser verificada por la prictica o praxis. Asi decia hace algunos
afios el P. Schillebeecky que se pone mds el acento sobre el actuar, sobre
¢l hacer; mucho més sobre la oriopraxis que sobre la ortodoxia, Este
sensible giro que se ha producido en la existencia cristiana explica ia
aparicién de las llamadas “‘teologia de la esperanza”, “teologia politica™,
“teclogia de la revolucién”, y més recientemente en América Latina “teo-
logia de la liberacion”.
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Una tercera coiriente es la tendencia hacia un cierto positivismo, El
espiritu cientifico y la mentalidad tecnolégica de nuestro tiempo han traido
como consecuencia la inminente tentacién de relacionar muy estrechamente
verdad y verificacién: es verdadero sélo lo que se puede verificar; los
Gnicos criterios de la verdad son las ciencias positivas. Por fortuna, es
verdad que actualmente los auiénticos cientificos ya no caen en la {enta-
cidn, como en los tiempos del cientismo, de dar un valor absoluio a sus
propias afirmaciones; hoy estdn demasiado convencidos de la provisoriedad
v de la relatividad del razonamiento cientifico. El peligro de esta orfentacién
estd en que supone la renuncia a los valores superiores de orden. moral,
metafisico y religioso. (cfr, Ignacio de la Potterie, La Verdad de Jesis.
Estudios de cristologia jodnea, BAC, Madrid 1979, pp. 4-11).

7. Sentido Liberador de la Verdad Cristiana

Las diversas corrientes sobre la verdad asi como la concepeidn cldsica
de la verdad, heredada de la Grecia antigua, ayudan a una mejor com-
prensidn del significado de la verdad propiamente cristiana, al confrontarla
con la verdad profana. En efecto, la verdad cristiana no es idéntica a la
verdad de los griegos, reconociendo que el pensanviento cristiano se ha
expresado durante muchos siglos en las categorfas de la filosofia gnega
Ni es tampoco idéntica a las corrientes modernas,

El Vaticano II en la Dei Verbum (n. 24) enseiia que la teologia se
basa en la Sagrada Escritura como en un fundamento perenne, siendo
ésta el alma de la teolcgfa. Pero se constata que la verdad cristiana no
se ha mantenido siempre en toda su pureza en la historia de la teologia,
especialmente en la feologia contemporénea, y de modo particular en algu-
nas expresiones de la teologia de la liberacién, sobre las cuales llaméd la
‘atencion la primera Instiuccién de la Congregacién Libertatis Numtius

“sobre algunos aspectos de la teologia de Ia liberacidn®™ del 4 de sep-
'nembre de 1984.

Existe un concepto de verdad especificamente cristiano, que proviene
de la Sagrada Escritura y se repite en todos los periodos de la tradicidn,
.especialinente en los documentos del Magisterio y en los textos litdrgicos.
A esta verdad no puede renunciar la Iglesia ni la teclogia catdlica. Fl
abandono de esta verdad es fuente de errores y de riesgos en Ja teologia
¥ en la pastoral de la Iglesia. Esta verdad cristiana, que proviene de Dios,
se¢ aclara plenamente en el Misterio Pascual de la mwerte y de la resu-
‘rreccién de Cristo. Sélo desde esta verdad, la liberacién recibe toda su
mgmflcacmn pascual

En el Nuevo Testamenio son Ias carfas de San Pable y de San Juan,
y el cuarto evangelio los textos en que mis frecuentemente se habla de
la verdad, Para Pablo, la verdad se identifica con el mensaje del Evangelio
(G4 2,5.14); y en el centro de su mensaje estd la persona de Cristo: “la
verdad estd en Jesds” (Ef 4,21). Pero es San Juan quien més ha.profun-
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dizado el tema de la verdad y que ha hecho resaliar mds intensamente su
relacién con el misteric de Cristo, Para Juan, Jesds es, ante iodo, el
Reveladot del Padre. El texto fundamental se encuentra en los discursos
de Jestis en la dltima cena: “Yo soy el Camino, la Verdad y la Vida”
(Jn 14,6). Se denomina la verdad, en cuanto él es la plenitud de la
revelacién para nosotros. Profundizar asi la verdad cristiana significa pro-
fundizar el misterio de Cristo, en cuya comunidén y participacién reside
todo el sentide de la vida cristiana y de la praxis de la liberacién.

8. Vivir en la Verdad es Liberacion

La vida de los verdaderos discipulos de Cristo es una vida en Ja
verdad, una vida a la luz de Cristo. Esta vida es entonces el principio
fundamental de la moral cristiana, de la transformacién y de la renovacién
del hombre y de la sociedad junic con sus estructuras. Para ello, el Pard-
clito o Espiritu de la verdad es enviado para hacer penetrar y asimilar
la verdad de Jesis. “El Espiritu Sanio, que el Padre os enviard en mi
nombre, os ensefiard y os hard recordar todo aquello que yo os he dicho”
(Jn 14,26); “El Espiritu de la verdad os conducird hasta toda la verdad”
(Jn 16,13).

Esta vida en Ia verdad es una liberacidon del hombre, Por eso, escribe
De La Potterie (op. cit. p. 15), “Juan ha escrito esa férmuia estupenda,
profunda y misteriosa que ha fascinado tanto al pensamiento occidental:
Veritas liberabit vos: ‘La verdad os hard libres’ (8,32). El poder liberador
de la verdad vale en tcdos los campos”. Es obvio que Juan habla de la
verdad religiosa, de la verdad cristiana; pero su aplicacién es vilida en
la ciencia, en el arte, en la literatura, en la filosofia, en la metafisica.
Cuando la verdad de Cristo, de su Misterio Pascual, vive en el corazdén
de un hombre, lo libera del pecado, difunde en él 1a serenidad, la paz no
como tranquilidad psicolégica sino como plenitud de vida y salvacién, la
alegria, la luz interior.

La verdad marca la vida interior del cristiano, su santificacién personal,
sus relaciones con Dios; pero también produce frutos en el plano horizontal
y comunitario de las relaciones entre los hombres. Son frutos de amor, de
caridad, que Juan describe con la expresién biblica “caminar en la verdad”
(2 Jn 4; 3 Jo 3.4), la cual significa concretamente vivir en la caridad
cristiana. Y ésta estd siempre iluminada por la verdad de Cristo, Io que
asegura no caer en simple horizontalismo, o en puro humanismo, ¢ en
simple ayuda a los necesitados como se piensa en nuestro munde secula-
rizado. El amor cristianc es “amar en la verdad” (2 In 1; 3 Jn 1) porgue
esid radicado en la verdad de Cristo, mientras que el amor profano tiene
otro punto de referencia. Liberacién con otro punto de referencia distinto
de la. verdad de Cristo, deja de ser liberacién cristiana para convertirse
en liberacién profana.
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Asf la verdad cristiana no es, en efecto, unr sistema tedrico, docirinal
y abstracto, sino la revelacién personal de Dics a los hombres, que se ha
realizado en la historia de la salvacidn “‘con hechos y palabas intimamente
ligados” (constitucién Conciliar Dei Verbum n, 2); y esta revelacién
culmina en la obra y en Ia persona de Jesucristo, en quien se encuentra
la plenitud de la verdad.

9. Equillbrio entre [a Ortodoxia y la Ortopraxis

En algunas formas de teclogia de la liberacién se observa que se
carga el acento sobre la ortopraxis mds que sobre la ortodoxia, haciendo
de la misma praxis el criterio de la verdad, dando primacia a la praxis
sobre la verdad. En palabras de I. de la Potterie “Decir que la ortopraxis
es més importante que la ortodoxia es excesivo™ (op. cit. p. 18). La verdad
cristiana de la Revelacién es camino segurc para reencontrar de forma
equilibrada el dinamismo de la fe, su orientacién hacia el futurc como
valor escatoldgico, su conexidn con el actuar del hombre en la historia
en el doble sentido de lo personal y de lo socio-politice.

Modernamente se insiste, tal vez demasiado, en el hacer, en el actuar.
Esta tendencia es correcta si corresponde a la vida cristiana que se desa-
rrolla “con obras y en la verdad” (1 Jn 3,18). Estas son las obras de la
luz, de la justicia, del amor, Por ello, la vida cristiana es un caming, un
progreso, una liberacién; pero es un “caminar en la verdad”, en la luz
del misterio total de Criste, el misterio pascual de la Cruz y de Ia Resu-
rreccién, “Caminar en la verdad” es caminar en la justicia, en el amos,
en la paz y en el gozo del Espiritu Santo. Este es el Reine de Dios: reino
de justicia, de paz y de gozo en &l Espiritu Santo.

La verdad que nos hace libres requiere del cristiane, en efecto, un
sano equilibrio entre la ortodoxia o fidelidad a la emsefianza recibida y
la ortopraxis o actuar en la justicia y en el amor para la edificacién del
Reino de Dios., La fe cristiana, ilumninada siempre por el Misterio Pascual,
posee todos los recursos espirituales y humanos, religiosos y éticos, y adn
psicolégicos, para tomar en serio la historia, al hombre en la gran variedad
de culturas y situaciones, y particularmente al pobre y oprimido que aspira
a la liberacitn.

10. La fe de los Pobres en la Liberacion

(Cuél es el nidcleo central de la verdad cristiana y, por tanto, pascual
sobre la liberacién, que se encuentra en la Instruccidn Liberfatis Cons-
cientig? Sin duda alguna, muchos de los pardgrafos del documento res-
ponden a esta pregunia, Pero tomemos solamente alguncs, suficientes para
seflalar la fuerza pascual de la liberacién cristiana.

La Instruccién pone al descubierto la claridad y la profunda com-
ciencia que los “pequefios” y los “‘pobres” del Evangelio tienen del mis-
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terio de la redencién. Esta es una cierta novedad en el documento, el cual
es un verdadero canto a la fe de los pobres. Estos saben que la libertad
es ser amados por Dios, ¥ que el enemigo supremo de la libertad es la
rebelién contra Dios, el pecado. “Esta realidad de las profundidades de
la libertad, la Iglesia la ha experimeniado siempre en la vida de una
multitud de fieles, especialmente en los pequefios y los pobres. Por la fe
éstos saben que son el objeto del amor infinito de Dios... Tal es su
dignidad que ninguno de los poderoscs puede arrebatdrsela; tal es la
alegria liberadora presente en ellos... Esta participacién en el conoci-
miento de Dios es su emancipacién ante las pretensiones de dominio por
parte de los detentores del saber... Se sienten amados por Dies como
todos los demds y mds que todos los otios. Viven asi en la libertad que
brota de la verdad y del amor” (Instruccidn, n. 21).

El Pusblo de Dios, especialmente los pobres nutren su experiencia
de fe “en su devocién Ilena de esperanza en la cruz de Jesds, percibe la
fuerza que contiene el misterioc de Cristo Redentor... Son los pobrtes,
objeto de la predileccidn divina, quienes comprenden mejor y como por
instinio que la liberacidn mds radical, que es la liberacién del pecado y
de la muerte, se ha cumplido por medic de la muerte vy resurreccién de
Cristo” (n. 22). El ethos cultural de los pobres, donds alimentan esta
devocién y donde buscan su liberacién, es la religiosidad popular que, en
vez de suprimir o menospreciar como guieren y lo infenian algunos dentro
'y fuera de la Iglesia, también entre quienes se auto proclaman abanderados
de la liberacion, hay que “purificar y profundizar toda su significacién y
todas .sus implicaciones” (n. 22), En efecte, la plenitud de la libertad, la
posibilidad de un proceso de liberacién total, suponen el reconocimiento
de esta liberacion radical del mal que sélo el misteric pascual de Cristo
puede dar. Por lo tante, la Liberacién en su significado primero y funda-
mental es soteriolégica: es el don del Redentor que libera al hombre de
la esclavitud radical del mal y del pecado (n. 23).

11. Valores de la Praxis Gristiana

Sin embargo, la liberacién temporal, punto #lgido y de grandes ten-
siones en el movimiento de liberacidn, es una implicacién de la liberacién
saterioldgica, pues la prolonga en la tarea liberadora, en una exigencia
ética: “la praxis cristiana, que es el cumplimiento del gran mandamiento
del amor” (n. 71} y justicia. El amor es la exigencia ética por excelencia
del Evangelio. Es este amor el que estd en el origen de la Ensefianza o
Docirina Social de la Iglesia, presentada en la Instruccidn, y con toda
razén, como “‘praxis cristiana de la liberacidn™ (cfr. cap. V).

Este “amor que gufa el compromiso debe, ya desde ahora, generayr
nuevas solidaridades”. Asi, reencontrada su plena identidad, el cristiano
debe dejarse guiar e iluminar por esta Ensefianza Social de la Iglesia para
actnar con “amor en la verdad” en los diversos niveles de la sociedad,
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trabajando - por su transformacidn segtin la justicia social. Esta transfor-
macién es el paso de condiciones de vida “menos humanas” a condiciones
“méds humanas” (Populorum Progressio, n. 21). Este pasoc en la sociedad
es un signo de liberacidn cristiana, es un efecto y prolongacidn ética del
Misterio Pascual de la Cruz y la Resurreccidén. “El cristiano estd Uamado
a actuar segiin la verdad y a trabajar asi en la instauracién de esta ‘civi-
lizacién del amor’, de la que hablé Pablo VI* (n. 99), la cual es también
civilizacién de la justicia social y de la paz, pues las tres se implican
esencialmente enire sf, como también con la verdad y la libertad. Son éstos
los cinco valores que garantizan la construccién de una sociedad digna
de los hombres, donde los derechos humanos puedan verse satisfechos
(cfr. “Pacem in Tetris”, n. 16).

La experiencia de fe del pueblo como historia de liberacién culmina
en Cristo, en su Pascua, y continia en la experiencia de la Iglesia. La
Docirina Social es parte importante de esta experiencia. Dice la Instruccién:
“La ensefianza social de la Iglesia nacié del encuentro del mensaje evan-
gélico y de sus exigencias -—comprendidas en el Mandamiento supremo
del amor a Dios y al préjimo y en la justicia— con los problemas que
surgen en la vida de la sociedad” (n. 72).

Pero, esta praxis cristiana de la liberacién se vuelve “experiencia”
porque “las promesas divinas de liberacién y su victorioso cumplimiento
en la muerte y en la resurreccién de Cristo, son el fundamento de la ‘gozosa
esperanza’ de la que la comunidad cristiana saca su fuerza para actuar
resuclta y eficazmente al servicio del amor, de la justicia y de la paz” {n. 43).

Entre los eventos de la experiencia cristiana hay uno que emerge en
la vida cotidiana y se coloca en la perspectiva de la liberacién verdadera
y cristiana: es ¢l encuentro humano con Criste Camino, Verdad y Vida.
Delante de €1, el corazén del hombre percibe que su rescate y su liberacién
estdn cerca. Es este encuentro con la verdad, la verdad gque viene de Dios
a través del misterio de Jesucristo, €] que hace posible la liberacién del
hombre; es una verdad que viene al encueniro del hombre para liberarlo
de todo cuanto es ilusorio, pernicioso y parcial. En una palabra, para
liberarlo del drama del pecado. Tal encuenfro es una verdadera historia
de liberacidn y de reconciliacién que culmina en Cristo y continda en la
expetiencia viva de la Iglesia.

Esta praxis cristiana de Ia liberacién es enfonces una consecuencia
de la dimensidn soterioldgica de la liberacidn, la cual no puede ser redu-
cida a la sola dimensidn ético-social, En Jla medida en que la praxis
cristiana sea la concreta aplicacién del Mandamiento supremo del amor
y de la justicia, se puede decir también que s el misterio pascual que
se hace vida en Ia existencia cotidiana en el servicio a la justicia y, por
tanto, en el amor al otro, particularmenie al pobre en el sentido del “amor
de preferencia por los pobres” (n. 68), siguiendo ia identificacién de Je-
stis-Salvador con “los mds pequenos entre los hermanos” (Mt 25,40.45).
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Asi, la Iglesia no sélo en América Latina, sino toda la Iglesia, puri-
ficada por la Verdad de Dios mismo que es Crisio-Salvador, muerioc y
resucitado, es estimulada a continuar en su tarea especifica de liberacidn
de los pobres, segln el criterio que brota al mismo tiempo de la unidad
y de la distincién entre evangelizacidén y promocidn humana de la justicia
(. 63). Asi la Iglesia es fiel a su misidn de promover al hombre en su
miiltiple relacién: con Dios, con los otros hombres, con las cosas y consigo
mismo; y de promover 1a justicia como una parte de la promocién humana
esencialmente ligada a la evangelizacién.

12. Conelusién: Maria Canta la Liberacion Pascual de io.s Pobres

Profunda inspiracién evangélica y pascual ofrece el documento al
concluir con el Magnificat, el cual presenta y entrega el modelo de Marfa
la Virgen Madre, como cantando la fe de los pobres, de los pequefios, a
quienes han sido revelados los misterios del Reino: justicia, amor, paz y
gozo en el Bspiritu Santo (n. 97). En efecto, el “sentido de la fe de los
pobres, al mismo tiempo que es una aguda percepcidn del misterio de la
cruz redentora, Ileva a un amor v a una confianza indefectible hacia la
Madre del Hijo de Dios” (u. 97). Asi, la Iglesia debe mirar siempre hacia
ella para comprender en su integridad el pleno sentido de su -misién
evangelizadora, ya que ella, por la fuerza de su fe “es la imagen més per-
fecta de Ia libertad y de la liberacién de la humanidad y del cosmos™ (n. 97).
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La Experiencia de Dios
en las Confesiones de San Agustin

Francisco Interdonato S.).

[ las “Confesiones"”: 1600 afios de Gufa hacia la Experiencla de Dics

Aunque San Agustin escribié ¢l libro de las Confesiones bastantes
afios después de realizarse su conversidn (se supone que lo redacté en
torno al afio 400), hay identidad entre el relatc y el acontecimiento, de
manera que el libro constituye la “confesién” de la conversidén, tanto que
se puede wsar indistintamente la expresion “Confesiones de San Agusiin™
y “Conversién de San Agustin®,

Pues bien, hace 1.600 afios que esta “conversién confesada” estd
presente en la historia del itinerario hacia Dios, sea en aquellos que han
realizado el primer encuentro o “conversidon primera™; sea en aquellos
que la han profundizado o consolidado, “conversién segunda® que también
se puede llamar “estado permanente de conversién”, que es la situacién
y tarea de todo cristiano. Sea la primera o la segunda, la conversién
siempre estd ligada a una experiencia inicial o progresiva de Dios. En
esta experiencia decimos que es guia San Agustin, particularmente en este
admirable Iibro. No porque en él se contenga un tratado o siquieta un
capitulo tedrico, abstracto, acerca de la experiencia de Dios. Lo que se
contiene es un modelo eminente vy tipico que, por ser encarnado, es més
apto para servir de itinerario, de pedagoge o “mistagogo™, que un ensayo.
Porque la realidad concreta es siempre mds Ilena de ser gue la abstracta,
Por ejemplo, si San Agustin hubiera escrito: “La conversién consiste en
apartarse del mundg y adherirse a Dios’”; no serfa lo mismo de aquello
que efectivamente nos dijo; “jOh Seifor, rompiste mis cadenas...”',
Aqui hay una experiencia liberadora del tipo paulino: “y no vivo yo,
sing gue es Cristo quien vive en mi” (G4 2,20); “Tedo lo puedo en
Aquél que me conforta” (Fil 4,13). Con esto se adquiere una conviccién
dificil de conceptualizar, pero real, de que cuante més fuertemente obra
Dios en uno, con tanta mayor fuerza se siente ser él mismo. Eso sucedid
con Pablo después de Ia experiencia de Damasco, y eso sucedié con
Agustin: en ambos surge Ia conciencia de una inmensa libertad: Dios es
ahora el aire que respira. la fuerza que lo sostiene, el suelo sobre el que
anda... y sin embargo en ese momento se yergue y dice: jAhora em-
piezo a ser!

Ese acontecimiento, relato central de las Confesiones, ha servido de
guia a innumerables hombres. Sus palabras, porque describen hechos,

| SAN AGUSTIN; Confesiones, IXI1. (En adelante se citard sélo el libro, capi-
tulo y nimero}.
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expetiencias, comunican un fuego secreto y una luz peneirante al lector.
El cardcter de soliloquio con Dios con que Agustin narra la propia hisioria
de la liberacidn, se convirtié en protetipo universal de liberacidn. Fue el
resultado de una lucha del mal contra el biem y del espiritu conmtra la
carne, narrada con un dramatismo en que todos nos reconocemos, de una
manera- © de otra, La exploracién de las profundidades interiores, de la
anchura del corazén, hecha con implacable introspeccién, convirtié a las
Confesiones en obra maestra de la literatura religiosa de todos los tiempos,
tanto que el Papa Juan Pablo Il en la Carta Apostélica escrita con esta
ocasién, hace este incomparable elogic: “Una obra que es al mismo
tiempo autobiografia, filosoffa, teologla, mistica y poesfa, en la que hom-
bres sedientos de verdad, conscientes de sus propios limites, se han
encontrado y se siguen encontrando a si imismoes.,. y como son muy ricas
de introspeccién y de pasién religiosa, obran en profundidad, agitan y
conmueven. Y no sdlo a los creyentes...”?,

No es posible ni es nuestro objete recoger testimonios divectos del
efecto producido por la lectura de las Confesiones. Sin embargo serd dtil
et esta introduccién citar algunas expresiones tipicas, por eso sin nombres,
con lo cual cada uno puede hacerlas suyas: “Con qué transporte de jibilo
hallé en ese libro sentimientos e ideas que hasta emtonces habian dormido
en mi alma”; “{Cémo palpitaba mi corazén sobre aquellas paginas infla-
madas de amor a Ti, Dios mio!”. *“{Cu4n vivamente deseaba conocerte,
amatte! jCon qué fuerza alegre me lanzaba hacia el porvenir”. Natural-
mente el impacto mayor lo hicieron esas conocidisimas palabras con que
se abre el libro: “Nos hiciste para Ti...”, que han obrado com¢ una
sefial que Dios envid a tantos buscadores a tientas. Parafraseando la
impetracion dirigida a Dios por San Agustin: “Belleza siempre antigua
y siempre nueva”, podrfamos decir de las Confesiones que es un libro
tan antiguo y al mismo tiempo tan actual; por la semcilla razén de que
la verdad siempre es actual. Y la verdad existencial es que esas paginas
respiran un ardor de plegaria pronunciada por un gran corazén, pero que
proceden del cara a cara con una experiencia inolvidable, relatada cuando
Agustin estaba en posesién plena de la Palabra Revelada, a cuyo estudio
se habia consagrado, y de esa filosofia que lo habia constituido en “me-
tafisico de la experiencia interior”, como lo llama Sciacca®, Asi pudo
plasmar esa auténtica experiencia interior, en teologia, filosoffa, poesia,
como dice el Papa. Por haber juntado sentimiento existencial y trascen-
dencia (la de la Palabra de Dios), pudo guiar a la reconquista integral de
nuestra naturaleza hecha de Ia realidad del espiritu y de la realidad
humana, hasia el punto que incluso un heterodoxe como Harnack ha
podido decir: “Su vida no ha dejado de vivirse durante 1.500 afios...”*.

ZJUAN PABLO II; Carta Apostélica Augustimum Hipponensem, L.

ISCIACCA, M.F. La Clessidra, Milavo 1961, Cit. por Victoriano Capanaga: “San
Agustin, guia de convertidos”, en Awgustins, 1982 -XXVII- p. 309,
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No es que en su vida o en sus faltas haya hechos inusitados. Mate-
rialmente son andlogas a las de otros. Lo peculiar, lo inusitado de esa
vida y de ese libro es la magia del relato que transciende la simple repre-
sentacién. Es la revelacién del misterio oculto del ser humsno, de su
sufrimiento, de su gozo y de sus expeciativas; la quinfaesenciada des-
cripcién de la Belleza de Dios y del retoxno a El o ds su encueniro a
través de un amor lentamente destilado. Sin. este encanto y esta hondura
teoldgica, filosofica y postica, su relaio mo nos afectaria mas que el de
tantos. Y no es que &l haya pretendido art{sticamente esta forma, como
la pudiera hacer un literato. Es evidente que San Agustin escribid las
Confesiones para humillarse; pero sucedié que “el que se humilla serd
exaltado™ (Mt 23,12) fue una verdad también en esta tierra y en todo
tiempo. Para confirmarlo vamos a citar un texto de G. Papini que corona
perfectamente la finalidad de esta “Introduccién’:

“A decir verdad yo entablé trato con San Agustin pasada ya
la juventud. Un lector umiversal no podia prescindir de leer las
celebérrimas Confesiones. Se comprenderd que saboreé mdés las partes
humanas que las divinas; pero aquel roméntico hurgar dentro de su
propia alma y aquella ardiente y conmovida sinceridad, me conquis-
taron. Puede decir que antes de volver a Cristo, fue San Agustin,
ademis de Pascal, el {nico escritor cristiano que yo lei con admira-
cién algo mas que intelectual.

Cuando forcejeé para salit de las cuevas del orgullo, para res-
pirar la atmésfera divina de lo Absoluto, San Agustin me sirvié de
gran ayuda. Parecfame que existia alguna semejanza entre él y yo:
también era él literato y enamorado de la palabra; pero era, al mismo
tiempo, un inquieto buscador de filosofias y de verdades, hasta el
punto de que llegd a dejarse tentar por el ocultismo; Agustin tam-
bién era sensual y anhelaba la fama. Ya se comprenderd que me
asemejaba a él en lo peor, pero en resumidas cuentas nos pareciamos
Me reanimaba, ademds, el que un hombre de aquella clase, tan préxi-
‘mo a mi en las debilidades, hubiese llegado a renacer y a rehacerse.

Naturalmente aqui termina €l paralelo, ya que hoy me parezco

a San Agustin como una hormiga con alas puede parecerse a un
céndor; pero en fin de cuentas yo le tengo que estar reconocidisimo,

y si al principio le admiraba como escritor, hoy siento el mismo
carifio hacia €1 que un hijo siente hacia el padre, v le venero como

‘un cristiano venera a un santo®S, _

Es grato ieer hoy en una revista nada confesional como Time una
confirmacién de estos juicios: “Agustin fue un escritor apasionado. Esto
es especialmente evidente en las Cownfesiones, una de las obras maestras
de la antigua literatura. El libro no es sélo un pionero en las autobio-

+HARNACK : “Lerbuch der Dogmengeschichte”, I[I, 100 Cit. por Angel Custodio
Vega, O.S5.A, Prologo a las Conjesiones, B.A.C, 19565 p

5G. PAPIN'I Hombre acobado, Madrid 1940, pp. 213 ¥ 165-6; Cit. por V. Ca-
panaga, a.c., bp. 289-291. .




Medellin, Vol. 13, an. 49, Marzo de 1287 105

graffas, sino el predecesor de la moderna psicologia y del existencialismo.
Contiene penefrante autoexaminacidn del alma y de Ia mente...”®,

1l “La Experiencia de Dios”; Introduccion a su Concepto y Posibilidad

Antes de aplicarla a las Confesiones y mostrarla en ellas, es preciso
liberar el concepto de “experiencia de Diocs” del lasire de una herencia
secular de prejuicios motivados por corrientes teoldgicas incompletas,
erréneas o por verdaderas herejias, y afirmar su real posibilidad, puesto
que la fe es el encuentro con Dios de todo el hombre, con alma y cuerpo,
entendimiento, voluniad y sensibilidad. Si la fe ha de ser humana, tiene
que ser también sensible; y los sentidos, reciprocamente, deben ser espi-
rituales. Las objeciones tradicionales rebrotan en seguida: /la sensibilidad,
por definicién, no es incapaz de percibir lo espiritual? ;Si el objeto de
la fe es referido a los seniidos, no se convierte al cristianismo en religién
mitica? ¢(No hay una diferencia infinita entre Dios y nosotros, una dife-
rencia iniransitable?

Para resolver tales objeciones podifa procederse dando respuestas
directas, por ejemplo éstas: 1) Que la difetencia entre Dios y nosotros
ha sido puesta por Dios como posibilidad de una auténtica relacién mutua;
2) Que si la relacién con Dios ha de ser de todo nuestro ser como fal,
tiene que poder ver algo con Dios mismo, también como tal; 3) Que (la
comparacién es de Rahner) Dios no puede ser como un Sol gue permite
verlo todo sin dejarse ver a si mismo, etc, Pero estas respuestas —indu-
dablemente vélidas— por moverse en el mismo plano general no resuelven
el problema en el campo concreto desde el que se ventila y en el que en
definitiva se juega, esio es, en ¢l de la misma experiencia. Tampoco setia
suficiente limitarse a hablar del “sentido general de lo divino”, cosa que
la tradicién teoldgica cristiana siempre ha hecho, como muesira Von
Balthasar . Es necesario mostrar que eso coincide con la “experiencia de
Dios” y hay que llamarla asi, no obstante, o precisamente porgue ahora
las dificultades tedricas y existenciales son mayores, y proceden también
de los creyentes, como afirma un notable autor-encuestador: “Inielectuales
creyentes que hemos entrevistado a fondo, han negado todo valor a la
experiencia religiosa. Ni la naiuraleza ni la vida profesional les habla de
Dios” % A lo méds admiten que alpunos fendmenos (lo inacabado del
mundo, el cuidado ético) remiten a lo “otre”, pero que n¢ seria sino una
experiencia pre-religiosa. Menos atin, como es de esperar, la admiten los
no-creyentes. Mds afn, muchos de éstos afirman no creer porque no han
tenido experiencias religicsas. Y en general, todos desconfian de tales
experiencias por uma razén adicional que vino a sumarse ahora a las

& Cfr. Time, Septiembre 29, 1986, p. 46, donde se contienen ademsas oiros testimonios.

THans URS VON BALTHASAR; Lz Gloire et la Croix, Aubier 1965, I, 311. Atri-
buye esa expresién a Origenes, pero en el cap. I de ese admirable libro, cuyo titulo
original es Herrlichkeit, cine theologische Aesthetik, cita muchos testimonios.
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habituales, y es la incertidumbre que el psicoanilisis sembré sobre los
hechos de conciencia y sus motivaciones.

Debe empero repararse que, si por una parte se constata la dificultad
de experimentar a Dios; por otra, se postula vehementemente su necesidad.
La confesion de la ausencia de Dios, lo es igualmente de su anhelo, Nadie
estd —o al menos nadie puede estar— contento con la ausencia de Dios.
También el creyente, o principalmente €, usa la expresién “ausencia de
Dioe”. Y no en vano. La fe, por sélida que sea, se dolerd de ese vacio
de Dios, si no estd sustentada y llenada por la experiencia del Ser divino.
Ese vacio un tedlogo lo formula asi: “No creo que haya ninguna forma
de probar que las afirmaciones de la fe y de la teologia se refieran'a una
realidad (Dios) independiente de o anterior a la experiencia que llamamos
experiencia de Dios”°®. Este sentimiento fue agudizado por la “seculari-
zacibn”, que contribuyd -a vaciar de Dios o de lo sagrado los espacios
inmediatos de la vida. Por eso el “proceso de secularizacion o desacrali-
zacién” no puede considerarse efecto de la incredulidad y ateismo; mds
bien estd en su origen, a causa de la crisis religiosa que inevitablemente
desata, Crisis que puede ser beméfica si se supera y asimila, impeliendo
y forzando a buscar la experiencia no ya de lo sagrado, sino de Dios
mismo. Lo peligroso para la fe —personal y eclesial— es instalarse
pasivamente en el mundo secularizadc, en esa especie de religién natural
de las sociedades modernas, en que la fe no hace méis que decir con un
lenguaje distinto lo que todos los demds —politicos, sociblogos, psicdlogos,
economistas— dicen; o a lo sumo se queda como fe puramente creida
Yy no experimentada,

Si eso es todo, tarde o temprano se la considerard indiil y fallard la
motivacién para el culio. La misma Revelacién, si no puede ser verificada
por la experiencia (bien entendida), tampoco podrd mantenerse como
principio rector de la vida humana. Recuérdese que la pregunia que yacia
en el fondo del Modernismo, del Existencialismo catélico, de la Nueva
Teologia, era la misma: ¢La Revelacidn y la Fe vienen simplemente de
fuera, o tienen algo qué ver con el auto-descubrimiento del hombre, con
el modo de entenderse a si mismo? La respuesta fue defectuosa, pero el
problema estuvo bien planteado, y sigue reclamando una solucién total,
abora con més urgencia, Anfes —hasta no hace muchos afios— uno podia
manifestar su fe sin que la mayoria lo considerara algo raro o sin sentido.
Ya no: “De aqui que pertenczca a la espiritualidad actual del cristiano
el valor para la decisién personal en solitario, en contra de la opinidén
péblica. .. Tal valor personal sélo es posible a partir de una profunda
experiencia individual de Dios y de su Espiritu” '°,

8 VERGOTE, A.: “Analyse psychologique du phénoméne de PAthéisme”, en la co-
leccion “Athéuite dans la vie et ia culture contemporalne”, I, 1, 228,

S MACQUARRIE, Johm, cit. en AcBi, 1977 (27), 194.
10 RAHNER, K., “Ser cristano en la Iglesia del futuro”; SelT. 1982 (B4) 283-4.
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La consecuencia es que si la experiencia de Dios (en la medida que
queda por precisar) constituye exigencia necesaria jtiene que ser posible!
Si se debe dar jse dal Esto vamos a ilusirarlo y comprobarlo con un
ejemplo antiguo de 1.600 afios, pero siempre actual: el de San Agustin
en las Confesiones. El tuvo esa experiencia; y a su luz veremos que
nosofros mismos, —todos—, cualquiera sea nuestra actividad, hemos tenide
y tendremos verdadera y propia experiencia de Dios. Consideraremos las
Confesiones en cuatro momentos: la Copversién; ¢l Didlogo con Santa
Ménica en Ostia; en lo Interior, espigando varios textos sobre el amor;
en lo Exterior, en la creacién en general.

Ui La Experiani:ia de Dios en el Relato de fa Conversidn

El Texto: *“Retenianme unas bagatelas de bagatelas y vani-
dades de vanidades, antiguas amigas mias me tiraban del vestido de
la carne y me decfan por Io bajo: “(Nos dejas?’. Y ‘idesde este mo-
mento no estaremos contigo por siempre jamds?’. Y ‘desde este mo-
mente nunca més te serd licito esto y aquello?”... la costumbre vio-
lenta me decia: ‘¢ Qué? fpiensas ti que podras vivir sin estas cosas?’.
Mas esto lo decia ya muy tibiamente. Porque por aquella parte. hacia
donde yo tenia dirigido el rostro y a donde temia pasar se me dejaba
ver la casta dignidad de la continencia, serena y alegre, no disoluta-
mente, acaricidndome honestamente para que me acercase y no vaci-

- lara y extendiendo hacia mi para recibitme y abrazarme sus piadosas
manos, llenas de multitud de buencs ejemplos. Alli una multitud de
nifos y nifias, alli una juventud numerosa y hombres de toda edad,
viudas venerables, virgenes, ancianas, y en todas la misma continencia,
no estéril, sinc fecunda madre de hijos nacidos de los gozos de su
esposo, 1, joh Sefior! Y reiase ella de mi con risa alentadora, como
diciendo: *¢MNo podrds ti lo que éstos y éstas?” ‘Arrdjate en él, no
temas que €I no se retirard para que caigas; arrdjate seguro que él
te recibird y sanard’... Ellos te hablan de deleites, pero no conforme
a la ley del Sefior tu Dios. Tal era la contienda que habia en mi
corazén de mi mismo contra mi mismo. .. mas yo, trdndome debajo

" de una higuera, no sé cémo, solié la rienda a las lagrimas, brotando
dos rfos de mis ojos, sacrificio tuyo aceptable. Y aunque:no con
estas palabras, pero s con el mismo sentido, te dije muchas cosas
como éstas: |Y Td, Sefior, hasta cuindo! jHasta cudndo, Seéfior, has
de estar irritade! No quieras mds acordarte de nuestras iniquidades

. antiguas. Me sentia adn cautivo de ellas vy lanzaba voces lastimeras:
‘¢Hasta cudndo, hasta cudndo jmaifiana!, jmafiana!? (Por qué no
hoy? (Por qué no poner fin a mis torpezas en esta misma hora?’.
Decia estas cosas y lloraba con amargufsima contricién de mi corazdn.
Mas he aqui que oigo de la casa vecina una voz como de nific o
nifia, que decia cantando y repetia muchas veces: “Toma y lee, toma
y lee’. De repente cambiande de semblante, me puse con toda la
atencidn a considerar si por venfura habia alguna especie de juego
en que los nifios soliesen cantar algo parecido, pero no recordaba
haber ofdo jamds cosa semejante; y asf, reprimiendo el fmpetu de
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las l4grimas, me levant$, interpretando esto como una orden divina
de que abriese el cddice y leyese el primer capitulo que hallase. . .
lo abri ¥ lef en silencio el primer capitulo gue me vino a los ojos
y decia: ‘Como en pleno dia, procedamos con decoro, nada de comi-
lonas y borracheras; nada de lujurias y desenfrenos; nada de rivali-
dades y envidias. Revestios méds bien del Sefior Jesucristo v no os
preocupéis de la carne para satisfacer sus concupiscencias’ (Ro 13,
13-14). No quise leer méds mi era necesario tampoco, pues al punto
que di fin a la sentencia, como si se hubiera infiltrado en mi corazén

22 13

una luz de seguridad, se disiparon todas las tinieblas de mis dudas™ ",

Comentario: Como hemos visto en la Introduccidm a la expe-
riencia de Dios, ésta puede decirse que consiste en la captacién de la
realidad del Ser de Dios, —no s6lo de su existencia—, v con toda la
realidad del hombre, -—no sélo con su entendimiento—. /Se verifica
esto en el relato de Ia conversidn que acabamos de leer casi fntegramente?
i3i! Pero no porque haya sucedideo algo milagrose o particularmente
extraordinario; no porque fuera algo privativo de un Santo. Fue una
experiencia que puede suceder con nosotros y que seguramente ha suce-
dido en su substancia, no naturalmenie en forma literal.

Aunque tal experiencia en Agustin (0 en cualquier otro) se viva
como un procesg unitario. para conceptualizarlo y describitlo, es preciso
desmembrarlo en sus diversos elementos y traducitlo a categorias men-
tales diferenciadas, inevitablemente complejas y a primera vista alejadas
de lo que espontineamente se vive y del orden aparente con que lo
captamos. Por ejemplo seglin nuestra impresién dirfamos: “Porque expe-
rimentamos a las criaturas, experimentamos a Dios”, en cambio es al
revés; o al menos en un proceso unitario, al experimentar a la criatura,
en ella se experimenta a Dios. Vedmoslo en un andlisis necesariamente
técnico, con una terminologiz especializada, uwsada por Lotz ', perc no
sélo por él, y de la cual no se puede prescindir. Toda disciplina tiene
necesidad y por consiguiente derecho, a crear su propio vocabulario para
expresarse. Y si la expresién resulta compleja, debe aceptarse, con tal de
que sea una exigencia de la materia, v no iniroducida artificialmente.
Claro que no todos deben imstituir una tal introspeccidn, pero algunos
deben hacetlo, v todos saber que exisfe dicha introspeccién, y que la
afirmacién no es gratuita. No fodos debemos saber cudntos y cuéles
miisculos se mueven para nadar, y no digamos para la visién ocular; y
ni ¢l nadar ni el ver dependen del saber instituir tal andlisis; pero este
andlisis debe existir y algunos deben hacerlo. Nosotros consideramos que
aqui es indispensable formularlo con forzosa brevedad y por tanto con
claridad respectiva.

Se trata de ver por qué y c6mo en cualquiera experiencia de una
criatura (aunque éstas tienen distintas densidades) se experimenta (o se

HVIHL, 11-12, 26-29.
“LOTZ, Johannes B.: Lo Experiencigz Trascendents!, B.A.C. 1982 (tomo 432).
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puede experimentar, si une no se cierra mas o menos voluntariamente) a
Dios. Hay que hablar gradualmente y sucesivamenie (aunque esta sucesion
no es temporal) de cuatro tipos de experiencias que caen en el dmbito de
la filosofia, y luego de la quinta, que es la experiencia religiosa propia-
mente dicha, Estos pasos son:

1) La experiencig “dniica”: Es el encuentro c¢on cualquiera o con
muchas criaturas sensibles, que reciben el nombre de “Entes” y que
permanecen en el recuerdo claras y distintas, ¢ en un conjunto indife-
renciado, por ejemplo todas esas criaturas que Agustin dice que “le re-
tenfan”, le “tiraban de la carne” y ahora tendria que dejar. Ahora bien,
todos los Entes existen porque tienen una Esencia: ésta es la condicidn
de posibilidad para que existan (para gue el Creador, Dios, les dé la
existencia).

2) La experiencia “‘eidética™: Es la experiencia por la que yo percibo
esas esencias de las criaturas que permanecen en €l recuerdo o que alguna
vez entraron por mis sentidos. (“Eidética” viene de eidon, he visto). La
esencie se llama también forma o idex. Aunque a nosotros, por la in-
mediatez como apatece el conociiniento sensible, nos parece que primerc
conocemos al Ente v después la Esencia, sucede al revés: primerc cono-
cemos (no vemos) la Esencia o Forma, y por esto podemos conocer al
Ente. Pero se trata de prioridad de naiuraleza, no temporal, si bien no
tenemos més remedio que expresarlo temporalmente; pero es Ja intuicidn
o experiencia de la esencia la que hace posible el conocimiento o expe-
riencia del Ente concreto. De donde la experiencia “Eidética™, que epu-
meramos en segundo lugar, tiene prioridad.

3) La experiencia “ontoldgica”: Las esencias de todas las criaturas
coinciden en €l Ser, esto es, en el ““Ser-Comiin® o “Ser-Mismo”, que es
la condicién de posibilidad de la Esencia, Forma o Idea. Ese *Ser-Co-
min” o “Ser-Mismo” es el Ser Participado y se experimenta en la Ex-
periencia Ontoldgica por la cual sabemos que son Criaturas. Por esta
experiencia Agustin englobaba a todos esos Entes que poblaban su me-
moria bajo el calificativo general de ““Criaturas™: todas tienen su esencia
o ser recibido, participado, y esta caracteristica de “participado”, percibido
en la Experiencia Ontolégica, hace posible su ser concreto.

4) La experiencia “metafisica”: E] Ser-Participado, recibido, es po-
sible o tiene su fundamento de posibilidad en el Ser Subsistente o Ser
Absoluto que se percibe por la Experiencia Metafisica: Si yo experimento
el ser-comiin o ser-mismo, participado, experimento también (y con prio-
ridad de naturaleza) el Ser del cual esos entes que tienen el ser participado
participan, es decir, al Ser No-Participado o Ser-Subsistente (eso significa
“no Participado™), también llamado Ser Absoluto {(no cendicionado, no
participado).

Los cuatro grados de experiencias anteriores pertenecen al ambito
filoséfico. Hasta aqui nos hallamos en el planc de 1a Experiencia Filoséfica.
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A partir de aqui, jsin dejar de ser “Experiencia™!, sin convertirse en mila-
grosa ni siquiera en peculiar de uno u otro hombre privilegiado o santo,
comienza:

5) La experiencia “religiosa”: Dirlamos mejor que la Experiencia
Filos6fica pasa a ser “Experiencia Religiosa”. Porque también el Ser Sub-
sistente ¢ Ser Absoluto, objeto de la experiencia filoséfica, tiene su fun-
damento de posibilidad en el Ser Absoiufo Personal o “Ti Divine”, Y
precisamente Ja captacidn, infuicién o experiencia de este Tu Divino o
Ser Absoluto Personal, constituye la Experiencia Religiosa. El Ser Sub-
sistente o Ser Absoluto de la metafisica, no puede ser sino un Ser Personal,
un “TA”, sujeto de didglogo religioso.

Aplicdndolo al relato de la Conversién, el proceso descrito comienza
con el recuerdo dejade por todas las cristuras que ingresaron por el
umbral de los sentidos y que le dicen a Agustin: “;Nos dejas?”. Esos
Entes (experiencia “dntica™), constituidos en cuanto tales Entes por su
esencia, forma o idea (percibidas por Ia experiencia “eidética”), y que
todos tienen de comdin el ser-comfn o ser mismo (intuido por la expe-
riencia “ontoldgica”) que se percibe como temiendo origen y mutacidn,
por tanto como “Contingentes”, creaturas, fundadas en el ser Subsistente
o Absoluto (percibide por la experiencia “‘metaffsica™). La Experiencia
Religiosa comienza aqui, al percibir que esas criaturas no son el todo,
no sen el ser pleno, no estdn en si., Por consiguiente cuando le dicen:
“¢Piensas ti que podrds vivir sin nosotras?”, Agustin entrevé que si es
posible, porque ha visto que lo que ellas tienen de ser atractivo, belio,
bueno, es participade de Alguien que ve en el hotrizonte como la Fuenie
de ese ser, belleza, bondad; v en comparacion de este Ser Subsistente
cuyo hacia dénde tiene que ser Personal, todas esas criaturas pueden ser
consideradas ‘““bagatelas”, “vanidades”. Aqui es domnde el recuerdo del
encuentre con el Ser que habla en la Religién Positiva, el Cristianismo,
cuya voz habia lefdo en el Nuevo Testamento sin percibir claramente su
procedencia, le descubre ahora —como una consecuencia de o anterior,
no como una revelacién o aparicién portentosa— que es ese mismo Ser
Absoluto, Subsistente, que ha gquerido comunicarse, autocomunicarse, ¥
como Td Absoluto a esas criaturas escogidas, los hombres, constitvidas en
“Td” personal suyo. Al oir en su interior el “toma, lee”, cosa que ya
habia hecho antes, percibi6 que el Autor de esas palabras es el T Absoluto
que se reveld, que se comunicd; no ya la simple “trascendencia’” andnima,
horizonte, hacia ddénde, sino claramente el Tid Divino.

En Su presencia, Agustin, no obstanie el “tirén del vestido de la
carne”, vié que podia desprenderse, no en pura negatividad y renuncia,
sino en adhesién a la fuente y a la plenitud, a cuya vista puede oponer
confiadamente: “Por qué te apoyas en ti.., Arréjate en él, no temas. ..
él te recibird y sanard”, De la percepcion del Ser Absoluty Personal o
Tt Diving breta la invocacién: “¢Td, Sefior, hasta cuando?”, Y al sentir
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la distancia con el tG propio, pecador. culpable, arranca lo que el mismo
Agustin llamaria més tarde la esencia de la Religidn: Sentirse culpable y
necesitado de redencién, no de auto-redencién, sine de hetero-redencién:
“No quieras acordarte de mis antiguas iniquidades...”. ;Y la respuesta
definitiva de Dios ya estd preparada!

Este disdlogo con Dios es una prueba interna indudable de que se
di6 esa experiencia religiosa en los términos dichos, ne por un prodigio
especial. Tampoco debe comsiderarse como tal la voz que Agustin dice
haber oido, “como de mnifio o nifia”. La misma vaguedad del enunciado,
y todo el contexto que rodea al “toma y lee”, y también el hecho de que
el libro (el N.T.) o “codice™ estaba sobre su mesa v lo habia ya comen-
zado a leer, prueba que no fue una voz externa, sino la voz interior que
finalmente se hace escuchar y dice fuertemente lo que tantas veces le
habia susurrado: “jLee!” y €l habfa desoido por parecerle muy lano el
estilo del N. T., y por haberse resistido al acto inicial de inclinarse, y una
vez dentro, descubrir que sus riquezas son incomparables con cualquier
oiro libro sagrado o profanc. Al leer “Revestios del Sefior Jesucristo”,
experimentd el encuentro con el Dios Encarnado que entré en nuestra
historia.

Se podrfa objetar que si la Experiencia Religiosa es la Experiencia
Filoséfica llegada a su plenitud, y si no se requiere una ayuda propiamente
“extraordinaria™; mds adn, que se da en todos. (Por qué no todos son
conscientes? ;Por qué no todos la reconocen, antes bien, tantos la niegan?
La respuesta a esta objecién debe situarse también en el plano filosdfico
y en el plano’ religioso.

En el primer nivel se debe decir que la carencia de la experiencia
en =i planc filoséfico no se debe a que tenida la experiencia dntica, no
logran subir a los ottos grados y por tania ¢ posteriori, porque no tienen
la experiencia metafisica y religiosa, niegan que se dé. El P, Lotz en el
libro citado sostiene que el proceso es mds bien el inverso: comienzan
por negar mds o menos & priori la experiencia religiosa, o sea, el dliimo
grado de la experiencia trascendental, y consiguientemente niegan también
los grados precedentes, queddndose sSlo con la experiencia “éntica”, del
ente, que depende directamente de la sensibilidad, y por elle lo afirman
también los empiristas y positivistas. Si, pues, se puede negar la experiencia
eidética, ontolégica y metaffsica, no obstante darse en cualquier juicio, con
mds razon se puede negar la experiencia religiosa. Cuando yo digo, por
ejemplo: “Fulano de tal es hombre”, del ente o ser concrete (éste o aquél),
se afirma el Ser-Mismo en la cSpula es, lo cual implica el Ser Subsistente;
y en el predicado “hombre” designo evideniemente una Esencia universal
(que se actualiza en todos los. hombres). Esto es filoséficamente incontro-
vertible. No obstante, los empiristas, positivistas, y por razones y presu-
puestos distintos, pero que llegan a la misma conclusién, kantianos y en
nuestro siglo el neo-positivismo de la lingitistica filos6fica (Wittgenstein),
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1a filosofia de Ia ciencia (K. Popper), el racionalismo critico (H. Albert),
han negado ese conocimiento y experiencia metafisica que involucra sélo
al entendimiento, ;qué de extrafio si se niega la experiencia religiosa que
interpela y compromete a toda la persona? Mas adelante el propic San
Agustin dard una respuesta mds directa; por lo pronto podemos concluir
diciendo que lo mé4s impresionante no es gue muchos lo nieguen, sino
que muchos lo afirmen, pariicularmente si entre estos muchos se encuen-
tra uno de la calidad de San Agustin y un relato como el de su conversidn.

v I.é Experiencla de Dios en el Didlogo con Santa Mdnica en Ostia

El Texto: ‘“EBstande ya inminente el dia en que habia de
salir de esta vida —que T, Sefior conocias y nosotros ignoribamos—,
sucedié. .. que nos hallasemos sclos yo y ella apoyados sobre una
ventana, desde donde se contemplaba un huerto o jardin que habia
dentro de la casa, alli en Ostia Tiberina, donde, apartados de las
turbas ...conversdbamos, inquiriamos los dos delante de la verdad
presente, qué eres td, cudl seriz la vida eterna de los santos, que ni
el ojo vib, ni el oido oyd, ni el corazdn del! hombre concibié...
recorrimos gradualmente todos los seres corpdrecs, hasta el mismo
cielo, desde donde el sol y la luna envian sus rayos a la terra, Y
subimos todavia més arriba, pensando, hablando y admirando tus
obras; y llegamos hasta nuestras alinas y las pasamos también, a fin
de llegar a la region de la abundancia indeciente, en donde ti apa-
cientas a Israel eternamente con el pasto de la verdad, v es Ia vida
la Sabiduria, por quien todas las cosas existen, asi las ya creadas
como las que han de ser, sin que ella lo sea por nadie; siendo ahora
como fue antes y como serd siempre, o mds bien, sin que haya en
ella, fue ni serd, sino sélo es, por ser eterna, porque Io que ha sido
o serd no es eterno. Y mientras habldbamos y suspirdbamos por Ella,
Negamos a tocarla un poco con todo el impetu de nuestro corazdm. ..
Y deciamos nosotros: Si hubiera alguien en quien callase el tumulic
de la carne, callasen las imégenes de la tierva, del agua y del aire;
callasen los mismos cielos y aun el alma misma callase y se remon-
tara sobre si, no pensande en si; si callasen los suefios y revelaciones
imaginarias, y finalmente, si callase por completo toda lengua, todo
signo y cuanto se hace pasando —puesto que todas estas cosas dicen
a quien les presta ofdo: no nos hemos hecho a nosotras mismas, sino
que nos ha hecho el que permanece eternamente—; si, dicho esto,
callasen dirigiendo el oido hacia aquél que las ha hecho, y sdlo él
hablase, no por ellas, sino por si mismo, de modo que oyesen sus
palabras, no por lengua de carne, ni por voz de dngel, ni por sonido
de nubes, ni por enigmas de semejanza, sinc que le oyéramos a él
mismo, a quien amamos en estas cosas, a €l mismo sin elfas, como
al presente nos elevamos y tocamos rdpidamentie con el pensamiento
la eterna Sabidurfa, qué permanece schre todas las cosas; si, por
iltimo, este estado se continuase y fuesen alejadas de él las demds
visiones de indole muy inferior, v ésta sola arrebatase, absorbiese v
abismase en los gozos mas intimos a su contemplador, de modo que
fuese la vida sempiterna cual fue este momento de intuicidn por el
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cual suspiramos, ;no serfa esto el ‘Entra en el gozo de tu Sefior?’.
Mas jeudndo serd esto?.., Td sabes Sefior que en aquel dfa, mien-
tras hablébamos de estas cosas, y a medida que habldbamos, nos
parecfa mds vil este mundo con todos sus deleites, dijome ella. ..
Una sola cosa habfa por la que deseaba detenerme un poco en esta
vida, y era verte cristiano catdlico antes de morir,..” ",

- Comentario: Lo primero que hay que decir es que no se trata
de una visién mistica. Considerar tal esta admirable conversacidn, seria
inexacte, y ademas la empobreceria y alejarfa de nosotros, La “experiencia
de Dios” no es la “experiencia mistica”, Comoquiera que ésta se explique,
en su acepcién comin implica un don especial de algunos o concedido
a algunos. Pues bien, ni por especial ni por su limitacidn a algunos, tiene
nada qué ver con esta conversacidn entre San Agustin y Santa Moénica.
No porque sean menocs que otros santos misticos, sino porque son distintos,
como es muy distinta la visién mistica de la experiencia de Dios, Nunca
se entiende &sta como un fendémeno extraordinario concedido a ciertas
personas privilegiadas, los misticos, que se adentran en el transmundo y
llegan a la cima del monte Carmelo o a la Ultima Morada, hasta la cual
nos gufan, perc enfran solos, nos dejan a cobscuras, incluso cuanto a la
informacion, no obstante que suelen ser cldsicos del lenguaje. No es tal
la experiencia de Dios. A ella podemos acceder todos, o mejor dicho, en
cierto seuntido (como vimos antes) ya estamos, se trata de actualizarla, de
hacerla vefleja, como sucede en el relato que acabamos de leer, para lo
cual no se requiere un don extraordinaric, como sucede con la mistica.

Es importante enfatizar que en esta experiencia de Dios nada sucede
milagrosamente. Comienza con una conversacién; con una pregunta que
todos pueden formularse o se han formulado: “;Cuél es la vida de los
santos?”, Esto que “ni ojo vié ni oido oyé”, Sam Agustin no presume
haberlo visto y oido, ni haber recibido una gracia especial. Hay gracia,
pero comin y ordinaria, es decir, una interaccién de Dios y su criatura,
de peticién y respuesia, como ésta que describe San Anselmo: “Enséhame
a buscarte, y muéstrate al que te busca, porque no pueds buscarte si T4d
no me enseitas, ni encontrarte si Td no te menifiestas. Te buscaré desedn-
dote, te desearé buscandote, te enconiraré améandote, ie amaré encontrin-
dote” ',

Pero seria caer en el otro extremo, més erréneo atlin, si descartada la
visidn mistica, se Ia juzgara como un simple conocimiento nocional acerca
de Dios. Comienza si con el conocimiento, y esto es muy importante y
muy agustiniano. El habla del “pasio de la verdad” y “la vida de la Sabi-
durfa”, pero no se limita a la nocién intelectual, a conocer a Dios como
un “otro” objetivo. Dios es personificado aqui como “Sabiduria® y hablan

BIX, 10, 23-28.
14 SAN ANSELMO: Prosiogio, cap. I (En la ed. BAC, p. 8364). A la letra dice:
“desearé buscando, encontraré amando, amaré encontrande”.
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de “tocarla un poco con todo el impetu de nuesiro corazon”. Hay certeza
y al mismo tiempo relacidon religiosa con todo el ser, no tnicamente con
el entendimiento. De ahi que del conocimiento-encuentro de Dios, vuelven
sobre si mismos en un auto-conrocimiento més profundo, de sus tdltimos
anhelos y aspiraciones. La culminacidn de ese conocimiento-zncuentro no
se verifica acumulando argumentaciones; al contrario, Hega cuando “calla
por completo toda lengua” y “cuando calla el tumulto de la carne”.

Es una verdad teolégica y un testimonio de la conciencia religiosa
que conocer a Dios, es conocerse; y viceversa. Diciendo “Yo” delante de
Dios, sabemes lo que significa “yo”. Y lo sabemos, como lo expresa San
Agustin, “porgue T4, Sefior, lo sabes”. Dios estd en nosotros y por encima
de nosotros, esto es, por una parte, necesariamente; y por otra parte, en
comunicacién libre, No se le experimenta automdticamente. Todos pueden
experimentarle, pero “dirigiendo el cido hacia Aquél que nos ha hecho”,
dice San Agustin, Sin esto, uno mismo es el que se excluye de esa expe-
riencia. Se requiere hacer distancias de las otras cosas. En el relato de
las Confesiones hemos leido que: “Este momento de intuicidn por el cual
suspiramos. , .7, llegé “mientras habldbamos de estas cosas, y a medida
que habldbamos”, es decir, mediante una actividad propia, pero accesible
a todos. Asi llegaron a esa plenitud donde todo es distinte, pero al mismo
tiempo todo sigue igual. El caso de Santa Ménica fue peculiar: Pocos dias
después estalla definitivamente para élla esa “vida de los Santos”, entrevista
en ese sublime didlogo de una Madre con su Hijo, de tal Madre con
tal Hijo, pero de la misma came y huesos que todas las madres y todos
los hijos.

vV La Experiencia de Dios en lo Interior; por el Amor

Algunos Texios: Bastaria citar la inmortal frase inicial: “Nos
has hecho para ti, y nuestro corazdn estd inquieto hasta que descanse
en ti” %; pero podria parecer una perla en un engaste ajeno, cuan-
do el amor es el alma de todo el libro de las Confesiones, como
es Ja esencia de las relaciones del hombre con Dios; o de Dios que
estd: “en lo mis intimo del corazdn; pero el corazon se ha alejado
de EI” . Pero gravita. Agustin lo cinceld en una férmula realmenie
insuperable: “Mi peso es mi amor; por &l soy lievado dondequiera
que soy levado (Pondus meum amor meus; eo feror guocumgle
feror), Tu don pos enciende y por él somos llevados hacia artiba™ V.
Pero no exclusivamente hacia arriba. También debe amarse lo de aqui
abajo, con esta condicién empero: “Menos te ama el que contigo
algo ama y no lo ama por ti. iOh amor que siempre ardes y nunca
te extingues! Caridad, Dios mio, enciéndeme. ;Mandas la continencia?

IST, 1
61V, 12, 18 ,
7 XTH, 9, 10 - C C
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Da lo que mandas y manda lo que quieras® ', Dar lo que manda,
para Dios es darse a si mismo. Habiéndole experimentado, exclama
Agustin: “Tarde te amé, hermosura tan antigua y tan nueva, tarde
te amé. Y he aqui que ti estabas dentro de mi y yo fuera, y alli
(fuera) te buscaba; v deforme como era, me lanzaba sobre estas cosas
hetmosas que td creaste. TG estabas conmigo, mas vo no estaba
contigo. Me retenian lejos de i aquellas cosas que, si no estuviesen
en ti, no serian. Llamaste y clamaste y rompiste mi sordera; brillaste
y respiandeciste, v fugaste mi ceguera; exhalaste tu perfume y respiré,
y suspirc por i; gusté y siento hambre y sed; me tocaste y ardf en
deseos de. tu paz” .

Comentario: La breve reflexién sobre estos textos debe partir de
Ia pregunta: ;(De qué conclencia proceden estas palabras? (Quién pudo
decirlas? ¢Sin una experiencia, sin una intuicién singular de aquelle que
las arranca, serfam posibles? Comparada con el lenguaje que expresa el
amor humano, en los textos de Agustin hay un acento inasimilable a la
literatura y a la poesia,

Es cierto que hay un repertoric de palabras recibidas para exzpresar
el amor. Pero hay una diferencia definitivamente perceptible entre el
recitado y el testimonic., El anonadamiento, el sobrecogimiento que uno
padece al leer las palabras de las Confesiones hablan por si mismas. No
a la manera de las novelas o de las cobras de teatro, sino del testimonio
de la historia de su propia alma. San Agustin escribié ese relato muchos
afios después de haberle experimentado. Perc esto confirma la autenticidad
y la fuerza del testimonic. En efecto, si no hubiera sido una real expe-
riencia, jde dénde habria sacado acentos tan reales, palabras tan enér-
gicas? Porque no son coensideraciones abstractas, ni una especie de tratado
sobre el amor, ni una creacién de la fantasia. Se irata literalmente de una
confesién; y confesién directa a Dios, sin siquiera la mediacién del sacer-
dote o confesor. No habla del amor, sino el amor. E! amor concreto, la
realidad sensible y viviente, no el Eros platénico. Si no, leamos este su
texto, quizd el mds expresivo, realista e impresionante:

“tQué es lo que amo cuando te amo? No belleza de cuerpo ni
hermosura ligada al cuerpc; no el brillo de la luz, amable a mis
ojos terrenos; no las dulces melodias de toda la variedad de cantos;
no la svave fragancia de flores, ungiientos v aromas; no ¢l mand o
miel; no los miembros gratos a los abrazos de la carne: {Nada de
eso amo cuando amo a mi Dios! Y, sin embargo, amo una cierta luz,
cierta voz, cierta fragancia, ciertc alimento y cierto abrazo, cuando
amc & mi Dios: Luz, voz, fragancia, alimento y abrazo del hombre
mio interior, donde resplandece para mi alma lo que en el espacic
no se contiene; donde resuena lo que el Hempo rapaz no arrebaia;
donde se exhala un perfume que el viento no diluye; donde se sa-

15X, 29, 40
"X, 27, 38
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borea lo que la voracidad no consume; donde se anuda una adhesidn
que la saciedad no separa. Esto amo cuando amo a mi Dios™ .

Realmente el mismo texto es su mejor comentario. Si no fuera de
la experiencia, (de dénde podria surgir tal lenguaje? Habla una conciencia
visionaria, testigo de las realidades mundanas y de Dios. De facto no hay
paralelos en la literatura religiosa. En Oseas, en el Cantar de los Cantares,
puede haber palabras iguales o mds realistas, peto en seguida se ve que
son metaféricas. Aqui el relate, sin ceder en nada en eficacia y beileza
plastica, inmediatamente manifiesta que no es la imagen que se hace
realidad, sino la realidad que se hace imagen. Por eso Agustin puede
abadir enfaticamente: “No con conciencia dudosa, sino cierta, Sefior, te
amo yo” *'. Y no necesita explicarlo o probarlo con argumentos. La atencién
no cae en los comceptos; cae en la realidad. El experimenté y a nosotros
nos hace anhelar su vivencig, no la captacién de lo que quiere decir. Ya
sabemos que Dios estd donde estd la verdad; pero Agustin con su relato
de la realidad nos hace saber que no es suficiente: Dios estd “donde se
‘gusta la verdad” . No nos ha comunicado verdades, sino la Verdad.

¥Vl La Experiencia de Dios en lo Exterior; en la Creacidn

Algunos Textos: “Pregunté a la tierra y me dijo: ‘No soy yo';
y todas las cosas que hay en eila me confesaron lo mismo. Pre-
gunté al mar y a los abismos y a los reptiles vivientes, y me res-
pondieron: ‘No somos tu Dios; biiscale por encima de nosotros’.
Interrogué a las auras que respiramos y al aire fodo con sus mora-
dores: ‘Se engafia Anaximenes: Yo no soy tu Dios’. Pregunté al
cielo, al sol, 2 Ia Iuna y a las estrellas: “Tampoco nosotros somos el
Dios que buscas’, respondieron. Y dije a todo lo que me circunda,
gue estdn fuera de las puertas de mi carne: ‘Decidme algo de mi
Dios, ya que vosotros no lo sois; decidme algo de EI. Y exclamaron
con gran voz: ‘El nos ha hecho’. Mi pregunta era mi mirada; y su
respuesta su forma (‘species’: hermosura), Y me dirigi a mi mismo
y me dije: ‘¢Td quién eres? Y respondi: “Un hombre’ (homo)...
Interrogué finalmente a la mole del mundo acerca de mi Dios, y ella
me respondié: ‘No soy yo, sino que El me hizo’.

Pero ino se muestra esita hermosura a cuantos tienen entero el
sentido? ¢Por qué, pues, no habla a todes lo mismo?... {Porque
se hacen siervos de ellas por el amor, y los siervos no pusden juzgar.
Porque no responden éstas a los que interrogan, sino a los que juz-
gain... habla a todos, pero sélo la entienden aquellos que hacen
consonar la voz exterior con la verdad imterior. Pues la Verdad me
dice: ‘No es tu Dios el ciele, la tierra ni cuerpe alguno. Y esto

0¥, 6, 8
2! Thidem
21y, 12, 18
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mismo le dice la naturaleza de todo cuerpo al que lo contempla:
‘La mole es menor en la parte que en el tedo’. Y td, alma, eres
mejor porque ti alimentas la mole de tu cuerpo, déndole vida, lo
que ningén cuerpo puede proporcionar al cuerpo. Mas tu Dios es
para  incluso vida de tu vida™?.

“Te alabo porque las bellezas que a través de las almas pasan
a las manos del artista, vienen de aquella hermosura que estd sobre
las almas, y por la cual suspira mi alma dia y noche” %,

Y finalmente ¢! texio que contribuyé a inmortalizar Peirarca:

“Y van los hombres a admirar los altos montes, y las ingenies
ofas del mar, ¥ las anchisimas corrientes de los rios, v el dmbito
del océano, y el curso de los astros, y se olvidan de si mismos” %.

Ortega y Gasset escribe con referencia a este rozo: “Petrarca primer
germen del Romanticismo, es el primer hombre que tiene curiosidad esté-
tica por la Naturaleza, Fue el primero que cultivé el alpinismo con in-
tencién contemplativa. Subié al monte Ventoso y en su cumbre fue tal la
impresién que se puso a leer las Confesiones de San Agustin, v cayd en
profunda meditacién sobre el destino”, No pude reencontrar el lugar en
que Ortega escribe esas palabras. Pero el P. Vega eruditamente da la
fecha de esa ascensidn, el texio que leyd, y muchos otros detalles 2.

La experiencia de Dios en la naturaleza tiene grades. Desde lo
deductive racional, que a partir de lo creado, de lo contingente, concluye
en la existencia de la Causa Primera o del Ser Necesario; hasta el extremo
panteista segin el cual la creacidn no procede por eficiencia de Dios
(como en los dos casos anteriores), sino por emanacién de lo divino.
En su medio estd la experiencia de Dios en el mundo, sin convertirlo en
mundo. Este es el caso que se suele denominar “intuicién de Dios” en
el mundo. Lo cual implica que se da la intuicion espiritual, racional, y
no sélo la sensible. De ésta nadie duda porque por su naturaleza lo sensible
estd presente, se muesira, y no exige ser expresads, reflexionada. Cosa
que si exige el cbjeto de la experiencia espiritual, racional o metafisica, y
no es facil, como vimos, Sin embargo constantemente lo practicamos y
1o dudamos mientras no se plantea el problema. Por ejemple, no dudamos
de la evidencia de los primeros principios de la razon (principio de
contradiccion, de causalidad, de razdén suficiente); no dudamos que perci-
bimos la belleza, nc sélo el objeto bello que cae bajo nuestros sentidos
(como cae bajo los sentidos del amimal, sin embargo él no percibe la
belleza).

ny, 6, 9-10

X, 34, 53

x¥, 8, 1B ’

26 Cfr. el “Prologo” 2 las Confesionss, ed. BA.C., 19565, escrito por Angel Custodio
Vega, O.5A., p. 11. _
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Suponemos lo dicho arriba acerca de la experiencia metafisica y reli-
giosa; y que lo sensible no es el fodo, precisamente porque es [o sensible,
es decir, el que limita el fodo. Pero no es una mera carencia del todo sino
lo que remite inmediatamente al Todo. Si la expresién: “Sélo conozee lo
sensible”, tiene sentido es porque sabemos lo que excluye ese sélo. “Solo
lo sensible” evidentemente excluye lo espiritual; como “sélo lo finito”, ex-
cluye lo infinito; pero en tanto los exclufmos en cuanto los conocemos.
¢{Coémo los conocemos? {Por experiencia! Esta siempre precede al concepto,
Tenemos, pues, que cuanto mds obviamente se presenta lo decible y ex-
presable (esto es, la experiencia semsible), mds claramente se significard
lo indecible y lo inexpresable que desde Kant se Hama lo Trascendental
y que la teologia catflica llama por su nombre: Dics; y que, no menos
que lo sensible, lo conocemos por experiencia, previamente a toda “prueba”
que no hace sino explicitar o categorizar lo trascendentalmente experi-
mentado (como vimos a propdsito del primer punto, esto es, del relato-
de la conversiGn).

Quizi la principal dificultad u obstdculo para admifit o mostrar la
experiencia de Dios, es el hecho de que no haya un sentido particular o
facultad que directa y exclusivamente perciba a Dios y que sea la sede
de la experiencia de lo religicso. Porque efectivamente Dios no es apre-
hendido por un sentido o por unae facultad particular, sino con la persona
total, esto es, juntamente, con el conocer, querer, sentir. A esta facultad
total se la puede llamar y se la llamé corazén, en el sentido de la theologia
cordis que remonta al mismo San Agusiin; mds tarde San Ignacio {(en los
Ejercicios Espirituales) la describid como “el sentir y gustar de las cosas
internamente™; Santa Teresa le dio el nombre de “centro del alma®™, etc,
Con éstas u otra denominacidn, siempre se significa la totalidad viva del
hombre, que se enciende en el amor, la afioranza, la esperanza, el gozo.
No podria ser una verdadera experiencia vivida si interviniera una sola
facultad, y menos un solo sentido. En este casg Dios serfa equiparado a
un objeto intramundano. '

No obstante la paradoja subsiste: Dios 1o es un objeto intramundano,
y sin embargo hay que encontrarlo en el mundo. Por definicién no estd
donde nosotros estamos, y no obstante hay que orarle e implorarle como
a un Ser presente. Toda la religién existe y vive de esa presencia: Tenemos
(como mds ¢ menos literalmente lo formula Rahner), la Sagrada Escritura,
cuyo autor principal es El; los Sacramentos; un Magisterio que nos enseila
dénde estd Dios, y dénde no; que aqui se ha revelado y alli no; qué es
lo que corresponde a Su voluntad y qué la contradice. En sintesis, se
podria resumir en esta aparente aporia, perc que en realidad no es tal:
Dios estd en todas partes en tanto El es el que Jo fundamenta todo; y no
estd en ninguna parte, por cuanto todo lo fundade es creado. La aporia
desaparece si se piensan juntamente ambos términos: “Dios es el funda-
mento de todo” y “el todo es creado™; en cambic si se separan, se¢ cae
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en uno de los dos crasos erroves: el Pamtefsnio, que confunde a Dios con
el mundo (porque descuida el segundo términc, “el todo es creado™); o
en el Dualismo vulgar, que considera a Dios y al mundo como dos reali-
dades yuxtapuestas pero independientes (porque descuida el primer tér-
mino, “Dios es el fundamento de todo™). Dios v el mundo ni se confunden
ni se diferencian comoe dos cosas categoriales que estarfan sitvadas en un
espacic mayor, que las distinguiera porque ninguna de ellas habrfa puesio
ese espacio. Entre Dios y el mundo existe diferencia, pexe por estar puesto
(el mundo) por Diocs, concurren en una mayor unidad,

La diferencia entre Dios y el mundo, afirma la unidad liima de
Dics y el mundo; y la unidad entre Dios y el mundo hace comprensible
la diferencia entre ambos, De aqui que la expetiencia trascendental de la
diferencia entre Dios v el mundo tiene su dltime hacia addénde 2n la
unidad, esto es, en su fundamento originario, en Dios, Autor de la dife-
rencia. Todas las diferencias estdn trascendidas por la unidad o, recipto-
camente, la unidad (Dios) trasciende (esto es, estd embebida, presente)
en todas las diferencias (en las criaturas). Esto hace comprensible el que
se pueda experimentar a Dios en ¢l mundo. Decimos se puede, y por cierto
en diferentes grados, porque deperide también de la colaboracién del
sujeto humano, el cual puede cerrarse a eila. 5i el hombre, por lo que a
él toca, no hace lugar a Dios, entonces todo sucede como si ¢l mundo
fuera todo en sf, como si tuviera mds realidad que Dios, o como si fuera
la tinica realidad. En tal caso sucederfa lo que dice Sap Agustin: “Lo que
haria seria esconderte a Ti de mi; no a mi de Ti” ¥, Cosa que le ocurrid
a ¢l mismo en su pasado, pero no porque Dios hubiera desaparecido: “Ta
estabas dentro de mi, mds interior que lo més intimo mio y mds elevado
gue lo sumo mio” %, sino que todavia no habia reparado en “aquella luz
interna eterna” ® que luego vié, y que todos pueden ver, porque estd en
¢l mundo externo y dentro de nosoiros. La voz de fuera debe Hamar a
la de dentro, y viceversa. Sin esto, no habrfa experiencia de Dios, es
decir, relacién personal, religiosa, de amor.

Lo sobrecogedor, lo anonadante, es que {Dios quiere ser visto, cono-
cido! Més ain, quiere ser amado, jamado por nosotros! Esta es la suprema
revelacidn, y al mismo tiempo, la promesa culminante que expresa esta
frase, una de las mds profundas de las Confesiones, con la cual quiero
terminar: “;,Qué soy yo para Ti para que me mandes que te ame y si
no lo hago, te aires contra mi y me amenaces con grandes miserias? (Es
pequefia la miseria del heche mismo de no amarte? jAy de mi! Dime
por tus misericordias, Sefior Dios mfo, qué eres para mi”*,

27 #Teenim mihi absconderem, no me &Hbi” X, 2,2
&I, 6, 11

nIE, 4, 10

01, 5, b
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Conferencia Nacional de los Obispos de Brasil

Vigasima Cuarta Asamblea General (ltaici, 18 de abril de 1986)
POR UN ORBDEN CONSTITUCIONAL NUEVYO (Declaracion Pastoral)

Introduccidn

i. Reunidos en la Vigésima Cuaria Asamblea General de la CNBB,
nosotros, los Obispos de la Iglesia Catdlica en el Brasil, gueremos exponer
algunos puntos fundamentales para la reflexién y accidén de los miembros
de nuestras comunidades, en vista del proceso constituyente, destinado a
preparar la nueva Constitucidn. .

2. Ofrecemos fraternalmente nuestra reflexién a los hermanocs de
otras Iglesias, especialmente a las que estin integradas en el Consejo
Nacional de Iglesias Cristianas (CONIC), cuyo testimonio también nos
enriquece y con quienes tenemos mucho en comtin, sobre tedo en lo que
se refiere a la fe en Jesucristo ¥ a los valores fundamentales de la persona
humana y de la vida en sociedad, segiin los designios de Dics. Creemos
que nuestra contribucién podrd ayudar a los futuros constituyentes vy a
todos los hombres y mujeres de buena voluntad que, entre nosotros,
luchan por una sociedad justa y fraterna,

3. No es funcidn nuestra como pastores proponer pormenores téc-
nicos para la formulacién de la Constitucién'. Mas, como miembros de
la sociedad brasilefia y de una Institucién que, fundada en el mensaje y
la obra de Jesucristo, tiene en esta misma sociedad una presencia signi-
ficativa, no podemos dejar de ofrecer nuestra contribucién para el grande
debate nacional que ahora se instaura. Tenemos conciencia de que nuestro
deseo de contribuir a una sociedad justa y fraterna pasa ahora por un
esfuerzo de explicitacién de las exigencias cristianas de un orden consti-
tucional nuevo. :

1“La Iglesia no propene un modelo politico o econbémico concreto, sing que indica
el camino, suministra principios. ¥ lo hace en funcién de su misién evangelizadora...”
(Juan Pablo I a los Consiructores de la sociedad pluralista, Salvador, 18).
—Cfr, GS 42, DP 51b; Oct. Adv. 48.
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- 4. Reconocemos y afirmamios la autonomia responsable que cabe a
los cristianos laicos ?, compromeiidos en los varios partidos politicos, aso-
ciaciones, sindicatos y movimientos, en este momento histérico de reorde-
namiento institucional, en un afio en que, coincidencialmente, el papel del
laico serd iema destacade de la reflexidn de toda la Iglesia en. la prepa-
racién al préximo Sinode de los Obispos.

5. “Compete a los laicos asumir como tarea propia, Ia instauracién
del orden temporal, y en él actuar de modo directo y concreto guiados
por la luz del evangelio”® La auiéntica espiritualidad del laico abarca
el .propésite de construir la ciudad de los hombres de acuerdo con la
dig'nidad esencial e inalienable de la persona humanae integra, el com-
promiso socio-politico come expresién de la caridad, como amor a Dms

y al propmo
Primera Parte

CONSTATACIONES Y DESAFIOS

1. La Importancia det Momento Politico

6. La sociedad bragilefia, secularmente viciada por los privilegios
de unas minorfas, por la dependencia externa y por la marginalizacién
del pueblo, necesita en forma urgente soluciones duraderas a sus graves
problemas éticos, econdmicos, sociales, politicos y culturales. El periodo
autorifario reciente agravé iodavia mds la concentracidn del poder -y de
la renta, produciendo la corrosién de valores bésicos, sobre todo por la
'cor'rupcién y la impunidad., Como resultado de los grandes movimientos
civicos que se propagaron a toda la nacién en 1984, se acaba de maugurar
ung nueva fase de nuestra hle.tona ‘politica. -

7. Un nuevo régimen . no puede seguir funcionando con . una. vieja
Constltuclon que de todos modos no pasa de ser una Enmienda . Consti-
tucional impuesta en 1969 por la Junta Militar que estaba en el poder.

8. El momento politico que vivimos es de tramsicién. Esta no se
limita sin embargo al paso del orden institucional heredado del régimen
anterior a la recuperac16n de la democracia politica. Ella se inscribe en
un proceso histérico méds denso y permanente de superacién de una
sociedad elitista, que excluyé de los beneficios del desarrollo partes im-
portantes de la poblacién. Al mismo tiempo busca una democracia también
econémica y social que haga Ilegar a todos la condicién de ciudadano
participante y corresponsable en la lucha para mejorar las-condiciones
colectivas de vida.

" 2%Corresponde a los laicos... como ciudadanos, cooperar con los demés ciuda-
dancs, de acuerde con su competencia apeciﬁca v bajo . su propla. rezponsabllldad”
{Ap. Act, T,1}. : . .

" 3Ap, Act, 7, DP 514 789 ss.

—*“La politica es una forma ex]gente, auncue no sea la umca., de \mnr el com-
promise cristiano- al servicio de los--demis” (Oct. Adv. 46} -
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9. De ahi la importancia extrema del momento politico actual para
que ¢l pueble tome conciencia de su condicién de sujeto de la historia,
para el efective efercicio de su papel como ciudadano y para ¢l reencuentro
de la sociedad consigo misma, con la consecuente reesiructuracién del
orden juridico y del funcionamiento de las Instituciones.

2. E! Sentido de la Constitucién

10. En esta perspectiva de un cambic mds profundo, es necesario
afirmar que la nueva Constitucién no deberd limitarse a la reorganizacién
del Estado y de sus relaciones con la sociedad. Flla deberd {raducir la
bisqueda de un nuevo modelo de sociedad en su dimensidn social, politica,
econdmica, cultural e internacional. Modelo que se basard en las exigencias
éticas de la sociedad humana y en Ja extensién de la ciudadania efectiva
a todos los brasilefios y brasilefias sin excepcién. Dentro de este nuevo
modelo, cabrd a todos los ciudadanos el papel de participar en forma
corresponsable en el empefio por el progreso social, ¥ al Estado la funcidn
de promover el bien comdn dandc pasos para lograr una demoecracia
orgdnica y participativa,

11, Con esie criterio la Constitucidn deberd invertir la posicién
tradicional que da al Estado toda la primacia de la iniciativa social. La
sociedad deberd acceder a la condicién de sujeto colectivo de la transfor-
macién social, conquistando los instrumentos de ejercicio de una demo-
cracia que le permitan organizar y controlar la accién del Estado, colocando
a éste a su servicio, El sentido que debe tener la nueva Constitucién es el
de abrir un espacic para que toda la sociedad pueda identificar critica-
mente lo que debe ser cambiado, en un proceso de bisqueda de justicia
social, libertad, igualdad de derechos y de oportunidades. En este esfueirzo
la sociedad uiilizard 1a mediacién del Estado para que la vida democritica
se profundice y que la justicia prevalezca siempre més en las relaciones
sociales,

12, Ya existen en otros paises instrumenfos y mecanismos que
procuran dar a la sociedad modos de comtrolar las decisiones de interés
colectivo, sea del gobierno o del sector privado. De parte de los movi-
mientos populares ya surgen nuevas propuestas. Otras se estan discutiendo
a nivel de los especialistas, Serd a través de estos medios de transformacién
social que la sociedad dispondrd de instrumentos para avanzar siempre
mds hacia la justicia, la democracia plena y la efectiva participacién de
todos juntos.

3. La Particlpacién del Pushlo

13. La discusién del contenido de la nueva Constitucién puede ser
instrumento privilegiado de educacién y concientizacién politica del pueblo.
Perc la participacién de todos en este proceso es todavia méds decisiva.
S6lo un pueblo que participe, asumird Ia futura Constitucién como obra
suya, sabra comprometerse con ella y exigir su cumplimiento.
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14. La elaboracién de la nueva Constitucién no debe caer en los
errores de las Constituciones anterioves, las cuales, o fueron promulgadas
por constituyentes con escasa representatividad popular, o impuestas por
el poder con la colaboracidn de peritos. La presencia de estos es indis-
pensable para dar forma articulada al texto final. Peroc es la participacion
de 1a sociedad que deberd definir su contenido.

15. En consecuencia, la Comisidén Especial instituida por el Ejecutivo
para presentar a consideracién del Congreso Constituyente una propuesta
de Constitucién, no sustituye ni reduce la importancia del amplio debate
popular necesario para que la Constitucién pueda ser realmente asumida
por el pueblo.

16. En lo que se refiere a los representantes del pueblo que deben
ser elegidos en noviembre de 1986, ¢l Acta Convocatoria de la Constitu-
yente, aprobada por el Congreso Nacional, cerrd las puertas de la Asamblea
Constituyente a persomas que no pertenecen a los cuadros politicos parti-
distas y atribuyé pederes constituyentes a senadores ya elegidos, pero no
para esta funcién. También es de conocimiento ptblico que grupos deci-
didos & mantener privilegios y garantizar la continuidad de viejas situa-
ciones de dominacién ya se estan organizando para influir en el proceso
constituyente. Denunciando estos hechos, heredados sobre tedo del pe-
rfodo arbitraric, creemos que todavia hay tiempo para sanar o neutralizar
estos males.

17. Sélo la movilizacidn de toda la sociedad podrd en esta forma
evitar que su parficipacién se restrinja a una mera eleccién de diputados
y senadores que asumirdn el mandato constituyente, y al mero acompa-
flamiento a distancia de sus trabajos después de que fueran elegidos. Se
espera muchc méas de esta participacién: que el pueblo pueda presentar
propuestas a los candidatos, elegir parlamentarios que vayan a defender
- esas propuestas y, balanceando la influencia del poder econdmico, pueda
influir en la discusion del contenide mismo de Ia Constitucidn y ejercer
una funcidn critica permanenie,

45in minguna jintencidn normativa, sino a mero titulo de ejemplo, recordamos al-
gunas ideas que se van presentande en grupos de estudio sobre la Constifucién:

a) Iniciativa legislativa: los poderes legislativos deberin considerar también los pro-
yectos de ley propuestos por un namero significativo de ciudadarnos, inclusive
en materia constitucional;

b} Referendum popular: atribucién a los ciudadanos, a través de consulta plebis-
citaria, del poder de decisién para materias especialmente relevantes;

¢) Mandatos de seguros colectivos: posibilided de uso de este instrumento por las
asociaciones civiles o entidades profesionales en beneficio de sus miembros;

d) Control popular de la constitucionalidad: posibilidad para cualquier ciudadano
de hacer reclamos sobre la inconstitucionalidad de leyes o actuaciomes del poder
piblico, ante el Tribunal Federal Supremo;

e} Defensor del pueblo: designacién por el pueble de un representante indepen-
diente del Estade para defenderlo frente a los abusos del poder pidblico..,
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- Sedgunda Parte
IGLESIA ¥ PROCESO CONSTITUYENTE.
1. La Cﬁlabnracién de la \I_glea-;ila.

18. La fe debe iluminar la accién de los ér_istianos' en este momento
tan importante para la construccidn de una sociedad justa y fraterna, en
la permanente fidelidad a Cristo, a la Iglesia y al hombre®. -

19. La accién pastoral de la Iglesia en Brasil, en las tltimas décad'as
siguiendo la linea del Vaticano II, Medellin v Puebla se ha caracterizado
por la bﬁsqueda de la fidelidad a los Hlamamientos de Dios que nos vienen
de la realidad: “el grito de un pueblo que sufre y que reclama justicia,
libertad y respeto a los derechos fundamentales de los hombres y de los
pueblos” ¢, Formulacién significativa de esta buSqueda de fldehdad ha
sido 1a “opcién preferencial por los pobres”. Lejos de ser exclusiva y
excluyente, ella expresa la opcidén por la dignidad de todos los serés hu-
manos, hijos de Dios, privilegiando a aquellos en quienes esa imagen
aparece mas desfigurada por ser victimas de modelos econémicos, margina-
lizados por el poder politico y oprimidos por la injusticia’.

20. La pedagogia de su accién pastoral, marcada por el esfuerzo
de abrir espacios para que los pobres se refinan en comunidades, a la
liz de una fe profundamente enraizada en la vida, procura superar la
separacién enire fe y vida, enumerada entre los errores més graves de
nuestro tiempo por Vaticano II%.

21. Este caminar de la Iglesia con el pueblo que sufre c1ertamente
ha sido una de las contribuciones significativas para que hoy la nacién

S“En medio de las perturbaciones y de las incertidumbres de Ja hora actual, la
Jglesia tiene un mensaje especifico a proclamar, un apoyo a dar a los hombres en sus
esfuerzos por tomar firmemente las riendas de su-futuro ¥ . orientarle” (OA B).

SDP 87.

“Por su amor a los pobres Ia Iglesia dz testimonio de la dignidad del hombre. Ella
afirma claramente que éste vale mas por lo que es que por Jo que posee. Ella da testi-
monio de que esta dignidad no puede ser destruida, sea cual fuere Ja situacién de miseria,
de desprecio, de rechazo ¥ de impotencia a que el hombte fuere reducide” (Inst.r Libertad
ecristiona v Bberacion 88).

74, .los pobres merecen una. ate:ncmn preferenual . Hechos a n:na.gen y seme]a.nza
de Dios para ser sus hijos, esta iagen estd ensombrecida y ain escarmecida. Por eso
Dios toma su defemsa y los ama. Es asi como los pobres son los primeros destinataries
de Ta misién y su evangelizacion es por excelencla sefial v prueba de le m1516n de Jes(s"
(DP 1142),

.. w»— Cfr, también. DP. 30-40.

- —*Pérp también en este terrenn Ia Iglesla conducida pnr los sefiores Ol:nspos de
Brasil da muestrz de estar con este pueblo, especialmente con los pobres ¥ los que sufren,
con los pequenos v los abandonades, a quienes ella comsagra un amor, no exclusiva ni
excluyente, sino preferencial. Porque ella no vacila en defender en fnrma. intrépida la
justa v noble causa de los derechos humanos ¥ en apoyar reformas valientes, en vista
de la mejor disteibucién de los bienes, inclusive de la tierra, en vista de la educacidn,
de la salud, de la vivienda etc., ella goza de la estima v de la confianza de amplios
Sfli‘?relssgdse 13:1) sociedad brasilefia” (Juan Pablo TI, mensaje ¢ los Obispos de Brasil,
abril | , . . .

BGS 43.
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aspire a una-transicion hacia cambios mds profundos que una simple
modernizacién de una democracia formal.

 22. Reconociendo Ia injusticia como forma de viclencia institucio-
nalizada, la Iglesia la rechaza como rechaza igualmente la violencia como
camino normal para superarla® Esta opcidn, de acuerdoc con inequivocos
pronunciamientos de la Iglesia, responde mas globalmente a las exigencias
de las bienaventuranzas evangélicas por la liberacién del hombre total ¥
de todos los hombres juntos. . : _

Ella ha sido reconocida como pastcnalmente vilida por Juan Pablo 1i
con ‘ocasién de su visita a nuesira patria '® :

23. En el proceso constituyente, que permitird consohdar los avances
de los tliimos aiios, la Iglesla debe colaborar, como parte de Ia sociedad,
en una bdsqueda que serd de todo el cuerpo social. Ella no pretende que
la Constitucién sea confesional. En una linea de coherencia con su actua-
cién hasta ghora, ella trabaja para que se incorporen a la nueva Consti-
tucién los mecanismos e instrumentos democraticos ............ instru-
mentos de formacién social .. ... ... que permitirdn la partmpaclén
activa de la poblacién en Ias dec1510nes de interés colectivo.

24. La Iglesia realizard la dimensién social en su accidn pastoral a
medida que los cristianos, impulsados por la fe, se movilicen para con-
cretizar la vivencia del “amor en acciones verdaderas” ''. Aprovechando
toda la riqueza de que el proceso constituyente es portador, la Iglesia
estard asi contribuyendo para una sociedad justa y fraterna, signo y anun-
cio de]l Reino definitivo . . .

.25, Muchas didcesis, movimientos laicales y otros organismos ecle-
siales vienen promoviendo estudios, debates, encuentros y asambleas sobre
el proceso comstituyente, También varias son las publicaciones, cartillas v
aportes destinados a informar al pueblo cristiano que se va concientizando
sobre la necesidad de participar en la elaboracidn de la nueva Constitucién.
Es necesario sin embargo que este movimiento del pueblo cristiano.se
amplie y propague, suméndose a otras iniciativas, para una verdadera
mowllzaclon de toda la nacmn.

2. La Elecclén de Noviembre de 1986

26 La préxuna eleccmn ploporcmna una ocasidn de dascermr .a
partir de las exigencias de la fe, los criterios que deben guiar la escogencia
de los diputados y .semadores que serin nuesiros constituyentes. Esta

* Medellin 2,16; DP 1259; Instr, Libertad cristiang v liberacidn T9.
10 Tuan Pablo XN, Discurse inangural de Puebla, IIE, 3; DP 1134
—Juan Pgblo 11 o los Obispos en Fortaless, 6, 9; a los. miembros del CELAM,
Rio T; discurse en la Favels del V:dzgal Ris, 2,4-5.
ny Jo 318
12 Cfr. Direciivas Generales para lo occidn pasioral de lg Iglesia en Brosil, Doc 28
CNBB, 65 a T6.
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escogencia e§ de suma importancia. El voto es una especie de procuracidn:
da al elegido poderes para actuar en nombre de los ciudadanos. Es nece-
sario pues saber escoger, principalmente por tratarse de una Constituyente.
Esto es tanto més importante porque la eleccién simultdnea de goberna-
dores podrd absorber lz atencién mayor de los electores.

27. El alistamiento electoral con la puesta al dia del catastro que
se estd llevando a cabo actualmente en todo Brasil es el primer paso para
posibilitar la partjcipacién de todos los brasilefios mayores en las eleccio-
nes para la Asambiea Constituyente. Es una oportunidad extraordinaria
para que ayudemos como cristianos a nuestros hermanos mdis pobres, espe-
cialmente a los analfabetas, para superar las dificultades que tendrén
para obtener su titulo de elector.

28. Es fundamental que las elecciones ofrezcan un alto nivel de
credibilidad ante el pueblo. Por eso hay que repudiar cualquier forma de
compra de votos. De ahi la importancia de colaborar todos en las inicia-
tivas destinadas a superar los varios tipos de fraude que han viciado el
proceso electoral. Es indispensable para esto la colaboracién de aquellos
que han sido escogidos para ejercer la funcién de fiscales en la constatacién
de los votos,

29. Para merecer la confianza del elector cristiano, no bastan un
discurso religioso y una retérica democrdtica y popular. Es necesario el
testimonio de vida coherente con los valores cristianos o con los valores
humanos fundamentales implicitos en el mensaje cristiano, Se requiere
ademds una ética y una préctica social y politica comprometidas comple-
tamente con la lucha por la justicia y con la causa de los marginados,
empobrecidos y oprimidos, excluidas las posiciones ideoldgicas incompati-
bles con la fe cristiana.

30. Tampoco se puede confiar en promesas y propdsitos “generosos”
para el bien del pueblo, cuando el candidato tiene un pasado comprome-
tido con intereses personales o de grupo privilegiade o manifiesta un
comportamiento marcado por la deshonestidad, corrupcién y oportunismo.

31. En Ia medida en que los partidos sean la mediacién normal y
necesaria del proceso politico, no basta la simple referencia a una sigla
de partido. En efecto, por desgracia no existe en Brasil una auténtica
tradicién partidaria. Los programas de los partidos no son, en general,
claramente definidos y conocidos y no pasan a menudo de ser promesas
inconsecuentes y electoreras. Es necesario, pues, que el elector, en vista
de la futura Constitucién, sepa evaluar el contenide de las propuestas de
cada partido vy su compromisc con las mismas,

32, Es a la luz de todos los criterios precedentes que el elector
deberd orientarse en la escogencia de candidatos confiables.

33. Es de sume importancia que los cristianos con vocacién a la
politica se presenten como candidatos a la Constituyente. Los cristianos
cualificados por su experiencia al servicio del pueblo y solicitados por la
confianza de sus hermanos y compafieros no se pueden rehusar a prestar
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este servicio. Deben asumir con generosidad la accién politica como
servicio desinteresado, eficaz y coherente con su opcidon de fe”

34, Evitando el riesgo de transformar los movimientos y las comu-
nidades eclesiales en bases politico-partidistas, los cristianos deben apoyar
eficazmente a los hermanos y hermanas que, en coherencia con su voca-
cidn, se dispusiesen a entrar en la accidn politico-partidista,

El apoyo eficaz implica un acompafiamiento fraternal que los man-
tenga integrados a la comunidad eclesial y la apertura de espacios ade-
cuados para que puedan evaluar y profundizar su fe ante los desaﬁos y
dificultades especiales en su nueva misién cristiana.

3. Durante el funcionamiento de Ia Asamblea Constituyente

35. La accidn de los cristianos durante el funcionamiento de la
Asamblea Constituyente es tan importante como en las eiapas anteriores.
Los trabajos de los constituyentes deben ser acompafiados y el pueble
debe seguir influyendo en la Asamblea,

36. Sera necesario averiguar si los elegidos se muestran fieles a los
compromisos adquiridos y coherentes con las opciones de los que los
eligieron. Sera indispensable acompafiar, fiscalizar, ofrecer nuevos aportes
& inclusive presionar, para que los constituyentes ejerzan sus mandatos
como un verdadero servicio al bien comin y sientan -que estdn seguidos,
apoyados, cuestionados o criticados por el pueblo.

37. Los cristianos deben estar atentos al desarrollo de los trabajos
constituyentes para que puedan tomar posicién e intervenir oportunamente:

— cuando se procure introducir en la Constitucién elementos incompa-
tibles con la dignidad y los derechos de la petrsona humana;

— cuando eventuales maniobras, manipulaciones y concertaciones de
cipula frustren aspiraciones democréticas;

— cuando se procure limitar la libertad y soberania de la Constituyente;
— cuando hubiese abuso manifiesto del poder econdmico;

— cuando valores éticos y religiosos fundamentales estuviesen poster-
gados,

38. Durante la elaboracion de la Constitucién serd preciso continuar
el trabajo de concientizacién para superar los obstdculos que distancian
la sociedad de los acontecimientos politicos, como también el descrédito
en €l que cayeron las instituciones politicas, sobre todo durante el régimen
discrecionario.

137En su amor a la patria y en el fiel cumplimiento de los deberes civicos, sién-
tanse los catélicos obligados a promover el verdaderc bien comfn para hacer valer en
esta forma el pesc de su opinion, para que el poder civil se ejerza en la justicia y las
leyes correspondan a Jlos preceptos morales ¥ al bien comiin, Los catdlicos. versados ‘en
politica y debidamente firmes en la fe ¥ en la doctrina cristiana, no rehusen los cargos
pitblicos si pueden por una digna admmlstramén, proveer el bien comin y al mismo
tiempo abrir camino al evangelio”, (AA 14),
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39, Para todo esto, serd necesario crear camales de comunicacién
independientes entre la Constituyente y la - sociedad. Publicaciones perié-
dicas deben garantizar informaciones, andlisis e interpretaciones de los
acontecimientos a la luz de la fe y de las exigencias de la conciencia

cristiana.’

40. Los distintos movimientcs, equipos y organismos eclesiales em-
pefiados en acompafiar la Constituyente deberdn mantenerse siempre arti-
culados para actuar unidos y oportunamente.

. 41, BEste proceso serd méds complefo si el pueblo tuvierz la posibi-
lidad de participar, mediante referendum, en las decisiones de las cues-
tiones més fundamentales para valorizar y legitimar la Constitucién como
Ley Bésica del pais,

4, Después de la Promulgacion de [a Constliueion

42, Todo el trabajo de concientizacitn en la fase anterior a la
eleccidén de )a Constituyente y de la participacién en- la elaboracion de la
Constitucién debe crear condiciones para dar a conocer el texto constitu-
cional en sus aspectos positivos y en sus limitaciones,

" - 43, Esto exigird de los cristianos y de la pastoral social de la Iglesia
una actitud vigilante frente a la observancia de los preceptos de la Cons-
titucidn y de sus leyes,

Tercera Parte
GCONTENIDO DE LA -CONS'HTUGION: CRITERIOS Y EXIGENGIAS

3.1. La Achuacién de los Gristianos

44, En la tercera parte de este documento queremos expresarnos a
propésito del contenido de la nueva Constitucidn, procurando reflejar las
aspiraciones de nuestras comunidades. A partir de los principios cristianos,
ofrecemos algunos criterios bésicos, valores, derechos, obligaciones e im-
plicaciones concretas, situdndolas en la perspectiva méas amplia de la bds-
.queda de una sociedad més justa y mds préxima del plano de Dios,

45. Los auiénticos derechos que la evolucién de la sociedad han
permitido identificar y defender vienen siendo ampliamente asumidos por
aquellos gue participan del debate constituyenmte. La Iglesia no pretende
apropiarse de estos principios bédsicos de la convivencia humana como si
‘fuesen Unicamente suyos. Elaborados a lo largo de una trayectoria de
muchos siglos, fueron marcados también por la presencia cristiana en la
historia de la humanidad. Perc ahora ya son patrimonio comtn. La Tglesia
también participa de su defensa como principios éticos que, por ser pro-
fundamente humands, encueniran en .el Evangelio su expresién mds viva.
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46, El empefio’ cristiano tendrd como objetivo. la edificacién de una
seciedad en que sean respetadas la dignidad y la libertad de 14 persona
y sean’ promovidos. todos sus valores y derechos inalienables, “La. tarea
de los cristianos no estd completa mientras no haya ofrecido su contiibucién
especifica para construir una sociedad de acuerde con las aspiraciones. més
profundas de los hombres de buena voluntad y segin el plan de Dios” '“.

47. Estamos pues enfrentados a un doble desafio. Por un -lado
asegurarnos de que estos valores y - derechos sean incorporados en su
integridad a la nueva Constitucién brasilefia. Por otro lado, dotaila de
garantias efectivag para que no se vuelvan meras declaraciones de inten-
ciones, sino que tengan-eficacia prdctica que oriente nuestros comporta-
 mientos individuales y nuestra vida social. :

. 48, la conquwta la preservacién cfectiva de estos dem'chos es
tarea de toda la humamdad en su trayectoria histrica. Pero su incorpo-
racién . al texto de la Constitucién no podra ser considerada como punto
final del caminar hacia la justicia y la fraternidad. Una sociedad de acuerdo
con los designios de Dios implica cambios profundos y constantes, cuya
realizacién busca la humanidad sin cesar. L

3.2. EL ORDEN SOCIAL

3.2.1. Griterlos Basicos

49, La elaboracién e la nueva Constitucién es momento privilegiado
para lograr avances significativos en busca de una sociedad participativa,
responsable y libre en sus convicciones 'de auto-organizacién. y que supere
todos los tipos de marginalizacién; sociedad que asegure la posicién..de
la familia como comunidad orgdnica de vida social y garantice el respeto
pr.n los derechos humanos y Ia dlgmdad humana de todos,

50. Es dentro de esta perspectiva social més ampha que se deben
situar los valores y detechos, frecuentemente reconocidos en teoria, y tan
menospreciados en la organizacién prictica de la vida social. Estos dere-
chos podrfan ser resumidos en la forma siguiente:

" 51. Todo ser humano, cualquiera que sea su edad, sexo, raza, color,
lengua, condicién de salud, confesién religiosa, posicién social, econdmica,
idecl6gica, politica, cultural, es portador de una dignidad inviolable y
sujeto de derechos y deberes que lo dignifican en su relacién con Dios
como hijo, con los demds hombres como hermano y con la naturaleza
como Seiior '®

4 Documentoe 28 -CNBB 68.

15 “Profesamos pues, que todo hombre y tode mujer por més mﬂgmﬂca.ntes que.
parezcan, tienen en =i una nobleza inviclable que ellos mismos ¥ los demias deben respetar
sin. condiciones; que toda vida humana merece por .s{ misma, en cualquier cl.rl:unstanma.,-
su dignific acién”. (DP 817).

- 3:51;,% 23,8-10 Mt 543-48 Gl 328 Gn 126-27 e Ml 2,10; Sant 21 & T
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52. Por eso, todos los seres humanos son fundamentalmente iguales
en derechos y dignidad, libres para pensar y decidir de acuerdo con su
conciencia; para expresarse, organizarse en asociaciones y buscar su plena
realizacién, pero con profundo respeto a Ia libertad y a la dignidad de
los demés seres humanos, teniendo siempre en vista el bien comin ‘.

53. Perc nco basta el reconocimienio formal de esta dignidad e
igualdad fundamentales. Es preciso que este reconocimiento se traduzca
eén la promocién de condiciones concretas para realizar y- teivindicar los
derechos fundamentales de todos los hombres y de todas las mujeres, tales
como: derecho a la vida ¥y a un marco digno de existencia; derecho a la
salud y al descanso; derecho a la educaci6n, inclusive religiosa y a escoger
el tipo de educacién que se desea para los hijos; derecho a la libertad
religiosa; derecho al trabajo v a la remuneracidn suficiente para el sustenio
personal ¥ de la propia familia; derecho de todos a la propiedad, sometida

a su funcién social, derecho de circular; derecho de enirar en el pais y
de salir; derecho a la seguridad, a la preservacién de la propia imagen
¥ a la participacién en la vida politica. .

3.2.2. Exigencias Concretas

a) Promocion de Defensa de la Vida "

54, Por ser don natural supremo de Dios, toda vida humana debe
ser preservada desde el primer instante de ia concepcién, mantenida,
valorizada y amparada.

55, Son inaceptables, como atentados contra la vida humana, el
aborto directamente provocade, el genocidio, el suicidio, la eutanasia, la
tortura y violencia fisica, s1colég1ca o moral, asi como cualquier forma
injusta de mutilacidn. :

56. Son igualmente inaceptables como atentados contra la vida hu-
mana las situaciones permanentes de hambre, desnutricién, condiciones
mfrahumanas de existencia e 1mp031b111dad de acceso a los servicios de
salu

164 __.la dignidad de! hombre exige gue pueda actuar de acuerdo con una opcién
consciente ¥ libre, es decir, movido ¥ llevado por una conviccidn personal y no por la
fuerza de un impulso interno ciego o por coaccién externa” (G5 7)

—Cfr. GS 29; RH 13.

7% . .]a dignidad eximia de la persona humira es superior a toda.s las cosas. Sus
derechos y deberes son universales e inviolables. Es preciso, por tanto, que sean accesi-
bles at hombre todas a.quellas cosas gue le son necesarias para levar una vida verda-
deramente humana” (G5 26).

184E] Concilio inculca el respeto al hombre... sin ninguna excepcién, cotsiderando
ante todo su vida ¥ los medios necesarios para mantenerla con digniy

- Ademés de ésto tode aquello que atenta contra la vida de uno, ‘como cualquier
tspecte de honicidios, e! genocidio, el aborto, Ia eutanasia, y el suicidie voluniario;
todo lo que viola la mtegndad de la persona kumana como mutilaciones, torturas fisicas
¥ morales ¥ tentativas de tortura 51c01031ca., todo lo que ofende la dignidad humana,
como las condiciones infrahumanas -de vida...- todas estas pricticas y otras son efecti-
vamente dignas de censura” (GS 27). . : .

—Cir. GS 27; DP 318; Juan Pablo II: Brasilia 30-6- 80' Salvador 6-7-80;

Recife 7-7-80.
—Ex 20,13; Gn 957 Lv 19,18; Ed 9,4, Ez 1332; Jo 10,10,
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. 57.. La pena de muerte es injusiificable, dentro de una visidn més
global de la condicién humana, una comprensidn mds profunda de los
valores evangélicos y la reconocida mentalidad pacifica del pucblo bra-
silefico,

58. El Estado tiene el deber de controlar Ia producciﬁn de arma-
mentos, promover la reduccién de gastos de los mismos, aplicando los
recursos asi liberados en el desarrolle de las regiones més necesitadas.

b) Promocion y Defensa del Medio Ambiente

59, El derecho a la vida exige la preservacién y removacién del
medjo ambiente, proteglendolo contra formas predatorias de explotacién
y de toda especie de poluci

¢) Promocién y Defensa de los Derechos de la Familia

80, La familia, que se constituye por el matrimonio estable, es la
bage natural de la sociedad. Por esto mismo, debe ser reconocida como
sujeto de derechos, que no se reduce a la suma de los derechos de sus
miembros. En consecuencia, la familia tiene el derecho de reclamar de la
sociedad v del Estado garantias para su estabilidad y condiciones para el
desempeiio de sus funciones, especialmente en lo que se réfiere a la
gestacién, nacimiento, salud, alimentacién y educacién de los hl]OS y
escogencia de una religin. '

61.- Toda familia tiene el derecho de conseguir, a traves de una
justa remuneracién del trabajo de sus miembros y con el apoyo de la
saciedad y de los poderes piblicos, condiciones estables y dignas de
alimentacién, salud, habitacién, descanso, educacién y transporte.

62. A los poderes piiblicos corresponde asegurar trabajo y salario
justo y ordenar, directamente o por medio de instituciones iddneas, la
prestacion de servicios destinados a hacer efectivos estos derechos para
todos, especialmente para los mds necesitados.

63. Basdndose en el Evangelio y en la naturaleza humana, la Iglesia
reafirma su conviccién de que la familia se funda en el matrimonio mo-
nogdmico e indisoluble, oponiéndose asi al divorcio. El matrimonio es
constituido por el libre consentimiento veciproco de un hombre y una
mujer ndbiles, con capacidad juridica y moral para contraerlo y con plena.

19 Cfr, Instr. Libertad cristions v liberacidn, 11.

204La familia estd ligada a los valores fundamentales que no e pueden violar sm
perjuicios incalculables de naturaleza moral... Es necesario defender estos valores fun-
damentales con tenacidad y con firmeza, porque su violacidn acarrea perjuicios imcalcu-
Iables para la sodedad y en iltimo término parz ! hombre, La experiencia de las distintas
naciones, a- lo largo de la historia de la humanidad, asi como nuestra experiencia contem-
pordued, -puedén servir de argumentos para reafirmar la dolerasa verdad de que en-la
esfera fundamental de.la existencia humana, en la que es decisive el papel de la famiilia,
resulta facil destruir los valores esenciales ¥y muy diffcil reconstruirlos”. (Juan Pablo 1T,

Homilia en lo Iglesia del “Gesuw”, 81-12-1973). :
28 1—Cfr GS 47,62. LE 10-19; Fomiliaris Consortium 30 A46; Seminario de Puebla
. —Hb 184; -Gn 1,27-28; Gn 21824 M1 2;14-16; Ef 5,31.
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igualdad ante la ley. Debe preservarse la actual leglslaclén que recomoce
efectos civiles aI mattimonio ‘religioso.

64. Asi como la Iglesm reconoce Como deber pastoral el culclado y
la solicitud de los matrimonios cristianos constituidos irtegularmente, asi
el Estado debe ofrecer proteccién y seguridad social a las personas que
viven: llegahnente en unién estable, .

65. Los esposos, orientados por los criterios de 1a moral y teniendo
siempre en vista la grave tarea de educar y sustentar a los hijos, deben
ser respetados en su derecho a la planeacién familiar. A este respecto los
poderes piblicos deben promover la informacién apropiada y tomar me-
didas- aptas, conforme a las exigencias de la ley moral, para defender a
la familia frente a la imposicién de programas antinatalistas

66. Todos los nifios nacidos en el matrimonio como los adoptados
o nacidos fuera de él, deben gozar de los mismos derechos en vista de su
desarro].lo integral como personas humanas y como ciudadanos.

d) Promacwn ¥ Defensa de la Liberiad Rekgsosa

67. Todo ciudadano ¢ todo grupe de ciudadanos goza de plena
libertad para abrazar o abandonar una religién; de realizar. los actos de
culto,. expresar libremente su fe y divulgar su doctrina, con tal que no
se perjudiquen Jos derechos de otros o el bien comiin. Tiene el derecho
de no ser discriminado en razén de suw creencia ¢ de sus convicciones
religiosas o filoséficas; y el derecho de educar a sus hijos de acuerdo con
los principios éticos y sociales coherentes con su fe. Esto implica que Ia
Constitucién respete el derecho a la ensefianza religiosa escolar, respatando
la condicién religiosa del alumno o de sus responsables y que haya libertad
de asistencia religiosa para las Fuerzas Armadas y en los establecmuentos
da mternado colectlvo.

21 % es bien ‘cierto que un crecimiento demogrifico acelerado trae con -mucha
frecuencia nuevas- dificultades al: problema -del desarrollo; el! volumen de la poblacién
aumenta mucho més. ridpidamente que los recursos disponibles ¥ se- crea una situacién
gue parece sin salida. Surge entonces la gran tentacidn de frehar el crecitmiento demo-
grafico con medios radicales. Es cierto que los poderes pfiblicos, en los limites de su
tompetencia, pueden intervenir promoviendo una informarién apropiada y tomando me-
didas aptas, siempre que estén conformes a- las exigencias de Ja ley moral y respeten
la justa libertad de los conyuges. Sir derecho inaliemable al matrimonio ¥ a la procrea-
cién no existe dignidad humana. Ep ltimo términce es a los padres que cocresponde
determinar con pleno conocimiento de causa el nfimero de hijos, asumiendo la responsa-
bilidad ante Dios, ante ellos mismos, ante los hijos ya nacidos y ante la_comunidad a
Ia cual pertenecen, de acuerdo con las exigencias de su conciencia, formada de acuerdo
con la ley de Dios autentlcamente mterpretada ¥ ayudada por la confiabza que depositan:
en El” (PP 37

-2 “Los cristiancs. . ., come los demés hombres gozan del derecho civil de no. verse
impedidos de:llever su vida -de acuerde con su conciencia. Asi se armoniza -la libertad
de 1a Iglesia -con aqueila libertad religiosa que debe ser recomocida a todos los hombres
¥ comunidades como un derecho, ¥ sancionada en el sistema juridico.

A la familia... compete el derecho de determinar la forma de educacién rehgmsa.

que se ha de dar a Jos hijos, de acuerdo con sus propias CDnd.lClﬂneS religiosas” (DH 13 ¥ 5)
DH 3,568 v 13;: GS 73; Juan Pablo Ii: RH 1

—~Mt 2221 Jo 6,44; Hch 42031 5,29; 2 Co 413 ‘2 Tim 2,15; 1 Pe 313- 19.
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- 68, La libertad religiosa incluye el derecho y deber de los grupos
religiosos para ejercer una funcién critica en la sociedad, en relacidn a
la conducta de-grupos, instituciones o del propio poder piiblico, cuando
no, s¢ respeten las convicciones rehglosas o los valores éticos fundados
en ellas. :

" 69. La lglesia reconoce el derecho a la objecién de conciencia, asi
como ¢l derecho que tiene el Estado de imponer servicios altematwos_
Respeto al servicio militar obligatorio, en los paises con tradicién de
respeto a los derechos humanos y libertades fundamentales, la alternativa
es la prestacibn de un servicic civil. Este servicio sustitutivo es general-
mente un trabajo de cardcter no militar, en beneficio de la comunidad,
con una dimensién social y humana para contrlbulr ala ‘paz y a 1a
eooperaclén internacional. - .

" :70. Los simbolos distintivos y ritos propios de una religidn deben
ser protegidos, su dignidad respetada y su imitacién prohibida. =

= @) Promocién y Dejensa de la Igualdad de todos ante la Ley ™,

71. La reafitmacién de la igualdad de todos arte Ia ley debers ir
acompafiada por la creacién' de mecanismos que Ia hagan real. Asi*recor-
damos algunos modos de obrar’ que, en la préctica’ de los pueblos, se
manifestaron. aptos para impedir qué se opriman las perscnas, o que se
obstaculicen las ideas nuevas, el avance de la cultura y de la- hitmanidad.
Entre €508 procedmentos se destacan los s1gulentes .

72 -—nguna conducta humana podra ser lmpedu:la o repnmlda por
el Estado sin que exista una ley especifica, blen cIara fundada en prin-
cipios éncos, que Ta declare ilegal o cnmmal :

N —nguna persona podrd ser- ‘hecha pnmonera sino en flagrante
delito o por orden escrita de una autoridad judicial competente, asegurin-
dose-a cualquier persona un amplio ‘derecho de. defensa en un juicio y
la garantia contra abusos de la autoridad;

- '74; '—Nadie podra ser considerado culpable antes de ser Juzgado Yy
prol;arse su culpabilidad; ni podrd ser mantenido en prisién sih poder
cominicarse con la autoridad judicial o con su abogado dentro.de un plazo
corto establecido por la ley, considerdndose la encarcelacién arbltrana
como una ofensa criminal; : :

""" 75. -El preso no puede ser sometido a violenéias fisicas; sicolégicas
o mqral_e's y cualquier forma de tortura constituye un crimen imprescriptible;

© D Ljpada 8 Ja, rea.hzamon del bien comiin, la geguridad es esencialmente un jmpe-
fativa moral de supervivencia de la nacidm, que reclama: la coopera.c16n consciente de
todos los ciudadanes. Entre tanto, cuando en nombre de este imperativo el Esta.do
restringe en forma arbitraria Ios derechos fundamentales de la petsona, irastorpa. €l propio
fundamento del otden moral ¥ juridico. (CNBB, Doc, 10, -Erigencias cmtsams de at.
orden pomsco, 35)
; Mt 1225; Ts 32,17; Pr 17 15 Dt 10, 17-18 Reo 13, 1—7 Mt 543—45
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- 76. —EIl preso tiene derecho a un trato -digno y humano, lo- cual
incluye la atencién religiosa; también tiene derecho al ejercicio de- una
actnndad productiva, dlgnamente remunerada 'y al desarrollo cultural;

77. —EI examen de responsabilidad criminal debe cbedecer en forma
rigurosa a los ritos procesales establecidos por la ley, asegurindose siemipre
un amplio derecho de defensa, inclusive de defensa gratuita, garantlzada
por el Estado para los presos carentes de recursos; .

78. —Todos los crimenes comunes deberi ser investigados ¥ repn-
midos a tenor de la ley, por la justicia comtin, siendo madmlslbles Tos
tribunales especiales- para juzgar determinadas categorias de perscmas ¥
tampoco las inmunidades de cualquier naturaleza; .

79. —La conducta de las autoridades encargadas de las medldas de
seguridad debe ser rigurosamente fiscalizada por organismos mdependlentes,
para asegurar su estricta legalidad e imparcialidad en el uso de los ins-
trumentos coercitivos.

f) Promocién y Defensa de los Derechos de todos empezando por
_los mds necesitados

80. ' Para que sea efectivamente garantizada la igualdad de todos en
derechos y dignidad ante la ley, la justicia y la autoridad, asi como la
participacién de todos en los beneficios sociales indispensables a una vida
digna, deberdn ser protegidos de manera especial aquellos que, por dis-
tintas razones de naturaleza fisica, social, econémica o cultural, estuviesen
en condiciones menos favorables para defenderse y promoverse o estuviesen
sufriendo cualquier forma de discriminacién.

81, Dada la existencia de pueblos degenas en el Brasil que durante
siglos fueron sometidos a toda clase de expoliacién, es necesario que Ia
Constitucién reconozca la pluralidad étnica de la sociedad brasilefia, ga-
rantice Ia autodeterminacidén de estos pueblos, respete su cultura v -acoja
sus orgamzacmnes tribales como pueblos minoritarios dentro de la socwdad
brasilefia

82. Para la supervivencia de esos pueblos y la preservacién de su
cultura, la Constitucién deberd garantizarles el dominio y posesibn colec-
tiva, inalienable y exclusiva de las dreas por ellos habitadas, con usufructo
de todas sus riguezas, inclusive del subsuelo. Estas 4reas deberan ser
inmediatamente demarcadas.

- 83. A los mismos indigenas, por medio de representantes elegldos-
por eHos, se. Jes debe reconocer el derecho de participar en la discusién
y marcha de los asuntos que les conciernen, inclusive en & Congreso
Nacional y en organismos oficiales que tienen qué ver con sus intereses.

24, ..gue a vosotros, cuyos antepasados fueron los primeros habitantes de esta tierra,
obteniendo sobre ellz un derecho particular 2 lo largo de las generaciones, sea reconocido
el derechoe de habitarla en la paz ¥ jsosiego, sin temor -——verdadera pesadilla— de ser
desalojados en beneficios de otros, mas seguros de un espacio vital gue serd base no
solo para sobrevivir, sino también para preservar ru identidad como grupo humano,
como un pueblo”. {Juan Pablo II en Manaos, 10-7-1980). .

—Hch 17,24-26. '
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3.3, EL ORDEN POULITICO

3.3.1. Criterios Bésicos' -

84. Toda actividad politica’ democrdtica, en particular el proceso
de elaboracién de la nueva Constitucién, respetando las exigencias del
orden ético y sin buscar la mera eficacia politica, debers:

— Llevar a edificar una sociedad en la que cada ciudadano sea. corres-
- ponsable en el empefic por mejorar las condiciones personales y co-
lectivas de vida;
— Crear una democracia politica y econdmicamente participativa, que
lleve al pueble brasilefic a ser sujeto de su propio desarrollo integral;
— Dear una oportunidad especial a todos aquellos que hasta ahora han
sido mantenidos al margen de Ia plena cindadania y del proceso
hist6rico brasﬂeno.

332 Exlgenmas Concretas

a) Derecho de Participar™

85. La Carta Magna deberd. garantizar la ciudadania plena y efectwa
a todos los brasilefios, especialmente €l derecho de participar, directamente
o: por medic de sus representantes, en la elaboracidn de las dec1510nes
que. se- refieran a toda la sociedad.. : :

86. Es preciso recordar sin embargo que esa ciudadania debe ser
construida . progreswamente por medio de la participacién en: las varias
formas de organizacion social y democrdtica. Entre ellas se destaca en
forma privilegiada en este momento histérico la participacién activa en
el proceso de elaboracién de la nueva Constitucitn,

i L b)  Libertades Polrttcas

. - 87. La experiencia ensefia que, para asegurar una real pamclpaclon
politica a todos los miembros de la sociedad, la nueva Constltuclon debera
decidir determinadas condiciones esenciales:
. '88.- —EI derecho a la informacién honesta procedente de diversas
fuentes sobre lo que estd acontediendo en la administracién piiblica y en
la sociedad, y esto a través de meédios de comunicacién verdaderamente
librés -y no sujetos al arbjirioc de los goherhantes o a las presiones del
poder econémico;

" 89. —La libertad de expresién para que todos puedan mamfestar
su propia opinién sobre la realidad y en consecuencia interpretar correc-
‘tamente la informacién que recibiesen sobre lo que pasa en la ddminis-
traclén ¥y en 1a socledad :

. 5 “Estimular la participacién consciente y responsable en el proceso politico, social,
cultural y econémico es un deber primordial del Estado. Tal participacién constltuye
uno de los elementos esenciales del bién comin y una de las formas fundamentales de la

aspiracidn naciomal, ..* (CNBB, Doc. 10, Exigencias cristiones de un ordem polftico, 28).
- ?OC% ’2(‘}55 81; 765; IM 12, Juan Pablo I, Monterrey {(México) 31-1-72. CNBB,
ag,

- Ex 18,13 2‘7 Pr 1414; 1 Sm 84-5; 1 RD 12
: -—Instr. Libertad cristiane ¥ kbemcsén 95,
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90. —La libertad de asociacién y de reunién para que el ciudadano
pueda unirse a otros para defender sus derechos, opiniones y aspiraciones
legitimas y para hacer valer intereses que a su juicio sean los méds ade-
cuados para el conjunto de la sociedad; :

. 91.. —Fl derecho de voto para todas las personas idéneas, mcluyendo
a los indigenas - y analfabetos; en la eleccién para cargos directivos del
Estado; -

92. —Deberdn preverse casos en los cuales, por su relevancia y
consecuencias, las decisiones no se pueden dejar dnicamente a los repre-
séntantes, SO someterse al ]l.‘llClO de todos los cludadanos

¢) Control del Poder por la Sociedad ¥

93. La Constitucién debe definir ia organizacidén social y politica en
la que las personas, las familias e instituciones gocen de sus derechos,
fundados en la propia naturaleza libre y social de la persona huwmana,
y tengan posibilidades concretas y. garantlas ]undlcas para reivindicarfos
y defenderlos.

94. El Estado, sin prejuicio de su funcién propia, debe definirse
como - istancia subordinada al control de la sociedad, en vista del bien
comin. Y la Constitucién deberd poseer mecanismos especificos que
garanticen tal control, especialmente en lo que se refiere a las grandes
decisiones que afectan a todos. .

95.. Debe asegurarse la independencia-efectiva de los distintos poderes
nacionales, con la creacién de mecanismos eficientes de control reciproco
gue posibiliten una actuacién armoniosa en vista del bien comiin.

96. Los 6rganos del poder ¥ administracién pidblica, en todos los
niveles, deben estar al servicio de la sociedad y no servirse de ella; y por
tanto, ninglin érgano de poder debe gozar de la capacidad juridica de
tomar decisiones en su propia causa, otorgdndose ventajas, privilegics u
homnorarios; sin el control -de la sociedad; a través de mstrumentos ade-
cuados creados para tal efecto. .
.. 97, Las cuentas de la administracién de los bienes y recursos pu-
blicos deben publicarse en tal forma que ¢l pueblo las pueda entender,
Y deben ser controladas por tribunales independientes cuyos integrantes
ne podrdn ser ¢scogidos. por la instancia piiblica que va a fiscalizar.. ..

98. Deben fijarse en forma objetiva los medios de evaluar las res-
pousabilidades de aquellos que elercen cargos o funciones en cualquiera
de los poderes del Estado.

99, -Conviene apoyar la- creacién  de Ia funclén del “Defensor. del
Pueblo” para promover €l ejercicio del derecho de Ia ciudadania, y defen-
der a los individuos y a la propia sociedad contra los abusos del Estado.

.. % "EI poder. polii:u:u . debe tener como finalidad Ia realizacién del bien comvin
en el respeto de las legihma.s libertades de los individuos, de las faxm]:as y de los grupes
subsadmnos"‘ (Pablo V1, 0A 48). . _
L fr. GS 74; Juan Pablo 1I, RH 17; CNBB Doe. 10: 14, 1B, 19, 30 -
——~Ex 18, 21; 1 Pe 2, 18 a 17T; Ro 18, 1-7. =+
27%Los ciudadanos, sea individualmente, sea en grupos, e\"lten atnbmr demasnado
poder a la autoridad pablica” (GS 76). - .
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34. EL ORDEN ECONOMICO
e 341 -Criterios Bﬁslcos ¥ Asplracionas

en pro.de una sociedad justa y fratema, también en el orden econdmico.
Enumeramos apenas algunos .de estos avances que ya. constituyen el ob]eto
de’ innumerables_ reivindicaciones del pueblo:
. .101. Planeacién de la economia con mecanismos partlmpatwos que
den. absoluta pnondad a la atencién de las necesidades bisicas de toda la
poblacién. Esta atencién debera copstituirse en criterio para todas las opcio-
nes refetentes a inversiones, desarrollo y diversificacién de la produccién.
.. .102.. Primacia del trabajo scbre el capital:. principio éste vélido
tantc en la organizacién de la actividad proclucnva como en la remune-
vacién y distribucidn de:los frutos del trabajo .
.. .103.. Divisidn._del trabajo’ que favorezca la ascensmn politlca, eco-
n_émwa social y cultural de la clase trabajadora, .

104. Credcién de mecanismos eficaces q_ue superen la exhorbltante

desproporcién hoy existente en la. participacion de los frutos -del. traba]o
.. 342. Exlgencias Concreias .

. a) El Traba;o
T Bl Acceso al. Trabafo

©105. ~Toda persona tiene el derecho y el deber de contnbmr al b1en
comdn por medio de su trabajo. Le corresponde a toda sociedad y espe-
‘cialmente a los poderes pubhcos Ia obhgaclén de empenarse por lograr
&l ‘pleno emp: A

106 En lo referente al acceso al trabajo, a su remuneracién y-‘esta-
bilidad; 1o’ se tolerard ninguria discriminacién por motives dé sexo,’ raza,
edad, deficiencia fisica, ideologia o confesién religiosa.-

107. Deberd perfecclonarse la legislacién especifica que reglamenta
el trabajo de Ia mu]er, aseguréndole su desarrollo pleno como mujer,
esposa y -madre. -

108. Serd necesario también preservar y perfecclonar upa leglslacién
especifica para reglamentar el trabajo de los menores que impida la
discriminacién salarial y otros abusos perjudlclales ¥ garantlce su desa-
trolloc humano e intelectial.

109. ~Deben multiplicarse las escuelas profesionales para capacitacién
de los- menores para que puedan entrar en forma adecuada en el mercado
del traba]0 o

Zl’C.fr LE 12..

;4 .. El tzabajo litmano es upa clave; prnbablemente la clive esencial de toda la
‘cuestion sucta], si: es-:que- procuramos considerarla verdadera.mente ba]o el punto de wsta.
del bien del hombre” (Juan Pable II, LE 38). )

—Instr. Libertad cristiona kbsracsén, 84-8b. . _

—Cfr. GS 68; Juan Pabio II: LE 8, 18, 20,-22:,.; Recife, 7-7-80; 'Oaxa'.ca. 29-1-79

—%Asf todo hombre tiene derecho al I.mba)o, derecho ésr.e que debe ser reconocido
en forma practica, por un empefio efectivo para resolver el problema dramitico del des-
empleo” (Instz, Libertad cristiong » libergcién, 85).

~—1¢ 10, 17; Lv 19, 13; Dt 5, 12.15; ‘M1 3, 5; Mt 10, 10; C1 4, 1; Sant 5, 4.
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—La Remuneracion del Trabajo .

110. La Constitucién debe garantizar al. trabajador la. remuneraclén
capaz de proveer dighamente a sus necesidades basicas v a las de su
familia (alimentacién, salud, alcqam.lento, educamén, transporie, descanso
y seguro para el futuro) ¥, - ;
- 111, -Pebe darse pnondad a la remuneracién ‘del trabajo sobre la
remimeracién del capltal estableciendo también limites méaximos de ga-
nancias, sea en el servicio pdblico, sea en las empresas estatales y parti-
culares, impidiendo desniveles excesivos de remuneracion. Ante este dispo-
sitivo constitucional, no podrén invocarse supuestos dercchos - adquiridos
que no pasan de ser prm.leglos abusivos para Ios servidores: publxcos,
inclusive para los que ejercen los varios poderes del Estado, ni deben
admitirse venta3as supetiores & las que se conceden a Ios traba]adores en
general.

112, Al desempleado sé le debe asegurar el “salano de desempleo
suficiente para su propla manutencién y la.de su familia. Corresponde a
la sociedad, a la iniciativa privada- v al Estado ofrecer oportumdades de
trabajo ‘a los desempleados.

113. Los jubilados; sea por la edad, tiempo de servicio. o invalidez;
tienen el derecho de recibir salarios iguales a los que pcrc1b1eron en el
tiempo de su actividad, tomando en cuenta el tiempo de servicio y su
respectiva categoria profesional. A los jubilados se les-debe garantizar
una remuneracién suficiente para su digna. manutencién y la de sus even-
tuales dependientes. En cualquier - hipétesis, la jubilacion. nunca . puede
ser mfenor al salario minimo.

114. El traba]ador tiene el derecho de recibir.en horas de traba]o
la instruccién necesaria para su perfeccionamiento y actualizacién pro-.
fesional.

. 115, Todas las empresas tienen Ia obligacién de proteger 1a salud
¥ la vida de sus empleados y no podrdn ponerlos en pehgro aunque fuera
pagindoles un aumento de salario,

116, No se debera conceder licencia de funcmnamlento a una empresa
qué no haya garantizado los medios necesarios para la segundad de los
trabajadores y un ambiente libre de polucidn. ,

-+ —La Organizacidn de los Trabajadores E o

117. La libertad y autonomia sindical e intersindical deben ser
aseguradas a todos los trabajadores a nivel local, nacional ¢ internacional.

118. Debe reconocerse el derecho de huelga a todos los trabajadores
sin distincién como forma legitima de acci6n sindical, con tal que sea
el dltimo recurso en las megociaciones obreras. Por conSIgtuente debe
reconocerse también para los trabajadores en los servicios esenciales para
la vida de la sociedad el uso del derecho de huelga, correspondiendo al
Estado, mediante medidas legales apropiadas, asegurar el funcionamiento
minimo necesario de estos servicios esenciales, Los trabajadores no pueden
ser sancionados con penas personales por participar en huelgas, observadas
las debidas condiciones establecidas en una legislacién especifica. = .

0LE 6 y 19.
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119, Como primeros interesados, los trabajadores tienen el derecho
de participar, a través de organizaciones sindicales, en la elaboracién de
Ia legislacién cbrera, sin excluir el derecho de’ avaluai la permanencm o

o de la institucién de la Justicia del Trabajo.

d }ushcm Social y Acceso a Ia Propiedad ¥

120, Los bienes de la tierra tienen destino universal para la reali-
zacién de todos. La propiedad privada se subordina a esa ley universal.
No puede coticentrarse abusivamente en las manos de 1nos pocos o usarse
como instrumento de dominio y explotacién de otros seres humanos. Sélo
se justifica como garantfa de libertad, bienestar personal, familiar y social 2.
, 121. La propiedad particular asi considerada es un derecho de todos.
Corresponde .a la sociedad y al Estado establecer criterios de productividad
¥ promover un sistema de produccién y distribucién de bienes que garan-
ticen la realizacién de .este derecho.

122. Deben respetarse y favorecerse las formas ‘comunitarias y so-
ciales de propledad produccidn y trabajo.

" 123, “F] dnico titulo legftimo para la posesién de los medios de
produccién ———— y esto tanto bajo forma de propledad privada como
bajo forma de propiedad pubhca 0 colectiva ————— es que sirvan
al trabajo’?. '

. 124, Basada en ese principio que enfatlza 1a prunacla clel trabajo
sobre el capital, la Iglesia insiste en la necesidad de medidas que garan-
ticen la funcién sociel de la empresa. Esas’ medidas incluyen formas de
patticipacién en las ganancias y en la gestién de las empresas y excluyen
las expulsmnes en masa y las exclusiones sin justa causa.

125, Corresponde a los poderes publicos establecer una polmca
{ributaria .que mponga mayor gravamen al capital que al traba}o.

126. ' A los mismos poderes corresponde dectetar la exproplacmn “de
bienes, tierras v propledades siempre que lo exl]a la justicia social. Esta
‘inisma justicia exige que &l valor de la expropiacién no incluya la valo-
rizacién consecuente a la aplicacidn de recursos pihlicos.

o 127, 'La real:zacnﬁn de la justicia social exige la implantacion de la
‘seforma ‘agraria y de la reforma del uso del suelo urbano que favofezcan
¢l acceso a la posesién ¥y uso de tierras rurales 0 urbanas b en las si-
guientes condiciones? '

—_ Garantlzar la terra para quien realmente trabaja en ella;

31 4L tra.dlclén cristiang no ha defendido nunca tal derecho (de propledad) oo
algo absoluto e intocable; al contrarioc siempre Io ha entendido en el contexto mis
vasto de gque todos puedan utilizar los bienes de la creacidn entera: el derecho 2 la pro-
piedad privada- esti subordinade al derecho al uso comin, subordinade 2 la destinacién
universal” (J'uan Pable T, LE).

.7 —GS 69, 7l. Juan Pablo II: en Puebla 28—-1-'79 Guﬂapa.n (Ménco) 29-1- 79,

"—155,8 Lv 25, 23; 1R55Mq2,1-24, ; Hch 32, 34-3

2 Cir, DP 191-192.

3 Cfr, LE 14.

o B responsa.bles por los pueblos, clases pnderosa.s que a Veces conser\ré.ls impro-
ductivas lIas tierras ‘que esconden el pam que a tantas familias hace falta... la’conciencia
“humana, la conciencia de los pueblos, él clamor de los’ desvalidos ¥ sobre todo la voz
de Dios, lz voz de la Iglesia os repite conmige: no es justo, no es humano, no es
¢ristiano  mantener- clertas sitvaciones claramente injustas. - Urge poner a ejecucién medidas
reales, eficaces a nivel maciomal e internacional”, (Juan Pablo I, Sa!udo a los indigenas de
Cuflapan, 29-1-1979.
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—~= -Ptohibir el ‘despojo de aquellos que estén utilizando efectivamente Ia

© tietra en el campo y en-la ciudad para el sustento de st familia,
- correspondiendo al Estado la- regulanzaczén de Ios fundos a través
de una legisiacion especiflca '

— Proplclar una polftica agraria y una politica agrfcola adecuadas que
_proporc:onen al hombre del campo cond1c1ones _para pemaanecer en

. la terra y cultivarla;

—  Crear mecanismos que impidan la concentracién de fundos fljando en

" 1a propia Constitucién el médulo méximo para una propiedad rural;

— .Implantar una. justicia agraria que prevenga.los conﬂlctos 0. agilice

' su solucibn;

—. Proplcxar una polftica relativa al uso del suelo urbano que pombllzte

" ¢l acceso al alojamiento para todos los ciudadanos. Tal polftica im-
plica la necesidad de 1n1ped1r la acumulacién en lds mismas manos
de las . greas urbanas y repnmu Ia especulacién inmobiliarie.

© 128. La justicia social exige también una politica de pesca que

prote;a los derechos de las poblaclones que viven en el htoral de grandes

rios y lagos:” o

— ‘Garantizéndoles aceeso a’ los Iugarés de pesca;.

‘~ Defendiéndolas contra la pesca depredatoria;

— Dande a las poblaciones del litoral. partxmpacuin en Ia flsc,ahza::lén

. contra estos abusos. .

. ..35.. EL. ORDEN GULTURAL

359, Gnterlos Bésicos:

.129. También en el orden cultural el proceso de elaboraclén de Ia'
‘nueva Constitucién ‘'podré4 contribuir para_ la construccién de una sociedad
libre, justa y participativa si se comsiguen avances. mgmflcatlvos -en 1a
afirmacién y concretizacién de algunos derechos basicos:

. 130. —El derecho de todos a la educacibn, a la cultura y. a, Ia
mformaclén, .
.. 131, —El plurallsmo y la ].lbertad en el desempefio de estas ach-
vidades de’ orden cultiral por.las diversas instancias. Yy grupos de_la .50
ciedad y por el Estado; el Estado deberd estar al servicio de la sociedad
pluralista, libre y democratjca, excluyéndose por tanto la estahzaclén de
la educacién, de la cultura y de la informacifn.

132. La Constitucién debe promover una educacién que apunte al
pleno desarrollo de Ia persona, en sus dimensiones fisica, sicolégica, moral,
social -y espiritua],_‘desarrollo éste que se express en la comprensién cre#-

. .
.

33 "Tados los hombres de cualquier raza, condlmén v edad, en vu'tud de ]a dlgmdad
de su personz gozan del derecho inalienable a Ia educacién, que corresponda a sy finalidad,
su indole’ ¥ sezo... El Estado deberi pues salvaguardar 3 derecho de los nifios a “ma
adecuada educal:lon escolar, .

Es preciso que gocen de verdadera libertad en la escogencia -de las esn:uelas los’ padres
que tienen ¢] deber primero e imalienable de educar a sus hijos. El poder pfiblico a quien
cabe proteger y defender la libertad de los ciudadanros, cuidando de la justicia distribu-
tiva, debe tener cuidado de que los recursos phblicos sean de tal forma distiibuidos que
ios padres puedan escoger con verdadera libertad las escuelas parz sus hijos de acuerdo
con su canc:encla” (GE 1, 68).

20 1-7—9Cfr GE 1, 8, 6; DH 5. DP 1036, 1087, 1538, 1015 ]ua.n Pablo I, MéXICO

—Pr 4; 6, 20-26; 22-18-17 Ef 6, 4.
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ciente de la realidad, en el ejercicic de la libertad responsable, en la
convivencia solidaria, en la prdctica de relaciones democrdticas, en el
servicic a la sociedad y en la apertura a2 lo trascendente.

352. Exigenclas Conorefas

a) Educacidn y CuItura .
133. Bl derecho de todos a una educacién de calidad amplia-
mente reconocida ————— deberd concretizarse a través de la prescrip-
cién constitucional de una prioridad en la aplicacién de recursos suficientes
para la efectiva universalizacién de la educacién fundamental y para la
oferta de una -educacidn de calidad a todo nivel.
~134. - Bl derecho de. todos-a una educacién de lgual calzdad debera
estar garantizado en’ la Constitucién por medio de: :
== La determinacion .de obligatoriedad y gratuidad de-la: -ensefianza
fundamental para todos, comprometiéndose el Estado a ofrecer las
-+ condiciones y los medios necesarios para ello; -
-~ La fijacién del porcentaje minimo requerible del presupuesto federal,
.. -estatal -y municipal: destinado a la educacion escolar; -
== La garantfa de ui salaric profesional adecuado para: aquellos que
i .ejercen. funciones en . los distinios niveles y sistemas de escuelas.
. federal, estatal y municipal, y en otras actividades educativas; -
— El constanfe perfeccionamiento del profesorado, sobre todo en Ios
- niveles inferiores; .
‘— -La conftratacién o nombramlento de profesoles, temendo en . vista el
o linterés -legitimo de -1a educacidn, evitando portanto las- mfluenclas
politico-partidista.
- "135. ‘Debe respetarse el derecho de los padres como prlmeros y
pnnc1pales responsables de la orientacién de la: educacidn -de sus hijos.
136. Ese derecho implica la libertad que corresponde a los- padres
0 responsables.- de escoger la escuela que esté més de acuerdo con sus
principios religiosos y. valores de vida. Para asegurar la eficacidad‘ de este
derecho es preciso:
-— Que se reconozca el derecho de las comunidades y gru.pos culturales
" para organizar escuelas propias, en todos los niveles, a partir de sus
.. valores. y- concepcién deé vida dentro de las exigencias de-la ley;
‘— -Que el acceso a dichas escuelas sea posible en las mismas condlcmnes
... ~que-el acceso a las'escuelas instituidas por el Estado; o
.== "Que- los. recursos piiblicos destinados a la sustentacién- de estas
» escuelas. sean suficientes -y su aphcamén verificable por-la comumdad

.. -y por-el Estado;
— Que la sociedad tenga el control de Ia oahdad de la enseﬁanza y de
-oo, los: PI’DJClplCIS morales de la escuela. :
'+ =7 137. Para tener derecho a los recursos estatales, todas las -escuelas
"deben presentar - niveles suficientes de calidad de ensefianza verificables
por la comunidad y por el Estado. Es imprescindible erradicar la comer-
clalizacidn de la ensefanza para fines meramente lucrativos con per;u:cno
de los objetivos educacionales.

- 138. En dodas las escuelas, pertenezcan a la red estatal o no:
—" Debe garant]zarse la caracterfstica democrdtica de los contenidos

ofrecidos;
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— BSe debe favorecer dentro de la institucién una participacién res-
ponsable; '

— Se debe promover ¢l respeto ala libertad de opuuon ¥ conciencia ¥
la preservacién de la filosofia y de 1a pedagogia propias de cada escuela.
Tanto la escuela ptiblica como la particular deben estar integradas
en la comunidad local que, de algin modo, debe ejercer un control
sobre -ellas.

139. La engefianza rehglosa, entendida como educacién religiosa y
parte integrante de la educacién, es derecho de todo ciudadano y sera
garantizada por el BEstado en las escuelas.

140. La escuela debe hacer posible la ensefianza religiosa escolar
de acuverdo con.la confesién religiosa de los padres y de los  alumnos.
— Tal ensefianza constituye una disciplina de los horarios normales de
. las escuelas oficiales de primere. y segundo grados de los cursos

- supletorios.

— Las credenciales de los profesores de ensefianza religiosa deberdn ser
suministradas por la autoridad religiosa respectiva, y se escogerén los
profesores de preferencia entre los. de la red oficial de ensefianza.
141. Aquellos que presenten deficiencias se les deberd ofrecer condi-

ciones especiales de educaci6n, también econdmicas, para que puedan

desarrollarse dentro de sus capacidades y contribuir para el bien comfin
como ciudadanos de pleno derecho. -

142, Parecidas condiciones especiales deben ofrecerse tamblen a los
‘alumnos victimas de deficiencias en la alimentacién y aquellos que no
.gocen en su hogar de condiciones suficientes para un desarrollo cultural
adecuado.

_ 143. En la educacidn, en Ia promocién de la cultura y en el uso

.de los medios de comunicacién social, -deberdn favorecerse Ios valores

-culturales regionales y nacionales.

© 144, Las. tradiciones populares y las m1c1at1vas comunijtarias de

creatividad cultural y de diversién deben ser estlmuladas y protegidas

por el Estado.

. ©) En los Medios de Comunicacion Soacd 3

145. La importancia de los medios de comunicacién social en una
sociedad democritica exige que no sean monopolic del Estado ni de
cualquier otro grupo; por tanto deben ser accesibles a los diversos grupos
-y tendencias sociales y libres de las presiones y control del poder econémico.
" 146, Siendo hoy la TV educativa uno de los poderosos medies de
educacién de masa, debe abrirse en sus cursos espacios para la educacion
religiosa .y moral.
147. Debe ser de competencia del Congreso Nacional establecer leyes
-que determinen  los criterios para la concesién de canales de Radio y
Televisién, dando prioridad a entidades ligadas a empresas educativas y
~culturales. Esto se logrard tomando en cuenta el parecer de una Comisién

&5 intrinseco a la sociedad humanaz es el derecho a la informacién en agquellos
- astimtos- que interesan a los hombres, sea tomado individualmente, sea reunidos en soctedad,
de acuerde con las condiciones de cada cual. EI correcto ejercicio de este derecho, con
todo, exige que la comunicacion en cuanto a su objeto sea integra...” (IM 12).
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constituida democrétlcamsnte con representantes de varios sectores de la
sociedad civil.

148. La liberiad de expresion cultural ¥ a la informacidn encuentra:
sus limites en las normas éticas que apuntan a la preservacion del bien
comin de la sociedad democrética, protegen la justa reputacién y priva-
cidad de las personas y de los hogares y garantizan el derecho de las
personas a una informacién correcta.

149. La aplicacién concreta de tales normas éncas se¢ hard por
medio de un Consejo representativo de los varios sectores de la socmdad
aprobado por el Ccmgreso Nacional.

-150.. Al mismo tiempo debe reafirmarse el derecho de defensa de
las personas- & instituciones cuando su dignidad, buena fama o valores
hubjeren sido violados. Se fraerfn a juicio aguellos que difundieren no-
ticias o mensajes contrarios a la verdad, a la justicia y a Ios derechos
individuales.

151. Salvadas las ex;genmas de la ley y de la convivencia paciﬁca,
la censura politica en los medios de comunicacién social es inaceptable
por ser incompatible con el orden democratico.

3.6. EL ORDEN INTERNAGIONALY
361' Criterios Bésicos

152. La nueva Constitucién debe afirmar claramente el omnpromlso
de la nacién brasilefia con un nueve orden internacional para la_cons-
truccion de la paz universal y el desarrollo de todas las naciones, con
base en Ia autodeterminacién de los pueblos, en la defensa de los derechos
humanos, y en el esfuerzo por lograr una ]ustxcla efectiva en las relaciones
politicas y comerciales. .

36.2. Bdgencias Concretas:

153. El cumplimientic de las obligaciones asumidas por Brasil en
tratados, acuerdos y declaraciones internacionales, principalmente la D&
claracién Universal de los Derechos Humanos,

154. La autonomia econdmica fremte al poderio internacional de
los paises ricos que qmeren imponer con juegos de mercado la politica
que les interesa.

135. La lucha contra los males del hambre en el mundo, compro-
meiiéndose a participaz en la busqueda de una utﬂlzaclén adecuada ¥
justa  de sus recursos naturales,

156, Detener la escalada de guerras convencionales, condenar Ia
carrera armamentista y defender el uso exclusivamente pacifico de la
energia atémica.

157. El repudio a la toriura y a toda forma de discrilninacién.

3 “Garantizar la paz a todos los habitantes de nuestro planeta mgmﬁca buscar con
toda generosidad y dedicacién, con todo el dinamismo ¥ la perseverancia de que son
capaces Jos hombres de buena wvoluntad, todos los medios concretos _aptos a promover
relaciones pacificas y fraternas, no sélo en el plano internacional sino también ‘en él
planc de los diversos continentes vy regiomes...” (Juan Pablo i, Salude of Cuerpo Di-
plomdtico, México, 26-1-1979).

—GS 81, Pablo VI: PP 43; Juan Pable II: RH 15; Brasilia 30-6-80; Mémco
26-1-79. CNBB, Doc, 10, 48.
-—St 133; Mt 5, 9, Mc 9, 50; Lc 2, 14; Fil 2, 2.3,
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158. La condenacién de todas.las formas de. segregacion racnal

159. El rechazo de todas las formas de terrorismo,

-160. El compromiso de participar activamente en todos los esfuerzos
internacionales para superar esas prdcticas maceptables y en busca del
desarrollo. y de la- paz entre los pueblos.

161. El apoyo .a las organizaciones mternaclonales que denunclan
tales préicticas y Iuchan para superarlas. Ce

. 162, La preservacion. del estatuic de asilo politlco

163. El compromiso de participar activamente en. el avance de un
progreso cientifico y tecnol6gico compartide entre todos -los pueblos..
-~ 164, Los compromisos y acuerdos internacionales deben ser ratifi-
cados por el Congreso y deben ser objeto de una amplla mformamén en
la sociedad. . -

. 165, Debe desestlmularse la parnc:lpacmn de Brasxl en. el mercado
intemaclonal de armamentos y debe prolnblrse ia aphcaclon de -recursos
pﬁbhcos en la mdustrla bélica de. exportacion :

' Goncluslén

166. A la luz de la fe e msp:rados por los valores evangéhcos, los
cristianos deben unirse y orgamizarse para que la mueva Constitucién
exprese las aspiraciones reales del pueblo brasilefio, especialmente de los
sectores margmados Este empeno constituird una forma concreta y eflcaz
de llevar a cabo'la opcién preferenclal por los pobres. “La opcién por
los pobres es también la opcmn de toda la socmdad que se preocupa
por el bien comtdn” *, :

167. No- comprometerse actwamente en el proceso de elaboraclén

de la nueva Carta Magna serfa una omisién grave, en la medida em qGue
el reordenamiento institucional del pais ofrece una ocasién tnica para dar
grandes pasos hacia una sociedad més conforme -con los planes de  Dios.
. 168. La_preséncia y participacidn activa en esté proceso no. debe
restringirse a Ia éleccién de diputados y senadores aptos y ‘homestos para
cumplir la misién de representar las aspiraciones del pueblo en la elabo-
tacion de la nueva Constitucidn. Exige que -todos participen en los debates
sobte el conteénido de la misma y en el acompanamlento y evaluacién de
los trabajos de la Asamblea Constituyente. Esta misma. _presencia. y partl-
cipacion permltlré ‘posteriormente profundizar el proceso de organizacién
y expresién democritica del pueblo, explicitande y concretizando en’ la
vida cotidiana los derechos que se deducén de la dignidad humana.
" 169. El nombre ‘de Dlos qgue, en ‘coherencia con ‘nuestra formacién
‘histérica-cristiana, deberd’ figurar al princlplo de la Constltut:.lén, seré
glorificado sélo en la medida en que todo el texto Constitucional promueva
y proteja los’ derechos “fundainentales de la persona humana, imagen y
semejanza del Dios Vivo, de acuerdo con la bella y profunda afitmacion
de San Ireneo: “la gloria de Dios es el hombre Heno de vida™ *.,

170, En esta forma: el nombre de Dios no encabezard solamente un
texto escrito sino también la organizacién concreta de la socledad brasﬂena
y la vida del pueblo e :

B Juan Pablo II a los obmras en Sem Pabio, 8, —6 80
3% San Ireneo, Adwersus haereses.




