Identidad Carismaitica

L de ha vida Consagrada

Jorge tvdn Castano, CMF.
Vicario Apostélico de Quibdé

I. El Futuro de la Vida Cbnsagrada
Depende de la Fidelidad a su Dimensién Carismatica

1. ;Tiene todavia Porvenir la Vida Religiosa

Esta pregunta, segiin algunos autores, habria que desdoblarla en una
serie de inferrogantes parecidos a éstos: ¢(Estamos realmente pasando
una crisis? ;jCuéles son sus causas verdaderas? ;Qué retos o compromisos
nuevos debemos asumir para superar esta crisis? ;Qué elementos ¢bso-
letos debemos abandonar, y qué datos inmutables debemos conservar
por encima de todo? ;Qué tipo de renovacibn se debe propiciar si
queremos sobrevivir y dejar a. las puevas generaciones un mafiana més
promisorio ¥ fecundo? Preguntarnos hoy por el futuro de la Vida Reli-
giosa es compromefernos a buscar respuestas adecuadas a estos interro-
gantes', y a compartir con Puebla los grandes desafios que la misién
evangelizadora de la Iglesia debe afrontar en el presente y futuro de
América Latina.

Nadie negard que la Vida Religiosa ha pasado por una seria crisis,
que esta crisis adn persiste en muchos aspectos, y que las dificuliades
vividas en este campo son inseparables de las vividas por la misma
Iglesia en este maravilleso y contradictorio mundo contempordnec. Esta
crisis global es vista por algunos no como una epidemia contagiosa y
mortal, sin¢ como una crisis saludable de crecimiento que “ha liegado
inesperadamente por una ripida transformacidn social y cultural, que no
hemos sabido prever y que ademds hemos tardado en comprender”?.

El Concilio Vaticano Il significd, en este contexto, el sincero anhelo
de la Iglesia por leer los signos de los tiempos y discernir a la luz del
Evangelio, los nuevos rumbos del mundo y de la historia. Y Ila Iglesia
reconociS, entre otras cosas, que el género humano se encontraba en
un perfodo nuevo de su historia®, que la humanidad pasaba de una
concepcién mds bien estatica de la realidad a otra més dindmica y evo-

I'Cf. B. Sorge; “El futuro de la Vida Religiosa”, en la Revista “Vida Religiosa”
{1 marzo 1979) 132-133. '_

2B, Sorge, art. cit,, 135
ICE GS. 4.
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lutiva, lo cual le plapteaba un conjuntc de problemas nuevos que pedian
nuevas sintesis y nuevas respuestas®.

No es el caso ahora detenerncs en estudiar los principales fenémenos
que de manera directa o indirecta vinieron a situar a la Iglesia vniversal
en estado urgente de “aggiomamento”. Ninguna realidad propiamente
eclesial pudo substraerse al dinamismo exigente de este témmino ®. Tampoco
Ia Vida Religiosa estuvo al margen de €l, y la prueba la tenemos en el
Decreto “Perfectae Caritaiis”. Los afios posconciliares significaron de wver-
dad para los Religiosos un tiempe dificil de bisqueda y de experiencias
diversas que originatron crisis y tensiones comunitarias bastante dolorosas,
de las cuales apenas estamos tratandc de salir a flote.

Hay que reconocer, como lo hace Pablo VI en la “Evangelica Tes-
tificatio” (Roma 1971), que se cometieron muchos abusos en nombre
de la renovacidén:

“La audacia de algunas transformaciones arbitrarias, uma exa-
gerada desconfianza en el pasado, aun cuando ofrece un testimonio
de la sabiduria y del vigor de las tradiciones eclesiales, una menta-
lidad demasiado preocupada por conformarse precipitadamente a las
profundas transformaciones que agitan nuestre tiempo, han podido
inducir a algunos a coasiderar caducas las formas especificas de la
vida religiosa. (No se ha legado incluso a hacer abusivamente ape-
lacién al Concilio para ponerla en discusién, hasta en sus mismos
principios™? ¢,

Pero hay que afirmar que el miedo a los peligros 10 puede dispen—
sarnos de llevar a cabo un auténtico “aggiomamento”, y esto por dos
razones principales:

— La primera porque en la Vida Religiosa —son palabras de Pablo
VI— ““ciertamente, no pocos elementos exteriores, recomendados por los
Fundadores de Ordemes o de Congregaciones Religiosas, aparecen hoy
dia superados. Algunos rasgos de pesadez y rigorismos, que se han ido
acumulando 2 lo largo de los siglos, tienen necesidad de ser aligerados.

+Cf. GS. 5.

§ Pghblo VI entendid asi el términd “aggiornamento”: ... “es una palabra que indica
l2 relacion entre los valores eternos de la verdad cristiana y su insercién en la realidad di-
nimica, hoy lan singularmenie mudable, de 1a vida humana tal y como se va continua y
variadamente conformando en !a circunstancia presente, tan inguwieta, tan twhulenta y
tan fecunda, B¢ la palabra que subraya el aspecto relative v experimental del misterio
de la salvacién, que nada anhela mis que hacerse eficaz ¥ gque advierte hasta qué punto
su eficacia se ve condicionada por Ja situacién cultural, moral y social de lzs almas a fas
cuales se dirige ¥ qué oportuno es para la buena cultura. ¥ sobre todo de’ cara al incre-
mento prictico det apostolado, conocer las experiencias ajemas y hacer propias ias DJBJCP
res... Es Ja palabra que encierra ¢l temor de Jos hibitos ya superados, de los cansancios
que retrasan, de las férmulas incomprensiblés, de las distancias meutralizadoras, de las igno-
rancias presuntuosas e inconscientes sobre los nuevos fendmenos humanos y adtn 'la falta
de fe en la perpetua actualidad ¥y fecundidad del Evangelio. s uma palabra que puede
parecer obsequio servil a la moda caprichosa y fugaz, al existencialismo, que no cree en
Ios valores objetivos y trascendentes ¥y que sélo ansiz la plenitud subjetiva de cada ins-
tante, pero gue sabe atribuir la debida importanciz al acontecer wveloz e .inezorable de
los fenémenos en los cuales se desarrolln nuestra vida'.. L'Ossexvatore Romano. ‘? de ‘sep-
Hembre de 1963.

¢ET. 2
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Deben llevarse a efecto adaptaciones y también pueden buscarse e insti-
tuirse nuevas formas con la aprobacién de Ia Iglesia™’.

—La segunda porque la Vida Religiosa, al igual que la Iglesia,
debe afrontar las interpelaciones fundamentales que este nuevo perfodo
de la historia nos estd planteando. Aqui estd en juego nuestro futuro y
también Ia fuerza carismitica de nuestro ser religioso. Acertadamente
se ha escrito que “la credibilidad de la Vida Religiosa pasa hoy por esta
prueba de fuego, que es la confrontacién con la conciencia histérica y
antropoldgica suscitada por la modernidad. Sin ese enguentro, que es
doloroso y largo y cuyos resultados no son siempre previsibles, no serd
pensable una Vida Religiosa, ni upa accién apostélica con capacidad
para explicitar el evangelio, y para proclamarlo como una nueva salvacién
precisamente a la vez que como un ‘logos de verdad’ (Ef 1,4). Lo que
aqui estd en juego es la perduracién de las propias instituciones. 5i ellas
no se ‘verifican’, es decir, si no ponen a prueba y recuperan su verdad
desde estas confrontaciones hListdricas, que no tienen por qué ser osten-
tosas, sino silentes y profundas, se quedardn sin su verdad teolSgica y
sin legitimidad hist6rica, es decir, habrén perdido la posibilidad radical
y el derecho a seguir existiendo. Y si, a pesar de todo, perdurasen, serfan
méds bien unas excrecencias, que harfan de sombra y rémora tanto para
la sociedad como para la Iglesia”®.

2 La Renovacidn de Ia Vida Religiosa en América Latina

También para nosotros soné la hora del “aggiornamento”: La II
Conferencia General del Episcopado Latinoamericanc reunida en Medellin
se refiridé a los Religiosos, tenmiendo ante si, licidamente, los grandes
fenémenos gue estaban determinando nuestro acontecer histdrico. Dijeron
enfonces los Obispos:

“América Latina estd evidentemente bajo el signo de la trans-
formacién y el desarrollo. Transformacién que, ademés de producirse
con una rapidez extraordinaria, Illega a tocar y conmover todos los
niveles del hombre, desde ¢l econémico hasta e} religioso, Esto indica
que estamos en ¢l umbral de una nueva época histérica del Conti-
nente, llena de un anhelo de emancipacién total, de Iiberacién de
toda servidumbre, de maduracidn personal y de integracidn colec-.
tiva, Percibimos aquf los preanuncios en lz dolorosa gestacidn de
una nueva civilizacién® °.

En perfecta coherencia con estos inquietantes presupuestos, Medellin
nos pidid Hlevar a cabo “una revisién seria y metddica de la Vida Reli-
giosa y de las estructuras de la comunidad. Esta es una condicién indis-
pensable para que los Religiosos sean signo inteligible y eficaz dentro

7ET. b i

8. Gonsdlez de Cardenal: “Responsabilidad de la Teologia ante la Vida Religiosa”,
en “Los Religiosos y la Evangelizacién del mundo contemporinso”, Madrid 1976, pg. 280.

I MEDELLIN, Introduccién a las Ceonclusiones, n. 4.
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del mundo actual” '°. Entre las “recomendaciones’” concretas més urgentes
que Medellin hizo a los Religiosos de América Latina, encontramos las
siguientes:

- Necesidad de desarrollar e insistir mds en una seria formacién
espiritual, teolégica profunda y continuada, que tenga también en cuenta
el cultivo y aprecio de los valores humanos.

— Valorar el apostolade y sus exigencias como parte esencxal de
la ccnsagracién rehglosa Integracién en la Pastoral de Conjunto, de
acuerdo con el carisma de cada Instituto.

— Admitir que el desarrcllo se conecta necesariamente con dimen-
siones de justicia y caridad. Revisar, por consiguiente, la formacién social
que se da a los Religiosos. Hay que dar especial relieve a las “expe-
riencias vitales”, con miras a conseguir una mentalidad social.

— Atender, educar, evangelizar y promover sobre todo a las clases
marginadas.

— Promover un auténtico espiritu de pobreza que lleve a poner
efectivamente al servicio de los demds los bienes que se tiene .

Que estas “recomendaciones” no cayeron en el vacio lo comprueba
el clima especial que se fue creando en grandes sectores de PReligiosos
y la marcha emprendida en diferentes frentes, tratando de buscar res-
puestas vdlidas al “aggiornamento” pedide por nuesiros Pastores. Aungque
nuevos planteamientos se han ido formulando en estos dltimos afios, de
cara a puevas situaciones '), ne es dificil descubrir Ia continuidad en las
preccupaciones mayores ¥ la rara coincidencia en la formulacién general
-de las principales “tendencias” que llegaron a Puebla sobre la Vida
Religiosa. : .

3. Las Pistas que ncs da Pusbla -

Los elementos ¢ lineas comcretas de accidn para el futuro de los
Religiosos en América Latina aparecen nitidamente expresadas en las
opciones que nuestro episcopado ha formulado en Puebla “hacia una
Vida Consagrada més evangelizadora™ (n. 758). Estas opciones, ya lo
dijimos antes, quieren situarse en Ia misma perspectiva de las fendencias,
consideradas como fenémenos renovadores suscitados por el Espiritu en
la Iglesia (1. 723). En este cruce simulténeo de opcicnes y tendencias
se encueniren de hecho los grandes desafios que los Religiosos de este
Continente debemos asumir de cara al futuro.

Muchos son los desafios que Puebla nos propone. Pere creemos que
las lineas claves se encuentran en una marcada insistencia por salvaguar-
dar lo esencial de nuestro “ser religioso” dentro de una peculiar coyun-

IMEDELLIN 12, T.
ncf. MEDELLIN 12, 11-14.

12Cf, CLAR: “Nueva situnacidn de la Vida Religiosa en América Latina”, en “MEDE-
LLIN, Reflexiones en ¢l Celam®, BAC, 1977, pgs. 401 484,
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tura histérica que nos estd pidiendo uma “encarnacién” inteligible y
eficaz en el mundo latinoamericano. En cotros términes, la preocupacion
esencial gira en torno a la “identidad carismdtica de la Vida Religiosa™,
y su “misién evangelizadora” en el dmbito concreto de nuestras Iglesias
Particulares. .

Ambos aspectos se encuentran inseparablemente unidos, pues los
dos nos estdn exigiendo fidelidad abscluta al sentido de nuestra consa-
gracwn radical a Dios:

——consagraclén que es entrega y reserva total para DlOS,
— consagracién que es también envio al mundo para el servicio de
unos hombres concretos (nn. 739 y 754).

Il. ;Qué Entendemos por ldentidad Cérismética de la Vida Consagrada?

1. Nuestra Providencia de! Espiriiu

Se ha escrito con toda razén que entender la Vida Consagrada —en
si y en todas sus formas— como carisma en la Iglesia y para la Iglesia,
es enitenderla desde su mas honda dimensién y en su significado més
ongmal Ahora bien, cuando decimos que la Vida Consagrada es un
carisma, queremos afirmar que ella es unt don, es decir una gracia (= jaris),
que el Espfritu Santo suscita libremente para bien de su Iglesia,

Aunqgue en el Concilic Vaticanc 11 no encontramos explicitamente la
expresién “carisma de la Vida Consagrada™, su doctrina es muy clara
cuando se refiere a ella como “don de Dios” ¢ “don del Espiritu”, o
como iniciativa que hombres y mujeres asumen en la Iglesia bajo el
1mpulso de este mismo Espfritu®,

Tenemos asi, en primer Iugar, el texto de LG 43 donde se habla
de los Consejos evangélicos como "“un don divino, que la Iglesia recibi
de su Sefilor ¥y que con su gracia comserva siempre”. En segundo lugar
tenemos la constatacion de la Perfectee Caritatis, n. 1: “Ya desde los
comienzos de la Iglesia hubo hombres y mujeres que, por la préctica
de los ‘consejos evangélicos, se propusieron seguir a Cristo con més
libertad e imitarlo més de cerca, y, cada uno a su manera, llevaron una
vida consagrada a Dios. Muchos_ de ellos, por inspiracidn del Espiritu
Santo, vivieron .vida solitaria o fundaron familias religiosas que la Iglesia
recibié y aprobé de buen grado con su autoridad. De ahi nacid, por
des:gmo divino, una maravillosa variedad de agrupaciones religiosas. .

En-la Exhortacién Apostélica “Evangelica Testificativ” (1971),
Papa Pablo VI recoge en admirable sintesis la doctrina conciliar sobre
la Vida Consagrada, y reafirma en términos mucho mds claros su iden-
tidad carismaitica:

BCf LG. 43, 44 y PC. 1.
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— “Desde los primeros siglos, el Espiritu Santo, junto a la herdica
confesi6n de los mértires, ha suscitedo la maravillosa firmeza de
las d1smpulos y de las virgenes, de los eremitas y de los ana-
coretas...” ™,

—“Quendos Hijos e Hijas: con una libre respuesta a la lUamada del
Espiritu Santo, habéis decidido seguir a Cristo consagrandose total-
mente a EI” ',

— “El carisma de lg vide religiosa, en reahdad lejos de ser un im-
pulso nacido ‘de la carne y de la sangre’, u originade por una

" mentalidad que se conforma al mundo presente, es el fruto del
Espiritu Santo que actia siempre en la Iglesia” ',

Estos textos pontificios son fundamentales a la hora de superar ambi-
gliedades y de fijar las respuestas adecuadas cuando nos preguntamos por
la identidad carismética de los religiosos en la Iglesia.

2. Los Presupunestos de Puebla sobre la Vida Consagrada

Pucbla, en sintonia con la doctrina conciliar anteriormente expuesta,
afirma claramente que la Vida Consagrada es “un don que el Espiritu
concede sin cesar a su Iglesia, como un medio privilegiado de evange-
lizacién eficaz” (n. 739), y que la diversidad de los carismas fundacio-
nales es un “don del Espirity evangelizador” (n. 741) y “expresion
de Ia fuerza de su amor que responde solicitamente a las necesidades
de los hombres” (n. 756).

Para entender mejor este plantcamiento, debemos situarncs en la
naturaleza carismdtica de la misma Iglesia. Teoldgicamente hablando po-
demos decir que ella es el gran carisma, desde el cual y en el cual tienen
senttido todos los demés carismas. La Iglesia serd siempre una novedad
histérica incomprensible para quien no se sitie en la perspectiva de fe
que supone la presencia y acfuacién maravillosa del Espiritu Santo en
medio de nosotros. El documento “Mutuse Relationes” expresa todo esto
con hondura teoldgica: o

. “Partiendo del mismo dia de Pentecostés existe en el mundo un
Pueblo nuevo que, vivificado por el Espiritu, se reGne en Cristo para
legarse hasta el Padre. Los individuos que componen este Pueblo
son convocados de entre todas las maciones v se funden entre si en
tan intima unidad que el resultado me puede explicarse a base de
ninglin modelo sociolégico; y esto porque una verdadera novedad
que trasciende todo orden humano le subyace inmanentemente. Qcu-
rre que solo en esta perspectiva trascendente pueden hallar ona
interpretacién exacta las relaciones mutuas entre los diversos miem-
bros de la Iglesia, ya que la presencia misma del Espiritu Santo es

“ET. 3
ISET. 7
LET. 11
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el elemento sobre el cual se funda la originalidad de su paturaleza,
Es El, en efecto, vida y fuerza del Pueblo de Dios y causa de su
comunién; es vigor de su misién, manantial de sus dones multiformes,
vincule de su admuab]e unidad, luz y belleza de su poder creador,
fuego de su amor”"

Ahora bien, la forma histérica como el Espiritu despliega y mani-
fiesta esta vitalidad y riqueza infinita en favor de la Iglesia se encuentra
en los variados “dones jerdrquicos y carismiticos” que ElI suscita en el
seno del Pueblo de Dios: “Es la presencia misma del Espirite Santo que
vivifica la que produce en Cristo la cohesién orgdnica: El da unidad a la
Iglesia en la comunién y el ministerio, ¥y con variades dones jerdrquicos
y carismiticos la dota, la dirige v !a colma de sus frutos™'?,

3. Cdémo Aconiece en la Iglesia el don de la Vida Consagrada

Nos situamos ahora en la descripcidn fenomenoldgica de este don,
es decir, en la forma como de hecho aparece en la actual historia de
salvacién, y en las consecuencias que implica tal acontecimiento de gracia.

a) Las concreciones histGricas de la Vida Consagrada

La Vida Consagrade toma cuerpo y concrecidn histérica en las
innumerables Congregaciones y Ordenes Religiosas. Como lo constata
Mutuae Relationes, “los Institutos Religiosos en la Iglesia son muchos
y divetsos, cada uno con su propia indole; pero todos aporian su propla
vocacidn, cual don hecho por el Espiritu, por medio de hombres y mujeres
insignes y aprebado- auténticamente por la sagrada jerarquia”'®. Es en
los Fundadores donde por vez primera brilla la llama de una mspiracién
de Dios, y comienza en la historia —por caminos multiples e insospe-
chados— un nuevo v diferente retofio en el drbol frondoso de la Iglesia,

En consecuencia, el carisma especifico de un Instituto Religioso €s
inseparable del carisma recibide y vivido por el respectivo Fundador. Es
necesario, por consiguiente, precisar un poco mas el protagonismo o papel
desempefiado por quienes la Iglesia llama Fundadores, para entender mejor
la identidad carismdtica de las innumerables Familias Religiosas. Scbre
esté punte de excepcional importante, la Mutuae Relationes nos facilita
la siguiente descripcién: “el carisma mismo de los Fundadores se revela

—come una experiencia del Espiritu

— transmitida a los propios discipulos

- —para ser por ellos vivida, custediada, profundizada y desarrollada
consiantemente -

—en -sintonia’ con -el Cuerpo de Cristo en crecimiento perenne” %,

17 MR. 1
8 Ihid. 2
MR, 11
20 Thid.
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En este iexto, particularmente denso, enconiramos algunos elementos
que nos van a permitir captar mejor la identidad carismética de los dife-
rentes Institutos en la Iglesia. Mencionemos, entre otros, los siguienies:

12 el valor determinante que para un Institutc concreto tiens Ia

“peculiar experiencia de Dios” vivida por el respectivo Fundador;

2% la dimensién dindmica v creatwa del don ¢ carisme fundacmnal
" recibide;

3% el cardcter profundamente eclesial que deben tener, por fuerza
del mismo carisma, todos los Institutos Religioscs.

Para entender adecuadamente estos aspectos del carisma religioso, es
imprescindible primero ponerncs de acuerdo sobre el téemino “experiencia®,
v ¢l carédcter “fundacional” que reviste cuando es vivida por hombres que
la trasmiten a otros para gue se perpetiie en la Iglesia.

b) Qué entendemos por “experiencia del Espiritu”

La terminologia empleada por el documento Mutuae Relationes puede
originar algunas dificultades entre nosotros, pues todos sabemos que el
concepto de “experiencia” o “vivencia® es uno de los mdés discutidos en
nuestra mentalidad occidental. “La experiencia religiosa o espiritual cons-
tituye uno de los puntos en torno a los cuales se ha concentrado la
investigacién de la teclogia moral, espiritual y pastoral durante los @ltimos
‘treinta afios (baste recordar los nombres de J. Mouroux, H. Urs von
Balthasar, K. Rahner, Van Caster, L. M. Almmda, §. Ladriére, Ph
Roqueplo’. . ) ¥, '

. En sintonia con Ia hteratura teolégma maés reciente, cuando hablamos
de “experiencia” queremos indicar “una realidad que abarca la entera
existencia de la persona. Surge de la conciencia de deseos y tendencias
en una sitwacién de hecho, y sirve para indicar un proceso bastante
complejo mediante el cual una persona interioriza la realidad, es decir,
con el que se sitia frente a los otros y frente al mundo y con el que
éstos se sitdian en su universo personal. Implica necesariamente dinamismos
cognoscitivos, afectivos, operativos y sapienciales y no se reducé a ninguno
de ellos, pues éstos son solamenie componenies. Asi entendide, la expe-
riencia, la vivencia, reviste el cardcter de “horizonte”, es decir, de. pros-
pectiva global en la que se mira todo lo que es distinto de si mismo,

o también de fuente luminosa que clarifica la entera realidad y permite
aprehender y definir sus mdltiples aspectos” 2,

En nuestro caso hablamos de una “experiencia del Espiritu” (con
mayiscula), Io cual implica una especial participacién del Espiritu al
Fundador que lo transfigura e identifica con Cristo (= consagracién),
y al mismo tiempoe —por una intuicidn sobrenatural— le hace detectar
unas determinadas necesidades y urgencias aposidlicas en la Iglesia v

il Marip Midali: La dimensione carismatica della vita religios2, Alcuni rilevanti
punti di riferimento, en “Il carisma della Vita Religiosa Dono dello Spirito alla Chiesa
per il Mondo”., Milano, 1981, pg. 14.

22 Thid.
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sociedad de su tiempo y le descubre la manera concreta y eficaz para
responder a ellas desde el Evangelic de Jesds (= misién).

Desde esta veriiente cristoldgica hay que decir que la “experiencia”
vivida por el Fundador de un Instituto religioso vendria a consistir en una
original manera de leer o releer el Evangelio, de contemplar a Cristo y
de configurarse con El, hasta el punto de revivir con particular intensidad
un aspecto o dimensién de su misterio inagotable. Los Fundadores no
han pretendido nunca mutilar o recortar las exigencias evangélicas o
sustituir ¢l Evangelic mismo por otra norma de vida. Cristo ha sido
siempre para ellos la Regla viva, el tinico “horizonte” de toda su existencia.
Perc cada uno se ha sentido movido e impulsado desde dentro por la
fuerza del Espiritu a vivir todo el Evangelio —sin reduccionismos empo-
brecedores— desde la perspectiva unitaria del propio don o carisma. Ellos
intentaron siempre ser ficles al don de gracia que habian recilbido, y por
eso lo pusieron al servicio de los demds ®.

¢) Experiencia fundacional e identidad carismética

Liamamos “experiencia fundaciopal” a la experiencia del Espiritu
vivida por el Fundador en cuanto Fundador. En tal sentido dicha expe-
riencia no es un don individual sino social ¥ comunitario. Por lo mismo
transmisible a sus discipulos, y a través de ellos, perdurable en la Iglesia.
Esta experiencia del Fundador es la herencia més sagrada que puede un
Instituto recibir de su promotor o padre, y viene a constituir lo mas
original y especifico del carisma religioso.

Recordemos que “el carisma mismo de los Fundadores se revela
como una experienciz del Espiritu, fransmitida a los propios discipulos
para ser por ellos vivida”.,. En la vivencia de este mismo don objefivo
de gracia que llamamos “experiencia fundacional” se juega la identidad
carismitica de un Instituto y las razomes para su continuidad o no en
la Iglesia. Con razdn la misma Iglesia es tan celosa de que se conserve
siempre en los Institutos el espiritu genuino de sus Fundadores, su indole
propia, y establece el retorno a los origenes fundacionales como uno de
los principios béasicos de renovacién para la Vida Consagrada. Traemos
a continuacidn sblo algunos textos mds importantes del magisterio reciente
de la Iglesia:

—*“La adecuada renovacién de la Vida Religiosa comprende, 2 la
vez, un retorno a las fuentes de toda vida cristiana y a la primi-
genia inspiracion de los Institutos™ *.

—*“Cede- en bien mismo de la Iglesia que los Institutos tengan su
cardcter y funcion particular. Por lo tanto, reconézcanse y man-
ténganse fielmente el espiritu v propdsitos de los Fundadores, asi
como las sanas tradiciones, todo lo cual coanstituye el patrimonio
de cada Instituto” %,

23 Severmo Maria Alonss: “Indoie carismitica de las distintas formas de Vida Reli-
giosa”, en Revista de “Vida Religiosa”, (1 de noviembre/1981) pg. 473.

#PC 2
BPC. 2, b




154

J. L Castafio, Identidad Carismatica

— En Puebla los Obispos recuerdan a Jos Religiosos que “la fidelidad
al propio carisma es una forma concreta de obediencia a la gracia
salvadora de Cristo y de santificacién con El para redm:ur a sus
hermanos” (n. 757). .

" En coherencia con la doctrina anterior Ios Obispos se comprometen '
a “estimular la fidelidad al carismd origingl y su actualizacion y
adaptacién a las necesidades del Pueblo de Dios, para que las
oblas logren mayor fuerza evangehzadora” (u. 772)

d) Mag:ster:o del Papa Juan Pablo I
Sorprende Ia frecuencia con que el Papa Juan Pablo II ha msxstldcr

sobre la fidelidad que los Religiosos deben temer al carisma especifico
de su propio Instituto, al “espiritu” de sus respectivos Fundadores. Cita-
remos aqui algunos textos de su ya extenso y profundo magistenoz sobre
la Vida Consaqrada

“Vuesixa presencia debe ser para todos un signo visible del Evan-
gelio, Debe ser asi mismo fuente de apostolado especial. Este apos-
tolado es tan variade y rico que basta me resulta dificil enumerar
aqui todas sus formas, sus campos, sus orientaciones. Va unmido al
carisma especifico de cada Congregacién, a su espiritu apostSlico que

~la Iglesia y la Santa Sede aprueban con alegria, viendo en €I la expre-

sién de la vitalidad del mismo Cuerpo Mistico de Cristo” .

“Con fidelidad siempre renovada al carisma de los fundadores, las
Congregaciones deben esforzarse efectivamente por. corresponder a lo
que de cllas espera la Iglesia; a.las tareas que la Iglesia con sus
Pastores considera mds urgentes hoy para hacer frente 2 una misién
que tantc necesita de obreros cualificados” ¥,

“Cada uno de vuestros fundadores, bajo la inspiracidn del Esplntu
Santo prometido por Cristo a la Iglesia, ha sido iin hombre que poseia
un carisma particular, Cristo ha tenido en €l un “instrumentc excep-
cional para su obra de salvacidn, que especialmente en este mundc
se perpetia en la historia de la familia humars. La Iglesia ha asumido
poco a poco estos carismas, los ha valorado y, cuando los ha encon-
trado auténticos, ha dado gracias al Sefior por ellos y ha tratado de
“ponerlos al seguro” en la vida de comunidad, para que siempre
pudieran dar fruto” %,

“Dios ha hecho surgir a muchos otros hombres y mujeres de-santidad
excepcmnal A éstos incluso los ha destinado a fundar familias reli-
giosas que —cada una por caminos distintos— debian desarrollar
papeles importantes en la misidn de la Iglesia. La clave para la
realizacién de cada uno de Ios Institutos religiosos ha sido la fidelidad

26 Los textos pontificies vamos a citarlos de acuerdo 4 la oportuna ¥ valiosa antologiz

publicadz conjuntamente por el Departamento para los Religiosos del CELAM, v de ka
Conferencia de Religiosos de Colombia: “La Palabrz del Papa a los Recligioses”, Bogotd
1981, ps. 18, . .

2 Qbre cit. pg. 22
8 bra cit. pg. 24
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- al carisma inicial que Dios puso en el fundador, o en la fundadora,
para enriquecer a la Iglesia. Por esta razén, repito las palabras de
Pablo VI: “Sed fieles al espiritu de vuestros fundadores, a sus inten-
ciones evangélicas, al ejemplo de su santidad... Es aqui precisa-
mente donde encuentra su medio de subsistencia el dinamismo propio
de cada familia religiosa” (Evangelica Testsf:cat:o, 11-12). Y esta
‘fidelidad constituye el criterio cierto para juzgar qué actividades ecle-
siales deberd- emprender el Institute y cada uno de sus miembros
para coniribuir a la misién de Cristo”*".

“La dimensién eclesial requiere asf mismo, por parte de cada miem-
bro y del Instituto en su conjunto fidelidad a los carismas peculiares
.que Dios ha dado a la Iglesia a través de vuestros. fundadores y
fundadoras, Esto significa que los Institutos estdn llamados a alimentar
con fidelidad dinémica los compromisos corporativos que estuvieron
vinculados al carisma fundacional, fueron refrenados por la Iglesia
y todavia responden a las necemdades importantes' del Pueblo de
Dios™ 3,

“El carisma propio de cada wno de los Institutos que representdis es
signo elocuente de participacién en la multiforme rigueza de Cristo,
cuya *‘anchura, longura, aliura y profundidad™ (Ef 3,18) supera
siempre con mucho cuanto nosotros podeinocs realizar toméndolo de
su plenitud. Y la Iglesia, que es el rostro visible de Cristo en el
tiempo, acoge y nufre en su propio seno Ordenes e institutos de estilos
tan diversos, para que todos juntos coniribuyan a revelar la rica
naturaleza y ef dinamismo polivalente del Verbo de Dios encarnado
y de la misma comunidad de los creyenfes en EJ'?.

“En la atinada y fiel adhesién al carisma de vuestros fundadores y
fundadoras, coniinuad, quendas hermanas, viviendo en la Iglesia v
en el. mundo de hoy, seglin las ricas tradiciones, la indole espec;f:ca
de vuestros Institutos™ 2.

“La fidelidad a Cristo en la vida 1'eliglosa exige fidelidad triple: flde-
lidad. al. Evangelio, fidelidad a la Iglesia, fidelidad al carisma parti-
cular de vuestros Institutos... Todas las familias religiosas aqui
representadas hoy, contribuyen a la santidad y a la vida de la Iglesia,
cada una seglin su modo caracteristico, Un indice de la eficiencia de
vuestras aportaciones ha sido y sigue siendo la fidelidad al espiritu
de los fundadores, a sus intenciones evangélicas y al ejemplo de su
santidad. Que esta fidelidad a vuestros carismas respectivos se consi-
dere siempre parte integrante de vuestra fidelidad a Cristo” #,

23 Obra cit. pg. B8
30 Qbra cit. pg. 91
31 Obra cit. pg. 102
32 Qbra cit. pg. 140
43 0Obra cit. pg. 222
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Hl. Signos de Autenticidad Carismatica en la Vida Consagrada

1. Algunos Criterios Generales

No basta con afirmar que los Institutos Religiosos tienen su origen
en una iniciativa del Espiritu, ni es suficiente recordar que las diferentes
formas de Vida Consagrada son un reflejo de los dones multiformes con
que el mismo Espiritu enriquece sin cesar a su Iglesia.

Es necesario discernir, en cada caso, la real proveniencia del Espiritu,
no sélo en orden a reconocer la autenticidad carismética de cada Instituto,
sino también a mantener viva la fidelidad de todos los religiosos respecto
al propio don recibido del Sefiar.

La Iglesia nos advierte que la indole propia carismitica de la Vida
Consagrada requiere “tanto por parte del fundador. cuanto por parte de
sus discipulos, el verificar constantemente:

—la propia fidelidad al Seiior,

—Ia docilidad al Espiritu,

—Ja atencién a las circunstancias,

— v la visién cauta de los signos de los tiempos,

—1la voluntad de insercién en la Iglesia,

—1la conciencia de la propia subordinacién a la sagrada jerarqufa,
—la audacia en las iniciativas,

—la constancia en la entrega, .

—Jla humildad en sobrellevar los contratiempos™ *.

Todos estos elementos son presentados globalmente como ‘“‘sefiales
del carisma genuino”, v por consiguiente deben ser fenidos muy en cuenta
a la hora de hablar sobre la identidad carismética de la Vida Consagrada.
No vamos a detenernos en un andlisis a fondo de todas estas caracteristicas.
Queremos insistir en sélo algunos aspectos que nos parecen fundamentales
para entender mejor el momento actual que viven los religiosos en nuesira
Iglesia de América Latina,

2. Auaienticidad Carismética ¥ Novedad en la lglesia

Este es un punto sobre 2! cual es necesario hablar muy claro, y desde
luego con rigor teolégico, pues se presta a gravisimos malentendidos con
todas las funestas consecuencias que es posible imaginar. Por este motivo
nos acogemos a textos oficiales de la Iglesia, como el de Mufuge Rela-
tiones, varias veces citado, donde se invita directamente a los Religiosos
a la creatividad y audacia en la bidsqueda de nuevos caminos para la
pastoral en un mundo en cambio:

#*MR. 12
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‘...los cambios profundos de situacitn, el crecimiento de los valores
humanos y las mdltiples necesidades del mundo contemporédneo re-
claman, cada vez con mayor urgencia, que por una parte se renteven
muchas actividades pastorales, de tipo tradicional, y, por otra, se
busquen nuevos modos de presencia apostdlica. En tales circunstancias
se vuelve urgeniemente necesaria una especie de solicitud apostélica
que bajo el impulso del Espiritu Santo que es de suyo creador, sea
capaz de actuar con ingeniosidad y audacia los experimentos eclesiales
oportunos. Ahora bien, la fecundidad y la bisqueda alegre de nuevos
caminos se acuerda perfectamente con la naturaleza de la Vida
Religiosa *.

Los Obispos en Puebla son conscientes de este aporte carismdtico
renovador de la Vida Religiosa, al afirmar que se comprometen a “des-
pertar la disponibilidad de los consagrados para asumir, dentro de la
Iglesia Particular, los puestos de vanguardia evangelizadora en comunién
fiel con sus pastores y con su comunidad y en fidelidad al carisma de
su fundacién™ (n. 771).

La referencia que trae este parrafo de Puebla a Evangelii Nuntiandi
nos permite completar la descripcién de esta novedad y aporte creativo,
transcribiendo un texto cldsico de Pablo V1 sobre los Religiosos: “Ellos
son emprendedores y su apostolado estd frecuentemente marcado por una
originalidad y una imaginacién que suscitan admiracién. Son generosos;
se les encuentra no raras veces en la vanguardiz de la misién v afrontando
los mds grandes riesgos para su santidad y su propia vida. 8i, en verdad,

la Iglesia les debe muchisimo™ *.

Hay que afirmar también que junto con la “admiracién”, se suscitan
no pocas criticas, origindndose tensiones de diversa indole y profundo
sufrimiento interior. Ahora hien, “la exacta ecuacién entre carisma genuino,
perspectiva de novedad y sufrimiento interior, supone una conexién cons-
tante entre caristna y cruz; es precisamente la cruz la que, sin justificar
los motivos inmediatos de incomprensién, iesulta sumamente Gtil al mo-
mento de discernir la autenticidad de una vocacién” ¥.

Por otra parte, esta exigencia de cruz v sufrimiento teviste entre
nosotros, Religiosos de América Latina, especial relieve, pues el compro-
miso evangelizador que todo creyente debe asumir, en fidelidad absocluta
al Sefior, debe hacerlo en un contexto particularmente dramdético vy dificil.
Asf lo confiesan los Obispos en Puebla:

“La realizacién histdrica de este servicio evangelizador resultard
siempre ardua y dramética, porque el pecado, fuerza de ruptura,
obstaculizard permanentemente el crecimiento en el amor y la co-
munién, tanto desde el corazdn de los hombres, como desde las
diversas estructuras por ellos creadas, en las cuales el pecado de sus

IMR. 19
3 EN. 69
ITMR. 12
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autores ha impreso su huella destructora. En este sentido, la situacién
de miseria, marginacién, injusticia y corrupcién que hiere a nuestro
Continente, exige del Pueblo de Dios y de cada cristiano un auténtico
herofsmo en su compromiso evangelizador, a fin de poder superar
semejantes obstdculos (n. 281).

3. Tensién Carismatica y Complementariedad Eclesial

Es un hecho, abiertamente reconocido en Puebla, que existen fuertes
y dolorosas tensiones en la Iglesia de América Latina. Este fendmeno puede
tener diversas causas, Algunas son “tensiones doctrinales, pastorales y
sicolégicas enire agentes pastorales de distintas tendencias” (n. 102).

~ También se dan tensiones en el interior mismo de la Iglesia “produ-
cidas por grupos que, o bien enfatizan ‘lo espiritual’ de su misidn, resin-
tiéndose por los trabajos de promocidn social, o bien quieren convertir
la misién de la Iglesia en un mero trabajo de promocidn bumana” (n. 90).
Igualmente, cuando Ja Iglesia se ha comprometido con el pobre, le han
venido “persecuciones y vejaciones de diversa indole... Todo ello ha
preducido tensiones v conflictos dentro y fuera de la IgIesla. Con frecuencia
se la ha acusado, sea de estar con los poderes socio-econdmicos y politicos,
sea de una peligrosa desviacién ideolGgica marxista” (nn. 1138 y 1139},

Para entender “algunas” de estas tensiones, Puebla nos pone en la
pista de la diversidad y riqueza de dones existentes en la Iglesia: “los
problemas que afectan la unidad de la Iglesia se generan en la diversidad
de sus miembros, Esta multitud de hermanos que Cristo ha reunido en
la Iglesia, no constituye una realidad monolitica. Viven su unidad desde
la diversidad que el Espiritu ha regalado a cada uno entendida como un
aporte que contribuye a la riqueza de la totalidad” (n. 244).

“Dicha diversidad puede fundarse en .la simple manera de ser de
cada cual. En la funcién que le corresponde al interior de la Iglesia y
que distingue nitidamente el papel de la jerarquia y del Iaicado. O en
carismas més particulares que el Espiritu suscita, como el de la vida
religiosa 'y otros. Por eso, Ia Iglesia es como un Cuerpo que, consiante-
mente engendrado, alimentado y renovado por el Espiritu, crece hacia
la plenitud de Cristo” (n. 245).

Debemos concluir, por consiguiente, gue muchos confhctos surgen en
la Iglesia o bien por el desconocimiento de esta diversidad dindmica de
dones y necesario “crecimiento” del Cuerpo de Cristo en la historia, o
bien por el falso antagonismo que los hombres podemos crear emtre los
inmumerables carismas del Espiritu. Decimos que dicha confrontacidén o
rivalidad es falsa porque “los elementos que hacen diferentes entre si a
los diversos miembros, o sea, los dones, las funciones y los ministerios,

3 Para unz visién méas amplia de estas “tensiones” en el documento de Puehla, cf.
B. Kloppenburg: “El Magisterio auténtico v los magisterios paralelos”, en Revista ME-
DELLIN, N* 17-18 (1979), especialmente pes. 16 v ss
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constituyen una especie de complemento reciproco y, en realidad, estdn
ordenados a la dnica comunién y misién del dnico cuerpo” .

En el campo de las relaciones intraeclesiales de los Religiosos, Puebla
comprueba que en estos tltimos afios se ha dado “un creciente deseo de
participacidn, con el aporte de la riqueza del propio carisma vocacional”
(n. 736). Pero agrega a continuacién que no obstante estos avances. posi-
tivos aiin se dan algunas tensiones: “‘a veces dentro de las Comunidades;
a veces entre &stas y los Obispos. Puede perderse de vista la isidn
pastoral del Obispo o el carisma propio del Institute” (n. 737).

(Qué debemos entender aqui por “misidn pastoral del Obispo™?
Segtin- Puebla, el ministerio jerdrquico debe estar orientado. a “promover
a toda costa la unidad de la Iglesia Particular, con discernimiento del
Espiritu para no extinguir ni uniformar la riqueze de carismas y dar
especial importancia a la promocign de la pastoral orgénica y a la ani-
macién de-las comunidades” (n. 703} %

De este ministerio pastoral los Religicsos debemos ser muy respe-
tuosos y sentitnos en verdad necesitados de él, toda vez que la pastoral
organica de la Iglesia Particular es inconcebible sin el servicio o estructura
de gobietno. Se traia, pues, en definitiva, de vivir ya “ad intra” el desafio
de Puebla: vivir la comunién y la partxclpamén en la diversidad . caris-
mética, y a partir de esa riqueza —y precisamente por ella— ser mdés
sensibles a la dialéctica de la complementanedad y no del antagonismo.
El Obispo que prescinda o ignore los carismas del Espiritu en sus fieles
tendrd una pastoral y didcesis espiritualmente pobres. Pero también hay
que afirmar gue los carismas sin el discernimiento y coordinacién del
Obispo s6lo pueden terminar en la arbitrariedad y la anarquia.

. Sobre la necesidad fundamental de esta coordinacién episcopal en la
Iglesia, y la fiel respuesta que los Religiosos directamente debemos dar
en la Iglesia de América Latina, 8. 8. Juan Pablo II se refirié asi en el
Discurso inaugural de la TII Conferencia Generai:

“En diversos paises mds de la mitad, en otros, la’ gran mayorfa
del Presbiterio estd formado por religiosos. Bastarfa esto para com-

WMR. 2; ver tamhién MR. 34° "Seria un grave error independizar —mucho mas
grave ain el oponerlas— la vida religiosa ¥ las estructures eclesiales, como si se tratase
de realidades distintas, upa cavismatica, otra institucional; que pudieran subsistir separadas;
siendo asi que ambos elementos, es decir, los dones. esp:rltua]es ¥ las estructuras eclesiales,
forman unz sola, aunque compleja real dad”

iU Evigte también en Puebla otro texto admirable donde se nos propone la mision
pastoral del Obispo totalmenie orientada a promover y defender la vide que el Espiritu
suscita en todo el Pueblo de Dios: “Hste caricter paternzl no hace clvidur que los pas-
tores .estin denfro de la Jamilia de Dios a su servicio. Son hermanos, llamades a servir
le. vida que el Espiritu libremente suscita en los demis hefmanos. ¥ide que es deber de
los pastores respetar, acoger, orientar y promover, aunque haya ndcide independientemente
de sus propias injciativas. De ahi el cuidado necesario para *no extinguir el Espiritu ni
tener en poco la profeciz” (1 Tes 5, 19). Los pastores wpiver para los ofros. "Para que
tengan wide y la temgan en abundancia” (Ja 10, 10). La tarea de unidad no significa
ejercicio. de un poder arhifrario, Autoridad es servicio a la vide. Ese servicio de los
pastores incluye el derecho y &l deber de corrgir ¥ decidir, con la c]andad y firmeza que
sean necesarias” (n. 249).
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prender cudnio importa, aqui mds que en otras partes del mundo,
que los religicsos no sélo acepten, sino que busquen lealmente una
indisoluble unidad de miras y de accién con los Obispos. A ésios
confié el Sefior la mision de apacentar el rebafio, A éllos corresponde
trazar los caminos para la evangelizacién. No les puede, no les debe
faltar la colaboracibn, a la vez responsable y activa, peroc también
décil y confiada de los religiosos, cuye carisma hace de ellos agentes
tanto m4s disponibles al servicio del Evangelio. En esa linea grava
sobre todos, en la comunidad eclesial, el deber de evitar magisterios
paralelos, eclesialmente inaceptables y pastoralmente estériles” *'.

El Santo Padre contintia insistiendo, en casi todos sus discursos a
los Religiosos, sobre este tema fundamental de amor vivoe a la Iglesia y
de aceptacidn franca y abierta de su indiscutible dimension jerdrguica.
Eniresacamos aqui algunos textos significativos:

— “La consagracién religiosa no sélo hace mds honda vuestra entrega
personal a Cristo, sino que también refuerza vuestra relacién con su
Esposa, la Iglesia. La consagracién religiosa es un modo peculiar de
vivir en la Iglesia, un mode particular de actuar la vida de fe y
servicio iniciado en el bautismo... Estéis llamadas por el mismo
Jesiis a actuar y manifestar en la vida y actividades vuestra profunda
relacidn con la Iglesia. Bste vinculo de unién con la Iglesia debe
quedar patente en el espirite y empresas apostSlicas de cada Instituto
religioso, Porque Ia fidelidad a Cristo jamds puede separarse de la
fidelidad a la JIglesia, especialmente en la vida religiosa. Esta di-
mensién eclesial de la vocacidn consagrada religicsa tienme muchas
consecuencias importantes para los mismos Institutos v para cada
uno de sus miembros” ¥,

— “El primer testimonio sea el de una adhesién filial y una fidelidad
a toda prueba a la Iglesia, Esposa de Cristo. Esta unién con la
Iglesia debe manifestarse en el espiritu de vuesto Instituto y en sus
tareas de apostolado, porque la fidelidad a Cristo no puede separarse
jamés de la fidelidad a le Iglesia. Vuestra adhesién generosa y fer-
viente al Magisteric auténtico de l1a Iglesia es garantia sélida de la
fecundidad de vuestro apostolado y condicién indispensable para la
interpretacién exacta de los signos de los tiempos. A imitacién de
Maria, la Virgen siempre disponible a la Palabra de Dios, debéis
encontrar vuestra seremidad inmterior, vuestra alegrfa, en la disponi-
bilidad a la palabra de la Iglesia y de aquél a quien Cristo ha puesto
como su Vicaric en la tierra” ©.

— “Mantened cuidadosamente, al mismo tiempo, el respeto constante y
la docilidad amorosa que siempre habéis manifestado hacia el Magis-
terio y la jerarquia. Como sabéis, la vida religiosa carece de signi-
ficado fuera de la Iglesia y de la fidelidad a sus directrices. Estad,

4 PUEBLA, 2* edicién, pgs. 24-25, .
%2 Lo Palabrg del Papa o los Religiosos, pg. 91.
A Obra cit,, pg. 99. '
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por tanto, siempre dispuestas a acoger Ias ensefianzas del Magisterio
¥, en consonancia con vuestro carisma particular, estad dispuestas a
colaborar en el trabajo apostdlico de la didcesis local, bajo la di-
reccién de vuestros Obispos unidos al sucesor de Pedro y en unién
con Cristo” *,

— “Ante todo me es grato recordar que el carisma de la vocacién reli-
giosa tiene un lugar suyo totalmente natural en la vida de la Iglesia. . .
Se trata, por tanto, de un carisma que merece suma estima por parte
de toda la comunidad eclesial, no sdlo debido a la peculiar consa-
gracién al Seflor, que lo distingue, sino también porque irae consigo
tal dimensién de servicio y de total dedicacién a los hermanos, que
lo coloca a nivel de una nueva e incomparable maternidad y- pater-
nidad, a las que todos deben respeto, amor y reconocimiento, Pero
es necesario que la vida religiosa realice su propia fecundidad me-
diante una insercién profunda en el contexto pastoral de la Iglesia,
en un armdnice enlace con los ofros carismas y ministerios, en primer
lugar el carisma y ¢l ministerio sacramental-jerdrquico” *.

4. El Carisma Auténtico se Encarna de hecho en la bglesia Particular

Si la vida consagrada es un don del Espmtu a su Iglesia, este don
y esta Iglesia tiene caracteristicas muy concretas y encarnadas, y a estas
particularidades tenemos que ser fieles si no queremos caer en puras
fantasias estériles. Puebla en este punto es elocuente:

“Como Iz Iglesia Universal se realiza en las Iglesins Particulares,
en éstas se hace concreta para la Vida Consagrada la relacién de
comunidad vital vy de compromiso eclesial evangelizador. Con ellas,
los consagrados comparten las fatigas, los sufrimienios, las alegrias
y esperanzas de la construccién del Reino y en ellas vuelcan las
riquezas de sus carismas particulares, como don del Espiritu evan-
gelizador,” En las Iglesias Particulares encuentran a sus hermanocs
presididos por el Obispo, a quien compete el ministerio de dlscemn'
y armonizar” {(n. 741).

Seglin este planteamiento, es inconcebible que unos religiosos vivan,
oren y trabajen junios, pero desligados. de los grandes problemas, angustias
y esperanzas de unos hombres concretos, ¥ no vibren ni se integien en la
pastoral orgénica que se tiene enm su didcesis o Iglesia Particular. Y esto
es grave, pues quien no fome en serio una porcién concreta del Pueblo
de- Dios, no fomard tampoco en serio a la Iglesia una, santa, catblica
¥ apostéhca

Tal vez, en ‘este sent1dcr, los rehglosos hemos pagado fuerte tributo
al privilegio de la “exencién”, en virtud del cual se tiene clerta inmunidad
con respecto a la jurisdiccién del Ordinario del lugar, lograndose por
consiguiente gran autonomia en asuntos del gobierno, sobre todo los que
miran “principalmente al orden interno de los Instituies, a2 fin de que

4 Obra cit.,, pg. 240,
4% Obra cit., pg. 2638.




162 J. 1. Castafio, Identidad Carismitica

en ellos esté todo mds trabado y conexo... y el Sumo Pontifice pueda
disponer de ellos en bien de 1a Iglesia Universal” *,

No podemos desconocer que el hecho de la exencidén ha protegido
la Vida Consagrada de muchas atrbitrariedades. Pero también es cierto
que ha Hevade a muchos religiosos a sobrevalorar sus tradiciones, sus
programas, sus privilegios, hasta el punto que llegaron a converiir el
carisma en ghetto y a refugiarse en su pequefio mundo. De esta manera
llegaron a convertirse, paraddgicamente, en seres extrafios y alejados de
las ‘preocupaciones y reales problemas de la lglesia Particular, dentro de
la cual debieron comprometerse apostSlicamente. Con' tales islas o estruc-
turas amwralladas no se puede edificar la Iglesia de Cristo, ni encarnar
en ella los dones recibidos del Espiritu. No hay alternativas posibles: “la
Iglesia Particular constituye el espacio histérico en el cual una vocacién
se expresa realmente y realiza su tarea apostélica; pues precisamente alli,
dentro de los confines de una determinada cultura es donde se anuncia
y es recibido el Evangelio™ ¥,

Por otra parte también es inadmisibie la presencia y encarnacién de
los religiosos en una Iglesia Particular que no respefe ni aporte las riquezas
de sus carismas especificos. Ni a la Iglesia ni a los Obispos les puede
interesar la conformacidn de una “sociedad anénima”, en 12 cual viniesen
a incorporarse los religiosos de “una manera vaga y ambigua” *,

Con toda razén nuestro Episcopado Iatinoamericano opta decidida-
mente por: _ .
— “Reyvitalizar la Vida Consagrada mediante la fidelidad al propio
carisma y al espiritu de los Fundadores respondiendo a las nuevas
necesidades del Pueblo de Dios” (n. 762; ver también 772).

— “Hstimular la apertura a las relaciones intercongregacionales en las
que, respetando el pluralismo de carismas particulares'y las dispo-
siciones de lz Santa Sede, crezca la unidad” (u. 764).

Podemos terminar con la siguiente conclusidn: nosotros seremos “don
del Espiritu para el servicio de la Iglesia, en la medida en que nos
encarmemos de hecho en nuestros centros y grupos de trabajo, dentro de
la pastoral orgdnica, y nos comprometames a fondo en una accidn evan-
gelizadora, pero en cuanto religiosos! Debemos guardar esta certeza incon-
movible: ¢l respeto y la fidelidad que debemos tener a nuestra “identidad
carismatica”, también redundard en fidelidad vy enriquecimiento de Ia
Iglesia de Cristo. A ella el Espiritu ha querido participar las multiformes
maneras de su gracia o de sus dones. Sabiamente ensefia Puebla: “Las
riquezas del Espiritu se manifiestan en los carismas de los Fundadores
que brotan en su Iglesia a través de todos los tiempos, como expresién
de la fuerza de su amor que responde solicitamente a las necesidades
de los hombres” (n. 756),

46 Christus Dominus 85, 3°; véase ademis MR. 22; G. Escudero, “El nuevo derecho
de los Religiosos”, Madrid 1975, pg. 287.

4T MR. 234,
4 MR, 11.




Una  Reflexion  Biblica
Sobre el Hombre

Mons, Méstor Giraldo Ramiraz

Al abordar un estudio sobre el hombre en la Biblia, es necesario partir
de unos presupuestos, especialmente st Jo que se busca es una formulacién
basada en los datos revelados que nos permita en la praxis pastoral
promover €l “hombre nuevo” que realice plenamente el ideal cristiano.
Estos apuntes pretenden sSlo ofrecer unos temas de reflexién que sitrvan
de punto de partida para el intercambio de ideas que ha de llevarse a
cabo durante los dias del congreso, Para afrontar esta reflexién estimo
conveniente tener presentes estos presupuestos:

1. Una antropologia estrictamente dicha, o sea, una consideracién
abstracta sobre el hombre, es ajena al pensamiento hebreo. Tieme razén
J. Schmid cuando afirma: “Ni en el A. T. ni en el N. T. encontramos una
exhaustiva antropelogia como ensefianza acerca del hombre” f. No quiere
esto decir que no haya siempre una antropologia subyacente en cada libro
de la Biblia, pero si nos indica que hay dos maneras de abordar el proble-
ma: una como elemento cultural, otra desde un angulo biblico-teolégico.

En el primer sentido podemos hablar de estructuras de pensamiento
que han servido para expresar el mensajé revelado, sin afectar su conte-
nido ni identificarse con él. Desde este punto de vista no podemos hablar
de “una” antropologia biblica: una es la que encontramos, por ejemplo
en el Génesis (con matices segttn las tradiciones en €l representadas),
distinta de la pesimista del Eclesiastés y del capitule 14 de Job, la que
tampoco se identifica con la del libre de la Sabiduria, méds affn con el
Génesis, Aun dentro del Salierio un estudio detenido nos permite captar
diferentes enfoques de la realidad humana, puesto que se trata de piezas
de diferentes épocas con su caracteristico “Sitz im Leben”.

Otra manera de enfoque es el preguntarnos qué intencidn tuvo Dios
al crear al hombre, como dice muy a propdsito San Agustin: “Voluntas tanti
Creatoris, conditae rei cuiusque matura est”?. Para el fin que nos propo-
nemos poco o nada ayuda adentrarnos en consideraciones, de suyo infe-
resantes y atractivas, pero mds bien marginales en nuestro caso, sobre
conceptos como “basar” y su equivalente griego “sarx”, “rdaj” y su
traducciones griega “pneuma” eic. y sobre las categorias semiticas, u otras,
que tras estas palabras puedan ocultarse.

I LThE, I, 804,
?De Civitate Dei, I, 21, ¢. 8, n, 2,
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No estoy con esto desconociendo la importancia de estudios sobre
antropologia biblica tan conocidos como el de Tresmontant®, H. W Wolff ¢
y otros cuyos aportes son muy valiosos. S6lo quiero situarme en umna
perspectiva diferente para efecios del fin que en este congreso nos hemos
propuesto.

2. El marco dentro del cual quierc centrar mi reflexién es estric-
tamente histdrico-salvifico, porque es ése el enfoque que se proyecta
hasta el Nuevo Testamento y el que nos proporcicna los elementos reve-
lados. Por eso he preferido dar a mi contribucién un enfoque que puede
sintetizarse asi: de acuerdo con el dato biblice, jeudl es el hombre ideal
que Dios se-propuso en la creacion? ;Qué suerte corrid este ideal divino
en manos de la libertad humang? Asi podemos enfrentar la problemdtica
“cafda/restauracién™ que se plantea ya en el Génesis 3,15 y domina todo
el Nuevo Testamento, especizlmente en los temas “hombre viejo”/“hom-
bre nuevo” y “pueva creacién”. Siguiendo el delineamiento trazado por
San Agustin que atrés he mencionade, he queride concenirarme en la bds-
queda del proyecto inicial del Creador y partir de él para esta reflexion.

3. No podemos perder de vista Ia unidad de mensaje del Antiguo
y del Nuevo Testamento, lo que bellamente expresé repetidas veces San
Agustin: “In Vetere Testamento est occultatio Novi, in Novo Testamento
est manifestatio Veteris” ®. Es lo que ensefia el Concilio Vaticano II: “Asi,
pues, Dios, inspirador y autor de wno y otro Testamento, dispuso tan
sabiamente las cosas que el nuevo estuviera oculto en el viejo y el viejo
manifiesto en el nuevo. Porque si bien Cristo fundé por su sangre una
nueva alianza, sin embargo, los libros del Antiguo Testamento, que fueron
recibidos fntegros en la predicacién evangélica, adquieren y ostentan
su significacién completa en el Nuevo Testamento a la par que lo iluminan
y explican® 5, :

Es la lectura cristocénirica del Antiguo Testamento que hizo la
comunidad apostdlica y continda haciendo la Iglesia. Con relacidn al tema
que me ocupa, ha sido precisamente San Pablo el ‘que ha sefialado el
camino: “Si é] pone en evidencia el sentido de Gen 2-3 con relacién al
origen del hombre —su significacién primera— es freate a la cruz de
Criste como lo descubre. Y alrededor de Cristo, nuevo Adén, agrupa
los temas del Génesis™ 7. Quiere estc decir que una auténtica antropologia
teolégica implica necesariamente una cristologia. Es aqui donde, en una
visién global de la revelacidn, se entronca el misterio de Cristo, porque
siendo él la culminacién de la obra de Dios, “por quien y para quien
tiodo fue .creado™ (Colos 2,16), viene a constituir el nicleo central, en la

? Ensayo sobre el pensamiento hebreo- Ed. espafola: Taurus, Madrid, 1962.

+H. W. Wolff: Antropologia del Antiguo Testamento- Ed. Sigucme Salamanca, 19785.

5 Quacsliones in Heptateuchum, &, 78: PL 84, 623.- Ci. De catechizandis Rudibus, ¢. IV,

¢ Constitucién dogmatica "Deil Verbum”, 16

7L. Ligier, Péché d’Adam et péché du monde, I Ancien Testament, Lyon, Aubier,
1960, pg. 232.
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gran sintesis de los designios divinos.. Quedan indisolublemente unidos
¢l misteric de Cristo, Dios-Hombre, y el misteric del hombre, pues la
realidad humano-divina de Jess sélo encuentra una justificacidn en los
planes de Dios scbre el hombre, El sfmbolo nicenc-constantinopolitano lo
afirma: “Por nosotros, los. hombres y por nuestra salvacién bajé del cielo
y se encarné por obra del Espfrittu Santo de Maria Virgen y se hizo
hombre”. El hombre habrd de mirar hacia Cristo para descubrir en él
la razén misma de su existencia, el-motivo dltimo por el cual ha recibido
de Dios ¢l ser, v hemos de mirar al hombre, en su historia de pecado e
infidelidad, para entender el mistetic de Cristo. )

4. El proyecto divino inicial estd.- bien definido en los primetos
capitulos del Génesis en los que se copjugan y armonizan y, en cierta
maiera se complementan, el redacfor sacerdotal y el yavista. A partir del
¢. 4 hasta el 11 estas mismas dos vertientes teolégicas se entrelazan para
presentarnos la tragedia humana, cuando el hombre, sbusando de su
libertad, frustra la realizacién del ‘proyecto inicial de Dios. Esta proble-
mitica de los once primeros capitulos del Génesis encuentra un fuerte
'y profundo eco en el Nuevo Testamento. En cambio, ninguna repercusién
han tenido los planteamientos, por ejemplo, de Job o del Eclesiastss,
que ni siquiera son citados. '

- Mi reflexién, por tanto, se concentrard, en cuanto al Antiguo Testa-
mento, en los primeros capitulos del Génesis, Jeidos en una perspectiva
cristocéntrica, .y algunas observaciones sobre el libro de la Sabiduria. En
cuanto al Nuevo Testamento, me circunscribiré al aporte de los Evangelios
Sindpticos -y los escritos de Juan. Otro se ocupard de la riquisima doctrina
paulina, a la cual haré s6lo alusiones pasajeras. '

5. _EI. hombre en el Antiguo Testamento,

51 quitamos de en medic al hombre, desaparece la razén de ser del
mensaje ‘revelado y el sentide de la historia salvifica, pues a él y a
su servicio y a su réstauracién estd orientado todo. “La accién de Dios
con relacién al mundo, en la que Pablo, por ejemplo, ve lo que é Hama
un mysterion, apunta esencialmente al hombre. A pesar de esto, o mds,
bien a causa de esto, el hombre aparece. aqui en su verdadera realidad
y su cardcter propio, es decir, como Digs lo quieve. En si el hombre
sigue siendo un enigma insoluble; pero es en la fe, que le permite unirse
al conccimiento y a la voluntad divinas, como se revela el fondo intimo
de su ser y de su esencia”®.

Aunque no podemos decir que Israel haya realizado un “discurso”
sobte el hombre, pues su cuestionamiento fundamental fue scbre Dios, el
hecho de la Alianza, de cuyo sentido y alcance fue tomando progresiva
conciencia, v su fe en Ddos creador que llegd a su plena madurez durante
la estadia en Babilonia, le Hevarcn a formularse la pregunta por el hombre,
mas no considerado “en s{”, ni como substancia individual, o como wun

8 W. Warnach : Encyclopédie de 1a Foi, Ed. Du Cerf, Paris, 1967, T, 2, 246 art. Homme.
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“ser social”, sino siempre en relacidn con Dios. El sentirse interpelado
por su Dios en el didlogo salvifico de la alianza, dio origen a la vision
del hombre, pero imserto en este proyecto histérico-salvifico: “cuando
contemplo ¢l cielo, obra de tus dedos. la luna y las estrellas que has
creado, ,qué es el hombre, para que te acuerdes de él, el ser humano,
para darle poder”? (Salmo 84s). “El hombre es aquél a quien Dios le
sale al encuentro y, en la experiencia iluminadora de la gracia, lo salva,
descubre y reconoce el abismo de perdicién de que ha sido librado. En
congecuencia, no se trata del hombre considerado en si ni en el engranaje
de las relaciones intramundanas, sino situado ante Dios para decidir su
destino” °.

5.1. El hombre en Génesis 1-3.

Una lectura. atenta de estos capitulos nos permite descubrir el proceso
de Israsl en su reflexidn teoldgica. La alianza del Sinaf tuvo un gran
valor pedagdgico: Israel tomd conciencia de que su Dios era un Dios
personal, un “TU” que le interpelaba para una respuesta, y era ese €l
sentido de la religién mosaica. El decédlogo y todas las leyes que rigieron
la vida del pueblo tuvierom ¢l sentido dialogal de una respuesta: podriamos
decir que este cardcter dialogal caracterizé la religion de Israel frente a
las demds religiones semiticas y marca profundamente la religién cristiana.
“El didlogo, dice R. Lapointe, permitié a los hebreos pasar del mito a
la ciencia, de la barbarie a la filosofia (teclogia), de lo pre-humano al
ser puramente humano” '°. Israel comprendi6 que Yahweh, su Diocs, es
un Dios que habla, a diferencia de los otros dioses que “tienen boca y no
hablan; tienen ojos, ¥ no ven; tienen orejas, ¥ no oyen; tienen nariz,
pero no olfato: tienen manos, y no palpan; su garganta no articula ningdn
sonido” (Sal 115 -113B-4-7). .

Asi, desmitizado el cosmos y sus fuerzas, llegé a la madurez de su
fe monotefsta que se refleja en la narracibn sacerdotal de la creacidn,
que marca tn paso definitive de una “monoclatria” a un claro monotefsmo,
y a descubrir el senfido del hombre en la creacién, no como juguete y
esclavo de los dioses, sino como “imagen de Dios” frente a ese cosmos
desmitizado, Paradégicamente, el moderno humanismo ates ha desembo-
cado de nuevo en mitos que esclavizan al hombre: la ciencia, la técnica,
el capital, la clase social, las fuerzas productivas etc,

53.1.1. El hombre “imagen de Dios”.

Lograda una plena claridad sobre la idea de un Dios finico y personal,
a quien a través de Ia historia descubrié como un TU que constantemente
le interpela, Israel se encuentra frente al misteriv del hombre, ante esa
exitraia mezcla de sublimidad y de bajeza, emparentada por igual con lo
terrenc y lo supraterreno .

7 G. Bof, Nueve Diccionaric de Teologia. Ed. Cristiandad, Madrid, 19382 T1I, pg. 666,
atrt. Howmbre,

2R, Lapointe: Dialogues bibliques et dialéctique interpersonnelle. Ed, Bellarmin,,
Montréal, 1971, pg. 357.

1 Cf, H. Renckens: Creacién, Paraiso v Pecado original- Ed. Guadarrama, Madrid,
1960, pg. 140.
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La respuesta a este interrogante la da el escritor sagrado con la
férmula: “el hombre imagen de Dios”. Con ello se afirma:

—que el hombre es creaturs de Dios: “Hagamos al hombre a
nuestra imagen, segliin nuestra semejanza” (Gen 1,26);

—que el hombre es diferente del resto de la creacién: ninguna de las
obras descritas surge a partivr de una deliberacién divina: *“hagamcs™;

— ¢l hombre ha sido elevado a una esfera casi divina que le coloca
por encima de Ia creacién material: “para que domine sobre los peces
del mar, sobre las aves del cielo y sobre los ganados y sobre toda la
tierra y sobre todo reptil que se arrastra sobre la tierra” (Gen 1,26).

La imagen es representacion de algo o de alguien: el hombre es
representacién de Dios. La expresién “segin nuestra semejanza” parece
atenuar el sentido de imagen excluyendo la paridad. En un ambiente en
que dominaba la idolatria, es explicable esta observacidn.

¢Bn qué es el hombre imagen de Dios? Es, en primer lugar, como
dijimos, una caracteristica que le sgpara de los animales. Aquellos son
también seres vivienies y reciben la orden de “ser fecundos y multipli-
carse” (Gen 1,22), pero no son imagen de Dios, El contexic sugiere que
esta semejanza, este cardcter de imagen, ha de entenderse del dominio
que el hombre debe ejercer schbre la creacién. La imagen de un rey
erigida antiguamente en algin territorio conquistado se consideraba como
un signo de dominio. “Del mismo modo, observa H. W. Wolff, el hombre
es puesto en la creacién como estatua de Dios. El prueba que Dios es el
Sefior de la creacidn y practica también el sefiorioc de Dics en cuanto
administrador suyc. Realiza esta tarea mo caprichosamente y para su
gloria, sino como un plenipotenciario consciente de su responsabilidad.
Su derecho y deber no son auidnomos, sino participados” '

El libro de la Sabiduria al retomar la idea de la imagen, hace un
comentario al Gen 1,26-27 cuando dice: “Dios cred al hombre para la
inmortalidad y lo hizo a imagen de su propio ser” (Sab 2,23). Aqui el
autor sagrado en la polémica que establece contra la idolatria, contrapone
la accién de Dios, que da inmortalidad del hombre, en lo que encuentra
un nuevo aspecto del sentido de la imagen, 2 Ia vanidad de los idolos.
Ma4s adelante reafirma el sefiorio del hombre sobre el mundo. “Formaste
al hombre para que dominara fcdas tus creaturas y gobernara el mundo
con justicia y santidad” (Sab 9,2-3; cfr. 10,2).

En ninguna parte del Antiguo Testamento consta que el hombre
haya perdido esta caracteristica de “imagen de Dios* a causa del pecado;
por el contrario, el c. 5 del Génesis deja entender que persistis, y en
Gen 9,6 se dice: “Si uno derrama sangre de un hombre, otro derramard
la suya; porgue Dios hizo al hombre a su imagen”.

Este tema de la imagen recibe nueva luz de la lectura que de él
hace San Pablo, especialmente en 2 Cor 4,4 y Colos 1,15 y en su docirina

129,¢c. 217.
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sobre el nueve Addn, especialmente en 1 Cor 15,4349, El tema pavlino
de la “imagen” tiene hondas raices en el Génesis, aunque con matices
que nacen de una influencia sapiencial. La imagen de Dics, que es el
hombre, oscurecida por el pecado, llega a su plena realizacién en Cristo,
“imagen de Dios invisible” (Col 1,13) y, a través de la participacién en
Cristo, el hombre se hace plenamente imagen de Dios (cfr. Rom. §,29).
La creacifn, sobre la cual el hombre estd llamado a efercer un ordenado
dominio, “fuc sometida & la vanidad” por el egofsmo del hombre que
la utiliza contra la voluniad de Dios (cfr. Rom 8,19-21), pero serd de
nuevo liberada de Ja servidumbre para participar en la gloriosa libertad
de los hijos de Dios” (Rom 8,21): esta rectificacién de la conducta del
hombre ha de ser una de las manifestaciones de la renovada unagen de
Dios en Cristo y en los que creen en £l

Es importante observar los matices del “ya” y “todavia no” en San
Pablo precisamente en este tema del hombre imagen de Dios: es un hecho
ya presente, pero con una fuerte tensidn escatolégica (cfr. 1 Cor '15,49;
Filip 3,21). A este propomto dice Kittel: “La 1magen (eikén) —como todos
los dones otorgados al cristiano— es una pr1m1c1a (apar]é), esto mgm.fma
que ya estd presente y, sin embargo, estd atin por venir, que es el mismo
tiempo un tener-ya y un no-tener-atin, que su escatologia estd fuertemente
asegurada en el presenie, y su presente a la vez escatoldgicamente ga-
rantizado”” '3,

5.1.2. Visién del autor yavista. (Gen 2,4b-3,24),

8i en la marracién sacerdotal que hemos visto anteriormente la preo-
cupacién por destacar la trascendencia divina es notoria, en la narracidn
yavista los antropomorfismos y el didlogo directc nos introducen en una
temdtica sumamente rica. El género literaric de vivo colorido darfa pie
para un guidn cinematogréfico con primeros y segundos planos cargados
de simbolismo, y unos protagonistas con didlogo y accibn que constituyen
un lenguaje profundo doctrinal. El ambiente de didlogo es predominante:
el hombre estd frente a frente con un TU divino que le interpela, le
marca pautas de conducta y lo introduce en un ambients de amistad. Es
un Dios cercano que le infunde el soplo de vida que le distingue de los
demds seres vivientes (Gen 2,7), quien planta un jardin de delicias con
cuanto pudiera desear el mds ambicioso de los hombres, para que en &l
este hombre, recién creado, pueda desenvolver toda su capacidad de
trabajo y ejercer responsablemente un dominio (cfr. 2,15); y le crea una
compafiera que comparta con €l en amorosa armonia los domes puestos
en sus manos, (cfr. 2,19-25). Es el hombre el dnico ser con quien Dios
entra en didlogo familiar y amistoso que le coloca en sitio de privilegio
entre las creaturas, como gratuita sefial de predileccién por parte de qulen
libremente le creo (cfr. Gen cc. ‘?7 3.

La intencién de Dios es clara quiere establecer upa tnple armonia,
situar al hombre en una triple dimensién, que garantlce el ordenado des-
envolvimiento de la creacin:

—en una dimensidn vertical, armonia del hombre con Dios, cuyos

3 THWNT, I 396.
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precepios ha de obedecer y con quien estd llamado a mantener una relacién
amistosa en un didlogo constante, del que depende su estabilidad y su
felicidad. De esta manera ¢l proceder del hombre no es asunto que se
encierra dentro de su pequefic mundo persomal, es algo que siempre y
en alguna manera dice relacién con Dios. A este propésito dice W. War-
nach; “En la realizacién personal de su existencia, de conformidad con
su destino original, el hombre no es el ‘ser que se refiere a si mismo’
(R. Bultmann, E. Fuchs, etc.), sino mis bien el ser que, ante todo y
siempre, se refiere a Dios de una manera positiva o negativa. Esto presu-
pone sin duda alguna una cierta pertenencia a sf mismo y una conciencia
(con-ciencia) de si; de lo contrarioc el hombre no podria tomar posicién
con relacién a Dios, no seria susceptible de obligaciones y responsabi-
lidades verdaderas™ '*.

— En ung dimensién horizontal, armonia entre los hombres: los ani-
males no son compaiiia para el hombre, por eso recibe con alegria la
compafiera que Dics le depara para vivir con ella pacificamente compar-
tiendo los hienes v las responsabilidades, El hombre no es un ser solitario,
estd dotado de la palabra que es una invitacidén al frato interpersonal, y
de una capacidad de comprender y de comunicarse con sus semejantes,
en cuyo ejercicio encontrard una fuente de enriquecimiento y de perfec-
cionamiento, y una necesidad de amor mutuo, de donde nace la familia
(cir. Gen 2,19-24), En la intencién de Dios la comprensién y la armonia
habrén de ser el clima en que debe desenvolverse la sociedad humana,
bajo la providente mirada de Dios y en armonia con él.

Este sentido de la armomia entre los hombres aparecerd mds claro
a la contraluz del pecade de Cain que rompe los lazos de la fraternidad
con lo que podemos llamar el “pecado social”. :

— También en una dimension vertical, armonia entre el hombre y
la naturaleza: el jardin plantado por Dios ha de ser culiivado y guardado
por el hombre (Gen 2,15). Esta afirmacién del yavista fue matizada y
reforzada por lo que, como ya vimos, afitma el redactor sacerdotal sobre
el hombre como imagen de . Dios.

Podria decirse que éste es programa trazado por el Creador para que
el hombre lo ejecute sobre la tierra, no como un marco férreo gue limita
o destruye la libertad, sinc. como unas lineas de conducta sefialadas a un
ser esencialmente libre, duefio de sus actos, no sélo con la posibilidad de
escoger, sino con autodeterminacién, con capacidad de decisién personal
para realizar lo que le sefiala la veluntad divina o de contrariarla reali-
zando sus puntos de vista personales. Es la alternativa ante la cual se
encontrd la primera pareja cuando rompié su relacién con Dios al que-
brantar su precepto (cfr. Gen 3.

El doloroso drama en que se desenvuelve la descendencia de Adén
después del pecado. presenta la imagen del hombre que ha roto sus
compromisos, que en su abuso de libertad ha impedido la realizacién de
los planes iniciales de Dios.

14 Encyclopedie de 1a Foi, 1. c. pg. 256. i
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Hasta ddénde llega el hombre cuando ha roto su relacién con Diocs
y como todas las otras dimensicnes se pierden y desaparece la armonia
inicial, es lo que el libro del Génesis ensefia en los capftulos siguientes,
para que con Abraham, el hombre fiel y obediente, se inicie una rectifi-
cacién. Es el esquema salvifico que nos ofrece Gen 3,15, cuando una
nueva iniciativa de Dios trata de reanudar el didlogo roto por el hombre,
como aparece en las escenas de Noé y de Abraham, que alcanzari una
forma més definida en la alianza del Sinai, 2 la cual Israel fue infiel més -
de una vez. La historia guiada de la mano de Dios desemboca en Cristo,
cuya obediencia rectifica todo el pasado, no sélo de Israel, sino de todo el
mundo. Con él 1a nueva creacién habrd de recuperar las dimensiones perdidas.

5.1.3. (El Apocalipsis inclusién semitica?

Quizds no andemos muy equivocados si consideramos que Génesis 1-3
y Apocalipsis 21-22 constituyen una gran inclusién semftica que reafirma
una vez mds la unidad de mensaje de ambos testamentos.

Se abren las piginas sagradas con la creacién del mundo y la creaci6n
del hombre: éste es el corcnamiento de las obras en el escritor sacerdotal
y el tema central en el escritor yavista. Hay un orden inicial querido por
Dios que garantiza la armonia y asegura el bienestar del hombre en una
atindsfera de gran amistad con Dios.

Cedié el hombre ante la astuta sugerencia del demonio simbolizado
en la serpiente y frusirdé con ello la realizacién del designio divino puesto
en sus manos para la ejecucidn. Se inicié asi una historia de alejamiento
progresivo del hombre con relacién a Dios. La serpiente estard siempre
hostigando al hombre (Gen 3,15) el cual cederd ante sus halagos y “el
pecado estard agazapado a su puerta como una fiera” (Gen 4,7). Vino
asi la historia humana a estar en gran parte dominada por las fuerzas del
mal (Gen 4-11) y olvida el hombre su dignidad y su vocacién primitiva
y sus compromisos con Dios,

La promesa del proto-evangelio (Gen 3,15) se abre paso en la historia
y con la realidad histdrica de Cristo una nueva creacién v un hombre
nuevo irrumpen en el mundo y en la historia. El poder del mal ha sido
dominado y la victoria de Cristo es definitiva,

El autor del Apocalipsis al cerrar las péginas de los libros inspirados
recoge ¢l tema de la creaci6n, pero esta vez de la nueva creacidn que
parte de Cristo, en la que no hay pecado, en la que el hombre ha resta-
blecido el didlogo con Dios, a quien reconoce como Padre; la tierra ya
no estd maldita y produce con especial fecundidad el drbol de la vida
cuyos frutos son permanentes y al alcance de todos. Las abundanies aguas
de salvacion refrescan esta nueva tierra, como los cuatre rios refrescaban
¢l jardin de Edén. Asi lo que fue esperanza y promesa al principio, es
realidad en virtud de la obra de Cristo. Es el mundo del hombre nuevo,
En ¢l Génesis con un antropomorfismo se insinta una cercania de Dios
que toma el fresco en el jardin: “Oyeron el ruido de los pasos de Yahweh
Dios que se paseaba por el jardin a la hora de la brisa” (Gen 3,8); en
este mundo nuevo la realidad es mds rica: “Esta es la morada de.Dios
con los hombres, €l habitard con elios y ellos serdn su pueblo: Dios en
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persona estard con ellos y serd su Dios. Fl enjugard las ldgrimas de sus
ojos, ya no habrd muerte ni Iuto, ni lanto, ni dolor, pues lo de antes
ha pasado™ (Apoc 21,3-4).

6. El hombre en el Nueve Testamenio.

El Nuevo Testamento nos coloca frente a una visién renovada del
hombre que parte del misterio de Ta encarnacién: este misterio es la base-
para descifrar el misterio del hombre. Cristo, Hombre-Dios, es el modelo
del ‘hombre y su fundamento, él da consistencia a la esperanza del
hombre que lucha por una superacién y es a la vez el fin, tante del
hombre mismo, como de la creacidén entera (Colos 1,16-18). Somos creados
en Cristo, rescatados en Cristo, con é] hemos resucitado y con él hemos
de transfigurarnos. Tanto el misterio- de Dios, como el misterio del hombre,
aparecen para nosofros con nueva claridad a la luz de Cristo.

Como dije al principio, me detendré en el examen de lo que nos
dicen los Evangelios Sindpticos v los escritos de San Juan. Asi entraremos
en contacto con lo cue Jesis mismo dijo y con lo que la primera comu-
nidad cristiana, bajo la guia v orientacién de los apdstoles, tuvo como
doctrina cierta y norma de vida. Asf entramos en contacto con el tipo de
hombre que, segin el Evangelio, debemos promover.

6.1. Evangelios sindpticos.

En lineas generales podemos decir que en los Evangelios Sindpticos
encontramos €l “quehacer” del hombre nusvo que ha de realizav el ideal
propuesto por Dios.

. El punto de pariida nos lo da el Evangelio de Marcos: “Decia Tests:
Se ha cumplido el plazo, ya llega el reino de Dios, convertios v creed en
&l evangelio” (Mc 1,15).

Aqui aparecen tres elementos:

—a) La conversién. Para entender el sentido de esta conversién hay
‘que partir de la nocién de pecado. Aunque no hallamos en la Biblia una
definicién del pecado, las diferentes‘descripciones nos ofrecen una visidn
de su realidad: es el acto por el cual el hombre se constituye en drbitro
del bien y del mal (Gen 3,5-6) ¥y rompe ¢l didlogo con Dios, introduce el
desorden en el uso y gobiernc de la creacién creyéndose amo v sefior de
ella, y termina rompiendo Ia armonia con sus semejantes (cfr. Gen 3-4),
La ruptura de cualquiera de Ias tres dimensiones que hemos visto, es una
ofensa a Dios porgue aparta al hombre del disefio sefialado por el Creador.
El pecado, por tanto, es ante todo, segin la visién biblica, un enfrenta-
miento con Dios, :

El primer pasc para ¢l homhre nuevo es el reconocer los verros y
adoptar una norma de vida que permita reiniciar el didlogo con Ddos.
Esta es la conversién.

—Db) Creer en el evangelio. Es la aceptacién de fodo el programa
‘de vida que esto implica y que hard del hombre un “discipulo™, concepto
que analizaremos adelante,
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~—<¢) El motivo: el reino de Dios que irrumpe en Iz historia y para
entrar en €l hacen falta la conversién y la fe en el evangelio.

Para ahondar en estos conceptos tomaré como pauta ¢l pasaje de San
Mateo 28,19s que sintetiza la misién de la Iglesia con relacién al hombre:
“Id y haced discipulos de todas las naciones, bautizdndolos en el nombre
del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo y ensefidndoles a guardar todo
lo que os he mandado”.

El primer paso es “hacer discipulos”. Esta expresién de origen rabi-
nico recibe en el Evangelio y en la comunidad cristiana un sentido nuevo:
es el que se hace seguidor de Jesis, No tiene una connotacién fundamen-
talmente intelectual: el que sigue una doctrina (v.g. discipule de ‘Aristé-
teles, de Hegel, de Marx eic.), sino que hace alusién a un nexo personal
que se establece con un maestro. Es “discipulo® el que atiende un Hama-
miento: Jesds llama a los suyos atin.antes de exponerles su doctrina y
ellos le siguen. El motivo del seguimiento es bésicamente la persona, sin
excluir su doctrina. Se crea asi una relacién interpersonal que en lenguaje
cristiano se llama “fe”. El kerigma tiene como cbjeto colocar al hombre
frente a la persona de Jesiis, en quien Dios se hace presente para invitarle
a ingresar en el reino. La Iglesia por medio del ministeric de la palabra
propicia este encuentro v se hace eco del llamamiento de Cristo. Asi se
realiza el proceso insinuado en Juan 6,44-45. El hacerse - “discipulo®,
primer paso en la evangelizacidn, implica ya la conversién y la fe. Los
primeros cristianos ostentaron orgullosamente el titulo de “discipulos”,
como nos lo atestiguan los Hechos de los Apéstoles, hasta que en Antmquia
empezd a usarse el apelativo de “cristianos” (cfr. Act 11,26).

Cabria preguntarnos si nuestra catequesis y nuestra pastoral realmente
han tenido el cuidado de “hacer discipulos” en el sentido de la primera
comunidad cristiana, y si no residird alli una de las raices de la debilidad
de nuestro cristianismo: hay quienes se llaman cristianos, pero nc son
“discipuios™.

El discipulo por st actitud de fe se hace apte para el bautismo.
Recibido éste debe ser instruido sobre tedo lo que ha de observar segdin
el mandato de Cristo. Esto nos introduce de lleno en la consideracién de
la imagen del hombre cristiano que ofrecen Ios Evangelics sindpticos.

6.1.1. El sermon de la montafis. (Mt 5-7).

Tomamos el texto de Mateo 5-7 sin entrar en la problemitica de su
estructura literaria v sus relaciones con San Lucas. Nos interesa su conte-
nido doctrinal. El P. Bencit lo considera “como la carta del Reino que
Jesiis promulga al iniciar su ministerio y en Ia cual traza el retrato perfecio
del discipulo™ '5. El evangelioc de San Maiteo “puede caracterizarse como
un drama en siete actos, dice el mismo P. Benoit, acerca de la llegada
del Reino de los Cielos. . . €l segundo serfa “la promulgacién del programa
del reino delante de los discipulos y de las muliitudes en el sermén de
la montafia. .. Este Reino de Dios (= de los Cielos) que debe restablecer

s Bible de Jérusalem, ed. en fasciculos. Evangile selon S. Maithieu, 1950, pg. 7.
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entre los hombres la autoridad soberana de Dios como Rey finalimente
reconocido, servido y amado, habia sido preparado y anunciado por la
Antigua Alianza® "%,

Las bienaventuranzas con gue se inicia el discurso, indican “no tanfo
la conducta que seguird Dios en el establecimiento de su reino, cuanto
la que los hombres han de adoptar para tener parte en los beneficios del
reino. .. Esta exégesis que podemos llamar ‘catequética’, es ciertamente
nmy antigua, anterior a las redacciones evangélicas y es la que ha permitido
a la tradicién cristiana hacer de las bienaventuranzas el exordio del sermén
de la montafia” ', Son a manera de un gran frontispicio de Ja nueva ley
del Reino. En su texto de San Mateo estdn inspiradas en el espiritu de
los “anawin® o “pobres de Yahweh”, cuya esencia precisamente estd en
una especial relacién con Dios que les Ileva a adoptar una posicién de
libertad espititual v de superioridad frente a los bienes materiales. Como
dice muy a propdsito A. Lemonnyer, “son la expresa ratificacion a la
vez que Ja solemne renovacién de los principios esenciales en-que se
inspira desde el principio el gobierno sobrenatural de Yahweh. Y este
retomar las promesas divinas en las bienaventuranzas, cuando Jesis co-
mienza a predicar el reinc que viene, que ya esti presente, es su primera
realizacidén. As{ se afirma la fidelidad de Yahweh y Iz comtinuidad de
la vida religicsa™. (Citado por A, Gelin en *Les Pauvres de Yahweh'
Ed. du Cerf, 1953, p. 144). :

No es fécil en pocas lineas hacer una sinfesis de esta figura ideal
del “discipulo”, pero podemos decir que ‘el sermdn de Iz montafia da las
pautas de conducta en las tres grandes dimensiones que hemos visto:

«— Con relacién de Dios, la actitud del hombre debe ser sincera y
respetuosa (5,33-37; 6,16-18; 7,21-23); de fiel sumisién a su ley (5,17-19),
como la de un hijo con su padre (6,9-15; 7,7-11), con la preocupacién
fundamental de procurar el reino de Dios (6,25-34). Se trata de reestruc-
turar en un todo v por todo la actitud del hombre frente a Dios.

— La aqetitud frente a la creacién esté referida principalmente en
relacién con el dinero y los bienes materiales, que son la tentacién mayor
que puede hacer que ¢l hombre se desvie del recto desempefio de su
funcién como buen administrador de la creacién (cfr. 6,19-21: “donde estd
tu tesoro, alli estd tu corazdn™; 6,24: “nadie puede servir a dos sefiores™),

— Ocupa una parte notable la conducta frente a los hombres: las
relaciones familiares, restituyendo la dignidad sl matrimonio y 2 la familia
(5,27-32}; el respeto de la persona humana en todos los campos (5,21-26);
el amor al préjimo, aunque sea nuestro enemigo y, por tanto, el deber
de perdonar las ofensas (5,38-48); saber compartir con los necesitados sin
osfentacidn (6,1-4); no constituirse juez de los demds (7,1-5).

Es un programa de vida para el “discipulo”, hombre nuevo que debe
recuperar !z imagen perdida con el primer pecado.

& Bible de¢ Jérusalem, ed. 1973, 141%s. _
17T, Dupont ; Les Béatitudes, Gabalda, Paris 1969, II, 380.
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6.2. El Evangelio de San Juan.

Reducir la doctrina sobre el hombre nuevo sélo 2 un programa de vida,
es empobrecer ¢l Evangelio con peligro de reducirlo a un moralismo y
hacer de Crisio sélo un paradigma que imitar. Hay algo mas profundo,
hay un elemente ontolgico, que se insinfia en los Sindpticos y que
aparece muy claro y definido en San Juan y en San Pablo: hay un ser
cristiano, constituido esencialmente -por la filiacién divina y un obrar
cristiano en que se manifiesta ese ser. Que la filiacién divina no es una
metéfora, sino una realidad, lo dice expresamente la primera epistola de
San Juan: “Mirad qué amor nos ha tenido el Padre para llamarnos hijos
de Dios, pues lo somos!... Queridos somos ahora hijos de Dios y afin
no se ha manifestado lo que serémos. Sabemos que cuando se manifieste
seremos semejantes a él, porque le veremos tal cual es” (1 Juan, 3,1-2).
Poseemos ya desde ahora la calidad de hijos de DIOS, peto todas 5uS
virtualidades las alcanzaremos cuando lleguemos a la visién facial de Dios.
Una vez més el “ya” y el “todavia no” de la tensién escatoldgica.

La encarnacién del Verbo esti encaminada a producir en nosotros
esta filiacién: A todos los que le recibieron didles el Ilegar a ser hijos
de Dios” (Juan 1,12). El acoger a Crisio, Palabra de Dios, nos introduce
‘en uns nueva categoria de hijos de Dios: es algo real que se produce en
nosotros, una nueva manifestacién de la “imagen de Dios”. Es una filiacidén
de origen misterioso, como misterioso fue el nacimiento virginal de Cristo.

El didlogo con Nicodemo es todavia més cxpresivo. Se trata de una
catequesis sobre el bautismo que produce en nosotros un *nuevo naci-
miento del agua y del Espirit” (Jn 3,5). Ante la extrafieza de Nicodemo
que interpreta materialmente las palabras de Jesils, éste insiste en Ila
realidad del nuevc nacimiento: el heche de mo poderlo percibir por los
sentidos no afecia su realidad misteriosa. Es la accién de Dios que con
su espiritu toma posesin del hombre para hacerle nueva creatura. En
el Génesis vimos cdmo Yahweh “insuflé en el hombre el alientode vida
y el hombre se convirtié en ser viviente” {Gen 2,7); aqui el Espintu de
Dios hace del hombre viejo un hombre nuevo.

Otro aspecto muy destacado en el Evangelio de Juan es la inseparable
unién del hombre creyente con Cristo, Estd unido a él como los sarmientos
ala vid (15,1-8) v esta unidén no sélo es fuente de fecundidad en buenas
obras, sino que les da un especial valor. Es la influencia de Cristo que
vitaliza todo el cuerpo de la Iglesia y produce todos los maraviilosos
efectos que atestiguan ante el mundo la obra de Dios. El vasto programa
de vida cristiana con sus grandes exigencias, logra realizarlo el creyente
por la fuerza de Cristo que en él habita.

En este orden de ideas hemos de entender “la vida” de que habla
el evangelista y que Cristo comunica. S el creyente ha “nacido de nuevo”
por el agua y el espfritu, en €l hay también una vida que se mantiene por
si unién con Cristo ¥ que es el germen de la “vida eterna” que esperamos,

De conformidad con lo anterior no es exirafio que sea Juan el evan-
gelista por excelencia de la caridad: si es la vida de Cristo la que ha de
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manifestarse en el hombre regenerado, ésta no puede ser sino la plena reali-
zacién del ideal de armonifa y de paz con que se inici6 Ia vida en el parafso.

Conclusién.

Nada mejor para cerrar estas piginas que citar lo que dice la Confe-
rencia de Puebla: “En el misterio de Cristo, Dios baja hasta el abismo
de! ser humano para restaurar desde demtro su dignidad. La fe en Cristo
nos ofrece, asi, los criterios fundamentales para obtener una visidn integral
del hombre, que, a su vez, ilumina y completa la imagen concebida por
la filosofia ¥ los aportes de las demds ciencias humanas, respecto al ser
del hombre y a su realizacién historica® (Puebla 305).




Cristologia en Algunos Autores

Latinoamericanos

Definicidn, planteo y propuestas de solucion
para algunos problemas subyacentes.

Mons. Jorge Mejia

Premisa. He querido encarar el tema a mi propuesto, en esta reunién
sabre Cristologia, de una manera que atendiera més bien a los presupuesios
de las posiciones cristolégicas de algunos tedlogos de la liberacién, que
a esas posiciones en si mismas ', salvo quizd para una de ellas (cfr. infra 3),
perc también de otros iedlogos y exégetas.

Como es imposible abarcar tode, la presentacién que sigue serd
necesariamente sintética y tendra la siguiente estructura:

1. El problema hermenéutico, o jcémo se debe leer la Escritura?

2. Unqg cuestion metodoldgica en Cristologia, o sea la relacién entre
“jesuologia” y “Cristologia” (cuestién, huelga decir, estrechamente vinculada
a la anterior).

3. Un efemplo especialmente importanie de la correcta (o incorrecta)
solucién de los problemas anteriores:

el sentido original de la muerte de Jesis?

1. £l Problema Hermenédutico.

Es obvio que no se trata, en esie contexto, del problema hermenéutico
en toda su amplitud, sino de los términos especificos en que este problema
se plantea en ciertos autores de la tendencia arriba indicada.

I'De lo cual me he ocupado en escritos antcrioves: “Jesucrisio el Libertador’ de
Leonarde Boff (Teologia 14, 1977, pp. 78-92); Unae nueve cristologia lotinogmericana
(ib. 15, 1998, pp. 61-78); La Cristologia en el Documents de Pyeble (Laleranum n.s, 45,
1979, pp. 130-157).

2(Qtro ejemplo igualmente importante es la cuestion del origen de la Iglesia, com-
pleja ¥ dificil, por lo ¢ual a menudo resulta de manera simplistica. He procurado examinar
al menos un aspecto de ella en la comunicacidén al Congrese de Touleuse, en conmemoracion
de la publicacidn de la enciclica “Haurietis aquas”: La Iglesin que nace del costede de
Crisio: Una orientacidn para lo Iglesic wna {en curso de publicacién en las Actas del
Congreso).
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A. Planteo de base: la cuestibn que se pone hoy, en el presenie
contexto (ng, por consigniente, en abstracto ni en otros contextos posibles)
es triple:

1) ¢existe alguna categoria socioldgica de personas o grupos, que
estén, por eso mismo, en una posicién privilegiada para interpretar la
escritura? '

2) ¢la “clave hermenéutica” de la Escritura es la “praxis politica”?

3} més profundamente todavia: ;los métodos criticos, en si mismos,
pero especialmente cuando contribuyen a fundar o desarrollar determinadas
lecturas, son la dltima instancia en la interpretacin de la Biblia?

~ B. Para algunos autores de la teologia de la liberacidn, én su co-
rriente mds conocida y difundida®, la Biblia estarfa al presente en una
sitnacién de “cautiveric”*, puesta (se entiende) al servicio de las “‘clases
dominantes” y utilizada para servir a sus intereses “clasistas”. Estad asi
necesitada, como todo lo demdés, de un “proceso de liberacién”, a fin de
que pueda pasar a sus legitimos duefios. Estos serian los “pobres™, en
quienes reside la verdadera capacidad de leer e interpretar la Escritura.
Se la debe leer e interpretar, por consiguiente, “a partir de ellos”, “a favor
de ellos” y “con ellos” para descubrir su verdadero sentido. Esta lectura
no puede ser sino “politica™, en el sentido de que el compromiso de Ios
“pobres” y en su favor s6lo puede ser el que tHenda a su “liberacién”,
la . cual, si no es exclusivamente politica, lo es de manera decisiva y
necesaria. Por esta via se ha de legar a una “reconquista™ de la Biblia
¥ a su “redescubrimiento”. Los “pobres” y el compromiso politico son asi
el “lugar hermenéutico” o el “horizonte de comprensién”, en el cual y .
a partir del cual se la debe leer.

Este tema de la lectura de una Biblia “reconquistada™ a partir de los
““pobres” se conjuga intrinsecamente con oiro, que se ha podido ver
apuntar en el parrafo precedente. Si tal “lectura” debe ser “politica”,
esto quire decir (entre ofras cosas) que la “praxis” politica, y méds con-
cretamente, una praxis politica de “liberacién” de los “pobres” oprimidos,
brinda la clave hermenéutica pava la inteligencia de la Escritura. Por
consiguiente, y en la misma linea, brinda el elemento estructural de toda
sistematizaci6n teolégica, en primer t€rmino, de la Cristologia ®.

De manera suficientemente inesperada, esta posicidn hermenéutica,

317l tema del “cautiverio™ es obviaments coryelative al de la “liberacion”. Es bastante
significative que ciertos autores representativos de esta corriente teoldgica, al menos bajo
alguna de sus formas, no vacilan en extender el binomio incluso a la Escritura ¥ a st in-
terpretacion : cf. vgr. G. Gutiéirez, Teslogia desde el reverso de la historia’ (Litna 1977, p.
858} quien habla de la “reconquista” de la Biblia. Cf. también para una presentacién siste-
matica de este tema (y olros afines}: Manfred Hofmann, Identifikation mit den Anderen.
Theologische Temen und ihr hermeneutischer Ort bei lateinametikanische Theologie der
Befreiung. Verbum. Hokan Ohlssons. Estockolm 1978, esp. II. Hermeneutischer Ort: 7
Bibelgebrauch (pp. 144-157). A é debo la cita de Gutiérrez, pero hay mdés autores de
los que é refiere, que elaboran la misma femitica.

+Esta expresion ¥ ciertos aspectos de su uso no dejan de recordar la expresién Iu-
terana apdlopa acerca de la Iglesia romana, cf. De copiivitate babylonica.

5 Cf. John Sobrine, Cristologia desde América Lating, edic. CRT (México 1978), p. 88.
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que se diria (y en parie es) irracional y vitalista, se dobla, por lo -menos
en ciertos casos y a ciertos niveles, con un lujo de aparatos criticos,
desconcertante y deslumbrante para el lecior ingenuo (el “pobre” quizds),
y en cierta medida también para el lector informado. Pareceria al recorrer
ciertas presentaciones de Cristologia “liberacionista”, “latinoamericana™ y
afines, que los mds exquisitos frutos de la critica biblica contemporinea
hubieran madurado para ellas. Como si las conclusiones a las que tales
andlisis arriban no fueran otra cosa que la eplicacién fiel y el resultado
coherente de esa previa monumental labor critica, de fuentes, literaria,
histérica, de tradiciones y redaccional. Se diria asi que esta apropiacién
de los resultados de la critica es parte v porcion de la “reconguista”™ més
arxiba mencionada: aquello que estaba destinado a servir a la “ciencia
pura” y asi ¢l conocimiento como fin en si mismo, viene destinado al
servmo de una praxis “de liberacién” que debiera transformar el mundo.

Por esta via se plantea de nuevo el problema, ya agudamente impuesto
a nuesfra atencidn y a nuestra conciencia por oiros caminos, de la sufi-
ciencia o insuficiencia real de los métodos y de los resultados de Ia
critica para descubrir el verdadero sentido de la Escritura, es decir,
aquello que Pios entiende decir por ella a su Iglesia. Si acaso la lectura
desde los “pobres” y en funcién de la “praxis politica” no son la instancia
definitiva para la comprensién adecuada del mensaje biblico “liberador”
y “transformante”, lo serd al menos el riguroso anmdlisis, conducido con-
forme a los diversos métodos, aplicados y refinados durante los dliimos
cincuenta afios, y que permite un acceso cientifico, y en tal medida seguro,
al contenido significativo de la Biblia? Sea por su conexién con las Cris-
tologias de “liberacién’, sea sobre todo por si misma y las aporias a
que la respuesta afirmativa da pie, esta cuestidn es una de las mé4s deci-
sivas y fundamentales de la teologia y la exégesis contemporédneas®,

. C. A las tres cuestiones planteadas, se podria responder sintética-
mente de este modo: :

Tesis 1. La Escritura sdélo es “propiedad” de Dios, su. autor; de
Jesucristo, su clave hermenéutica; del Espfritu Santo que la inspira, y
de la Iglesia, Cuerpo de Cristo: y fruto y morada de la Trinidad.. Reducir
el verdadero lugar (locus) u horizonte de lectura de la Biblia a una
categoria sociol6gica es eo ipso falsearla en germen.

El Ienguaje pues Y la actitud en él expresada, de “propledad”
“conquista®, ‘““pobres” y “compromiso politico” es, en el mismo plano
hermenéutico, ajeno a la realidad de la Escritura. Se puede admitir cierta-
mente que hay, o puede haber, un abuso ideoldgico en alguna lectura de
la misma, Pero la propuesta con que se nos confronta es un abuso simé-
trico y ademds pretendidamente justificado en el planc teérico, lo cual

6La bibliografia sobre el tema es ya abundante. Se puede wver, por cjemplo: R.E.
Brown. Tke Critical Meaning of the Bible. Paulist Press. New York 1981 {con mi nota
en L'Osservatore Romano: Un recente studio sul senso “critico” della Bibbia, 7-8 v 9
de junic 1982, pp. 8 ¥ 8} ¥ mi articulo: A4 Christian View of Bible Interprelation, en
Biblical Studies. Meeting Ground of Jews and Christians {A Stimuwlus Book. Paulist
Press, New York 19807 pp. 4672,
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es mucho mdas grave. Por lo demds, los abusos, si los hay, no se corrigen
por esta via (de “conquista” o *reconguista™) sine por la reafirmacién
y valoracién préctica del cardcter religioso (es decir “teolégico™) de la
Biblia y de su intrinseca pertenencia eclesial.

En este sentido, se puede y se debe decir que ia Iglesia es especial-
mente deudora a los pobres de la proclamacién del contenido del mensaje
biblico (como su Sefior, ¢fr. Lc 4,18), ¥ gque, en esta proclamacién y la
inteligencia que la precede y acompaiia, ella es enriquecida por la expe-
riencia de la pobreza. Pero esto difiere radicalmente del hacer de una
categorfa sociolégica’, en cuanto tal y por si misma, como sujeto de la
transformacidén de la sociedad, el lugar privilegiado, o €l {nico, de la
lectura realmente comprensiva de la Biblia. Ello convertiria €al categoria
en un sustituto de la Iglesia v le conferiria un estatuto histérico salvifico
sacramental, Agquello precisamente (si no me equivoco) que sus autores
se proponen.

El problema se convierte asi de hemﬂenéutlco en eclesiolGgico, por
intrinseca conexifn.

Tesis 2. La praxis tiene sin duda un lugar en la lectura de la
Escritura, y esto en la més antigua y auténtica iradicién cristiana, radicada
en la Escritura misma. Cito un solo texto: “El que obra la verdad, va a
la fuz” (Jn 3,21; cfr. 8,31-2, etc.), Peroc la praxis de que habla aqui, el
“obrar la verdad”, no es ciertamente la praxis politica, sino la de Ia fe
“que actia por la caridad”. Y es en este preciso sentido que toda nuestra

" tradicién ha entendido la relacidn entre praxis e inteligencia de la Escri-
tura, en virtud de la connaturalidad que la fe y la caridad activas crean
con el contenido noético de Ia Biblia® Pues esta praxis es aquella que
imita la obediencia total de Cristo al Padre en el amor a El'y al prdjimo,
De esta praxis esencialmente cristiana, la praxis “politica” no estd cierta-
mente excluida, pero cuenta sélo en cuanto es una de las formas posibles
del ejercicic de la fe en la caridad, v no en su formalidad especificamente
politica, menos atin en cuanto es #al politica (vgr. la lucha clasista). San
Luis y San Enrique emperador ciertamente lefan la Escritura a la luz de
st vocacion de gobierno y de su fidelidad en el servicio del pueblo®. .

Afiado todavia que la importancia hermenéutica de la praxis de
ninguna manera disminuye o anula el valor del conoamlento mtelectual
y del estudio en la investigacién de la Biblia,

Tesis 3. Los métodos criticos, necesarios como son, no son, sin
embargo, capaces, ni cada uno por separado, ni todos junios (y aqui es
oportunc tener presente que unos se corrigen a otros, histdrica y sobre

7 “Pobres” significa normalmente, para los autores a los cuales agui se hace referen-
cia, practicamente ef proletariado.

8 Cf, vgr. mi articslo {citado en nota 6}, pp. 62-3.

Lo cual no debe de ninpuna manerz ser confundido con ninguna “politique tirée
de I'Ecriture Sainte” (sin por eso despreciar la obra homdnima de J.B. Boussuet).
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todo epistemoldgicamente), de descifrar el sentido total de la Escritura,
es decir, en el fondo su verdad.

Este conocimiente “plenc”, en la medida en que puede serlo un
conocimiento humano, intrinsecamente parcial, requiere ademds otras luces
¥ otros principios:

a) La congturalidad con el Verbo de Dias, expresado y contenido
en la Biblia (y aqui entra el tema de la praxis, recién mencionado en la
tesis 2, es decir, de la santidad). El axioma clésico con que este principio
se formula es: “eodem Spiritu legi debet (Scriptura) quo scripta est” ',

b) la unidad de la Escritura y la conviccion de que ella existe y opera..
¢y la “analogin fidei” que implica el respeto de las exigencias de la
fe en la lectura. '

d) la insercién en la gran corriente de la memoria de la Iglesia,
actualizada en el culfo, pero expresada de mil maneras diversas.

e) la sumisién del espiritu y de mente a la autorided de aquellos que.
representan a Cristo en su Iglesia.

El hombre, su mundo y la historia, ocupan ciertamente un lugar en
la hermenéutica cristiana. De ello se hablard mds adelante en la segunda
parte de esta ponencia (tesis 2) .

2. Una Guestién Metodolégica,

En muchos de los teSlogos que sirven de referencia a esta ponencia, -
se insiste hasta tal punto en la importancia de una “jesuologia”, o del
Jesiis “histérico”, que surge esponténea la dificultad de st es posible una
cristologia que sea tan sélo una “jesuclogia™ y si las dos son disociables '2.

En un caso que se puede considerar bastante extremo, uno de los
autores ¥ formula asf la disociacién referida: “la cristologia actual reconoce
estar reposando en un principio, la fe en Cristo, que a su vez copstituye
una opcién™; “cristologia y jesuclogia se desmembran. A la crisiologia
tradicional, que conjunta e indivisiblemente trataba del Jesds histdrico v
del Verbo manifestado, le suceden dos discursos diferenies y relativamente
independientes: la jesuologia, ¢ conocimiento del sentido y la  funcidn
reales de Testis de Nazaret; y la cristologia, o exploracién de todos los
signos histdricos de estructura cristica...”, Serfa una “ruptura®.

WSe jo encuentra formulade en la Constitucion dogmatica Dei Verbum n. 12, Pero
conviene (uizd repetir la sentencia lapidaria del De Imiiaiione Christi (1. V. 3) que re-
sume, en €l Medicevo, toda Ia tradicién precedente: “Omnis Scriptura Sacra Sante eo
Spiritu legi debet, quo facta est” (texto de la edicién eritica de T. Lupo Libreria Editrice
Vaticana. Cittd del Vaticano 1082).

1 Yie hecho un rapide examen de estos principios hermenéuticos en el articulo citado
(nota 6) pp. 61-67.

12Cf. vgr, J. Sobrino, 1.. c., pp. 17-20.

BA, Fiervo (en Jesucrisio en la Historia v en lo Fe: Seminario Internacional de
Teologia Fundamental. Fundacién J. March. Edic, Sigueme. Salamanca 1977 p. 69). Para
bacerse una idea es preciso leer toda la comunicacién (pp. 66-71). Produce, es verdad, una
impresién penosa.
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El problema asi planteado es sin duda metodoldgico. Pero es insepa-
rablemente hermenéutico y teoldgico. En. cierto sentido, se podria decir
que resurge aqui, en un medio intelectual catdlico, el viejo problema del
Jestis de la historiza y el Cristo de la fe. Los términos no son esencial-
mente distintos.

Las siguientes tesis pueden ayudar a calificar lIa situacién al respecto.

Tesis 1. Una verdadera “jesuologia” ne es posible sin una cristologia
y viceversa. Separar una de otra es anular o vaciar ambas. Pe la misma
manera se¢ dice hoy, al menos en algunas corrientes teolfgicas, que las
crisiologias “desde arriba” y “desde abajo” (von obenfvon unten) son
metodol6gicamente inseparables.

Esta tesis puede ser elaborada del siguiente mode, sintéticamente:

a) El Jests de los Evangelios siempre fue el Cristo del kerigma
(cfr. tercera parte). :

b) precisamente; el centro del kerigma es gue el Mesias (= Cristo)
murié y resucitd. Dicho de otro modo: si Jesls no era el Mesias antes,
es decir, durante su vida terrema, su muserte y su exaltacién carecen de
sentido kerigmdtico.

¢} 1la categoria del justo- sufriente, o la del profeta mértir, no bastan
para explicar la presentacién de la pasién en Mc (o en el pre-Mc).

d) esto excluye todavia mds radicalmente la explicacién de la pasién
y la muerte de Yesfis a partir de categorfas exclusivaimente politico-sociales
(es decir, del conflicto intra-histérica).

e) todo esto no impide obviamenie que la revelacién de la mesia-
nidad, v sobre todo de la mesianidad por la muerte, haya sido constante-
mente sujeta a correcciones (en la comprensidn de los destinatarios) y
asf progresiva.

Tesis 2. La formulo con una cita de H. Schiirmann *. “Jésus n'est
compréhensible qu’d partir de Dieu”.

Semejante afirmacion lapidaria, bdsica para tado discurso cristoldgico,
puede ser ilustrada o comentada como sigue: '°

a) “al Hijo lo‘conoce sélo el Padre” (Mt 11,27); es decit, el Hijo
como tal es conocido sélo a partir del Padre, y por EL

. B) como la “recta praedicatic Dei” se encuentra en la gran Iglesia,
es ella la que introduce en el misterio de Cristo-Tesds (cfr. Ef 3,105 “la
‘multiforme sabiduria de Dios es manifestada a los Principados y a las
Potestades en los cielos, mediante ln Iglesia, conforme al previo designio
que realizd en Cristo Jests, Sefior nuestro”).

¢) luego hay una verdadera continuidad (no una degradacidn, y

. M Cf H. Schiirmavn, Comuzent Jfésus a-t-fl vécn se mort? (Lectio Divina 23. Edit.
du Cerf. Paris 1977) p. 171s.

155 camino aqui seguido es distinto del de Schiirmacn {1.c.) pero complementario,
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mucho menos una traicién) entre la ensefianza magisterial de la Iglesia
¥y la tradicién evangélica, en cuanto criticamente discemnible, pero en’ el
4mbito de una sana hermenéutica. :

d) es digno de nota ‘que ciertos cristdlogos actuales tlendan a
criticar la “imagen™ de Dios, como crmcan la de Cristo's, Las dos scn,
en efecto, correlativas.

Tesis 3. Una via de acceso a Cristo, ¥ una legitima posicién herme-
néutica, es la realidad hisiSrica.y concreta del hombre (o de Ios hombres)
de hoy, a condlc16n de que .

a) sea ésta una via para “desvelar” 1a revelacién tinica en Cristo (que
tiene valor permanente), no para “descubrir” una nueva revelaciéng y

b) que ello se haga, no de manera absoluta, como si se tratara de
un presente “eterno”, sino en continuidad con el “pasado” (v el valor
normativo que pudiera implicar), y en apertura hacia el “futuro” (dado
que nuestro conocimiente es siempre imperfecto) V7, :

La razén de esta tesis es la siguiente: lo que hace comprensible a
Cristo, bajo uno u otro aspecto, depende, en alguna medida, de la nece-
sidad del hombre actual. De aqui la gran importancia que adquiers, para
cada época, la imagen “‘correcta” de Cristo.

Se pedria decir, en este contexio, que una formulacidn posible de
una Cristologia “desde abajo” serfa precisamente aquélla en que interviene
el conocimiento del hombre, y del hombre actual, como via de acceso al
conocimienic de Cristo.

3. El Sentide Origiﬁa[ de la Muerte de Jestis "Ia,

La cuestién es aqui muiltiple, dificil, delicada y actual. Por diversas
razones:

a) es uno de los temas en que se manifiesta con mayor claridad y
dramaticidad el hiato entre la exégesis critica, la ensefianza ordmana de
la Iglesia y el culto por ella ofrecido;

b) en efecto: para aquélla, en muchos de sus representantes 1Iustres,
el cardcter sacrifical y expiatorio de la muerte de Jesils, por él ofrecida
en obediencia al Padre y clave de su misién mesidnica, es considerado
como un mero feologiimenon, més o menos tardio, ajeno a la tradicién

16 Asi vgr. J.I. Gonzalez Faus, Lo& Humanidad Nueva, Ensayo de- Cristolog(a {Actua-
fidad teolégica espafiola. EAPSA, Madrid-Burgos 1976°8) tomo 1, p. 182 ss

"7 Cf. Las pertinentes reflexiones de Schiirmann {pp. 146 ss.).

18 Cf. para toda esta secciém, ademéis de lz obra de Schiirmann, la importante elabo-
racion de M. Hengel, La crucifizidn (Lectio Divina 105. Edit. du Cerf. Paris 1881).
Deuxidme Partie. La mort expistoire de Jésus par “substitution’. Gendse de lidée (pp.
177-203). Esta seccién es propia de la versién francesa. .
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evangélica mds antigea y mas auténtica y por cierio a los :pszss:ma ver ba,
facta et intentio Jesu ",

- ¢) para ciertos tedlogos de tendencia “liberacionista” (si no para
todos) la muerte de Jesis, considerada como un accidente inevitable de
una vida como la suya, signada por el conflicio politico-social y religioso,
es la coronacion de una explicacién amesidnica (meramente “jesuolégica™)
de esa vida, por cudnto ejemplar y digna de imitacin y seguimiento, sobre
este mismo plano %,

d) esta cuestidn se conecta, a su vez, intrinsecamente (en los ‘‘libe-
racionistas” como en ofres que Ies sirven de inspiracién y modelo), con
dos més, de no menor u:nportancla

1. La ciencia de Iesﬁs ¥ su conciencia memémca- 2 no habria pre-

v:sto, ni podido prever su muerte, sino cuando ésta era inminente, mucho
menos como la muerte del Mesias.

2. El origen de la’ Iglesm, directamente vmculada a la vida y (sobre
todo) a la muerte de Jests 2.

Estas dos cuestiones no pueden ser tratadas aqui. Baste conm notar
por ahora que, si se reconoce su exfrema complejidad, que impide toda
solucién simplista, se reconoce también que la solucién meramente nega-
tiva (Jesis no tenia un conocimienfo distinto del de los demés hombres;
Jesucristo no fundé la Iglesia aunque la haya hecho posible) peca precisa-
mente por su excesivo simplismo, por no mencionar oiros defectos her-
menéuticos. .

.. Aqui también procederé por tesis, es decir, de manera mds bien
formulaica y sintética, sin intentar examinar y resclver a fondo todos los
problemas, sino limitindome a presentar un como perfil de la solucidn
que creo exegéiicamente més fundada.

Tesis 1. La muerte de Jesis no sobreviene como accidente impre-
visto y ajeno a-su misién, er el plance mismo en el cual ésta se pone (es
decir, en el plano estrictamente rehgloso de anuncio y anticipacién del
Reino de Dios).

Breve explicacién: los conflictos que caracterizan desde el principio
la vida de Jests, de contenido esencialmente religiose (interpretacién de
la Ley, autoridad, apertwra a pecadores y marginados, sentido del Reino
y acceso a-él), adquieren en seguida una dimensidn trdgica: en ellos se

17 Cf, vgr L. Bofi. Peixdo de Cristo-Paixdo do Mundo (rdit, Vozes, Petropolis 197‘7)
pp. 4849, 106 s., etc. CL. también José Comblin, Jestts de Nazaret. Meditacion sobre la
vida ¥ Ia. accién humana de Jesis (Edit. Sal Terrae. Santander 1977) pp. 59, 100. No
obstante, la posicion de Comblih es mas matizada y moderada que o de Boff,

20Boff, l.c, y Jesucristo como Libertador (en Jesucristo en la Historia v en la fe,
supra nota 13; pp. 175-199} p. 194 {con la cita de P'. Miranda, El sor » ef mesias) y 195.

2 Boff, Paixdo. .. {nota 19) p. 6469, 70.
2 Cf. mj articulo (comunicacién de Toulouse) citado en la nota 2. .
BCE, vgr. Mc 8, 1-6 y part. Un texto que convendriz examinar a esta luz es segura-
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juega fodo®. En el clima de la época (y de muchas otras épocas) los
valores religiosos, y su recta concepcidn o puesta en prictica, son preci-
samente fodo, es decir, cuestion de vida o muerte. Esto permite prever, a
partiv de un cierto momento, gue la actividad de Jesds se encariina, como
de si misma, a un desenlace sangriento. No, sin embargo, porque los
protagonistas del drama se opongan como “oprimidos” y. “poderosos™,
sino porque estd en juego (com mayor o menor pureza, segin las personas
y las categorias) el correcto acceso a Dios, en el contexto de una religién
revelada, que es “verdadera”. No se niega por esto que el transfondo
pohnco contrlbuya a la dramaticidad de la situacién y a la ng(dez de
las posiciones.

El momento a partiv del cual la muerte se vuelve previsible (en el
plano experimental) es dificil de determinar. Dirfa que es bastante pronto,
en la vida piblica (sea lo que fuere de la “crisis de Galilea”).

Tesis 2. Parece claro que, en esta sucesién de hechos conflictivos,
la muerte de Juan el Bautista juega un papel decisivo.

Breve explicacidn: el paralelo enire las personas y los destinos de
Jestts y de Juan el Bautista (dentro de la irreducible diferencia entre los
dos} ha sido usado por los evangelistas para ilustrar la vida de Jesis,
pero preexiste a ellos#, -

Tesis 3. El anuncio més o menos explicito de su propia muerte, por
parte de Jesis, no es imposible, al menos para el circulo de sus discipulos,
desde un ciertoc momento de su actividad pablica. La afirmacién, por
con51gu1ente, de que los anuncics de la Pasién son todos y necesanamente

“predicciones ex evenfu” requiere radical revisién. :

Breve explicacién: ciertos actos de Jests suponen a la vez que él
tenia conciencia del fin trdgico de su vida y respondia a ellc con una
actitud *‘positiva’; _

—las exigencias puestas a los discipulos v a la “gente” o a la
“multitud” (Mc 8,34-35 par.); : :

— la misién de los discipulos, que incluye la eventualidad del rechazo
(Ec 10,8-11; Mt 10,11-16); ..

—la purificacién del Templo (Mc 11,15- 18 par; significativamente
antlclpada en Jn 2,14-16); :

—su disposicién de “servicio” respecto de todos, especialmente de
los pecadores (Lc 15,3-7; cfr, 22,27), que se expresa supremamente en el
lavado de los pies (Jn 13,4-14); disposicién que (se puede decir) define
a Jesis,

mente Lc 13 31-33 donde la muerte de Jesis es (por él mismo) mtegrada a su.misién.
Ademas Jn T, 44, etc.

24 No es e":ta. la funcién que ¢l relato de 1z ejecucidén de Juan cumple en los sindpticos
(Mc 6, 17-29 v parr.)?
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Tesis 4. Entre estos actos de Jesis descuellan sin duda sus gestos
y sus palabras en la 1ltima Cena. . :

Unos y otros manifiestan: -

—que Jestis enifende conferir por su muerte, el don escat016g1co, es
decir, el Reino ¢ la salvacién, uno ¥ otra concentrados en su propia persona;

—en la Cena, Jesis interpreta su propia muerte como el don de su
cuerpo ¥ su sangre por “‘vosofros” (Le 1, Cor), por Ia “multitud” (Mt Mc),
es decir, como instrumento de- salvamén

. —Jestis atribuye asi (al menos en el contexto de la Cena) a su
muerte un sentido salvifico o soteriolégico, en relacién con la venida del
Reino {cfr. Lc 22,16; Mc 14,25).

Esta lectura de la Cena vale aun cuando el preciso tenor de las
palabras de Jestis se nos escape. Queda, sin embargo, el sentido de los
gestos, y ademdés, la frase sobre el sentido del don (“por vosotros/la mul-
titud”) serfa pre-pascual®. En este contexto, las convergencias y d1ferenc1as
con Ia ‘comida pascual’ ]udia sen significativas %,

_ Tesis 5. Si s miran 1as cosas ‘a esta luz, no s¢ puede excluir a priori,
y mds bien parece la interpretacin mds aceptable, que Jesdis mismo
hubiera presentado su muerte con la categoria de la expiacion.” El 16gion
de Mc 10,45: Mt 20,28 (“dar su vida como rescate por muchos”) seria
entonces auténtico®.

Breve expﬁcaclén un anélisis de las férmulas de expiacién usadas
en €l NT rinde los siguientes resultados *:

— ambas férmulas (de “entrega®” y de * muerte . s decir, con exph-
cita mencidén de la muerte) son mas frecuentes en los textos antiguos,
paulinos y pre-paulincs, que en los.més recientes (como la redaccién final
de los Evangelios);

—usadas a menudo en las comunidades de lengua griega, existen
también bajo una u otra forma en las comunidades de lengiia aramea
(sin gue conste una diferencia radlcal en el plano doctrmal entre ambos
tipos -de comunidades); ;

— férmulas de ‘expiacién,” aphcadas a Ia muerte de Cristo, se en-
cuentran mis o meénos en todas las corrientes -de tradicidn -del Nuevo
Testamento (la -literatura jodnmica, la. Prima- Petri), lo cual parece indicar
que el tema pertenece a un fondo antiguo y comin de expresién. doctrinal
de esa muerte;

. . — la antigiiedad de esas formulas ¥ su profundo arraigo en la tradicién
no permiten suponer un periodo de tiempo. necesario para su invencién y
desarrollo, si se las imagina creacidn de la comunidad, o de una comunidad °;

2%.Cf. Schitrmann {supra nota 14) pp. 105 ss

26 Cf, ib. p. 104 y X. Leén-Duiour, Le partage du pein eucharistique selon I Nomwaz.s
g‘gslt)ammz (echt du Seuil. Paris 1982) Appendice II. Céne et Repas pascal juif {pp. 348-

7T CE, Schiirmana, u., s, p. 106.

"28 Cf, Hengel, 1c. {supm nota 18), pp. 15855, P 174

22Cr. Ib. p, 178: cuestion de meses o de semanas,
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-—el Sitz im Leber Jesu parecé entonces el méds apropiado para la
primera expresion del contenide de tales férmulas cualesquiera hayan
sido sus posteriores desarrollos. . I .

‘Tesis 6. Se dirfa que la presentacién més antigua de la muerte de
" festis no estd concebida a partiv del tema del justo sufriente o del profeta
méirtir (ni mucho menos del “oprimide™ victima de la maquinacién de
los ¢ poderosos”), sino muy pﬁecxsamente como Ia muerte -del Mesms que
tiene consecuencias salvificas, -

‘Breve explicacién: se pueden dar algunos s:gnos de esta presentaclon
de la -muerte:

— la oscuridad que reina hasta la “hora novéna es dec1r hasta la
muerte (Mt 27-45 par.), como si el ml.U]dO comenzara de nuevo, con la
luz, después de esa muerte; . .

—1Ia rotura del velo del Templo (Mt 27, 51 par), signo de una nueva
época que comienza y de un sistema de culto y expiacién que concluye;

. ~-1la confesién del centurién, notablemente subrayada por Mc (16,39),
cuyo Evangello es encuadrade por la mcluswn as{ determinada (c 1,1) %

. —-esta es la raz6n del choque violento que la proclamamdn de esta
verdad central del kerigma preduce en ]udlos y griegos, como se reglstra
expresamente en 1Cor 1,18ss. (“escdndalo’” “locura”)

—n0 se excluye, con todo, que, al menos, la formula (o. una de

las férmulas) de expiacién tenga “alguna rafz-en Ios LXX (cfr Is 43 31)
e (hxpotebcamente) en cornentes ]udias #o0

" Conclusién.

. Noes entonces exacto afirmar apodictlcamente 111cluso desde el punto
de wsta exegtico, = . - .

a) que la interpretacién sotenolégnca de la muerte de Jestis, especxal—
mente con las categorias de la expiacién,- es posierior, tardfa y marginal;

- b) que Jesfis no previé- de ninglin modo su muerte o tan sélo
como una catéstrofe mevltable atralda sobre él por su compronnso con
ios “‘marginados’’; ST

c) y que, en todo caso, no la previé (ni la pudo prever) como
elemento integrante y detérminante de st misién, en cuanto anuncio e
inauguracién del Reino. Esta, entonces, no-fue tan sélo kengmétlca smo
estrictamente soteriol6gica, es decir, salvifica. B

Esta parece ser hoy la lectura. exegéticamente mds correcta de Ta
muerte de Jesis. . . S .

dU s repeticion parece, en efectu, un elemento estructural :mportantc en. ]n dlSpDSlCllfm
del Evangelio de Marcos.

3 Cf, Hengel, 1.c. {(nota 1B) p/ 174 e ey




La Renovacién -
en el Espiritu Santo

Salvader Carrillo Alday, M. Sp. S

" Introduccién

La Renovacion en el Espinm Sanio se ha extendido, en término
de pocos afios, por el mundo entero. Ha sido como un fuego que se ha
propagado por los cinco continentes. En nuestra América Latina apenas
si existe pafs donde no sé¢ encuentren grupos de Renovacitn.

Este “acontecimiento” ha tenido una repercusién ampliamente ecle-
gial. La Renovacién en. el Espiritu no sélo ha recibido expresamente del
Papa y de los Obispos palabras orientadoras, sino que también documentos
del Magisteno universal o de las Conferenc:as episcopales han querido
mencionarla '.

En estas circunstancias, y conscientes de la necesidad que existe en
muchas partes de conocer mds ampliamente en qué consiste este movi-
miente o corriente espiritual, queremos presentar en perspectiva pano-
rdmica los principales elementos de “Teclogia y Pastoral” de la Reno-
vacxén en 6;1 Esplrltu Santo .

No pretendemos ser exhaustivos Puede haher otros puntos, ademas
de los aqui tratados, que se relacionen con la Renovacién. Hemos querido
limitatnos a los temas que parecen ser caracteristicos. Estos cubren seis
grandes apartados.

Nacimiento de la Renovacion en el Espintu Santo

. Naeimiento y expansiin de Ia Ranovacién en el Espiritu Sanko
M Renovacl_én en el Espititu Santo y Maglsterio de la lglesia.
1. La Renovacién en el Espiritu Santo como un nuevo Pentacostés.

1JUAN PABLO II, “Catechesi tradendae”, n. 27, que cita "Evongelii auntiandi”, n. 75.
CELAM, “Docwscntos de. Puehbla”, n. 207, 465, 958. Cir n. 249. 377. 688. 703.
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fl
Ejes claves de la espiritualidad de la Renovacién

IV. Encuentro personal con Jesis resucitado: Salvador, Sefior, Cristo.
V. La efusién del don del Espiritu. .

VI, Los carismas, dones del Espirltu para ed]flcaclén do la lalesia.
Vil. Espiritualidad de la Rerovacidn en el Esplritin.

Renovacién en el Espiritu_ y Comunidad cristiana

Vill. Comunfdad inicial de Removacién: La asamblea de .oracién.
IX. Pequefias comumidades o grupos domésticos de oraclén.

)
Crecimienio en ka vida cristiana vy en el conocimiento de la fe
X. La vida en el Espiritu. : :
© XL Grecer en eI conocimiento de Ia fe “Partir el pan de la verdadera dectring

A

La Renovacién en el Espiritu al _ser\}icio de la Iglesia
XH. Formacidn de servidores. '
XN, Comumldades evangelizadas y Bvangel:zadoras
XIV. La Renovacidn en el Espirltu af servicio de la pastoral r.llocesana y parroquial.
XV, Comunidades eclssl‘ales de Henovacmn )
xvi. He_nova_clﬁn an el Espintu ¥y Ecumenismo.

Vi

Riesgos y problemas

XVil. Problemas en la Renovacién y soluclones.
Concluslén: ;Con el fuego de Pentecostés!

Quiera el Espiritu Santo seguir renovando la Iglesia de Cristo Jests,
de la que El es, lo que ¢l alma en el cuerpo del hombre? Que el
Espiritt divino nos ayude a realizar —a nosotros que somos su Templo—,
la palabra de Ia Escritura:

28, AGUSTIN, Sermo 267, 4: PL 38, 1231; 263. 2: PL 38, 1232,
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“Daspojaos del hombre viejo con sus obras,
y revestios del hombre nueva,

que se va renovando,

hasta alcanzar un conocimiento perfecto,
segiin la imagen de su Creador” (Col 3,10).

Y que todo sea para alabanza del Padre,

“Porque de El, por El y para El
son todas las cosas,
1A El la gloria por los siglos! Amén” (Rm 11,36).

Nacimiento de la Renovacion en el Espiritu S_antd"

L Nach_'niento y Expansién de la Renovacién en el E_spii:iw Santo.

I. Concilic Vaticano II y “Renovacidn en eI Espiritu Santo”.

La Renovacidn en el Espiritu Sanio aparecié en la Iglesia Catdlica
en un momento en gue se comenzaba a buscar caminos.para poner en
prictica la “removacién de la Fglesia” querida, ordenada e inaugurada
por el Concitio Vaticaro II.

El 25 de enero de 1959, S.S. Juan XXIIH anunciaba su propdsito
de convocar un Concilic Ecuménico; y lo ‘convocaba solemnemente el
25 de diciembre de 1961, mediante la Constitucién Apostdlica “Humance
Salutis”. Después de cuatro etapas conciliares, S.S. Pablo VI clausurd el
Concilio Ecuménico Vaticano Il en una ceremonia al aire libre, en la
plaza de San Pedro, el dia 8 de diciembre de 1965.

No habfa pasado ai siquiera un afio de finalizado el Concﬂlo, cuando
en el verano-otofio de 1966 comenzé a despuntar el fenémeno rehgloso
Hamado ahora “Renovacién en el Espirity Santo”,

En estas cl.rcunstancms, la Renovacién aparece' como un aconteci-
miento post-conciliar estrechamente vinculade al Concilio mismo, en una
coyuntura histdrica importante para la Iglesia Catélica.

La Renovacidn en el Espiritu es, segiin Ia apreciacidn del Cardenal
Suenens, como una segunda gracia de Dios a la Iglesia y al munde,
después de esa primera gracia que fue el Concilio Vaticano II. El Con-
cilio fue una gracia pentecostal eclesial a nivel “obispos”; la Renovacidn
es una gracia pentecostal eclesial a nivel “grande Comunidad cristiana™ ‘.

tL. J. Card. SUENENS‘ Comunicacion sobre lo Renovacidn Cerismética v lg Ewvan-
gelizacidn,  Asamblea plenaria de la Sagrada Congregacién parz la Evangelizacién de los
Pucblos. Roma, 19-22 de abril de 1983.
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Y. Renovacidn en el Espiritu Santo y Experiencia de Pentecostés.

La Renovacién en el Espiritu aparéce, ademds, en relacién muy
profunda con la experiencia de Pentecostés, y se coloca expresamente
bajo el signo del Espiritu. He aqui los momentos mds relevantes en el
nacimiento de la Renovacién?.

1. En Pittsburgh.

* Agostoe de 1966. Durante el Congreso Nar.:ianal de “Cursillos de
Cristiandad”, Steve Clark, graduado de la Universidad de Michigan
State, muestra a algunos profesores de la Universidad de Duquesne en
Pittsburgh (Pennsylvania) el libro “La Cruz y el Pufial” de John Sherrill
sobre el apostolado de David Wilkerson entre los drogadictos de New
Yoik, diciéndoles que ese libro le intrigaba a la vez que le inquietaba,
y les urge que lo lean,

* Qtofio de 1966. “Varios hombres catdlicos, miembros de la facul-
tad de la Universidad de Duquesne del Espiritu Santo, se reunfan fre-
cuentemente en ratos de oracidn fervorosa y em conversaciones acerca de
la vitalidad de su vida de fe. Aquellos profesores se habian dedicado
durante muchos -afios al servicio de Cristo, entregindose a wvarias activi-
dades apostélicas... A pesar de todo eso, aquellos profesores iban- sin-
tiendo que algo. faltaba en su vida cristiana petsonal. Aunque no podian
especificar el porqué, cada uno reconocia que habia cierto vacio, una
falta de dinamismo, una debilidad espiritual en sus oraciones y activi-
dades. Era como si su vida cristiana dependiera demasiado de sus Propios
esfuerzos, como si avanzaran bajo su propio poder y mot:vados por su
propla voluntad. .

. Conscientes de que la fuerza de la. Comunidad cristiana prnmtlva
estuvo en la venida del Espiritu Santo en Pentecostés, empezaron a orar
para que ese divino Espintu manifestara en ellos su presencia llena de
poder en favor de su propia vida espiritual y del traba]o apostéhco. _

En esa forma, los profescres de Pittsburgh comenzaron a pedn- en
oracién que el Espiritu Santo les concediera una removacibn y que el
vacio ‘que sus’ esfuerzos humanos-habian dejado fuese Ilenado de la vida
poderosa del Sefior resucitado. Cada dia los hombres rezaban unos por
otros el “}Ven, Esp;r;tu Santo!™ 3,

%6 de enero de 1967. Deseosos de conectarse con algin conoce-
dor- de las expenenc1as del Espirita, -entrevistan' a William “Lewis, ‘sacer-
dote episcopal, quien los pone en contacto con la Sra. Betty de . Scho-

2 Sobre la historia de los comienzos de la Renovacién en et Espiritu, consiitese:
Kevin y Dorothy RANAGHAN, Peutecostales Catdlices. Logos International, Plainfield
1971
Edward D. O'CONNOR, La Renovacién Carismitica en lg Iglesis Cotdlica. Tasser Press
Mexicana, México 1973.

René LAURENTIN, Pentecosalismo Catélico. PPC,_Madnd 1978. .

IK. v D. RANAGHAN, Pentecostales Caldlicos. p. 1-8.
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maker, que dirigla en su casa una reunién de oracién pentecostal. La
reunién tuvo lugar en casa del Sr. Lewis, el dia 6 de enero, Festividad
de Ia Bpifania del Seiior.

* 13 de enero de 1967. Los profesores de Pitisburgh, junto con la
Sra. Schomaker van a casa de la Srta. Florencia Dodge para asistir a la
primera reunién de oracién. Eran Ralph Keifer (instructor de teologfa)
y su esposa Pat, Patricioc Bourgeois (instructor 'de- teologfa) y William
Storey. Era la octava de la Epifania y el dia sefialado. por la liturgia para
conmemorar el Bautismo de ]esﬁs en el ]ordén y su unc:én con el Esp:-
ritu - Santo. - . o o

* 20 de enero de 1967. Ralph Keifer y Patricio Bourgems amsten a
Ia segunda reunién de oracién y suplican se ore por ellos pidiendo el
bautismo en el Espititu Santo. En esa ocasin Ralph recibe ¢l don de
lenguas. La semana. siguiente, Ralph impone las manos a sus otros com-
pafieros para recibir. el bautismo en €l Espiritu Santo. En febrero -de
1967 los cuatro’ catélicos de Pittsburgh habfan recibido el bautlsmo en
el Espiritu Santo, . _ :

* Del viernes 17 al domingo 19 de febrero de 1967 unas 30 personas
hacen un retiro de fin de semana, “el retiro de Duquesne”. Todo el
sdbado 18 lo-pasan en oracién y estudio. Por la noche oran para pedit
el bautismo en el Espiritu Santo y muchos de eHos tuvieron la certeza
espiritual, confirmada por la transformacién interior y por la manifes:
tacidn de dones del Espiritu Santo, de que su oracién habia sido escu-
chada. Gozaron la experiencia de un “‘pentécostés personal y en comu-
nidad”. Fue para ellos una verdadera “actualizacién de Pentecostés”.

2 En la Umvers:dad de Notre Dame (South Bend Indlana)

o A fines de enero de 1967, Bert Ghezzi comumca a un1vers1tanos
de Notre Dame lo que estd pasando en Pittsburgh.: R

* En febrero, antes del retiro de Duquesne, Ralph Keifer' va a Notre
Dame y narra sus experiencias. Pasado el retiro del 17 al 19 de febrero
cuenta por telefono las maravillas sucedidas durante esos dias,

., * Bl sgbado 4 de marzo de 1967 un grupo de unos 30 estudiantes
universitarios se retine. en casa de Kevin y Dorothy Ranaghan. Un pro-
fesor venido de Pittsburgh comparte lo sucedide en Duquesne y ¢l 5 de
marzo el grupo ‘entero pide la imposicidn de manos para reclbn- el bau-
tismo en ¢l Espititu Santo con sus dones y sus frutos, y que asi ‘sus ‘vidas
seanl ‘més plenamente cristianas. La respuesta 0o se-hizo esperar. "Ante
todo, - expenmentaron un profundo cambio interior: fueron hechos “hom-
bres- nuevos™; pero también recibieron carismas -del Espintu Santo para
dar con audacxa teshmonio de Iesfts en el mundo actuai

¢ Pasada la Semana Santa, se orgamZa en Notre Dame un . ret:ro
con el fin de discernir qué es lo que Dios estd queriendo a través de esos
acontecimientos. Asisten unas 80 personas: 40 de Notre Dame entre estu-
diantes, sacerdotes y profesores; y otras 40 de Ia Universidad de Michigan
State, entre los cuales estaban Steve . Clark y Ralph Martin. En el otofio
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de 1967 éstos dos se trasladan a la Universidad de Michigan en Ann
Arbor *.

3. Expans:dn de la Renovacidn.

La Renovacién Carismética o Renovacién en el Espiritu Santo habfa
nacido. Tode comenzé con una chispa en Pittsburgh, a partir de agosto
de 1966. Gracias a la fuerza incontenible del Espiritn, esa chispa se ha
propagado como incendio scbre paja y ha invadido los cinco Continentes
de la Tierra. Ahora, a 17 aios de distancia, de oriente a occidenie y d=
norte a sur se proclama, con el poder del Espiritu, que Cristo Jests viwi~
que €l es el Sefior, que estd en .medio de nosctros, que nos bautiza co
su Espiritu, y que con él glonf:camos dl Padre de los. Clelos

. “La Renovacién en el Espiritu —comenta el P. Comgar—- o es sola-
mente una moda. Sus frutos se perciben de inmediato: se trata de una
fuerte accidn espiritual que cambia vidas. No es solamente un “re-aviva-
miento”, sino una verdadera “removacidn™, un rejuvenecimiento, un fres-
cor, una actualizacién de posibilidades nuevas que surgen de la Iglesia
siempre antigua y. siempre 11m=:va”s

La Renovacién, lejos de apartarse de las institciones que gobiernan
la Iglesia, cree en gllas y se somete a elas. La Renowvacion tiepe su
propio lugar-en la Igiesm, més -afin, se sitia en- el corazén mismo de
la Iglesia,

Il. Bsncrvaciﬁn.én el Espiritu Santo v Magisterio de la iglesia.

Nuestro propdsito en este capitulo es situar la “Renovacién en el
Espiritu” dentro de ese vibrante anhelo y de esa urgente necesidad que
siente nuestra Iglesia de hoy de ser conducida por el soplo vivificante v
soberano del Espiritu, y gue los. Sumos Pontifices han -expresado en
numerosas ocasiones.

" i. Juan XXIH

En la Constltucmn Apostéhca del 25 de dlmembre de 1961 con la
que convoctaba ¢l Concilio Vaticano II, Su Santidad Juan XXIII expre-
saba sus deseos, sus- anhelos y sus plegarias, en estos térrminos:

“Repltase asi ahora en la familia cristiana el espectéculo de los

. Apéstoles reunidos en Jerusalén después de la ascemsién de Jesds al
cielo, cuando la. Iglema naciente se encontrd unida toda en comunibn
_de pensamiento y .oracién con Pedro y en derredor de Pedre, Pastor
de los corderos y de las ovejas. Y dfgnese el Espiritu divino escuchar
de 12 manera mis conscladora la oracién que todos los dias sube a
El desde todos los rincones de la uerra iRenuevg en nuestro tiempo

“K.y D. RANAGHAN, Pentecostales Catdlicos. p. 3B. Para mé.s' detalles sobre €l
desarrollo de Ja Renovacién en esta etapa inicial, véase literatura nota 2. .

5Y, CONGAR, Actuciité de iz Prewmatologie. Congresso Teologico Internazionale
di Preumatologia. Roma, 2228 marzo 1982, p. 3. .
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los prodigios como de un nuevo Pentecostés, y concede que la Iglesia
santa, reunida en undnime y mds intensa oracidn en torno a Maria,
Madre de Jesiis, y guiada por Pedro, propague el reino del Salvador
divino, que es reino de verdad, de justicia, de amor y de paz!
Asi sea” . :

2. Concilio Vaticano II.

El 21 de noviembre de 1964 se promulga la Constitucién “Lumen
Gentium” sobre la Iglesia, en la que se dedica el N° 4 a “El Espiritu
Santo, santificador de la Iglesia”, v el N® 12 a “El sentido de la fe y
fos carismas en el pueblo cristiano™. :

“Ademds —se lee en el N® 12—, el mismo Espiritu Santo no sélo
santifica y dirige el Pueblo de Dios mediante los sacramentos y los
misterios y le adotna con virtudes, sino que también distribuye gracias
especiales entre los fieles de cualquier condicidn, distribuyendo o« cada
uno segin quiere (1 Co 12,11) sus dones, con los que Ies hace aptos y
pronios para ejercer las diversas obras y deberes que sean ftiles para
la renovacidn y la mayor edificacién de la Iglesia, segiin aquellas palabras:
A cada uno... se le otorga la manifestacion del Espiritu para comiin
utilidad { 1 Co 12,7). Estos carismas, tanto los extracrdinarios como los
més comunes y difundidos, deben ser recibidos con gratitud y consuelo,
porque son muy adecuados y dtiles a las necesidades de la Iglesia. Los
dones exiraordinarios no deben pedirse temerariamente ni hay que esperar
de ellos con presuncidén los frutos del trabajo apostdlico. Y, ademds, el
juicio de su auteaticidad y de su ejercicio razonable pertenece a quienes
tienen la autoridad en la Iglesia, a los cuales compete ante tode no
sofocar el Espiritu, sino probarlo todo y retener lo que es bueno (cf.
1 Ts 5,12.19-21)” 2,

3. Pablo VI

El magisterio de S.5. Pablo VI es muy rico en teologia sobre el
Espiritu Santo. En ia imposibilidad de reproducir aqui asi fuera un re-
sumen de sus ensefianzas, queremos poner de relieve solamente algunas
de sus intervenciomes,

1971. El 15 de agosto de 1971 publicaba la Constitucién Apos-
télica “Divinge Consortium Naturae” sobre el Sacramento de la Confir-
macion, En ella se lee: “El sacramento de la Confirmacidn perpetia, a
su manera, en la Iglesia Ia gracia de Pentecostés... Por el sacramento
de la Confirmacidn los gue han nacido 2 una vida nueva por el Bautismo,

JUAN XXIII, ademas del texto citado, evocd también en otras ocasiones una ex-
pectacién como de un “nuevo Pentecostés™: Alocucion de Penlecostés: 17 de mayo 1959;
Oracidn al Espiritu Sante por el Concilio: verano 1969; Corta al Card. Alfrink con ocasion
de Pentecostés: 28 de mayo 1960; Alocucion de Peniecostés: B de Junio 1960; Discurso
de cleusura del primer periodo conciliar: 2 de diciembre 1962.

2H. CAZELLES, Le Samt-Esprit dans les textes de Vatican 1. En “Le mystdre de
TPEsprit-Saint”, Mame 1968.

A. CHARUE, Le Saint-Esprit dans “Lumen Gentivm’. EphTheolLov 45 (1969) 359-379,
Y. CONGAR, Lo Pueumatologic del Concilio Vaticano X, En *El Espiritu Santo”,
Herder, Barcelona 1983, .
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reciben el Don inefable, el mismo Espiritu Santo, por el cual son enti-
quecidos con una fuerza especial y, marcados con el caricter de este
sacramento, quedan vinculados més perfectamente a la Iglesia y -estin
més estrictamente ob]igados a difundir y defender la fe con Ia palabra

3!3

y las obras, como auténticos testigos de Cristo

1972, Este afio qued$ marcado por importantes catequesis del S.P.
acerca de la necesidad de una gran efusmu del Espiritu Santo schre la
Iglema y sobre el mundo actual.

21 de mayo: “No, el fuego de Pentecostés no se ha apagado en la
Iglesia con el impetu arrollador de aquel primer instante, y, aunque en
algunos momentos de crisis y en cierta situacidn de prueba permanezca
velado por las cenizas humanas, no se ha apagado; arde todavia; y en
todo acto sacramental, en toda oracidn humilde, el “Espiritu bueno” estd
presenie, es operante. Ahora, hermanos, ino ocurrird asi también en
nosofros en esta hora privilegiada? /Cuél es el significado de esta hora
para nosotros, si no es el de una extracrdinaria “epiclesis”, es decir, de
una extraordinaria llamada del Espiritu Santo sobre nosotros y sobre todo
lo que nos rodea?”*.

25 de agosto: “Se necesita una gran efusién del Espiritu Santo,
acogida con deseo, con constancia, con empefio personal y comunitario.
La Confirmacién es el sacramento de la riqueza interior y del testimonio
exterior; la Confirmacién del cristiano es el don de la madurez espiritual
y de ia fortaleza moral”.

29 de noviembre: “{Qué pecesidad, primera y filtima, advertimos
para esta nuestra Iglesia bendita y querida? ;Qué necesita realmente?
Lo debemos decir, temblorosos v en oracidn, porque es su misterio, es
su vida: es el Espiritu, el Espiritu Santo, animador y santificador de la
Iglesia, su aliento divino, el viento de sus wvelas, su principio unificador,
su fuente interior de luz y de energia, su apoyo ¥y su consolador, su
manantial de carismas y de cantos, su paz y su gozo, su prenda y preludio
de vida bienaventurada y eferna,

La Iglesia tiene necesidad de un perenne Pentecostés; necesita fuego
en el corazén, palabra en los labios, profecia en la mirada. La Iglesia
necesita ser templo del Espiritn Santo, es decir, de total limpieza y de
vida interior; necesita volver a sentir dentro de si, en nuesira mudz
vaciedad de hombres modernos, totalmente extrovertidos por el encan-
tamiente de la vida exterior, seductora, fascinante, que corrompe con
lisonjas de falsa felicidad; mecesita volver a sentir, decimos, ¢6mo sube
desde lo profundo de su personalidad intima como un llanto, una poesia,
upna plegaria, un himno, esto es, la voz orante del Espiritu que, como
ensefia San Pablc, ocupa nuestro lugar y ora en nosotros y por nosotros
“con gemidos inenarrables”, e interpreta las palabras que nosetros solos
no sabriamos dirigir 2 Dios (cf. Rm 8§,26-27).

IPABLO VI, Const. Apost. “Divinae consortium waiuwrac”, Notitiae 7 (1971) 384.

4PABLO VI, Ensefiansas of Pueblo de Dips. Editrice Vaticana 1972, p. 331.- Para
los textos de Pablo VI que vienen a confinuacién, ver “HEasefiansas af Pueblo de Dios”
en el lomo correspondiente a cada fecha. .
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iHombres de hoy, jévenes, almas consagradas, hermanos en el sacer-
docio! ¢(Nos escuchdis? La Iglesia tiene necesidad de esto. Tiene nece-
sidad del Espiritu Santo. Del Espiritu Santo en nosotros, en cada uno de
nosotros, en todos nosotros juntos, en nosotros-Iglesia”. :

1973.

23 de mayo: ‘“Todos nmosofros debemos ponernos a barlovento del
soplo misterioso, si bien ahora, en cierto modo, identificable, del Espiritu
Santo. No carece de significado el hecho de que precisamente en el dia
feliz de Pentecostés el Afio Santo despliegue sus velas en cada una de
las Iglesias locales, a fin de que una nueva navegaciém, un nuevo movi-
miento queremos decir, verdaderamente “pneumdético’”, esto es, carismd-
tico, impulse en una tnica direccidn y en concorde emulacion a la huma-
nidad creyente hacia las nuevas metas de la hisioria cristiana, hacia su

puerto escatoldgico”.

6 de junio: “(Por gué tiene este hecho (del Afio Santo) su punto
de partida en Pentecostés? Porque no sélo esta bellisima festividad, que
podemos definir como la navidad histérica de la Iglesia, ofrece una pro-
picia ocasidn inspiradora, sinc sobre todo porque esperamos y suplicamos
que ¢l Espfritu Santo, cuya misién misteriosa y sensible celebramos en
Pentecostés, sea el operador principal de los frutos que esperamos del
Afio Sanio. También éste ser4 uno de los temds més dificiles y fecundos
de la espiritualidad propia del Afio Santo: a la cristologic y especiclmente
a la eclesiologia del Concilic debe suceder un estudio nuevo y un culto
nuevo del Espiritu. Santo, justamente como necesario complemento de la
doctring conciliar. Esperamos gue el Sefior nos ayude a ser discipulos y
maestros de esta posterior escuela suya: Jesis, al abandonar la escena
visible de este mundo, ha dejado dos agentes para que se realice su obra
salvadora en el mundo: sus Apéstoles vy su Espiritu”,

10 de ectubre:  S.S. Pablo VI, dirigiéndose por vez primera a los’
dirigentes de la Renovacién, reunidos en Grottaferrata cerca de Roma,
con ocasién de la primera Conferencia Internacional de Lidetes, les decia:

- “Nos alegramos con vosotros, queridos amigos, por Ia renovacién
espiritual que se manifiesta hoy dia en la Iglesia, bajo diferentes formas
y en diversos ambientes. Ciertas nctas comunes aparecen en esta re-

novacion:

* El gusto por una oracién profunda, personai y comunitaria,

* Un retorno a la confemplacidn y un énfasis puesto en la alabanza
de Dios.
E! deseo de entregarse totalmente a Cristo,
Una grande disponibilidad a las inspiraciomes del Espiritu Santo.
Una frecuentacién mdis asidua de la Escritura.
Una amplia abnegacién fraterna. _
Lgal voluntad de prestar una colaboracién a los servicios de Ia
Iglesia, :

¥ R O® £ %
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En todo esto podemos conocer la obra misteriosa y discreta del
Espiritu que es el alima de la Iglesia”.

1974

16 de octubre: “Lo que ahora nos urge afirmar es Ia necesidad de
la gracia, es decir, de una intervencidn divina que supera el orden natural,
tanto para nuestra salvacién personal como para el cumplimiento del
plan de redencién en favor de toda la Iglesia y de la entera humanidad
a la que la misericordia de Dios llama a la salvacida.

La necesidad de la gracia supone una carencia imprescindible por
parte del hombre; supone la necesidad de que el prodigio de Pentecostés
tenga que continuar en la historia de la Iglesia y del mundo; y ello en
Ja doble forma en la que el don del Espiritu Samto se concede a los
hombres: primero para santificarlos (y ésta es la forma primaria ¢ indis-
pensable por la que el hombre se convierte en objeto ‘del amor de Dios,
gratum faciens, como dicen los tedlogos), y, después, para enriguecerlos
con prerrogativas especiales que llamamos carismas (gratis data), orde-
nados al bien del prdjimo y especialmente de la comunidad de los fieles.
Hoy se habla mucho de esto; y, teniendo en cuenta la complejidad y la
delicadeza de este tema, no podemos menos de augurarnos gue, ademds
de la gracia, venga también hoy sobre la Iglesia de Dios una nueva
abundancia de carismas”.

1975.

18 de mayo: Homilia en la solemnidad de Pentecostés. “Quisiéra-
mos nosotros hoy, no sélo poseer inmediatamente el Espiritu Santo, sino
también experimentar los efectos sensibles y prodigiosos de esta mara-
villosa presencia del Espiritu Santo deniro de nosotros. Porque sabemos
que el Espiritu Santo es luz, es fuerza, carisma, infusién de una vitalidad
superior, capacidad de superar los limites de la actividad natural, es
riqueza de virtudes sobrenaturales, riqueza de dones, los célebres siete
dones, que hacen rdpida y 4gil la accibn del Espiritu Santo coordinada
con el complejo sistema sicolégico humano, es riqueza de frutos espiri-
tuales que adornan bellamente el fértil jardin de la experiencia cristiana”.

19 de mayo: A los peregrinos del Movimiento catdlico de renova-
cién carismética.

“Para un mundo asi, cada vez mds secuiarizado, nc hay nada mas
necesario que el testimonio de esta ‘rencvecidn espiritual’ que el Espiritu
Santo suscita hoy visiblemente en las regiones y ambientes mas diversos.

Las manifestaciones de esta renovacién son variadas: comunién pro-
funda de Ias almas, contacte intimo con Dios en la fidelidad a los com-
promisos asumidos en el bautismo, oracidn a menude comunitaria donde
cada uno, expresindose libremente, ayuda, sostiene y fomenia la oracién
de los demss; basado todo en una conviccidn personal, derivada no sélo
de la doctrina recibida por la fe, sino también de una cierta experiencia
vivida, a saber, que sin Dios el hombre nada puede, y que con El, por
el contrario, todo es posible; de alli esa necesidad de alabarle, darle
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gracias, celebrar las maravillas que obra por doguier en torno nuestro
¥ en nosotros mismos.

Entonces, esta ‘renovacidn espiritual’, jcémo no va a ser una ‘suerte’
para la Iglesia y para el mundo? Y, en este caso, {cdmo no adoptar todos
los medios para que continde siéndolo?”,

& de diciembre: En la Exhortacién ApostSlica Evangelii Nuntian-
di, el Papa dedica todo el ntmere 75 al “impulso del Espiritu Santo”.
En €l se encuentran conceptos profundos y felices expresiones que es
atil volver a Jeer.

“No habrd nunca evangelizacién posible sin la accién del Espiritu
Santo. .. Gracias al apoyo del Espiritu Santo, la Iglesia crece. El es el
alma de esta Iglesia... Las técnicas de evangelizacién son buenas, pero
ni las més perfeccwnadas podrian reemplazar la accidn discreta del Espi-
ritu... Nosotros vivimos en la Iglesia un momento privilegiado del Espi-
ritu. Por todas partes se trata de conocerlo mejor, tal como lo revela la
Escritura. Uno se siente feliz de estar bajo su mocién. Se hace asamblea
en torno a €l. Quiere dejarse conducir por él”.

4. Juasn Pablo II.

En varias ocasiones, S.S. Juan Pablo I ha expresado su propdsito
de continuar la Iinea de su Predecesor Pable VI en relacién a la teologia
del Espiritu Santo y al movimiento de Renovacién Carismética .

1979,

10 de junio: En Cracovia (Polonia), durante-la misa del doimngo
de la Sentisima Trinidad, Juan Pablo II, extendiendo las manos sobre
los presentes, dijo: :

“Permitidme que, al igual que el cbispo duraate la confirmacidn,
también yo repita hoy aquel gesto apostdlico de la imposicidn de las
manos sobre todos los que estdn aqui presentes. En esta imposicién de
las manos, en efecto, se expresa la aceptacidn y la {ransmisién del Espi-
ritu Santo, que los Apdstoles recibieron del mismo Cristo cuando, después
de la resurreccién, se aparecié a ellos “estando cerradas las puertas™ y
dijo: “Recibid el Espiritu Santo”... Este Espiritu deseo transmitirlo
hoy a vosotros... Repito, pues, siguiendo al mismo Cristo: “jRecibid
el Espiritu Santo!”.

16 de octubre: En la Exhortaci6n Apostdlica “Catechesi Traden-
dae”, en el N¢ 72, escribe ¢l Santo Padre:

“La catequesis, que es ctecimiento en la fe y maduracién de la vida
cristiana hacia la plenitud, es una cbra del Espiritu Santo, cbra que sdlo
El puede suscitar y alimentar en la Iglesia.

5 JUAN PABLO 11, Ensefianzas al Pueblo de DHos. Editrice Vaticana. Ver cada texto
en el tomo correspondienie a cada fecha.
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Es necesario que el deseo profundo de comprender mejor la accién
del Espiritu y de entregarnos mads a El... provoque un despertar cate-
quético. En efecto, la “renovacion en el Espiritu” serd auténtica y tendré
una verdadera fecundidad en la Iglesia no tanto en la medida en que
suscite carisinas extraordinarios cuanto si conduce al mayor niimerc po-
sible de fieles, en su vida cotidiana, 2 un esfuerzo humilde, paciente y
petseverante para conocer siempre mejor el misteric de Cristo y dar
testimonio de EI”.

- 1980.

- 23 de noviembre: El Papa dirigi6 una alocucién al Movimiento
nacional italiano “Renovacién en el Espfritu” y dijo:

“Nosotros sabemos que debemos a la “efusién del Espiritu” una
experiencia cada vez més profunda de la presencia de Cristo, gracias a
la cual podemos crecer cada dia en el conocimiento amoroso del Padre.
Por tanto, justamente vuestro Movimientc presta particular atencién: a
Ja accidn, misteriosa pero real, que la tercera Persona de la Santisima
Trinidad desarrclla en la vida del cristianc™.

1981.

25 de marzo: Carta del Papa a los Obispos con of:asién del 1.600
aniversario 'del Concilic I de Constantinopla y del 1.550 aniversario del
Concilio de Efeso,

“Toda la labor de renovacién de la Iglesia, que el Concilio Vaticano
II ha propuestc e iniciado tan providencialmente ——renovacidn -que debe
ser al misme tiempo ‘puesta al dia’ y consolidacién en lo que es eterno
y constitutive para la .misién de la Iglesia— no puede realizarse a no
ser en el Espirite Santo, es decir, con la ayuda de su luz y de su virtud.
Esto es importante, muy importante, para toda la Iglesia en su univer-
salidad, lo mismo gue para toda Iglesia particular en la comunién con
todas las demds Iglesias particulares. Esto es importante también para
li via ecuménica dentro del cristianisme... Esto es importante también
para la obra de las vocaciones sacerdotales o religiosas y al mismo tiempo
para €l apostolado de los seglares como fruto de una nueva madurez
de su fe”. -

7 de mayo: §.8. Juan Pablo II se dirigié a los 600 participantes
de la Cuarta Conferencia Internacional de Dirigentes de la Renovacion.
La Alocucién pontificia es tode un programa de accidn. Se trata de un
documento muy orientador sobre lo que la Iglesia espera de la Renovacién
en el Espiritu®.

1982,

26 de marzo: Para clausurar el Congreso Teolégico Internacional de
Pneumatologfa, celebrado en el ‘Aula del Sinodo en el Vaticano, el Sanio
Padre pronuncié un importante discurso sobre el Espiritu Santo.

6JUAN PABLO I, “4 lo Rewovacidn Corismdiica”. En Renovacién Carismética:
(Qué dice Roma?. El Minuto de Dios, Bogotd 1981. p. 37-45. : :
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“Nuestra Iglesia es la Iglesia del Espiritu Santo, Y la fe en el
Espiritu Santo estd en el corazén de nuestra fe cristiana... Es el Espiritu
Santo quien estd en el corazén de la santificacién de los discipulos de
Cristo. Es €l quien anima su celo misionero y su oracién ecuménica.
Es el Espiritu el’ que es la fuenie y el motor de la rencvacién de la Iglesm
de Cristo,

El Espiritu Santo obra en las personas —en las més sencillas como
en las que tienen un range elevadc— y en las comunidades, comenzando
por las pequedas Iglesias domésticas que son las familias. Es a El a quien
se debe el despertar de las vocaciones en la Iglesia —vocaciones de sacer-
dotes, de religiosos, de personas consagradas, de apéstoles seglares—,
pero mds generalmente el despertar de la vida cristiana concebida como
una vocacién. Si, gracias a Dios, asistimos hoy a2 un tal despertar, y se
recurre més voluntariamente al Bspiritu Santo! De alli la necesidad, a
este respecto, de una buena teclogia, de una sana eclesiologia, que muestre
¢l lugar de los carismas en la unidad de la Iglesia, en unién con los
ministerios instituidos también por el Espiritu, y de una profunda teologm
espiritual. .

La plena uidad de los cristianos no es un acontecimiento que la
razén humana pueda prever: mosotros podemos sclamente esperarlo como
un don del Espiritu de Cristo”,

. & %

Toda esta serie de documentos poatificios no ha hecho sino poner
de manifiesto la necesidad urgente de que el prodigio de Pentecosiés
continde con fuerza y con vigor en la historia de 1a Iglesia y del mundo,
Y, iqué otra realidad persigue la Renovacién en el Espiritu si no es una
nueva efusion de Espiritu Santo con todas sus gracias, dones, frutos y
carismas?

Podemos, bues' concluir este capitulo sefialando que existe una sintonia
providencial enire el Magisieric de Ia Iglesia 'y Ia Renovacidn en el Espi-
ritu Santo,

1, La Renovasidn en e} Espiftu Sanie como un Nuevo Peniecostés.

1. El Espiritu Santo, principio de rencvacion.

La “Renovacion en el Espiritu Santo” nacié en un clima de expec-
taciém eclesial como de un “nuevo Pentecostés”, de un Pentecostés actual,
para renovar la Iglesia de hoy.

Y en realidad, la Iglesia que nacié al impulso del Espiritu ¢l dia
de Pentecostés sdlo- puede ser renovada mediante el poder divino de ese
mismo Espiritu. EI Espiritu Santo es el principio que da vida a la Iglesia
y es a la vez su principio renovador, 8.5. Juan Pablo Ii, haciéndose eco
del Concilio, lo ha formuladoe en esta frase: “El Espiritu Santo es la fuente
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tEN |

v el motor de la renovacion de la Iglesia de Cristo

Desde tiempos de 8. Agustin se ha dicho que “lo que es el alma para
el cuerpo del hombre, eso es el Espiritu Santo para el Cuerpo de Cristo
gue es la Iglesia”?; y el alma es el principio que da vida al cuerpe hu-
mano, lo mueve, lo hace crecer, lo lleva a plenitud, lo sostiene y lo
renueva coastantemente,

Pues bien, si la Renovacion pretende vincularse con el misterio de
Pentecostés, debe por ese mismo titulo revestir las mismas caracterfsticas
de Pentecostés ®,

2, La doble dimension de Pentecostés.

Ahora bien, el primef Pentecostés, envio del Espiritu de Dios a través
de Cristo glorificado (Hch 2,33), tuve dos dimensiones:

1? El Espiritu Santo transformd el corazén de los discipulos. Obran-
do en ellos un cambio interior, los hizo “hombres nuevos™, los hizo una
“nueva creacién’: Ez 36,26-27; 2Co 5,17; Ef 2,15.

2% El Espiritu Santo comunics a los Apdstoles numerosos carismas,
que son dones para construir la Iglesia de Cristo. -

A partir de aquel momento, los Apdstoles quedaron transformados
de timidos y temerosos discipulos de Jests de Nazaret, en ardientes y
audaces testigos de Cristo muerio y resucitado.

Pentecostés fue todo un don, todo un regalo, toda una gracia. Mas
atin, Pentecostés fue un gran don hechc de innumerables dones.

* El don del mismo Espiritu Santo, que es “‘el Don™ por excelencia

de Dios: Hch 2,38; 8,20; 10,45; 11,17.

Vida nueva comunicada por el Espiritu y descrita bajo las imé-

gengs proféticas de un corazén nuevo, un corazén de carne, un

espiritu nuevo para poder cumplir los mandamlentos del Sefior:

Ez 36,26-27; Jn 3,5; Rm 8.2,

* Luz en el entendimiento para comprender el misteric de Cristo

Jesids: Ef 3,4-19.

Decision en la voluntad para entregarse al Sefior y seguirlo:

Me 1,16-20; Jn 6.44.

* El don de alabanza para cantar las “maravillas de Dios”: Hch 2,11,

* Puerza, vigor v audacia para dar testimonio de Jests: Hch 4,8-31;
5,28-32.

1

4+

| JUAN PABLQ II, Discurso pare clousurar el Congrese Teoldgico Imternociondal de
Preumatologia. Osservatore Romano, 29 de marzo de 1982, Cfr “Lumen Gentmm” n. 4.

2SAN AGUSTIN, Sermo 267, 4 (PL 36, 1281).
PABLO VI, Emerwmas al Pﬂeblo de Dios 1978 Editrice . Vaticana, p. 47.

ILUMIERE ET VIE, L’ Esprit et FEglise, LumVie 10 (1953).
J.P. CHARLIER, L'Evangde de Penfance de VEglise. Actes 1-2, Bruxelles 1666,
S. CARRILLO ALDAY Los Hechos de los Apdstoles. Instituto de Sagrada Escritura,
México 1978. p. 40-57. :
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* El don de la Palabra para comunicar adecuadamente la Buena
Nueva acetca de Jests: Hch 3,12-26; 4,13; Lc 12,11-12.

Signos y prodigios para confirmar la proclamacién: Hch 3,1-10;
4,29-31; 5,17-21.
El don de idiomas al servicio del testimonio: Hch 2,6-11.

El gran don de ‘la Iglesia, nacida del testimonio apostélico: Hch
241; 'porque Pentecostés no se agoté en lo que recibieron los
Apostoles sino que culminé en el nacimientoc de la primera Co-
munidad cristiana, “nuevo Pueblo de Dios”* formada por aquellas
tres mil ahmas que se convirtieron al Sefior, que fueron bautizadas
en el nombre de Jesu-Cristo para el perdén de los pecados y que
recibieron el don del Espfritu Santo: Hch 2,38. Si Pentecostés
comenzd a las nueve de la mafiana, no concluydé sino hasta el
término de ese dia,

*

»

*

3. Ia Renovacion: cambio de vida vy dinamismo evangelizador,

La Renovacidn en el Espiritu, queriendo ser como un nuevo Pente-
costés o ser en verdad “el peremne Pentecostés de la Iglesia” (Pablo V1),
debe presentar las mismas caracteristicas de aquella primera donacién
del Espiritu, a saber:

1* Transformacién interior, cambio de vida, conversién prcrfunda.
2* Dinamismo evangelizador para edificar la Iglesm.

Estas dos dimensiones son esenciales y ninguna puede faltar; porque
Pentecostés no fue solamente una gracia en beneficio personal de cada
uno de los Apéstoles, sino que fue el Don del Padre y de Cristo glorificado
para hacer nacer la Iglesia®,

La Renovacién, asi concebida, biilla esplendorosa con toda la pro-
fundidad, la riqueza espiritual, la amplitud y el dinamismo del Espiritu
de Pentecostés, y por eso es —seglin expresion de Pablo VI— “una suerte
para la Iglesia y para el mundo”. La Renovacién es una corriente de
gracias que concierne a la vida misma de la Iglesia, y que beneficia a .
todos sus miembros y sus instituciones: toca a los fieles, las Parroquias,
las Didcesis, las Comunidades Religiosas, los Centros de vida creyente
y las numerosas y variadas Obras de apostolado. Es una gracia eclesial
de extensién universal.

Para comprender a fondo qué es la Renovacidn en el Espiritu Santo,
hay que situarla s_iempre en el marce de Pentecostés, porque fue bajo

¥ Lyemen Gentiwm” n. 9. Recoérdese que todo ei Capltulo II de la Constitucion
sobre 1z Iglesia tiene como titulo “El Pueble de Dios”.

5 PABLO VI gustaba llamar a la solemnidad de Pentecostés “la navidad histérica de

la Iglesia”. Cir, Caiequesis del 6 de junio de 1993; Homilic de Peniecostés 18 de mayo
de 1975; Categuesis del 10 de mayo de 19498,
Cristologia~-Pneumatologia-Eclesiologia se integran y entrelazan. “A In cristologia y espe-
cialmente a la eclesiologia del Concilio debe suceder un estudioc nueve y un culto nueve
de! Espiritu Santo, justamente como necesario complemento de la doctrina conciliar” (PA-
BLQ VI, Categuesis del 6 VI-1973),
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ese - signo que nacid¢ a la vida. De alli los diferentes nombres gque esta
experiencia espiritual ha recibido desde ¢l'momento en que Dios quiso
suscitarla: Pentecostalismo catdlico, Renovacidn- carismdtica, . Renovacidn
pentecostal, Renovacién cristiana en el Espiritu Santo, Renovacién en el
Espiritu o simplemente Renovacién. Debemos decir que ninguno de estos
titulos expresa en su totalidad la riqueza de la Renovacidén, si bien cada
uno de ellos subraya y enfatiza alguno de los elementos ‘que la carac-
terizan 8,

.
 Ejes Claves de la Espiritualidad de la Renovacién ..
IV. Encuentro personal con Jesis Resucitado: Salvador, Sefior, Cristo.

1. Encueniro personal con Cristo.

La fase inicial de la Renovacién en el Espmtu Santo es lograr “un
encuentro vivo con Jesds y una adhesion explicita y personal con El.

Encuentro y adhesién no solamente con un Jesds-: de Nazaret, sino
con un Jes(s a la vez de la historia y con un Jesis glorificado —ijel Jests
del Evangeliol— e! cual:

* ungido por Dios con el Espiritu Santo, -
* pasé su vida haciendo el bien:
* proclamando a los pobres la Buena Nueva
* y llevando a cabo una obra de salvacién. total,,i
* habiendo muerto para salvarnos del pecado,
* ha sido resucitado por el poder de Dios,
* ha sido exaltado a la diestra del Padre, ..
* ha recibido el Espiritu Sanio prometido, y '
. * hasido constituido Sefior y Cristo. (L¢ 4,18-19; Hch 2,22-36; 10,38).

2. Primer anuncio del Evangelio,

:{C6mo lograr esta experiencia de “un encuentro personal con Cristo
vivo, que bautiza en el Espfritu Santo” (Jn 1,33)?

'El camino para Ilegar a ese encuentro vivo con Jesds, al que- sigus
una entrega explicita y personal, es la proclamacién del primer anuncio
del Evangelic. Este “kerigma fundumental” o “evangelizucién primera”
fue lo que proclamé Pedro, en unién de los demds Apdstoles, el dia
de Pentecostés, inmediatamente después de la efusién del Espintu Santo
(Hch 2,14-36). :

51.. J. SUENENS, Un uuevo Pentecostés, Desclée, Bilbao .-1976:
Y. CONGAR, E! Espirity Santo. Herder, Barcelona 1983, p. 3b6.
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Después de esa emngehzac:on pnmera, Ios oyentes, tocados en su
cotazn, preguntaron: “(Qué hemos de hm:er, hermanos?”. A lo que
Pedro respondi6: .

- 1% “Convertios,

2 gue cada uno de vosotros sea bautizado en el nombre de Jesti-
cristo para perddn de vuestros pecados, -

3 y recibiréis el don del Espiritu Santo, pues la Promesa es para
_ vosotros. y para vuesiros hijos y para fodos los que estin lejos a
qmenes Hame el Senor nuestro Dios” (Hch 2 38—39)

El anuncio de la salvamén aportada por Jesis es el niicléo y el centro
del Evangelio, El1 Papa Pablo VI lo resume asf: “Jestis anuncia la salva-
ci6n, ese gran don de Dios que es liberacién de todo lo que oprime al
hombre, pero que es sobre todo. liberacién del pecado y del maligno,
dentro de la alegria de conocer a Dios y de ser conocido por El, de verlo,
de entregarse a El. Todo:esto tiene su arranque durante la vida de Cristo,
y se logra:de manera definitiva por su muerte y resurreccién; pero debe
ser continuade pacientemente a través de la historia hasta ser plenamernite
realizado el dia de la venida final del mismo Cristo, cosa que nadie sabe
cudndo tendré lugar, a excepmén del Padre”'.

Este apuncio de salvacién es recibido por el hombre como una gracia
de la misericordia -divina; pero el hombre debe corresponder activamente
a ella mediante un total cambio interior y upa transformacién profunda
de la mente y del corazén, que el N.T. designa con el nombre de “con-
versidn radical” (metdnoia) 2.

La proclamacién de este “primer anuncio del Evangelio” es indis-
pensable, San Pablo expresaba esa necesidad absoluta cuando escribia
a los Romanos: “¢Cdmo invocardn a Aquel en guien no han creido?
¢Como creerin en Aquel a quien no han oido? (Cdomoe oirdn sin que se
les pred:quef’ Y (como predicardn si mo son emviados?... Por ianto, la
fe viene d¢ila pred:cacwn y. la predicacion, por la Palabra de Cristo”
(Rm 10,14-17).

La Exhortaclén Apostglica - “Evangelu Nuntiand” insistié sobre la
necesidad de esta evangelizaciSn primera para tode bautizado; y Juan
Pablo II afiade: “El anuncio primero del Evangelio suscita la conver-
sién. .. Pero, cierto niimero de nifios bautizados en su infancia llega a
la catequesis parroquial sin haber recibido alguna iniciacidn en la fe 'y
sin tener todavia adhesidn alguna explicita y personal a fesu-Cristo, sino
solamente 1o capacided de creer puesta en ellos por el bautismo y la
presencia del Espiritu Santo. .. (Por tanto), la ‘catequesis’ debe a menudo
preocuparse no sélo de ahmentar y ensefiar la fe, sino de suscitarla con-
tinuamente con la ayuda de la gracia, de abrir el corazén, de convertir,

UPABLO VI, “Euvengelii nuntiond?” n. 9.
2 Fyangelii nuntiond?’ n, 10,
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/

de preparar una adhesién global a Jesu-Cristo en aquellos que estdn aiin
en el umbral de 1a fe’’3,

3 Anuncm gozOosSO y respuesia gemerosa.

La proclamacién del kerigma primitivo o evangelizacién inicial consta
de dos elementos importantes:

1° Por parte del evangelizador:

El anuncio gozoso, al impulso del Espiritu Santo, de la Buena Nueva
de Jesds. Mediante la predicacién, el evangelizador, movido por la fuerza
del Espiritu, enfrega la Palabra, palabra que no es de hombres, sino que
es en verdad- Palabra de Dios (1Ts 2 13)

2? Por parte del oyente:

La respuesta generosa a la Palabra. Gracias a la apertura del corazén
que da el mismo Espiritu Santo, esta Palabra es primero escuchada por
&l hombre; después es recibida; luego es acogida. Finalmente, la Palabra
se convierte en fuerza activa de salvacién en el corazén del creyente
(1Ts 2,13)*.

Los métodos pricticos y los temas de esta primera evangelizacion
kerigmitica se encuentran en los numerosos “Cursos de iniciacién en Ia
Renovacién”. que circulan por todas partes, con diferentes mnombres: Se-
minario de vida en el Espiritu, Iniciacién en la Renovacién, Evangelizacién
fundamental, Evangelizacién a los bautizados, etc.®.

Los métodos pueden variar segn diferentes pedagogias, pero lo
esencial e indispensable es que introduzcan eficazmente:

I? en uma conversién sincera y radical;

2° en una entrega de fe a Crlsto ]esus reconociéndolo expliclta-
menfe como “mi Salvador” y “mi Sefior” personal;

3° y en una apertura total al Esplritu Santo: al don mismo de su
Persona divina, a sus dones santificantes (gracia y virtudes in-
fusas), a sus iluminaciones y mociones, a sus carismas para edi-
ficacién del Cuerpo de Cristo que es la Iglesxa .

3 “Evangelit mantiond? n, b1-52; “Cutechesi tradendae” n. 19.

45. CARRILLO ALDAY_ Pable Apdstol de Cristo. T&salomcemes Corintios. Instituto
de Sagrada Escritura, México 1980, p. 32.

5 MANUAL DEL EQUIPO, Curse de vida en el Espiritu, México 1972,
S. CARRILLO ALDAY, Iniciacion. Renovacidw cristianc en ef Espiritu Santo, _Instituto
de Sagrada Escritura, Méx:co 1983,
J. H. PRADO, Id v cvangelizad a los bowuiizades. Guis para el Seminario de vida en el
Espiritu. Meéxico 1983.
Ph. VERHAEGEN, Iniroduccion o la Renovacidn en cl Espiritu. Seminairo de las siete
semanas, Ed. Roma, Barcelona 1979.
REMOUVEAU CHARISMATIQUE, Déconverte de la Vie dans I Esprif. Montréal (Folleto
para los Seminarios de Vida en ¢l Espiritu en siete semamnas).

& Cir PABLO VI, Catequesis del 16 Jde octubre de 1974.
L. J. SUENENS, Comunicacion sobre la Renovacién Carismdtica v lo Evangelizacidn.
Asamblea plensna de la 8. Congr. para la Evangelizacién de los Pueblos. Roma 1983.
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4. Cristologia y Pneumatologia.

Se ha dicho que “la salud de la Pneumatologia estd en la Cristologia™.
No podemos separar la Pneumatologia de la Cristologia-sateriologia. En
otros términos, una Pneumatologfa sana es sélo aquella que hace siempre
referencia a la obra de Cristo (su persona, su vida y docirina, su muerte
y resurreccién, su Iglesia como El la quiso) y a la Palabra de Dios.

“Segiin san Pablo, si el Sefior glorificado y el Espiritu son distintos
en Dios, se encuentran fundamentalmente tan unidos que los experimen-
tamos conjuntamente y podemos tomar al uno por el otro: “Criste en
nosofros” y “‘el Espiritu en nuestros corazones”, nosotros “en Cristo” y
“en el Espiritu” son intercambiables. El Sefior es, en adelante, “espiritu
vivificante” (1Co 15,45); y segtin san Juam, Jests retorna a nosotros en
y por su Espiritu y no nos deja huérfanos (cf. Jn 14,3.18"7,

La Pneumatologia de la Renovacifn se sitiia justamente en esta linea.
El Espiritu Santo nos revela quién es Cristo Jests, en toda la riqueza
de su mistetic, ¥y nos conduce a El: “El dard testimonio de mi” (Jn 15,26).

V. La Efusién de}l Don del Espiritu.

Uno de los elementos mds significativos de la Renovacién en el
Espiritu Santo, muy estrechamente unido al encuentro personal con Cristo
glorificado, es la oracidn por “efusion del don del Espiritu Santo”,
llamada también “renovacién de nuestro bautismo mesidnico™ o impro-
plamente “bautismo en el Espiritu Sanio”. La expresién fiene su origen
en aquel texto de los Hechos: “Juan bautizé en agua, pero vosoiros seréls
bautizados en el Espiritu Santo dentro de no muchos dias” (Hch 1,5;
cf. 11,16). Y fue en Penteco%és cuando se Hevd a cabo esa .promesa
del Sefior Jesis'. :

(En qué consiste esa “efusion de Espiritu Sante™, o “ser bautjzado
en el Espiritu Santo”, o “bautismo en el Espiritu™? :

1. Ante todo, no se trata de ninguna manera de un sacramento,

Y. CONGAR, ''E! Espiritu Sante”. Herder, Barcelona 1983, p. 216.
W. Kasper, Espiritu, Cristg, Iglesio. “Concilium® Nimero especial: ‘La ecxperienicia del
Espiritu’. Noviembre 1974, p. 30-47. :
'COLOQUIO DE MALINAS, Lo Renovacion Carismdiica. Ovientaciones feoldgicas v
pastorales. 21-26 de mayo 1974, Publicacicnes Kerigma, Mexico 1982,
F. D BRUNER, A Thedlogy of the Haoly Spirit: The Pentccostal Experience and the
Kew Testament Witness. Grand Rapids, Michigan 1370,
5. CARRILLO ALDAY, Ei bautismo en el Espiritu Santo. Inst. de Sagrada Escritura,
México 1973,
J. M. GARRIGUES, L'cffusion dc VEsprit. “La Vie Spirituelle” 128 (1974) 73-81.
JID.4G. DUNN, Baplism in the Holy Spirit. SCM Press, London 1870.
F. A. SULLIVAN, Baptisw in the Holy Spirit: a Catholic Interpretation of the Pentecosial
Experience. "Gregorianum™ 556 (1974) 49-68.
P. SCHOONENBERG, E! bautisme con Espiritu Sento. “Concilium” Nimero especial.
Noviembre 1974, p. 59-81.
Y. CONGAR, £l Espiritu Sanie. Herder, Barcelona 1983, p. 392-404.
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Sabemos, en efecto, que el hombre “se hace cristiano” mediante un
proceso. Ese proceso comprende. a) la conversibn y la fe en Cristo
Jestis; b) y la recepeién de los sacramentos de iniciacién: bautismo,
confirmacién y eucaristia (cf. 1Co 12,13; Ga 3, 26-27 4,6; Rom 6,3-4;
8,9.14-17; Jn 6,51-58).

Por tanto, todo aquel que ha recibido los sacramentos de la iniciacidn
cristiana ha sido hecho hijo de Dios, ha sido incorporado a Cristo muerto
y resucitado, ha recibido el don del Espiritu Santo, y puede partlclpar
en la Eucanstla, banquete de la Nueva Alianza®

2. La oracién por “efusion del Espiritu Santo” consiste en la ora-
cién, llena de fe y esperanza, que una comunidad cristiana eleva a Jesis
glorificado para que derrame su Espiritu, de manera nueva y en mayor
abundancia, sobre la persona que ard:entemente lo plde. y por quien
los demds oran®. :

Esa oracién se hace de ordinario medlante la 1mp031c16n de las
manos, la cual no es ni un ademén mégico, ni un rito sacramental, sino
un gesto sensible de amor fraterno, una expresidn elocuente de comunidn
humana, un signo externo de solidaridad en la oracién, con el deseo
ardiente, sometido a la voluntad de Dios, de que Jestis derrame sobre
nuestro hermano el don del Espiritu Santo que El nos ha comunicado*.

3. Esta nueva efusidn de Espiritu Santo puede explicarse a la luz
de Ia teologfa de las “misiones divinas”. Que el Espiritu Santo sea enviado
o venga de nuevo, no quiere decir que se desplace, sino que surge en
la criatura una relacién nueva para con el Espiritu:’ o bien porque antes
aunca estuvo alli, o bien porque empieza a estar de dlferente manera
a como estuvo antes®. :

Inclusive, tratindose de una persona que se encuenira en estado de
gracia y que por tanto es habitada por el Espiritu Sanfo, puede deciise
que el Espiritu Santo le es enviado de nuevo. Sante Tomdés de Aquino
lo ensefia claramente. La misién del Espiritu se da o bien por aumento
de la gracia cuando alguien es elevado 2 un nueve estado de gracia, o
bien por el progreso en la virtud, o bien por la manifestacién de un

20Ordo bapzimi parvulorum”: 15 de enero 1969, n, 6.~ Const. Apost. “Divinge
consortinm naturae’: 15 de agosto 1971.- “Initiatio christiono odultorum”: 6 de enero
1972.- Const. Dﬂgm “Lumen Gentium” n. 11.- Decr. “Presbyteroreme Ordinis” n. 5.

3Juan XXIIL y Pablo VI aohelaban para la Iglesia upa nueva efusién de Espiritu
Santo. Ver Capitulo IT- La oracién en comunidad . asegura la eficacia de la pleparia:
“Ve o5 ascguro también que si dos de vosolros se ponen de acuerdo en lg tierra para pedir
alge, sca lo gue fuere, lo camegwrri:s de mi Padre gque estd en los cielos. Porque donde
estdn dos o tres remwnidos en mi Nombre, alli estoy en medio de ellos” (Mt 18, 19-20).
2?'1 z,que pensar si se trata de pedir el Espiritu Santo, don por excelencia de Dms? Cir I.c

4La. imposicién de manos es un geste que encontramos con frectuencia en el N.T., ¥
no siempre en funcién de conferir un ministerio ordenado: Mt 9,18; 19,15 Mc 6,5; 7,32;
8, 23-25; 18, 18; Lc 4, 40; 13, 13; Heh 9, 12. 17; 13, 3; 28, 8- Cfr R. LAURENTIN,
Pentecostalismo Catédlico. PPC Madvid 1976, p. 830.

58. THOMAS, summa Theologica I q. 43 a. L
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carisma del Espititz. Santo Toméds mismo ofrece los siguientes ejemplos:
cuando alguien; ardiendo en fervor de caridad, se expone al martirio o
renuncia a lo que posee o acomete cuaiquier otra empresa ardua; o
cuando alguien progresa en el don de los milagros o de la profecia®.

4. En términos sacramentales, esta nueva efusién de Espiritu es
una gracia que renueva, actualiza de manera existencial y pone en acti-
vidad el rico caudal de gracias que Dios ha dado a cada uno a través
de los sacramentos recibidos. :

En unos, pondrd en actividad lo recibido sélo en el bautismo y en
la confirmacidn; en otros, lo que Dios ha dado también a través de la
reconciliacién y de la eucaristia., En éstos activard la gracia matrimonial;
en aquéllos renovard el carisma sacerdotal. Y de manera andloga, esta
gracia beneficia también los carismas del propio estado de vida y de ia
vocacién personal: en unos hard vivir en plenitud el llamamiento a un
estado de simple solferia; en otros llevard a la perfeccion el don de una
virginidad consagrada en la vida religiosa.

En esta perspectiva, la efusién del Espiritu Santo en la Renovacién
tiene una semejanza notable con el bautismo en el Espiritu que recibieron
los Apdsioles el dia de Pentecostés, (no estaban acaso también ellos
perfectamente equipados con multitud de gracias equivalenies a nuestros
sacramentos?

5. Esta efusién de Espiritu Santo puede también comprenderse de
la siguiente manera. Segin la palabra de San Pablo, “fodos nosoiros
hemos sido bautizados en un soloe Espiritu y hemos bebido del mismo
Espirign” (1Co 12,13); siendo asi, desde el primer momento de nuestra
incorporacién a Cristo por los sacramentos de iniciacién, - posee1nos el
Espfritu Santo, el cual habita en nosotros como en su propic Templo
(1Co 6,19). Y allf esti con toda la plenitud de su ser infinito y con toda
la potencialidad de su actividad divina. Sin embargo, debido a obstdculos,
diques y barreras que voluniaria o involuntariamente ponemos, la accién
del Espiritu’ Santo no liega a manifestarse en nosotros en toda su plenitud.

En estas circunstancias, esta nueva efusién de Espiritu Santo es una
gracia de Dios que rompe la dureza de nuestro corazém, remucve las
trabas, derriba los obstdculos y nos dispone para que el Espiritu achie
en nosotros con toda libertad. Todas éstas son gracias de “liberacién”,
que el Espiritu Santo obra en el interior del creyente, haciéndolo crecer
en esa “libertad para la. cual Cristo nos libertd” (Ga 5,1).

& 3. THOMAS, Summe Theologica 1 q. 43 2. 6 ad 2m: “Sed tamen secundum illud
augmentum pratiae praecipue missio invisibilis attenditur, quando aliquis proficit in aliqiem
noviin actum, vel novum statumn gratise; wt puta cum aliquis proficit in gratiam mi-
raculorum aut prophetia, vel in hoc gquod ex fervore caritatis exponit se martyrio, aut
abrenuntiat his quae possidet, aut quodcumque opus arduum aggreditur”. .

F. A, SULLIVAN, Baptism in the Holy Spirit. Gregorienum 55 (1974) 62.
Y. CONGAR, EI Espiritu Sonto, pp. 210-217- AM. de MONLEON, En “Istina" 1976
347 n. 19.
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6. El primer efecio de esta gracia es tener una “experiencia del
Espiritu” que habita en el corazén del creyente, la cual perfectamente
cuadra en el marco de nuestra teologia tradicional.

“Sobre el modo comiin como Diocs estd en todas las cosas —ensefia
Santo Tomas—— hay otro especial que conviene a la criatura racional, en
la cual se halla Dios como lo conocido en el que conoce ¥ lo amado en
el que ama. Y, conociendo y amando, el hombre toca al mismo Dios
que habita en €l como en su templo. Y esto es solamente por la gracia
santificante.

Ademés —contintia el autor— decimos que en verdad tenemos alga,
cuando libremenete podemos usar o disfrutar de ello. Pues bien, por la
gracia santificante, no sélo poseemos al Espiritu Santo que habita en
nosotros, sino gue tenemos el poder de disfrutar de la Persona divina”’.

7. Como consecuencia de esa “efusién de Espiritu Santo”, que es
apertura al Espiritu y a su accidn soberana, vendrd una verdadera eclosién
de vida que se manifestard en “frutos™ de santidad y en “carismas”
para edificar la Iglesia.

Permitasenos enumerar, a manera de ejemplos, algunos de los frutos
que se perciben aqui y alli después de esa oracién implorando la nueva
venida del Espiritu:

— conversidn interior radical y transformacién profunda de la vida;

— luz poderosa para comprender mejor el misterio de Dios y su
plan de salvacidn;

——nuevo compromiso personal con Cristo;

— ejercicio active de las virtudes teclogales: fe, amor, esperanza;
— aperfura sin restricciomes a la accidn del Espiritu Santo;

— enirega generosa al servicio de los demés dentro de la Iglesia;
—gusto por la oracién y amor a la Sagrada Escritura;

— biisqueda ardiente de los sacramentos de la reconciliacién y de
la eucaristia;

.— revaloracién de la misién de la V:rgen Maria en el plan de la
redencidn;

—amor a la Iglesia vy a sus instituciones;
—fuerza divina para dar testimonio de Jestis en todas partes;
— ansias de. un ilimitado radio de apostolade®.

7 8. THOMAS, Summa Theologica 1 q. 43 a. 3.
D. MOLLAT, Lexpemmce spirituelle. Feu Nouveau, Paris 1974,
A. 2&; ?Z'\gONLEON L Expémmce de Dien dans fa foi. "Il est Vivant” 44, p. 21ss; 45,
A8

8 Los testimonios son mnumerables; abundan en cada miimero de las Revistas de la
Renovacién : “New Convenant” (USA), “H est Vivant™ (Francia), “Agua Viva™ (México),
“Fuego” (Colombia), “Alabanza™ (Repablica Dominicana), Jesus € o Senhor (Brasil), Koei-
nonia (Espafia), Iccro (Roma), Alleluya (Iialia), Tychique {Franciz), etc. :
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8. Esta “nueva mision del Espiritu™ (empleando la terminologia
de Santo Tomdas) beneficia al creyente en todo su ser, tocando “su espiritu,
su alma vy su cuerpo” (1Ts 5,23), Por eso es del todo normal y de ninguna
manera extrafic que, con ocasion de la efusion del Espiritu (ya sea
durante la oracién misma o poco después o dias mds tarde), la persona
tenga una singular “experiencia de Dios” y de su accidén, no sclamente
en sus frutos espirituales, sino en sus efectos sensibles, por ejemplo: una
paz como jamas la habia sentido, un gozo como nunca lo habfa experi-
mentado, la curacién inclusive de alguna enfermedad sicolégica o corporal.

Mé4s atn, es también natural que con esta ocasién se vayan mani-
festando en el creyente carismas “para el bien comiin”, como los enu-
merados por S. Pablo en 1Co 12,7-11; Rm 12,6-8..

9." Es muy 1til subrayar también que recibir esa efusién de Espiritu
Santo no es lo mismo que hacer una consagracidn al Espiritu Santo. En
la consagracién predomina una actitud activa: la persona se da, se ofrece,
se entrega, se consagra al Espiritu Santo para que El realice los planes
que Dios tiene sobre ella. En cambio, en la efusién del Espiritu prevalece
una actitud pasiva: se pide a Jesids glorificade que derrame su Espiritu
divino, con la abundancia de sus dones, sobre la persona por quien se
ora. Esta actitud activamenie pasiva es semejante a la de la Virgen Maria
cuando respondid a la voluntad de Dios, manifestada por el 4ngel Gabriel:
“iHe aquf la esclava del Sefior, higase en mi segiin tu palabral” (Lc 1,38).

10. Finalmente, hay que notar que esta “nueva efusién de Espi-
titu” mo cubre todas las riquezas de la Renovacién en el Espiritu Santo.
Asi como el bautismo en el Espiritu no fue para los Apdstoles sino el
inicio de una vida nueva en el nuevo Pueblo de Dios (Hch 1,5-8; 2;1-13),
asi también esta efusidn de Espiritu no es en la Renovacién un término,
sino solamente el principio, el arranque de wna vida nueva, de un nueve
caminar al impulso del Espiritu, de un vivir realmente en plenitud la
vida -cristiana (Ga 5.16.25). ' '

11. Come facilmente puede verse, esta “efusién de Espiritu” es
muy importante y tiene grandes. consecuencias para la vida del cristiano,
Siendo asi, bien vale la pena —pastoralmente hablando— preparar debi-
damente a las personas para este acontecimiento, Esta preparacidn coincide
con la “evangelizacién primera” de que tratamos en el capitulo antetior,

12, S5.8. Juan XXIII anhelaba como un nueve Pentecostés para la
Iglesia, y el Papa Pablo VI imploraba, el 9 de mayo de 1975, “unae nueve
efusidn del Don de Dios: jQue venga, pues, el Espiritu Creador a renovar
la foz de la Herra!”®.

YPABLO VI: “No es que los efectos de Peniecostés hayan cesado de ser actuales a
lo largo de la historia de ia Iglesia, pero son tan grandes las necesidades y los peligros
de este sigle, son tan vastos los horizontes de una humanidad conducide -hacia una co-
existencia mundial que luego se ve incapaz de realizer, que esa humanidad no puede tener
salvacion sino en una nueva efusion del Don de Dios. Venga, pues, el Espiritu Creador a
renovar la faz de Ia tierra”. Exh. Apost. “Gawdete in Doming” del 9-5-1975 n. VIL
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Pues bien, “sin que ello suponga desconocer o despreciar lo que
germina, crece y florece por doquicr, podemos decir que la Renovacién,
en su nivel y a su manera, es una respuesta a la espera pentecostal -expre-
sada por Juan XXMNI y por Pable VI, quien habld tamblen de que ‘la
Igfesm tiene necesidad de um perenne Pentecostes’ nie

VL. Las Carisinas, Dones del Espiritu para Edificacion de la lglesia.

1. Doctring del Concilie Vaticano II.

El Concilio Vaticano II posee una verdadera pneumatologia; y en
su “eclesxologia pneumatologlca” ha logrado recuperar la docnma de ‘los
carismas del Espiritu Santc’.

Ademds de algunas menciones importantes de los dones del Espiritu
en Lumen Gentium 4; 7.3; y Ad Gentes 4; 23.1 28.1; hay dos textos més
explicitos de pamculsu riqueza. r

“Lumen Gentium’ 12.2 (ver el texto en la pag. 193).
“Apostolicam Actuositatem” 3.4:

“Para practicar este aposrolado, el Espiritt Santo, que obra la san-
tificacién del Pueblo de Dios por medio del ministeric y de los
sacramentos, da también a los fieles (cf. 1Co 12,7) dones peculiares,
distribuyéndolos a cada uno segiin su voluntad (1Co 12,11), de forma
que todos y cada uno, segin la gracia recibida, poniéndola al servicio
de los demds, sean también ellos buenos administradores de la mul-

0¥, CONGAR, El Espiritu Santo, p. 356.

. 'W. XASPER, Espivitu, Cristo, Iglesis. “Concilium”, Noviembré 1974, p. 46- 47
“Ia dimensién carismiticz de la Iglesia no ha de buscarse en el marco de las estructucas
institucionales; antes bien, son estas estructuras las que bay que entender como consecuen-
cia, como signos y materializaciones de la misién del Espiritu. La dimensidn carismé.uca
es base ¥ raz de la Iglesia como institucidn..

La dimensién carismatica no es un apenchce accidental, .. Si gqueremos hacer ]ustlcm
2l alcance de Ias afirmaciones biblicas sobre e} Espirite debemos tomar en serio también
la sobreabundante y desbordante dimensién carismdtica.., Sin esta dimensién cansmauca,
la Iglesia careceria de algo esencial para su plenitud”.

Y. CONGAR, Bl Espirity Sente. Herder, Barcelona 19838, p. 195-201. 365-391.

H. SCHUERMANN, Les chorismes spiritucls, En ‘L'Eglise de Vatican II' Coll. Unam
Sanctam blb. Paris 1966, p. b41-573. ’
M.A. CHEVALLIER, Esprit de Dien, paroles dhomme. Le rdle de VEsprit dans les
ministires de la porole selon ! apbire Poud., Neuchatel 1966,

H. KNG, Lg Iglesic. Herder, Barcelona 1970, p. 218ss.
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fiforme gracias de Dios (1P 4,10), para edificacién de todo el cuerpo
en la caridad (cf. Ef 4,16). Es la recepcién de estos carismas,. incluso
.de los mis: sencillos, la. que confiere a cada creyente el derecho y
el deber de ejercitarlos para bien de Ja humanidad y edificacién de
la Iglesia en el seno de Ia propia Iglesia y en medio del mundo, con
Ta libertad del Espiritu Santo, que sopla donde quiere (Jn 38), y
en unién al mismo tiempo con los hermanos en Cristo, y sobre todo
con sus pastores, a quienes toca juzgar la genuina naturaleza de tales
carismas y su ordenado ejercicio, no por cierfo para que apaguen
el Espiritu, sino con el fin de que todo Io prueben y retengan lo
que es bueno (cf. 1Ts 5,12.19-21)",

La Tercera Conferencia del Episcopado Latinc-americano ha heche
referencia, en diferentes lugares de sus documentos, a 'la dimensién
carismética de la Iglesia, Pueblo de Dios, insistiendo particularmente
en el deber de discernimiento que ticmen los' Obispos para probarlo
todo, retener o bueno y desechar lo malo (“Docurnentos de Puebla”

nn. 207.249.377.688.703).

2. Renovacidn en el Espiritu vy carismas,

A partir del Concilio, el Espiritu Santo ha suscitado en Ia Iglesia
de hoy muchos gérmenes vigorosos de renovacidn. El Espiritu estd cierta
mente en accion. Enire éstos, se encuentra la Renovacion en el Espiritu.
En ella se vive esa pneumatologla ensefiada por el Concxho, en eIIa existe
una visible experiencia del Espiritu.

La Renovacibn, sin pretender tener el monopolic de los carismas,
se interesa vivamente por ellos; quiere integrarlos de nuevo en el curso
ardinario de la vida normal de la Iglesia tante local como universal; desea
reintroducir no solamente algunos dones —los mds necesarios y elevados—
sino la gama de -carismas en toda su amplitud, incluyendo aun aquellos
que parecerian carecer de actualidad, como la profecia (en el sentido de
1Co 14,3}, los milagros, las curaciones tanto espitituales como fisicas
(lCo 12,9-10.28), el don de lenguas (1Co 12,10 28)

. La Renovacién en el Espiritu -es Hamada comfinmente, también - Re-
novacién Carismatica, y es justamente porque ella espera, no tanto que
se produzcan fendmenos pneumdticos insélitos, sino que se incorperen y
orgauicen en el cuadro de la vida de las comunidades cristianas los dones
y carismas del Espiritu que, durante mglos, se ha creldo que sélo fueron
el privilegic de la Iglesia primitiva 2

3. Terminologia: la palabra “carisma”. .

a) La palabra “carisma” (en griego: jérisma) estd en relacién con
el término “jdris” == gracia. Los sustantivos neutros terminadcs en “ma”
designan el resultado de una accién. En nuestro caso, un “carisma’” es
el resultado de la “jdris™, el resultado de la gracia de Dios gue obra la

19762]? 12:.[20CLE\' New Hegven, new Borth? An Enconnter with PsuLecﬂstaIzsm Londres
b.
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salvacién. En otros términos, la “gracia” de Dios produce un “don
gracioso™,

b) La grande “gracia” de Dios es Cristo Jesdis y su obra de salva-
cién cuyo términc es la vida eterna: Rm 5,15-16; 6,23; Tt 2,11; 3.4-5.

¢) La palabra “carisma” se encuentra en el N.T. 17 veces: 16 en
San Pablo y en 1P 4,102,

—1Co 1,4-7: “A causa de la gracig de Dios que os ha sido dada en
Cristo Jesiis... no os falta ninglin carisma...”

— 1Co 7,7: “Cada uno tiene su propic carismag de parte de Dios;
éste asi, aquél asf”,

— 1Co 12,4: “Hay diversidades de carismas, pero es el mismo Es-
piritu”,

— 1Co 12,9.28.30: “Carismas de curaciones”.

— 1Co 12,31: “jAspirad a los carismas superiores!”.

—~Rm 12,6: “Teniendo carismas diferentes segt’m la gracia a nos-
otros dada™.

— 1Tim 4,14: “No descnides €} carisma gque hay en ti".

— 2Tim 1,6: “Reaviva el cm*;snm de Dics que estd en ti por la im-
posicién de mis manos”,

— 1P 4,10: “Cada uno segdn el carisma que rec1b1o pongale al
servicio de los demds como buenos administeadores de la muldi-
forme gracia de Dios”.

4. OQOrigen de los carismas.

La distribucién de los carismas se atribuye de ordinario al Espiritu
Santo en razon del texto de San Pablo: “Todas estas cosas las obra un
mismo y dnico Espiritu, distribuvéndolas a cada uno en particular, como
quiere”; 1Co 12,11.

Sin embargo, el mismc Apdstol también afirma que esos dones nos
vienen indistintamente de Dios-Padre, como del Sefior Jesis, como del
Espiritu Santo en 1Co 12,4-6; ¢ de Dios en 1Co 12,28; 1P 4,10; o de
Cristo en Ef 4,11,

5. Textos principales del N.T.

1Co 12,7-11:

“A cada uno le es dada la manifestacién del Espfritu para la uti-
lidad comiin. Porque a uno se le da, por el Espiritu, palabra de sabidutia;
a otro, palabra de ciencia, segiin ¢l mismo Espiritu; a éste, fe, en el mismo
Espiritu; a aquél, carismas de curaciones, en el danico Espiritu; a otro,
operaciones de milagros; a ciro, profecia; a otro discernimiento de espi-
ritus; a éste, diversidad de lenguas; a aquél, intetpretacién de lenguas.

*Rm T, 11; 5, 15. 16; 6, 23; 11, 29; 12, 6; 1 Co %, 7; 7, 7; 12, 4. 9. 28,
30. 81; 2Co L, 11; 1 Tim 4, 14; 2 Tim 1, 6; 1 P 4, 10.
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Pero todas estas cosas las obra el dmico y misme Espiritu distribuyéndolas
en particular, a cada uno, .como quiere”,

1Co 12,27-28:

“Vosofros sois cuerpe de Cristo y cada uno por su parte es miembro.
En la comunidad, Dics ha éstablecido a algunos, en primer lugar, como
apdstoles; en segundo lugar, comoe profetas; en tercer lugar, como maes-
tres; luego, el poder de los milagros; luego, el don de las curaciones, de
asistencia, de gobierno, diversidad de lenguas”.

Rm 12,6-8:

“Pero, teniendo carismas diferentes, segiin la gracia que nos ha sido
dada. Si es el don de profecia, ejerzdmoslo en la medida de nuestra fe.
Si es el ministerio, en el ministerio. La ensefianza, enseiiando. La exhor-
taci6én, exhortando. E! que da, con sencillez. El que preside, con solicitud.
E! que ejerce la misericordia, con jovialidad”.

Ef 4,11-13;

“El mismo ‘dio’ a unos el ser apéstoles; a otros, profetas; a otros,
evangelizadores; a otros, pastores y maestros; para el recto ordenamiento
de los santos en orden a las funciones del ministerio, para edificacién
del Cuerpe de Cristo, hasta que Heguemos todos a la unidad de la fe
v del conocimiento pleno del Hijo de Dios, al estado de hombre perfecio,
a la madurez de Iz plenitud de Cristo”,

P 4,10-11:

“Que cada cual ponga al servicic de los demds el carisma que ha
recibido, come buenos administradores de las diversas gracias de Dios.
Si alguno habla, sean palabras de Dios. Si alguno presta un servicio,
hégalo en virtud del poder recibido de Dios; para que Dios sea glori-
ficado en todo por Jesu-Cristo, para quien es la gloria y el poder por
los siglos de los siglos. Amén”.

Ver ademds los siguientes textos: 1Co 3,5.10; 7,7; 13,1-3; 14,6;
2Co 6,3; 12,1-12; Ti 1,5; 1Ti 1,12; Mc 16,17; Hch 6,4; 11,27; 13,1; 20,28,

Una sistematizacién rigida de los carismas serfa inadecuada. Asi
como entre los colorés del arco iris, unos son bien definidos, pero otros
resultan de la fusion de los colores firmes; de manera semejante sucede
en los carismas. Unos son precisos y pueden clasificarse bajo un sclo
apartado; ofros, em cambio, por razdn de su riqueza, presentan notas
variadas que les permiten ser colocados en dos ¢ mds apartados. Ademds,
los carfsmas son innumerables. Nétese que hay carismas que son ejercidos
como ministerios,

Por todo esto, sin pretender en manera alguna hacer una clasificacion
¢xracta, perfecta y completa de los carismas mencionados en los iextos
—y sblo a manera de ejemplo— he aqui un ensayo de agrupacién.

1. Carismas de “apostolado™, “‘ensefignza”, “‘gobierno”.

Apéstoles: 1Co 12,28; Ef 4,11.
Profetas: 1Co 12.28; Ef 4,11,




214

5. Carrillo A, La Renovacién en el Espiritu Santo

Pastores: Ef 4,11; Hch 20,28,

Maestros: 1Co 12,28; Rm 12,7; Ef 4,11,

Evangelistas: Ef 4,11; Hch 21,8,

Episcopos, presbiteros, didconos: Hch 14,23; 15,2; 20,17.28; Flp 1,1;

Tito 1,5.

Diaconias diferentes: Hch 6,1-6; Rm 12,7; Ef 4,12; 1P 4,11.

2. Carismas de conocimiento y de palabra.

Palabra de profecia: 1Co 12,10; Rm 12.,6.

Palabra de sabiduria: 1Co 12,8,

Palabra de conccimiento (ciencia): 1Co 12,8,

- Revelaciones: 1Co 14,26.

- Penetracidn de misterios: 1Co 13, 2,

- Visiones: Hch 2,17; 9,3-17.

- Discernimiento: 1Co 12,10; 14,29.

Xenoglosia: Heh 2,6-11; Mc 16,17,

Lenguas (glosolalia): 1Co 12,10.29; Hch 1046; 19,6.
Interpretacién de lenguas: 1Co 12,10.30.

3.

Carismas de servicio..

Funciones adminisirativas: 1Co 12,28,
Presidir: Ram 12,8, ' '
Asistencia en las necesidades: 1Co 12,28,
Exhortacién y consuelo: Rm 12,8,

Obras de misericordia: Rm 12,8.

Distribucién de los propios bienes: 1Co 13,3.
Entrega de la propia vida: 1Co 13,3.

4. Carismas de poder.

Fe: Hch 14,9; 1Co 129.

Curaciones: Mc 16,18; 1Co 12,9.28.
Obras de poder: Hch 4,30; 1Co 12,10.28.

5.

Exorcismos: Mc 16,17,

Carismas de estado de vida.

Matrimonio: 1Co-7,7.
Celibato, v1rgm1dad solterla consagrada 1Co 7734

6.

Diversidad de los carismas.

ay De todo Io anterior se puede deducir que los carismas:

—no son ni dnica ni exclusivamente esas manifestaciones
espéctaculares, que la terminologia tradicional llama do-
nes extraordinarios del Espiritu, como el hablar en len-
guas, la profecia, los milagros, las curaciones, las visiones;

—no pueden tener por definicién solamente el ser sensibles
g “manifestaciones del Espiritu” segfin 1Co 12,7.

b) Partiendo de una amplia perspectiva eclesiclégica, “los ca-
rismas son todos aquellos dones que el Espiritu Santo da,
segiin la gracia de Dios, para la utilidad comtin y edifica-
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cién de la Iglesia, Cuerpo de Cristo”: 1Co 12,7; 14,12;
Ef 4,124 R

Dios es quien construye su Iglesia. Para ello, por medio de Jesu-
Cristo y del Espiritu Santo instituyé y mantiene las estructuras de la
Iglesia (Jn 20,21-23; Hch 1,2):. pero también la edifica mediante la
constante distribucién de carismas, ministerios y diversos modos de accidn, .
que da a cada uno en particular, segiin le place (1Co 124-7.11).

La serie de dones del Espiritu es immumerable; estd abierta a la
medida de la riqueza de la gracia de Dios v de acuerdo a las necesidades
de la Iglesia, a través del decurso de su historia en su tarea de salvar
a los hombres.

7. Importancia y. naturaleza de los carismas,

San Pablo animaba a los Corintios a gque aspiraran a los carismas
del Espiritu; “;Ambicionad los carismas superiores! iId en pos de la
caridad, pero ambicionad también los dones espirituales!”. “Ya que ambi-
ciondis los dones del Espiritu, procured abundar en ellos parc la edifi-
cacion de la comunidad”: 1Co 12,31; 14,1.12.

Los carismas son de variada importancia segiin sirvan mds o menos
para la edificacién de la Iglesia. La Iglesia tiene necesidad de todos los
dones de gracia; pero esta necesidad no es igual, todo depende del papel
que cada don juegue para la construcci6n de la Iglesia. El amor es cierta-
mente el gran don, el excelente camino (1Co 13), pero éste se ejercita
justamente a través de los carismas que construyen la Iglesia. Los caris-
mas de nada sirven sin la caridad; perc la caridad no se despliega sino
en el ejercicio de los carismas.

Hay que evitar dos excesos: a) admitir sflo aquellos carismas de
rango superior, desechando o despreciande ofros que no son tan nece-
sarios (jatencién! jque son dones del Espiritu!); b) dar una desmedida
importancia a ciertos dones espectaculares, de manera que se caiga en
una inaceptable carismania.

En cuanto a su naturaleza cada carisma es dlferente segin- la fun-
cidn especifica que tiene que desempefiar. Unos carismas se manifiestan
como dones estables; asi son, por ejemplo, los ministerios jerdrquicos: el
sumo pontificado, el episcopado, el carisma sacerdotal. Otros muestran
un cardcter de gracia transitoria: por ejemplo, una visién, upa palabra
profética, una luz de sabiduria o de conocimiento,

Unos carismas edifican Ia Iglesia en una forma: por ejemplo, los
carismas de apostolado, de ensefianza, de exhortacién y de asistencia;
oiros, de otra: por ejemplo, los carismas de curacion y de milagres. Unos
‘carismas miran a un estado de vida: por ejemplo, el matrimonio y la
virginidad consagrada: 1Co 7,7; otros se ordenan a una actividad concreta
en el Cuerpo de Cristo: por ejemplo el presidir, el ejercer la misericordia:
-Rm 12,8,

+¥. CONGAR, E! Espiritu Sante, p. 3G6-367.
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Sin embargo, en esta rica variedad de carismas, lo que tienen todos
de comiin es que no s6lo son aptitudes, talentos o capacidades naturales,
sino dones sobrenaturales que el Espiritn Santo comunica o hace surgir
en cada miembro del Cuerpo de Cristo para que cada uno sirva al cuerpo
total, y todos ellos realizan su funcién y entran en efercicio en virtud de
una mocuﬁn activa, positiva y sobrenatural del Espfritu Santo.

* * #*

Para terminar este capitulo sobre la dimensién carismdtica de la
Iglesia es oportunc recordar dos textos del magisterio ecles1astlco. uno
de Pablo VI y otto de Juan Pablo II.

1. En la memorable catequesis de Pablo VI sobre la doble forma
en la que el don del Espiritu se concede a los hombres, el Papa —apar-
tdndose en un momento de la lectura de su escrito— dijo: “Esta forma
carismética. de dones... dados por la sobreabundancia de la economia
del Sefior, que quiere hacer a la Iglesia mds rica, mis animada y més
capaz de autodefinirse y autodocumentarse, se denomina precisamente
“la efusién de los carismas”. ¥ hoy se habla mucho de ello, Y, habida
cuenta de la complejidad y la delicadeza del tema, no podemos sino
augurar que vengan estos dones y ciald que con abundancia. Que ademés
de 1a gracia, haya carismas que también hoy la Iglesia de Dios pueda
poseer y obtener... El Sefior dio esia, llamémosle gran Iluvia de dones,
para animar a la Iglesia, para hacerla crecer, para afirmarla, para soste-
nerla. Y después la economia de estos dones ha sido —dirfa yo— més
discreta, més econdmica... Y quiera Dios aumentar todavia una Iuvia
de carismas para hacer fecunda, hermosa y maravillosa a la Iglesia, y
capaz de imponerse incluso a 12 atencién y al estupor del mundo profano,
del munde laicizante® S,

2. En la Exort. Apost. “Catechesi Tradendae”, el Papa Juan Pablo
11, refiriéndose expresamente a la Rencvacién en el Espiritu, escribid:
“La Renovacién en el Espiritu serd auténtica y tendrd una verdadera
fecundidad en la Iglesia no tanto en la medida en que suscite carismas
extraordinarios cuanto si conduce al mayor nimero posible de fieles, en
su vida cotidiana, a un esfuerzo humilde, paciente y perseveranie para
conocer siempre mejor €l misteric de Cristo y dar testimonio de EI™*.

VIi. Espiritvalidad de la Renavacion en el Espiritu.

1. Renovacidn y espiritualided cristioana,

Tratandose en la “Renovacién en el Espfritu Santo” de una auténtica
[T

y verdadera “renovacién” a nivel Iglesia, podemos decir que no existe,
estrictamente hablando, una espiritualidad propia de la Renovacién,

5 Renovacién Carismitica. Qué dice Roma? Col. Neuma 47. El Minuto de Dios,
Bogota 1981, p. 8-9.

& JUAN PABLO I, “Catechesi Tradendae” n. T2.
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La espiritualidad de 1a Renovacién no es otra sino la rica espiri-
tualidad que brota de la Sagrada Escritura, principalmente de los escritos
del Nuevo Testamento, en ioda su riqueza, con Sus matices diferentes
y con sus variadas expresiones. Y asi, en la Renovacidén tienen perfecta
cabida la perspectiva espiritual de San Lucas y de San Jfuan, de San
Marcos y de San Mateo; y la visidn espiritual de San Pablo, de Santiago
0 del autor de la Epistola a los Hebreos.

2. Espiritualidad irinitaria.

Sin embargo, si de todas formas se quisiera urgir los matices que
subraya la Renovacidn, es legitimo decir que su espiritualidad es esencial
¢ intensamente trinitaria. El Padre, el Hijo-Jestis y el Espiritu Santo ocu-
pan en la Renovacidn el mismo sitic en que los presenta la revelacidn,
sin rigidez ni esquematismo, sinc con toda flexibilidad y dinamismo:

“Parg nosotros no hay mds que un solo Dios, el Padre, del cual
proceden todas las cosas y para el cual somos; y un solo Sefior,
}esu—Cr:sto por quien son todas ias cosas y por el cual somos nos-
otros”: 1Co 8,6;

“Un solo Cuerpo y un sole Espiritu, como una es la herencia o que
habéis sido llamados. Un sole Sefior, una sola fe, un solo bautismo,
un solo Dios y Padre de todos, que estd sobre todos, por todos y
en todos”: Ef 446",

En la espiritualidad de la2 Renovacién tan importante es el Padre,
come Jestis, como el Espiritu Santo. Un solo Dics, pero tres Personas
distintas, a quienes se debe el mismo honor y la misma adoracidn y gloria.
Ninguno es privilegiado, sino que cada uno es contemplado como es cono-
cido por la’ revelacidn que ¢l mismo Dios nos ha comunicado de su
misterio 2,

3. Cristologia pneumdtica.

A propésito del misterio de Cristc, es tal vez Wtil enfatizar que la
fase de su glorificacion ha sido debidamente acentuada. Hay ciertamente
la conciencia de un Jesis de Nazaret que, ungido por el Padre con el
Espiritu Santo y con poder, pas¢ haciendo el bien y entregé su vida por
nosofros {Heh 10,38; Ef 5,2); pero el acto de fe se dirige sobre todo a
ese Jesis vivo: .

—que ha sido resucitade y exaltado a la diestra de Dios (Hch

2,32-33);
— que ha recibido de parte del Padre el Espiritu Santo y lo derrama
en los creyentes (Hch 2,33);

—que ha sido constituide “Sefior y Cristo” (Hch 2,36);

—-que en el santuario celeste intercede siempre como Mediador en
favor de sus hermanos fos hombres (Hch 7,25);

— que estd presente en la comunidad de los fieles (Mt 18,20);

iCir Rm 8, 36; Col. 1, 15-20; Ei. 1, 3-14; 1 Tim 2, 5; He 1, 8, 6.
2 Documento de Melinas 1: . Orientaciones teoldgicas ¥y pastorales.
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—que acompafia todos los dias a la Iglesia en su tarea. evangeh-
zadora {Mt 28,19-20); ' . ) o

~—Y. que un dia vendrd glorioso como Sefior y Juez universal para
reinar en un reino que no tendrd fin (Mt 25,31-46). -

. La verdad sobre Cristo ensefiada en la Renovacién es una verdad
integral >. Ademés, podemos afirmar con seguridad que la-cristologia de
la Renovacidn es una crisiologia pneumatolégica, como también que su
pneumatologia hace continua referencia a Cristo y a la Iglesm, Cuerpo
de Cristo, . o

4. Maria, Mad’re de Jestis y Madre de la Iglesia. B

Respecto 2 la. Sma. Virgen Maria, es un hecho eﬁdenfe que en la
" Renovacién se le da el lugar que ella ha tenido y tiene en el plan divino
de la salvaci6n, de acuerdo con la més venerable tradicion de la Iglesia ®.

Maria es la Madre de Iesus, el Hijo de’ Dlos hecho hombre en sus
purfsimas entrafias por virtud del Espiritu Santo. Ellg. es, por, tanto, la
Madre de Dios. Hay que destacar también que el misterio de su mater-
nidad espiritual es puesto en singular relieve. Ella es la Madre de Jests .
al pie de la Cruz, que recibe come hijo al discipulo creyente; y es también
Ia Virgen de Pentecostés, Madre de la Iglesia, qué en el Cendculo estuvo
presente con su oracién y su asistencia maternal en la navidad histdrica
del nuevo Pueblo de. Dios. C .

5. Esp:rztua!zdad eclessofogwa

" Existe también en la Renmovacién un fuerte sentimicnto de Iglesia.
Uno se siente Iglesia y se ama a la Iglesia. Y esto es natural, pues la
Renovacién ha surgido bajo el signo y el soplo del Espiritu; y el Espiritu,
que es como el alma de la Iglesia, ilumina las mentes para comprender
mejor el misterio de la Iglesia de Cristo y enciende en el corazén el amor
a ecsa Iglesia, Madre nuesira (Ga 426) De alli también. el respeto y Ia
obediencia que, dentro de una visién de fe, la Renovacién nutre respecto
de la autoridad jerdrquica de la Igiesia. Con esto, la Renovaczén aparece
situada plenamente en la Iglesia® . o :

3JUAN PABLO I, Discurso Inaugural de ln 11 Conjere:zz.m del Celam. Puebla,
México, 28 de enero de 1979: 1. 2-5.

Documento de PUEBLA, La verdad sobre Jesu-Cristo, el Salﬂador que cmurcmmos' I 1.
1-8 (n. 170-219). BAC Madrid 1982, p. 454-483.

4 Bastarfa: con hojear los Indices de las Revistas que pubhca. Ia Renovacion y con-
sultar [os articulos publicados acérca de la Sma. Virgen Maria.

SEn la Cuarta-Conferencia Intérnacional de Lideres de la Renovacién en el Espirita,
celebrada en Roma €l 7 de Mayo de 1981, 5.5 Juan Pablo II decia. a los participantes:
“El hecho de haber elegido a Roma como lugar de esta Conferencia es un indicio espe-
cial de'la importapcia que tiené parz vosotros el estar arraigados 'en esta unidad catdlica
de fe y caridad que tiene su centro visible en Ja Sede de Pedro”. Idemos constatado con
especial alegria la manera como los dirigentes de la Renovacién han desarroliado cada vez
mis una amplia visién eclesial, esforzindose al mismo tiempo por hacer de esta vision
una realidad creciente para cuantos dependen en su direccion. , :
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6. Fuentes de la espiritualidad de la Renovacion.

Se puede decir que la fuente especifica.de. la espiritualidad de la
Renovacién es la Palabra de Dios tento en la Escrifura Sagrada como
en la Tradicién Apostblica, ya que “estrechamente. unidas y compene-
tradas, manan de la misma fuente, se unen en un mismo caudal 'y corren
hacia ¢l mismo fin”°®,

De aqui brotan:

12 - La lmPortancla que en la Renovacmn so da a.la Blbha. su
- lectura. asidua; su meditacién constante, el anhelo crecnente -de
conocerla mejor. : . .

22 La necesidad y el aprec1o qtie se siente por vivir Ios sacramentos"
verdadera_“‘celebracién” digna y festiva de Ia Eucansna y una
recepdién a fondo de Ia reconciliacién 7. :

32 El deseo que se tiene de conocer el magnster:o de Ia Iglcma
tanto universal como diocesano, para regular la propia fe y la
vxda cristiana ®. :

-La Renovacmn tiene, pues, la conviccion de que “la Tradlclon con
la Escritura de ambos Testamentos, son el espejo en que la Iglesia pere-
grina contempla a Dios, de quien todo lo recibe, hasta el dia en que
Hegue a verlo cara a cara como El es” (cf. 1Jn 3,2)°.

7. Espiritualidad y espiritualidades.

La espiritualidad de la Renovacién --siendo esencialmente una espi-
ritualidad biblica y de tradicidn eclesial— no es paralela a ninguna. espi-
ritualidad, sino renueva y vitaliza todas las corrientes espirituales que el
Espiritu Santo ha hecho surgir 2 lo largo de la histoiria de la Iglesia.

La Renovacién renueva el carisma propio de cada persona, de cada
institucidn, de cada familia religiosa. Vigoriza la espiritvalidad de los
laicos, como la de los clérigos; Ia espiriiualidad -matrimonial y- familiar,
como la de cada instituto religioso.

Por esa razdn, seglares, 'relfgiosds, sacerdotes y obispos tienen espacio
en la Renovacion en el Espiritu. La Renovacién es para todos los miem:
bros. . del Pueblo de: Dios.. o

s Cone. Vatic, IT, Const. “Dei Vérbun” n. 9.

TM. SCANLAN, E! poder de lo penitenciz. Nueva Vida, Aguas Buemas P.R. 1975,
Cahitks' du Remouveau, “I est Vivani” N° 45, 1983 Synode sur la Recorciliation.

B Sahemos de varias Didcesis de México donde los Encuentros Anuales de Renovacién
har tomado como tema diferentes Documentos del’ magisterio; por e¢jemplo: Las Instruc-
ciones de Ja Sagrada. Congregacién de Rites sobre cada uno de los Sacramentos, la Const.
VLumers Gentium?” sobre la JTglesia; La Enciclica “Dives in misericordia” de 5.5, Juan
Pable T1; ‘el Documente “Familiaris camomo” ‘sobre lz familiz; la Const. “Dei Verbum"
sobre la Re\re]acwn B

¥ Conc.: Vatic. II Const. . %D Verbum” n. 7.
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HH

Renovacion en el Espiritu y Comunidad Cristiana
VIl. Comunidad Inicial de Renovacidn: La Asamblea de Oraci6n.

1. Renovacién en el Espiritu y comunidad cristiana.

Hemos dicho que la Renovacién surgié en el marco de la experiencia
de Pentecostés. Pues bien, asi como Pentecostés hizo nacer la Iglesia, asi
también la Renovacién crea comunidad. Y es nmormal también que toda
comunidad naciente vaya reflejando las notas caracieristicas de la primera
comunidad cristiana, nacida al impulso del Espiritu de Pentecostés. La
Iglesia primitiva descrita en Hch 2-5, y las Comunidades apostélicas cono-
cidas por las Epistolas, serdn el espejo donde continuamente se miren
las comunidades de la Renovacién en el Espiritu.

2. La comurnidad cristiana primitiva.

La Iglesia de Jestis nacié al soplo del Espiritu, y al impulso de su
fuerza divina fue creciendo y fortaleciéndose, Cuatro notas definfan a
aquella comunidad ideal:

“Acudian asiduamente:

1° a la ensefianza de los Apdstoles;

2% a la comunién (koinonia);

3% @ la fraccién del pan;

4° g las oraciones” (Hch 242)'.

Estas mismas notas deben definir a la comunidad inicial de Reno-
vacidn, que es la *asamblea semanal de oracin”.

1¢ Es una reunidn fraterna, encuentro de hermanos en el Sefior.

2° Es una reunién para orar.
3* Es upa reunién para instruirse en la fe,
4° Es una reunién para “celebrar” la Eucaristia,

QOtros elemenios mds, recogidos de los textos que describen 1a Iglesia
de Jerusalén (Hch 2,42-5,42), completan el reirato o fisonomia de aquella
primera comunidad cristiana. Fue:

1. Comunidad de fe: 244; 4,4.32; 5,14,

2. Comunidad de amor: 2,42.44; 4,32a.

VY, DUPONT, L' unidn entre les premvicrs chrétions dans les Actes des Appires. Nouv
RevThéol 91 {1969) 897-915.
J. COPPENS, La koinonic dans I' Eglise primitive. EphTheol Lov 46 (1970) 116-121.
giQG%IZBERT, Les premiers chrétiens d'apr@s les dAcles des Apdires. Christus 18 (1971)
J. SALGUERO, Lo communild cristiana primitiva. SacDoc 14 (1969) 217-249,
B. TREMEL, Lq jraction du pain dans les Actes des ApGtres. LumVie 94 (1969} 76-90.
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Comunidad de oracidn: 2,42.46.47; 3,1.8-9; 4,21.31; 5,12,
Comunidad eucaristica: 2,42.46.

Comuniidad alegre y sencilla: 2,46; 5,41.

Comunidad de participacién de bienes: 2,44b-45; 4,32b.34.35.
Comunidad apostélica: 2,42-43; 4,23-31.33.35.37; 5.12.29.414,
Comunidad carismatica: 2,43; 5,12a.15-16.

Comunidad evangelizadora: 2,47; 4,4.23-31.33; 5,14.42.

10. Comunidad mariana: 1,142

gl B A

Pues bien, esos mismos elementos tienen que ir configurando a una
comunidad de Renovacifn, “comunidad nueva” gque solamente puede ser
tal si el Espiritu Santo entra en accién para crearla. Asi como la Iglesia
no existe sino por el poder fecundante del Espiritu, asi también una
verdadera comunidad cristiana no puede surgir ‘'sii no es engendrada por
el Espiritu que da la vida. La comunidad cristiana es creacién admirable
del Espiritu.

Se puede aplicar perfectamente a la comunidad cristiana [o que
Pablo VI decia a propdsito de la evangelizacidn: “Las técnicas de evan-
gelizacidn son buenas, pero ni las mds perfeccicnadas podrian reemplazar
la accién discreta del Espiritu. La preparacién mas refinada del evange-
lizador no consigue absolutamenie nada'sin El. Sin El, la dialéctica mds
convincente es impotente sobre el espfritu de los hombres. Sin El, los
esquemas més elaborados sobte bases socioldgicas o sicoldgicas se revelan
pronto desprovistos de todo valor” 3.

- :3. La asamblea de oracidn.

Ante todo, una verdadera asamblea de oracidn es aquella en la que
“se adora y alabe al Padre por Cristo, con El y en El, en Iz unidad del
Espiritu Santo”, y en compaiifa de la Virgen Maria, Madre de Ia Iglesia.

No es aqui el lugar de describir en detalle lo que es una “esamblea
de oracién”*. Los textos biblicos de base pueden ser: 1Co 14,26-33;
Col 3,16-17; Ef 5,18-21. Baste recordar algunos elementos que la integran:

1. Oracidn: de alabanza, accién de gracias, adoracién.

2. Proclamacion de la Palabra de Dios: lecturas breves de la Es-
critura. :

3. Cantos: que deben ser verdaderas expresiones de oracién.

4. Momentos de silencio: para dar oido a las inspiraciones del
Espiritu (1Cc 14,28},

25, CARRILLGO ALDAY, Iniciscign. Renovacién cristiapa en el Espiritu Sante. Ins-
tituto de Sagrada Escritura, México 1983, p. 56-85.

3PABLO VI, “Buangelii nuntiandi” n. T5.

*J.H. PRADO FLORES, Reuniones de oracidn. Publicaciones Kervgma, México 1982,
H. IRALA, Circulos de oracidn. Vida Nueva, Aguas Buenas P.R.
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5. . Peticiones: de perdén, de curacién interior, de sanacién de en-
fermedades corporales, y en general por las mﬁltiples. necesidades
personales y comunitarias.

6. Testimonios: expreswn de gratltud por los benefimos recxbxdos
7. Instruccidn progresiva: crecimiento en la doctrina de la fe.
8. Celebracion digna y gozosa de la Eucarisiia. _

4, Carismas y minisierios en ld Comunidad.

El Espiritu Santo santifica, pero también da “carismas” que son
dones. especificos. para edificar la comunidad: 1Co 12-14; Rm 12,6-8:
Ef 4,11-13; 1P 4,10-11, Una comunidad, equipada de carismas del Espi-
ritu, comienza a ser construida, empieza a crecer. Hay muchos - operarios
con muy -diferentes oficios. Todos ellos son necesarios y, dotados de
instrumentos adecuados, trabajan armomcamente para Ievantar el ed1f1c1o,

“edificar la comunidad”, . _ - :

Es, pues, indispensable dar lugar al surgimiento de carismas y mi-
nisterios = “dones del Espiritu”, Cada carisma, cada ministerio, -tiene
su papel que desempefiar en el conjunto, Todos son necesarios, nmguno
€s despremab]e. : -

‘Que 1la -comunidad pida’ humilde, confiada ¢ mcansablemente los
carismas que sienta necesarios para su edificacién completa e integral;
¥ que el pastor pida el don de discernimiento’ para descubrir y promover
los carismas que el Espiritu Sarito vaya haclendo brotar en la comunidad:

5. El ejercicio de los carismas.

Toda auténtica oracién de la Iglesia es. carismética, pues en ella
interviene siempre el Espiritu Santo para “edificar la comunidad. Sin
embarge, en el marco de Ia Renovacién, el Espintu Santo ha querido
suscitar algunos carismas particulares que enriquecen Ia oracién comu-
nitaria.

La lista de 1Co 12,8-11 trata justamente, no de los dones_. del Espi-
ritu en toda su amplitud, sino de aquellos que se ejercitan en las asam-
bleas litdrgicas: palabra de sabiduria, palabra de ciencia, fe, carismas de
curaciones, obras de poder, profecia, dlscernlmlento de espintus don
de lenguas, interpretacién de las rhismas®.

Si, por.una parte, no es bueno provocar mamfestac:ones espectacu-
lares que no serfan en manera alguna obra del Espititu; por otra, hay
que estar abiertos y disponibles a la accidén secreta del’ Espmtu de Dios,

5Cfr cn general los Comentarios a 1Co 12-14.
D.L. BAKER, The Inierpretaiion of I Corinthions 12-14. EvangQuart 46 (1974) 224-234,
S. CADDEQ, L’opera dello Spirito. RicBibRel B (1978) 59-89.
DmLO)S%igg g}ow, suinisterios v amor en g Prisnera Carte a los Corintios. RevistBib 37
{ i -3
5.5. BMALLEY, Spiritua! Gifts and Corinthians 12-14. JournBibLit 87 (1968) 497433,
5. CARRILLO. ALDAY, FPablo, Aﬂostol de Cr‘:sto 12 Camztws Instituto de Sagrada
Escritura, Mézico 1980, p. 163-191. . o
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Un clima de recogimiento, de verdadera oracién imterior, de ‘escucha y
de-docilidad es la atmdsfera mds apropiada para “las- manifestaciones del
Espir:tu en vista del. provecho comuin” (1Co 12,7).

Cada. uno de los carismas mencionados mereceria un tratado -espe-
cial .. Permitasenos decir solamente una breve palabra sobre cada uno
de ellos. . : .

1 y 2: ‘palabm de sabiduria” y la “palabra de .‘:fencfa".

_ Ambos son carismas que iluminan. el entendimiento, y estin .orde-
nados a comunicar una luz recibida de lo alto, una palabra de - conoci-
miento, tna instruccién o ensefianza. La palabra lleva.el poder y la
eficacia del Espiritu. El objeto de contemplacién puede ser el misterio
de Dies, su plan ‘de salvacién en Cnsto Iesus, el hombre y el rnundo
vistos a la luz de Dlos "

3. La ﬂ'fe)’
No se trata de la fe de aquel que se convierte a la verdad ni de
Ia fe que posee permanentemente todo cristiana creyente smo de aquella

“fe que obra maravillas” (Mt 17,20; Mc 11 22-24) Esta fe estd muy en
coneméﬂ con los dos cansmas gue 51guen.

-4y 5:  “Carismas de curaciones” y “obras de poder .

No podemos hablar -aqui largame.nte de Tos “carismas de curaciones”
que el Senor estd dando a la-Iglesia de hoy. Mucho se ha escrito al
réspecto . Las curaciones son una bendita realidad, manifestacion sensible
del amor siempre misericordioso -y compasivo del Padre de los cielos,
el cual, a través de su Hijo Jestis y con el poder del ESPmtu sana a los
pobres y necesitados (Mt 12, 28 Le 5 17; Heh 10,38).

_ Ahora, como en tiempo de Jests, muchos milagros se- dan no. "para”'
creer, sino “porque” se cree (Mc 5,34.36; 6,5-6). Las curaciones y los
milagros son un reto y desafio a- nuestra fe; fe que debe ser -entrega
.absoluta y sin, condiciones al poder y al amor de Cristo. Ahora -como
entonces, fesis repite: “jQué es eso de si puedes! jTodo es posible para
quien cree!” (Mc 9,23); “iSi tuvierais fe como un grano .de mostazg,:. . 1"
(Le 17,6).

-En un mundo matenahzado orgulloso de su ciencia y tan seguro
de sus adquisiciones técnicas, Ias intervenciones milagrosas de Dios . pa-
recen desconcertantes. Sin embargo, hay que confesar que las curaciones
¥ los milagros son un “acontecimiento” que se va manifestande como un

& Cfr Capitulo VI neta 1.

7F. MacNUTT, Healing. Notre Dame, Indiena 1974.
G. COMBET-L. FABRE El movimiento pentecosial y & don de curacidn, “Concilium™
99 (1974) 354-358.
Q. MELANCON, Guérison et Renowveaw Charismatigue. Montreal 19786, -
B. SCHLEMON, La oracidn gue sgna. Publicaciones Kerygma, México 1982,
J. de GRANDIS, Sana a fu hermano. México 1982,
Cahiers duy Renouveau, “I est Vivant”. Cahier 45, 1983. )
F. McNUTT, The Power to Heal. Ave Maria Press, Notre Dame IN 1977.
Mons. A. URIBE FARAMILLQ, Ministerio de semacion.- E! Serzar 0nd.- Scmaczén mter:or-
Nuestro adversario el Diablo- Ed. Paulinas, Bogoté.




224 S. Carriile A., La Renovacién en el Espiritu Santo

rasgo de la Iglesia de aqui abajo; son un hecho real y comprobade que
va dibujando un rasgo normal y cotidiano de la Iglesia peregrina de Jesus.

En el contexte de las reuniones de oracién de Renovacidn, en un
clima de entrega y fe absoluta en Jestis que vive y en su Espiritu que
actia, ¥ en un ambiente de comunién fraterna, el que tiene el “carisma
de curaciones” no actia solo; la comunidad lo asiste y lo acompafia. La
oracidn es vya una accién de gracias, antes de que se produzca mejorfa
alguna. Se trata de vivir intensamente, unidos como hermanos. en una
comurtién de fe, de esperanza y de amor, y en una relacién personal con
el Dios vivo que transforma el corazén y que tiene poder para sanar las
almas y los cuerpos,

La imposicién de mancs, que de ordinario acompafia la oracién por
curacidn, es un gesto biblico, bien definido, que quiere expresar la accién
de Jesis que sana con el poder de su Espiritu (Mc 523; 8,23-25;
16,18; Heh 9,12)°.

Si se producen curaciones fisicas, es mayor el nimero de las sana-
ciones espirituales, interiores, siquicas® El hombre es un misterio de
complejidad. Es cierto que, ante todo, hay que recibir el sacramento del
perdén que el Sefior ha puesto bondadosamente a nuestro alcance, Con
la recepcion del sacramentc de la reconciliacién los pecados quedan
perdonados, segiin la palabra de Jestis aceptada en la fe: “A gquienes
perdonéis los pecados, les quedan perdonados...” (Jn 20,23}. Pero, con
frecuencia queda un desajuste profundo en el ser humano, en su espfritu,
en su alma y en su cuerpo (1Ts 5,23), cuyas manifestaciones pueden ser,
entre otras: ausencia de paz profunda vy auténtica, tristeza al parecer
innata, inclinaciones tenaces y molestas a] pecado, sentido humillante de
culpabilidad, escripulos insoportables, pensamientos obsesivos, temores
persistentes, resentimientos, odios, rencores dificiles de extirpar, rebeldias
fuertes y constantes, complejos en diferentes lineas, inestabilidad emocionai
permanente, recuerdos desagradables imposibles de olvidar, deseos incoms-
cientes de venganza, sentimientos ocultos de vergiienza, cansancio ¥ hastio
de la vida, insatisfaccién radical de la propia existencia., Este es el campo
de la curacién interior o espiritual.

El Sefior Jesids, que dio su vida para nuestra liberacidon total e
integral, puede en un instante, al contacto de su sangre redentora, propi-
ciatoria, salvadora y pacificadora, obrar un prodigio de purificacidn y
curacién radical, y ajustar los desequilibrios y derribar los bloqueos
que- haya en nuestra naturaleza, herida o por el pecado original o por
las faltas personales.

8Y. CONGAR, El Espiritu Santo. Herde'r, Barcelona 1983, p. 884,

TM. SCANLAN, La guérison interienre. Pneumath&que, Paris 1975,
J.CL. SAGNE, La curacidn iberior. *Concilium” 129 (1877). i
A. VERGOTE, El Espiritu como poder de salvacion v de salud espivitual. “Coneilinm®,
Nov. 1974, p. 152-1066.
D. LINN and M. LINN, Hegling life’'s hurts (1978).- Healing the Dying {1079).-Deii-
verance Prayer (1980).- Paullst Press, New York.
Numerosos testimonios en las Revistas de !a Renovacién: ¢fr Capitulo V nota B,
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-6y 1: “Profecia” y “discernimiento de espiritus”.

La profecia es un carisma en virtud del cual el -inspirado, en nombre
de Dios y movido por el Espiritu,. habla a la asamblea para exhortarla,
estimularla o corregirla. Es un catisma que mucho contribuye para edi-
ficar la Iglesia. No comunica revelaciones sensacionales, pero si es -uma
palabra inspirada que manifiesta la voluntad de Dios en las circunstancias
del momento y pone de manifiesto los sentimientos ocultos del corazén.
A mepudo la palabra profética suscita fuertemente un movimiento de
conversién, de agradecimiento -al Sefior por sus intervenciones de amor,
un sentimiento de paz. Ocasionalmente el profeta recibe una luz parti-
cular prediciendo el porvenir, Cf. 1Co 14,3-424-25',

El don de “discernimiento de espiritus” viene después del de profecia
y probablemente se conecta con él''. Este carisma consiste, o bien en
discernir si las manifestaciones espirituales son .de Dios o no, pues
podrian ser puramente- naturales aunque. extrafias, ¢ inclusive diabdélicas;
¢ bien en descubrir el sentido de las revelaciones dadas por el Espiritu
a otros miembros de la comunidad. Este don supone, en uno y otro. caso,
un discernimiento mtumvo sin necesidad de aphcar pruebas. Ci. 1Co
14 ,29-32,

. En conexién ‘con el carisma de discernimiento, creemos opc—rtun'o
decir una palabra sobre la llamada “oracidr por liberacidn” que- s¢ prac-
tlca en el dmbito de la Renovacién en el Espiritu.

Ante todo, la Renovacién quiere tomar en serio tanto Ia doctrma
sobre el Demonio y sus 4ngeles (Mt 25,41) que ensefia ¢l N.T. y en
forma muy especial el Evangelio ?, y que en los Gltimos afios record
el Papa Pablo VI®; .como tamblen el ministerio de liberacién “. Hay
que ‘evitar dos extremos: el ver por todas partes y para todo demomos
e influencias demoniacas (pan-demonismo); o pensar que la existencia
del Demonio y su lucha contra €l hombre se reduce puramente a un rmto,
sin realidad alguna. :

La “oracién por liberacién” no.es el exorcismo prppiamente.'dicho,

0 Documento de Malinas: "Orientociones ieoldgicas ¥ pustorales”. Publicaciones Ke-
rygma, México 1982. .

1Y, THERRIEN, Le discerntement dans les éorits pauliniens. (Etudes Bibliques) Ga-
balda, Paris 1973. :
V. THERRIEN, Le discernementi spirituel.. e et Vivant" 3 (1976)
Y. CONGAR, B Espiriti Santo. p. 386-391.

w 2N 4, 1-11; 25,7415 Le 22 3. 81; Tu 8, 44; 12, 81; 12, 2. 273 14, 30 ljn
3, 8-12; Hch5 3 1P5 8.

W PABLQ VI, Enseiianzas al Pueblo de Dios. 15 de nowembre 19'?2
Editrice Vaticana 19‘72, p. 183-188.

1#E] ministerio de libefacién en Jesis: Me 1, 24-99. 34 3, 11-12; 5, 1- 2[} etc ¥
en los discipulos: Me 6, 13; 16, 17; L¢ 9, 1; 10, 17-20; etc .
Mons. A. URIBE 7., Nuestro adﬂsr.mrw el Dsablo Ediciones Paulinas, Bognta
L.J. Card. SUENENS Renovacion v poder de las tzmeblas Secretariado Tnmtarm, Sala-
maneg 1982,
D. LINN and M. L]NN Déliveronce Pmyer Paulist Press;, New: York 1980

, “Mais délivre-nous du Mal”. Pneumathéque, Paris 1979,
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que mira a la posesién diabélica y requiere Ia autorizacién del obispo,
y para el cual existe una legislacién particular *.

La “oracién por liberacion” consiste en la siplica dirigida al Sefior
Jesiis para que libere a tal hermano de las “influencias y opresiones del
demonio’; o eventualmenie también en la orden dada en nombre de
Jestis para que los espiritus del mal dejen en paz a una persona.

Tratandose de un campo particularmente delicado, no cualquier per-
sona puede practicar esta oracién de lberacién. Se requiere un verdadero
carisma; €s un “ministerio”. El pastor tiene la obligacién de discernir
qué personas de la comunidad manifiestan haber recibido ese don especial
del Espiritu.

Sin entrar en detalles, aludiremos a tres casos:

1 Hay ocasiones en que un hermano sufre alguna o algunas de
las situaciones. descritas en el apartado anterior, a propdsito de la curacién
espiritual o interior. En estos casos, la oracién por liberacidn serd justa-
mente una oracién por curacién interior.

22 Hay casos en los que una persona se ha entregado consciente
y voluntariamente y durante mucho tiempo al vicio y al pecado, Vive
en el pecado y en ambiente de pecado. Se puede decir gue tal persona
ha caido bajo el dominio del pecado v Ia- opresién del Maligne. En estos
casos, se requiere ante todo la conversién profunda y. la recepcién del
sacramento de la pen.itencia. La experiencia nos ha ensefiado que fre-
cuentemente es necesaria;, ademdés, una oracién por liberacién, a fin de
que el hermano se vea liberado de las secuelas que ha dejado el pecado.
A manera de ejemplos: fuerte inclinacién al pecado, tentaciones frecuentes,
recuerdos molestos del pasado pecamincso, sentimientos de escripulo,
complejos de culpabilidad, etc.

3° Atencién especial merecen aquellos casos de persomas que volun-
taria o involuntariamenfe, consciente o inconscienjemente se han visto
involucradas en espiritismo, espiritualisino, curanderismo y toda clase de
ocultisme propiamente dicho. En estas personas de manera muy particuiar,
es en quienes se presentan casos de verdadera necesidad de “liberacién
del Mahgno”. El e]erclcm del carisma de discernimiento es indispensable
en estas circunstancias.'®

8 y 9: “Don de lenguas” y “carisma de interpretacion”.

El “don de lenguas” es, seglin el sentir de algunos autores, el menor
‘de los carismas; sin embargo, es tal vez del que mis se ha escrito ¢ para
defenderlo 0 para impugnario . La razén de ello es probablemente por-

15 “Nugpo Codige de Derecho Candnico™ n. 1172,
M. GARRIDO BONANO, Exorcismos: Sugrade Escriturc, Liturgia v Pastora!. Gran En-
ciciopedia. Rialp. Ed. Rlalp, Madrid 1972, T. IX p. 653-655.
A, HUERGA, Posesidn digbdlice. Gran Enciclopedia Rialp, T, VII p. 391-392,

15C, ALDUNATE, Buscando salud. Instituto de Sagrads Escritura, México 1982.

17Ver Bibliografia abundante en: R. LAURENTIN, Penfecostalismo caidtico. PPC,
Madrid 1975, p. 358-368.- K. McDONNELL, Ckansmattc Renewa! and ihe Cimrches
New York 19'76
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que este don es el fendmeno pneumético que més desconcierta a la
inteligencia del hombre. En esta nota quiero referirme al “don de len-
guas” cuando, después de un sano discernimiento, parece ser en realidad
un don del Espiritu.

En cuanto al fendmeno externo o material, este catisma consiste en
la emisién de ciertos sonidos, de ciertos balbuceos que de ordinaric no
llegan a ser palabras, y cuando son términos reconocibles, éstos aparecen
aisladamente y sin conexién. En definitiva, el don de lenguas es un hablar
incomprensible tanto para el locutor, como .para el que escucha. Este
“hablar en lenguas” puede ser también ‘‘cantar en lenguas”. Cf. 1Co
14,2.9.15. .

En cuanto a lo formal de este carisma y a su significado profundo,
el don de lenguas o canto en lenguas:

-—es, en primer lugar, un carisma para glorificar a Dms- Hch
2,4.11; 1046;

— es up carisma en virtud del cual el creyente habla con Dies, al
impulso del Espfritu: 1Co 14,2.28;

—es un carisma de oracién y de alabanza: 1Co 14,14-15;
—es un carisma de bendicién y de accidon de gracias: 1Co 14,16-17.

Segiin la afirmacion de 1Co 14,4, el don de lenguas es un carisms
que ¢! Espiritu Santo da para edificacién personal; sin embargo ésta mo
excluye la finalidad comtin que tienen todos los carismas, a saber: la
edificacién mutua, la construccién del Cuerpo de Cristor 1Co 12,7.27-30;
14,12.26. En efecto, mediante el don de lenguas el carismadtico, al impulso
del Espiritu, alaba v glorifica a Dios, lo bendice y le da gracias por la
obra salvifica que ha realizado en Cristo Jesis en favor de todos los
hombres, y mediante esa mistna cracion en lenguas eleva al Padre ple-
garias en favor de los demdés, sabiendo que es el Espiritu quien ora en
él con “gemidos inexpresables”™, Y todo esto sirve para edificar y construir
Ia Iglesia,

A, M. de Monleon describe la “oracién en lenguas” de la siguiente
manera: “No se trata de una oracién de ia razén, de la inteligencia, sino
del Espiritu: ‘Si oro valiéndome del don de lenguas, mi espititu ora’
(1Co 14,14). Orar en lenguas es una oracién del corazén... Con todo,
esta forma de oracién es esencialmente una alabanza dada por el Espiritu
Santo como signo de una nueva irrupcién de su gracia. Contribuye en
gran medida, en quienes la practican, no s6lo a hacerles enirar en una
oracién continua, una oracién del espiritu segin el Espfritu, sino a ha-

F.A. SULLIVAN, lis parlent en langues. “Toamen vitae” 31 (1976) 21-46.

S. TUGWELL, Le don des langues dapris le Nowveau Testament.

“Ta Vie Spmtueﬂe" 800 (1974) 49-62.

The Speech-Grving Spirit. En “New Heaven? New Earth

An Encounter with pentecostalisse, London 1976, p. 118-159.

J. Cl. SAGNE, Lg priére contitue et ig restructuration de lg personalits. “La Vie Spiri-
tuelle” GO9 (1975} HBY-564.

D, JARAMILLO, E! carisma de las lenguas. El Minwto de Dios, Bogota 1975.
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cerles crecer en la edificacién personal, en esa transformacién, a menudo
imperceptible, en la que la totalidad del ser, la totalidad de la vida se
convierte en oracion, expresién de la filiacién divina (R 8,26-27; Ga 4,6) °.

EI “carisma de interpretacién” se da en conexién del “don de len-
guas”, pero para determinadas circunstancias y casos precisos, esto s,
cuando el glosclalo se siente inspirado para comunicar un mensaje “en
lenguas” a la asamblea reunida en oracién. Es a esie prop6sito cuando
se requiere ¢! don de “interpretacidn”, que no es necesariamente upa
“traduccién”, El carisma de interprefacién puede estar en la misma per-
sona del glosolalo o en ofta de la asamblea (1Co 12,10; 14,5.13.27-28).
Los casos en la Renovacién son mds bien rarcs. Sin embargo era 1til
mencionar este carisma del Espiritu.

6. M:mstenos en la Comumdad

Ademas de los carismas de que hemos hablado eI Espiritu Santo
distribuye en la comunidad también otros dones, crdenados igualmente
al provecho de todos; som carismas ejercidos como mlmstenos. Menos
espectaculares que los primeros, estos “dones de gracia” son de maxima
utilidad, indispensables para “el recto drdenamiento de los santos en orden
a las funciones del ministerio, para edificacién del Cuerpo de Cristo”
(Ef 4,12). Son los carismas de gobierno, de servicio (diakonia), de presi-
dencia, de orden: cf. 1Cc 12,28; Rm 12,7-8; Ef 4,11-12; IP 4,11,

Asi, por ejemplo:

— Bl pastor de la comunidad.

~—Un pequefio grupo de “dirigentes-cervidores” de la comunidad,
presidido por el pastor. : :

—~—Los dirigentes de la Asamblea de oracidn.

— Un pequefic equipo de discernimiento.

—El ministerio de la ensefianza: evangelizacién y catequesis,

— El ministerio de cantc y midsica. ' '

— Los responsables de la liturgia.

— El ministerio de acompafiamiento espmtual

* = El ministerio de oracidn por los enfermos.

— El minijsterio de mterces:on.

— EI ‘ministerio de asistencia a los hermanos pobres y necesitados.

7. En ol 'goz'o y en la libertad dél Espfrifu.

San Pablo terminaba la seccién dedicada a las asambless litiirgicas
y especificamente al ejercicio de la profecia:y de la glosolalia, con estas
palabras: “iDios no es un Dios de confuszdn, sino de paz!...;Hdgase
todo con orden y decoraf"’ (1Co 14 33.40). .

15 A M. de MONLEON, L’ cxpérience des ckarzsmes, mamfesmtzm:.s de E’ Esput n
wne dy bien commun, “Istina”, 1976 p 357,
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Hay que tener em cuenta’ siempre esta advertencid. Sin- embargo,
este orden y decoro no deben extinguir el Espiritu (1Ts 5,19), ni apagar
el gozo, la alegtfa, la libertad, la espontaneidad que caracterizan a las
reuniones de la Renovac:on en el Espiritu. La Renovacién lleva la vita-
lidad de los carismas a la vida concreta y al corazén de la Iglesia, y hay
que salvaguardar esta gracia de Dios.

Las reuniones espontineas y llbres, cont Ta soberana hbertad del
Espirity, deben mantener su cardcter de flexibilidad y de apertura a las
mociones mismas del Esplntu El es quien debe tener la direccién dltima
y demswa de la c:—raclon. :

Los gestos externos como el levantar las manos, ei batir palmas,
los cantos ritmicos, la imposicidn de manos, y otras similares, deben
traducie al exterior, a través del cuerpo, la oracién interior y gozosa del
espiritu. Es el hombre total, en la integridad de todo su ser: espiritu, alma
y cuerpe (1Ts 5,23), el que eleva su oracién sl Dios wne y irino .

Las reuniones festivas de oracién son up signo sensible de la grande
capacidad de rejuvenecimiento que tiene la Iglesia por la presencia jubi-
losa de su Sefior resucitado.

IX. Pequefias Comunidades o Grupos Domésticcs de Oraclén.

1. Grupos domésticos de oracion.

Ademds de la asamblea semanai de oracién es de desear gue los
participantes escojan un dia 2 la semana para reunirse en casa, en grupos
més pequefios y homogéneos para orar y edificarse mutuamente.

La oracién, que debe constar de los elementos ya enumerados a
propésito de Ia asamblea semanal, puede enriquecerse con el conocimiento
mutuo de los participantes y la aportacién de sus experiencias personales,
compartidas en un clima de mayor intimidad. Al conocimiento sigue el
amor, y amarse es ayudarse unos a otros tanto en las necesidades espi-
rituales como en las temporales.

2. Carismas y winisterios.

Asi como en la asamblea surgen carismas y ministerios para edificar
la grande comunidad, asi también sucede —a su manera-— en la comu-
nidad pequefia de oracién. La comunidad pequefia no es, sin embargo,
una simple copia de la grende asamblea. En ella puede haber una creati-
vidad mds a nivel personal. Hay que vigilar, no obstante, para que no
surjan complicaciones o compromisos tales que obstaculicen el cumpli-
miente de jos propios deberes de estado.

' E., YON, Expérz'-mce Ia!e_ PEsprit et Renonvesn de Fanthropologic.
“La Vie Spirituelle” 602 (1975} p. 523-536.
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3. Pequeiia comunidad, “Iglesia doméstica™.

Poco a poco, el pequefic grupo ird siendo transformado por la
discreta accién del Espiritu Santo en una verdadera comunidad pequefia
o “Iglesia doméstica”, como eran llamados esos grupos cristianos en las
Epistclas de San Pable (1Co 16,19; Rm 16,5; Col 4.5; Flm 2). La
comunidad serd siempre una gracia, una “convocacion” de Dios, una
creacién admirable del Espiritu (1Co 1,26).

En estas comunidades pequeiias, “Iglesias domésticas”, es donde se
van gestando futuras “Comunidades eclesiales de Renovacién”, que el
Espiritu Santo ird hac:endo surgir poco a poce, de dlferentes maneras
¥y con variadas estructuras'. .

' Civ “Evangelii nuniiondi” n, 53.
I.M. MARDONES, D¢ la oracion ex grupe a lo comunidad de vida.
(IV Asamblea Nacional Francesa de la Rerevacién Carismitica).
“Incunable” 309 (1975) 14-15,




SccU]arizaéién dc la Moral
Cristiana

José Luls ldigoras, SJ..

La secularizacién es un fenémeno que se manifiesta en todos los
aspectos de la vida cristiana, La vida cristiana en todo su conjunto es la
que se siente afectada por el desarrollo de la sociedad y sus alternantes
valores. Sin embargo, en ese proceso de cambio, suelen destacarse més
los cambios en el dogma o en la liturgia. Son quizds mds llamativos y

" observables a primera vista. Los cambios en la vida moral son més intimos
y muchas veces no tan fdcilmente perceptibles. Y sin embargo estos
cambios son de trascendental importancia, pues es Ia vida eatera la que
se transforma,

Los cambijos reales en las costumbres van unidos a sus correspon-
dientes motivaciones. Y es en ese contexto donde se ha levantado Ia
pregunta fundamental sobre la peculiaridad de la moral cristiana y sus
relaciones con una moral natural o racional, o con otros sistemas morafes
religiosos o ideol6gicos. A medida que la secularizacién se haga mis plena,
las caracterfsticas propias de la moral cristiana tenderdn a desaparecer,
para convertirse en una moral racional ¢ humana.

El problema no es del todo nueve. Ya la Ilustracién traté de equi-
patar a las religiones con la religién natural y a ésta con la ética. J. J.
Rousseau no podia concebir otra forma de moralidad que la que surgia
de la voz de la propia conciencia. Por eso se preguntaba admirado: “;Qué
pureza de moral, gué dogma itil al hombre y honorable para su autor
-puedo sacar de una doctrina positiva que no pueda sacar sin ella de la
buena utilizacién de mis facultades? Muéstrame qué se puede afiadir para
la gloria de Dios, para el bien de la sociedad y para mi propia ventaja
a los deberes de la ley natural. (Es que Dics no Io ha dicho todo a
nuestros ojos, a nuestra conciencia, a nuestro juicio?’'. Y G. E. Lessing,
tratando de defender la revelacién histérica, precisa que asi como la
educacién no le da nada al individuo que él no sea capaz de sacar de
si mismo, “de la misma manera, la revelacién no ensefia al género humano
nada que la razén humana dejadz a sf misma no habria podido enconirar,
sing que por la revelacién la humanidad ha recibide y continga recibiendo
la ensefianza de las verdades esenciales de manera més répida de lo que
ella podria haber conseguido por sf misma” >

La problemética moderma no proviene de los racionalistas que cues-

1 Bn la Conjesion de un wicerio savoyana, pubhcada en fscrilos rcizgwms Madnd
1979, pg. 173s.

G, E. Lessing: Die FErojehung des Menschengeschlechtz, n. 4. Paris. 1968, pg. 90.




232 J. L. Idigoras, Secularizacién de la Moral Cristiana

tionan lo peculiar de la revelacién cristiana, al margen de los contenidos,
en la motivacién de la fe o en la experiencia de Cristo. Consiguientemente
suelen admitir la posibilidad de otros sistemas morales, reh'giosos 0 no,
capaces de fundamentar una v1da moraI que no tiene por qué diferenciarse
de la de los cristianos.

Estas corrientes secularizadoras se han desarrollado fundamentalmente
en Europa, donde los cristianos ifratan de mostrar su igualdad con los
demis hombres, ya que en la prictica han de colaborar cada vez més
estrechamente con ateos ¢ incrédulos. La peculiaridad cristiana se reserva
al munde interior de la fe y de las motivaciones, mientras se admite la
semejanza secular en la conducta exterior. Pero también en América Latina
el problema ha sido muy real, aun cuando guizas -no se haya debatido
tanto teéricamente. Y la razén estd en que para muchos la problemdtica
social y politica se ha convertide en el campo privilegiado de la colabo-
racién entre creyentes y no-creyentes. Urge por tanto mostrar que ambos
pueden imaniener una conducta semejante sin interferencias extrafias que
uncs no puedan comprender en los ofros. .

Vamos a discutir en este articulo esa postura seculanzadora, tratando
de mostrar lo peculiar de la moral cristiana y criticando excesos.de nive-
lacidn. Pues estamos convencidos que lo mismo en la Tradicién que en el
Nuevo Testamento, la moral cristiana se nos presenta como peculiar. y
diferente de lo que pueda ser la mera exigencia de la razén natural.

tHay una Moral Cristiana con Gontenidos Proploé‘?

Estamos convencidos que los cristianos, desde sus origenes, vivieron
el cristianismo, como una novedad total, en sus misterios y en su praxis,
aun cuando. aprovecharon elementos precrisiianos en su predicacién y en
sus escritos. Las semillas del Verbo existentes en toda la humanidad- no
se pueden-sin més equiparar a la presencia misma del Verbo que nos
revela en plenitud la vida de Dios. Cristo mismo se presenta con -una
originalidad total en su mensaje y en su accidn. Estaban por eso conven-
cidos del cambio de vida que habia significado el pas¢ del paganismo a
la fe. Basta leer el capitulo segundo de la carta a los Efesios.

Y juzgamos que esa es la actitud dominante hoy en los cristianos a
nivel popular. El pueblo esti convencido de que el Evangelio es una ley
nueva que significa una forma de vida peculiar que no es comiin con
los demas hombres. Pues por lo general sobre los no creyentes suele
juzgar con la sentencia de Dostoievski, que para los que no creéen en
‘Dios todo ‘estd permitido. Y la ley matural no se piensa que pueda equi-
valer bajo ninglin aspecto al mensaje concreto del Evangelio.

En esta misina linea van numerosos autores més tradicionales. Tipica
es, a este respecto, la postura de Karl Barth que proclama la originalidad
de la ley evangélica. “Concediendo que haya ley matural, el cristianismo
no depende de efla,"A 6l se le ha manifestado la voluntad de Dios de
manera nids clara .y segura.en otra parte, en la obra y palabra de Jesu-
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cristo” . Por eso juzga que €l recurso a la ley natural es del todo. indtil.
El Evangelio ofrece su propia moral autosuficiente. Y aun de la existencia
en general de esa ley natural se mantienen -serias dudas.

Sin embargo la mayorfa de los tedlogos admite la existencia de la ley
natural ¥ los més secularizados llegan a equiparar su contenido con el de
la moral evangélica. Podemos decir que se ha recurrido con frecuencia
2 la ley natural para responder a los nuevos problemas que planteaba la
mederna sociedad y que no se hallaban contenidos en el Nuevo Testa-
mento. Pensemos en algunos ejemplos concretos, como la coniracepcion,
los microabortos, los trasplantes- de” érganos, las luchas revolucionarias, las
manipulaciones cerebrales o los problemas que genera la energfa atomica.
Las aplicaciones morales que nos presenta e} Nuevo Testamento se refieren
a la problemética familiar o a la de sociedades con un grado de desarrollo
muy diverso de las nuestras. Al abrirse esas nuevas zonas cenflictivas, ha
surgido espontdneamente la cuestién de si para los nuevos problemas
existia unha respuesta evangélica, o si para ellos, bastaria al cristianc recurrir
a la ley natural patente a todo hombre, Y entonces Lpor qué esa diferencia
en UnGS €asos y en otros? )

Una forma de superar esa diferencia es reconocer que en cuanto a
los contenidos la moral cristiana no se diferencia de la que por la razén
natural se revela a todos los hombres. Podriamos resumir Ia tesis de estos
autores en la siguiente frase: “El Evangelio es un mensaje de salvacidn
¥y no una doctrina moral y menos un proyecto politico”*. Y tratan de
confirmarlo con la autoridad del Vaticano II que reconoce una genuina
autonomia de las realidades terrenas que por su propia naturaleza “estin
dotadas de consistencia, verdad y bondad propias y de un propio orden
regulado que el hombre debe respetar” (GS 36).- Y hasta en la misma
Escritura encuentran testimonios en favor de su tesis. '

. A juicio de E. Chiavacci, en el mismc Pablo se da una concepcién
bésica de la ley natural que alcanza a los mismos preceptos revelados.
Para él, “la ley moral permancnte contenida en €] Antiguo Testamenio y
también en las ensefianzas de Jests no difiere sustanmalmente en sus
contenidos de la ley natural misma”. Y lega por eso ficilmente a la
conclusidn de que -es muy dificil sostener que exista un specificum chris-
tianum, en. cuantc a los. contenidos de 1a mmoral cristiana®, B. Schiller
insiste también en la importancia que esa ley natural posee para Pablo.
Es, gracias a ella, que puede .lanzar su juicio conita los gentiles, asegu-
rando que son. inexcusables (Rom 1,2(0). Y toda la argumentacién de Ia
primera parte de esa carta concluye con un juicio que abarca igualmente
a los judios y a los gentiles: “no hay ninguna diferencia. Todos pecaron
y estin privados de la glorta de Dios” (Rom 3,23). Eso supone que los
gentiles conocen la exigencia moral que Dios les ha impuesto de la misma

3 Citado por B. Schiiller: Teologla mioral v dereche neturcl, en Selec. de Teol. 19
{1966) p. 289. : '

4G. Mora: El provecte moral del epangelio, en Selec. de Teol. 74 (1980) p. 136.

SE. Chiavacci: art. Ley natural, en el Diccionario enciclopidico de ieologin Moral,
Madrid, 1975. p. 563s. o
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manera que la conocen los judios. La ley moral en ambos casos no es
mds que la exigencia de Dios sobre el hombre para que le honre y dé
gracias. Y por eso merecen también castigo los gentiles, porque conocen
la sentencia de Dios para quienes hacen los pecados que Pablo enumera,
Rom 1,32 expresa el castigo de los pecados enumerados en Rom 1,29ss %,

Y el mismo autor comenta el famoso pasaje de los gentiles que, sin
ley, son ellos ley para si mismos (Rom 2,14). Se trata ahi de una verdadera
ley escrita en los corazones de todos los hombres. Asi se puede hablar
de una ley natural, “entendiendo por ley natural el conjunto de normas
éticas que pueden ser conocidas fundamentalmente con anterioridad 1égica
a la revelacién de la Palabra de Dios™ ’. Segiin este autor, Pablo recurriria
2 esa ley natural en los casos en que no tuviera delante un precepto del
Sefior. Tal serfa el caso en la cuestidén del divorcio. Aplica el precepto
de Cristo. Pero en casos que parecen estar fuera de esa ley, impone su
propia solucién que consiste en la adopcién de normas conformadas en
Ia digspora judia, en situaciones semejantes. Asi se explica que en algunos
casos, como el de la obediencia a los poderes piiblicos, no haya aporte
alguno especificamente cristianoc. Son normas generales que podrian valer
para cualguiera ®,

“M4s interesante —segtin el mismo autor-— es el hecho de que Pablo
adopta del judaismo helenistico, catdlogos de virtudes y vicios que traslucen
el influjo de la filosofia popular estcica. Bs decir, toma, al mencs indi-
rectamente, normas morales de un 4mbito ajeno a la revelacion. Especial-
mente interesante es el catdlogo de Fil 4,8 en que se manejan conceptos
tipicos de la filosofia moral del helenismo. Pable dice a los filipenses:
Io que en el mundo es considerado como virtud. eso debe ser también
objeto del esfuerzo de los cristianos, por supuesto ‘en Criste’. Parecida
influencia reflejan las tablas domésticas neotestamentarias” .

Esa linea- biblica es aprovechada y proseguida por los moralistas que
procuran borrar las diferencias en los contenidos de la praxis cristiana y
la no-cristiana. En este sentido se expresa Hans Kiing que propone este
programa de accidn para los cristianos: “El elemento distintivo del ethos
cristiano no son los preceptos y prohibiciones particulares, sino la fe en
Cristo, para la cual estén subordinados a Cristo Iesﬁs ¥ a su sefiorio todos
los preceptos y prohibiciones. Por consiguiente “en rigor no se deberia
hablar de una ‘ética’ paulina, pues Pablo no forj6 ni un sistema moral
ni una casuistica, sinc que tomé su exhortacidn (parénesis) de la itradicidén
helenistica y sobre todo judia”'’. Por eso no hay caracteristicas especificas
del obrar cristiano. “Obrar por ‘amor’ o con ‘libertad’, obrar en el hori-
zonie de una ‘creacién’ o de una ‘consumacién dltima’ es algo que, a fin

5 JQB. Schiiller: Reflexiones teologicas sobre ig ley natural, en selec. de Teol. 28 (1968)
p. 5.

TB. Schiiller: Teologic moral v derecho matural, en Selec. de Teo'. 19 (1566) p. 239,
8 Lug. cit.

?Lug. cit. pg. 240s.

10H, Kiing: Ser cristiano. Madrid. 1977 pe. 701
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de ‘cuentas, estd al alcance de otros: judios, musulmanes, humanistas de
diverso cufio. El criterio de lo cristiano, lo especificamente cristiang —tanto
en la dogmdtica como consiguientemente en la ética— no es algo abstracto,
'ni tampoco una idea de Cristo, una cristologia o un sistema conceptual
cristocéntrico, sino ese Jesis que es Cristo, la norma viva”".

~ En esa misma direccion y en forma mds clara se expresa R. Larrafieta,
rechazando claramente toda norma especificamente cristiana en la moral
“Los contenidos morales son independientes de la fe, es decir, los conte-
nidos morales tienen consistencia' en si mismos y deben estar justificados
racionalmente por si mismos”. “El llamado ethos cristianc niunca debe
identificarse con un respetc sagrado a unas normas ‘distintas’, sino que
cxpresa tdnicamente el respeto a ias normas que Dios parece haber depo-
sitado en la realidad, normas que son morales en la medida en que
expresan-la naturaleza misma de la persona”. “No existe nada que cuali-
fique a Ia ética cristiana como una ética humanamente distinta”, “Dios
flama al hombre a vivir su propia vocacién humana. La idea de manda-
miento divino no destruye nunca la autonomia interna de la ética. Desde
el punte de vista del comtenido, el mandamiento divino no afade nada
a la porma racional, es decir, la normatividad moral en sus contenidos
eg igual con o sin fe, porgue el hombre creyente no tene mds o distintas
obligaciones morales que el hombre no creyente” . Y P. Knauer, tras
unas consideraciones generales sobre la moral, concluye: “Hasta aqui
nuestras consideraciones se han movido en el dmbito de la razdn, La fe
cristiana no aportard ningina norma ética suplementaria™ '®.

Enfoque Concreto del Problema

Nos parece que esa explicacién secularizadora de la moral cristiana
no responde a la realidad. Primero porque parece olvidar la importancia
decisiva que el mensaje moral posee en el Evangelio. Como anota G. Mora,
“una lectura en profundidad pone de relieve el valor constitutivo que el
Evangelio otorga a la dimensién moral” ", Pero sobre todo porque parece
reducir lo cristiano a la’ mera dimensién interior y fiducial sin que se
ponga de relieve lo peculiar de la praxis cristiana. En efecto, segfin esa
opinién, un creyente y un no creyente podrian tener la misma conducta
y las mismas virtudes, como si la fe quedara reducida al merc campo
intimista. Més atin, parece que se pone la preocupacion fundamental en
que la conducta sea Iz misma, por tratarsé de una misma razén que guia
la moralidad y de la misma naturaleza humana que ya, desde los tiempos
de los escoldsticos, era considerada como la norma de tode moral. Ahora
bien, juzgamos que el reducir el cristianismo al mundo interior y a las
motivaciones subjetivas, sin que se manifieste en las obras exteriores,

11 Fug. cit. pgs. 688 vy 698s.
2R, Larrafieta: Une moral de felicided. Salamanca. 1979, p. 294,

P, Knauer: Moral fundamental: para ung frundamentacidn de las normas morafés,
en Sclec. de Teol. BB (1983) p. 62.

4G, Moera, lug. cit. pg. 136,
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signi.fica una mutilacién lastimosa. ¢No se aisla de esa manera al cristia-
nismo de la realidad v se lo enclaustra en el campo esconchdo de las
motivaciones interiores? :

Més adn, en el mismo campo de las motivaciones no podemos com-
parar a los cristianos con el resto de los hombres, como si en estos faltara
la fe. Pues no sélo en las religiones, sino aun en los humanismos més
diversos suelen admitiv los teélogos que actia la gracia y eso significa
la presencia de alguna forma de fe, lldmesela virtual, trascendental o de
otra manera. Entonces resulta que la diferencia entre el cristiano y el no
ctistiano no se puede poner en-la conducta, sino sélo en el mundo. interior
de la fe. Y aun en ese mundo interior, la diferencia entre el cristianc y
el no cristiano parece de nuevo diluirse. 4No hay.en todos estos esfuerzos
secularizadores un peligro de reducir la fe a algo anodine. gue no significa
diferencia alguna significativa? Cuando Knauer pretende sefialar el aporte
del cristianismo a la ética, nos dice que “la fe libera al hombre del yugo
del temor (a la vulnerabilidad y debilidad del mdividuo), porque en la
fe se realiza la comunién del hombre con Dios por encima de la vida y
de la muerte” ', Pero ni ese temor nos parece la causa dnica de la inmo-
ralidad ni esa fe es exclusiva dé los cristiznos. LEn qué queda entonces
la per:ullandad del ser. cristiang?

Estamos convencidos que el cristianismo no puede perder su pr0p1a
singularidad peculiar ni quedar reducido a dimensiones meramente inti-
mistas e imperceptibles. Creemos que ser cristiano no significa solamente
una fe diferente, sino ademds una praxis propia que se diferencia de las
demds praxis, sean éstas religiosas o ideol6gicas. Y juzgamos que en
nuestro mundo secularizado no se trata tanto de diluir las diferencias y
peculiaridades cristianas, sino més bien de remarcarlas, para gue la fe no
sucumba en la nivelacién despersonalizadora del munde moderno.

Pero, al insistir en la peculiaridad de Ia moral cristiana, no queremos
indicar que haya algunas acciones peculiares que sélo los cristianos sean
capaces de realizar. Es as{ como a veces se ha planieado el problema. Y
]uzgamos que desde ese punto de vista, no podemos hablar de determinadas
acciones inasequibles para los no cristianos. Vemos al contrario que: hom-
bres de todas las culturas e ideologias son a veces capaces de dar la vida
por sus hermanos. No podemos dudar que ahi se halla la gracia de Dios
en esa realizacién suprema del amor. En todo caso, no somos capaces de
dquilatar més exactamente las posibles motivaciones de esa. forma de obrar.
Creemos gqué, cuando ‘el hombre logra superar generosamente la medio-
cridad del egofsmo individual ahf estd presente la gracia. Y eso se realiza
en todos 1os pueblos y concepciones de. la vida., Tratar. de encontrar
acciones irrealizables. para los no cristianos seria suponer que son:sobre-
humanas o milagrosas. Y no es ahi precisamente donde se ha de encontrar
la caracterfstica del gbrar cristiano.

El Senildo de la Ley Natural
Hemos visto cémo los autores secularizadores apelan con frecuencia

15 P, Knauer. Lug. cit. pg. 62.
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a la ley natural, como expresién de los preceptos de toda moral, incluida
1a evangélica. A la luz de esa ley los paganos conccieron la moral aun
antes de la revelacién y la siguen conociendo hoy, fuera del dmbito del
cristianisimo. Por eso vamos a hacer una breve reflexién sobre esa ley.

Creemos que nc han faltado autores en la tradicién. cristiana que
han supuesto que la ley natural estaba mds o menos expresada en las
mds elevadas filosoffas de Iz época, como la platdnica o la estoica. Alli
se encontrarfa formulada la ley racional y las obligaciones universales,
aun cuando quizds con algunos pequefios errores, debidos a la limitacién
humana. De esa manera, resulta factible una comparacién entre la ley
natural y la revelada ya que ambas se hallan escritas en forma integral.
Y resulta asi también comprensible que en algunos casos eventuales, en
que el Evangelio no haya dado normas concretas, se pueda recurrir a la
ley natural (es decir, a la estoica o platdnica). Abhf s¢ encuentra una de
las causas de la decisiva influencia de esas filosofias en el cristianismo
que posieriormente ha sido necesario deslindar y esclarecer.

Juzgamos que hay en esa concepcién dos presupuestos gue no son
exactos. En primer lugar, una concepcién de la ley natural, como una
especie de cddigo desarrollado que es capaz de cubrir toda la extension
de la problemdtica moral. Y se concibe ese cidigo tan amplioc como
asequible a todos los hombres de todas las culturas, Lo mismo el cristia-
nismo que las filosofias morales méds logradas serian expresién de esa
ley matural. Por eso los cristianos, en casc de necesidad, podrian recurrir
sencillamente a los aportes que la misma ley natural mamflesta en las
formulaciones filoséficas de Ias grandes escuelas.

El error estd en una equiparacién, mds o menos explicita, de la ley
natural con una legisiacién concreta, filoséfica o aun cristiana. ¥ por su
misma naturaleza, la ley natural nunca puede equipararse a una legislacidn
positiva, por perfecta que queramos imaginar a ésta. Y es que cada legis-
lacién positiva, surge en una situacién histérica, y responde por eso a
cuestionamientos peculiares y trats de satisfacerlos desde una determinada
visién cosmolfgica y aniropolégica y desde una jerarquia de valores. Y
£30S presupuestos y esas intuwiciones culturales no se pueden hacer, sin
mis, extensivas a todos los pueblos y culturas, ni se pueden identificar
sin mas con la moral “humana”. Aludiendo a esa identificacion de la
ley natural con presupuestos e ideas culturales del mundo cristiano, B.
Haering nos dice: “Ese pensamiento sobre la ley natural tal vez significaba
la inteligencia de lo que pertenece a la humanidad del hombre en todo
orden imaginable de la creaci6n. Asi se esforzaba en unir los elementos
esenciales indispensables, mediante una extrapolacién filos6fica que eli-
minaba algunos aspectos que nosotros consideramos muy fundamentales,
como por ejemplo la historicidad y el dinamismo de la naturaleza hu-
mana” '%,

- Pero Ia ley natural nunca puede equipararse a un cédigo concreto,

16 B, Haering: Liberi e fidei in Cristo. torﬁ. I Roma. 1980. pz. 373.
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por mds perfecto que lo imaginemos. La ley natural es més bien una luz
suprema en la conciencia que nos capacita para juzgar tedas las legisla-
ciones o cédigos de moral posibles. S6lo en ese sentido 1a ley natural se
puede concebir como criterio superior y normativo de cualquier ley posi-
tiva. Y sélo asi es capaz de arrebatar a todo cddigo concreto, su instintiva
tendencia a convertirse en absoluto. Si por el contrario cualquier ley positiva
se equipara de alguna manera con la ley natural, se elimina por ese mismo
hecho todo posible: control superior que juzgue de las leyes positivas e
histéricas. Bs decir, que en ese caso la ley positiva tiende a apropiarse
el cardcter absoluto de la ley natural y a hacerse irreformable. Y esa ha
sido en el fondo la pretensién de muchos legisladores que no han querido
contar con esa ibstancia siempre superior de la ley natural mscnta en
el corazén mismo de cada persona.

Y no es que dudemos que haya en la historia muchos c6diges y
legislaciones morales llenas de justicia y que concuerden de algin modo
con la ley natural. Pero desde €l momento en que una ley se formula en
forma concreta, nos encontramos ante normas particulares, lipadas a vi-
siones parciales del hombre y de la sociedad, y dependientes de situaciones
histéricas mudables. S6lo una visién ingenua y acritica seria capaz .de
equiparar la visién estoica del hombre, de la sociedad o de la moral con
la misma ley natural. De heche como muchas de las concepciones filosd-
ficas y de las circunstancias histéricas de esas filosoffas han pasado,
muchas de sus normas morales han perdido actualidad o se han hecho
exirafias para nucstras tarcas éticas. :

Por eso la ley matursl por su misma naturaleza no puede contenerse
en un cddigo positive. Al escribirse en una situacién histdrica v desde
determinados presupuestos y valores se relativiza y deja de ser esa luz
critica interior que es capaz de juzgar de todo y que llama imcesante al
bien y al rechazo del mal. El poder ser criterio absoluto de toda moralidad
lleva consigo la exigencia de no poderse identificar con ninguna legislacién
positiva, por méas sublime que se la considere. Y eso es la ley natural,
criterio més bien formal que impulsa a las formulaciones concretas de
la ley, pero que las supera incesantemente con su aspiracién 1ncesante
a la perfeccién.

El otro presupuestc que no nos parece exacto es €l de equiparar sin
més al estoicismo, mds adn, al mismo ctistianismo, con la ley natural.
Y eso vuelve a incurrir en los inconvenientes sefialados. Ni el estoicismo
ni ! mismo cristianisme se pueden hacer pasar por la expresién definitiva
de la ley natural. Pues ni los presupuestos tedricos antropoldgicos y
sociales del estoicismo son universales. Ni la sociedad de hoy plantea
exactamente los mismos problemas que la del imperio romano. Habri
intuiciones valiosas que se podrdn y se deberin conservar en una moral
actual, pero el cddigo y la inspiracién de la moral estoica estén hoy
superados. Y algo anélogo podemocs decir del cristianismo, a pesar de
que su -ensefianza y -préctica morales constifuyan una tradicién viva vy
actuante hasta hoy. Pues estamos convencidos que muchas de las pricticas
morales que encontramos en el Nuevo Testamento resultan hoy completa-
mente extrafias a nuestra vida social. Baste aludir a la sumisién incondi-
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cional a las autoridades estatales, o 2 la sumisién de Ia mujer o a la
prictica reconocida de la esclavitud. Y lo mismo podemos decir hoy de
la moral cristiana, més desairollada y critica. Nunca podrd ser aceptada
por individuos o culturas que poseen visiones muy diversas de Dios, del
hombre y de la sociedad o que poseen una jerarquia de valores contra-
puesta. Basta salir a la realidad, para darnos cuenta que son muchisimos
los hombres de todas las caiegorias y culturas que no sélo no aceptan
la moral crisijana, sino que la consideran mhumana G poco ]usta como
veremos luego en algin ejemplo.

No negamos que la ley natural haya orientado y guiado las mds
nobles realizaciones morales de todas las culturas. Lo que. negamos es el
intento de identificar sin mds un cédigo histérico con la ley natural que
es siempre luz critica e impulso nunca satisfecho hacia la perfeccién y
la justicia. Por eso la misma historia de la moral cristiana no es fijista,
sino que evoluciona sin cesar. Aunque estamos convencidos que siempre
debe conservar su sello peculiar que la siga manteniendo cristiana y que
no la nivele con una moralidad abstracta y desvaida de principios etéreos,
con la pretensién de poder valer para todos los hombres.

“Lo Humano", como Norma de lo Moral

Lo que hemos dicho de la ley natural lo podemos aplicar a Ia nocién
de lo humano que se suele tomar como notma de moralidad, coincidente
siempre con la moral cristiana. En ese esquema se suele partir de la
nocién mas o menos conocida de “le humano” y se investiga ulteriormente
si los preceptos morales del cristianismo, o de ofra religién, coinciden
con él. Implicitamente se presupone como conocido el contenide de “lo
humano” y se trata de que las acciones de todos los hombres se conformen
a esa norma general. Pero juzgamos que el problema estd precisamente
en la misteriosidad del concepto de *lo humanc” que por su misma
apertura hacia lo frascendente, rompe todo molde o toda concrecién, Decir
por eso que el cristianismo en su moral no es mads que una radicalizacién
de lo humanc, viene a reducirse a una vaguedad sin contenido concreto
preciso. Y es que por esa misma apertura ilimitada de lo humano, puede
realizavse de formas y mianeras muy diversas y hasta opuestas, Como
hemos sefialado, las situaciones sociales, las intuiciones de los genios
morales, las concepcicnes antropolégicas o religiosas son las que suelen
dar una fisonomia concreia, pero pluralista, a lo humano. Y ese pluralismo
o es sOlo diacrénico, sino tembién sincténico. La misma Gaudium et
Spes lo formula asf: “¢Qué es el hombre? Muchas sen las opiniones que
el hombre se ha dado y se da sobre si mismo. Diversas e incluso contra-
dictorias. Exaltdndose a si mismo como regla absoluta, o hundiéndose
hasta la desesperacién. La duda y la ansiedad se siguen en consecuencia”,
Y afiade que Ia Iglesia puede contribuir a esclarecer la verdadera situacién
del hombre (GS n. 12).

Lo humano es de suyc una realidad abierta e indefinible que ‘se
expresa en la multitud de culturas y de estados, de religiones y de ideo-
logias. En. medio de esas realizaciones midltiples de io humano, no se
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puede llevar a cabo upa norma absoluta de valoracién, ya que cada uno
de los jueces deberd actuar desde su propia situaciém y con sus propios
presupuestos, Lo humano en plenitud no podemos decir que esté realizado
en determinadas culturas o filosoffas. Ni siquiera se halla planificado en
orden a una realizacién futura, pues la misma planificacién estd expuesta
a los juicios y proyectos mds diversos. Resulta por eso muy problemético
el establecer a lo humano, sin més, como la norma para juzgar al cristia-
nisme y para precisar si posee, o no, algan specificum -proprium. Y lao
mismo podemos decir con respecto a otras culturas o ideologias. .

Partir de “lo bumano”, como nocién absiracta implica siempre el
conocimiento de esa realidad, tras un estudic detenido de las miltiples
formas culturales, Perc en la prdctica, como henios dicho, en el cristia-
nismo se ha comsiderado como lo humano, sin miés, lo que formulaban
la filosofia aristotélica o la ética estoica. Hoy en dia, aun dentro del
mismo cristianismo, surgen interpretaciones diversas entre sf que pretenden
muchas veces estar en concordancia con lo humano. Pero lo humano se
viene asi a reducir a wna nocién absiracta que surge a pattir de la multi-
plicidad de lo cultural y quizds purificada por una determinada filosofia.
JResulta entonces posible comparar Ia actitud moral cristiana con la hu-
mana? (No se dan numerosas actitndes humanas que no tiener por qué
ser exclusivas, y numercsas actitudes cristianas que difieren entre si sin
necesidad de contraponerse por eso con lo humano?

Lo verdaderamente esencial del cristianismo es la perscna de Jests.
Y es su persena la que mos dice a los cristianos lo que es verdaderamente
humano. Claro estd que esa afirmacién del creyente implica ya una visidn
compleja de la realidad y upa determinada antropologia con una jerarquia
de valores que se muestran en la vida concreta de Jesids. La opeidn
concreta por una forma de vida moral que se desarrolla en el seguimiento
de Jests significa por eso una eleccién privilegiada de una determinada
antropologia, de una visién del mundo ¥ de un ordenamiento de los
valores. Por eso mismo implica una forma de vida completamente peculiar
y diversa a la de otras formas de vida moral, por més humanas que éstas
pretendan ser.

Pues la afirmacién de que la persona de Jesids es la realizacidn
ejemplar y definitiva de lo humano nunca es el resultado de una mera
consideracidn racional en la que puedan concordar las antropologias o
ideologias. Es por el conirario resultadc de un acto de fe, situada histd-
rica y socialmente, Para una antropologla independiente o cientifica, Jests
podrid ser una forma peculiar de ser hombre, o si se quiere una forma
herdica v bella, pero de ninguna manera la definitiva, Sélo para una fe
comprometida, Jestis puede ser el hombre por excelencia, el protodniropos
y ¢l escatoéntropos. Se impide asf una posible comparacién de lo humanc
entre cristianos y no cristianos.

Y lo mismo podemos decir con respecto a las demds religiones o
ideologias. También éstas miran lo humano desde una determinada opcién
que guia toda su reflexidén posterior. Y por consiguiente no consideran
lo humano en un plano puramente racional, sino desde intuiciones y
opcicnes propias de esa religidn o de esa ideologia. Y un cristiano, por
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el hecho de serlo, no considerard que la prictica de Mahoma ¢ de Buda
no son humanas, como tampoco estos creyentes podrdn considerar como
no-humana la vida de JesGs. Y lo mismo podemos extender a las ideologias
o sistemas filoséficos que siempre proponen sistemas de accién ligados a
cosmovisiones no absolutas y a intuiciones particulares que no se pueden
identificar sin m#s con lo humane. .

Por lo dicho ninguna formea de vivencia moral deberd considerarse
como la expresidn abscluta de lo humano, hablando desde un punto de
vista meramente racional. Y en ese orden, la moral cristiana no pasa de
ser wna de tantas que se esfuerzan por realizar lo humano desde sus
intuiciones y valores. En un plano racional ningtn sistema moral puede
proclamarse como el verdaderc y exclusivamente humano. Y st el cristia-
nismo se proclama como expresién plena de lo humano, en la figura de
Jesls v en su seguimienio, eso lo hace en virtud de una fe que no es
universal, y respetando a la vez el cardcter humano de otras formas de
moralidad. '

Por eso juzgamos que es de la esencia de la moral cristiana el poseer
sus dimensiones peculiares y especificas que la distinguen de todas las
demés. Precisamente porque se trata de una moral cristiana, ha de tener
caracteristicas propias que no lo son del budismo o del mahometismo, o
de ideologfas seculares como el estoicismo, o el existencialismo, E insis-
timos en que lo caracteristico no es este o aquel precepto, sino la actitud
general y el espiritu que anima a los cristianos. Tedricamente se puede
pensar que cada uno de los preceptos cristianos pueden ser defendidos
¥ propagados por otros sistemas morales. Pero el cristianismo sigue siendo
un espivitu propio que se refleja en mil formas de la actividad moral v
que .embebe toda-la accién humana. Un cristiano debe serlo en su vida
toda y en su _propio actuar ha de reflejarse de alguna manera su forma
cristiana de creer, de sentir ¥ tender hacna la meta de la vida,

_ A veces_ se ha tratado de encontrar un precepto pecuhar algo asf
como ¢l amor a.los enemigos,. .que.nose dé en ninguna otra moral humana.
Y. .puede_.sei- que.s¢ dé ese. precepto tipico. Para.-dar.. Ia. respuesta habria
que. hacer un estudio: da los . diferentes sistemas morales. y llegar a la
consecuencia de-.esa; encuesta, : Pero, JuzgamOS que, no -es;, ahi, donde hay
que buscar lo ‘esencial, sino en tode un con]unto de creenmas, de senti-
mlentos y de opcmnes fundamentales que han de mlpnm 1' un sello peculsar

que sxempre poseen su" n1p1onta pecullm que se
foﬁnas de accnﬁn ‘

Tanty

“¥: At en temas' que qu1zés 1o "estén legmlados en' el ‘Nievo - Testa-
niento, Ia' accién- d_e Ios “cristiancs’ ha*'de poseer’ supéculiatidad,” “Ya que
biotd de wha visiéh’ de*Cristo que ‘es ofientadora de 'Ta vida - critera, 'y "de
una ‘confidnza ‘en Dics’ qué ‘o sé- rediicé'a ‘liechos sisladss'y de in sentido
de Iglesia que marca integralmente el obrar, Y por eso aun en terrencs
nuevos, caracterizados por el desarrcllo moderne de las ciencias, cabe
una respuesta moral tipicamente. catdlica .que posee .su propia. especificidad,

rév'ela en numerosas
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La Praxis Cristiana

No pretendemos en manera alguna trazar aqui lo que podria ser el
proyecto moral del Evangelic'’. Pero queremos seflalar algunas caracte-
risticas cristianas de la moral que la diversifican de otros sistemas morales
y aun de lo que abstractamente podria .considerarse lo tipicamente humano.
No vamos a pretender algo asi, como que los preceptos cristianos son
algo vedado para los demds hombres. Queremos mostrar la peculiaridad
del sistema de valores cristianos que lo hacen dnico enire otros. La
valoracién de esa moral se hard siempre desde una posicidn que nunca
podra ser del todo independiente, ya se haga desde dentro o desde fuera.

Nos fijamos en primer lugar en la libertad cristiana. No cabe duda
que la libertad es un valor que de alguna manera podemos encontrar en
todos los cOdigos de moral, pues sin ella resulta dificil concebir a un
hombre verdaderamente realizado. Pero la libertad cristiana posee rasgos
muy peculiares gue la diferencian de otros sistemas religiosos o ideoldgicos.
Lo mismo las religiones que las ideologias presentan formas muy peculiares
de la vivencia de la libertad que las contrapomen. Pensemos en la visidn
individualista de la-libertad que mira los intereses del individuo, 0 en
la socialista que se preocupa primariamente de la sociedad como un todo,
o de la existencialista que- pone el acento en la creacién de la propia
esencia con la consiguiente angusiiz; o en la kibertad budista que insiste
en el desasimiento de cuanto nos vincula y esclaviza a los deséds, o en
la mahometana que se Hende a identificar con la misma voluntad de
Dios. Formas nwiy diversas y aun opuestas, aunque se trate de la libertad
humana. . B

La libertad cristiana va esencialmente marcada por la libertad de
“Jesis que todo lo subordina al Reino de Dios. Su opcin radical se dirige
al Reino, como el supremo de todos los bienes. Y por eso frente a éi,
todas las demés realidades humianas, aun las méds sagradas, quedan tela-
tivizadas. El dinero, la familia, el amor a los padres, el matrimonio, la
sexualidad, la propia libertad todo ha de dirigirse alReinoc, como a su
meta decisiva. Y por-eso todo se ha de posponer, cuando entra en conflicto
con el Reino. Opcién humana y herdica que arrastra a generosos sacrificios,
aun de la propia vida, que no podrin menos de ser muy poco humands
para visiones humanistds de tendencia eudemonista ¢ pragmética.

" No cabe duda que esa libertad cristiana difiere en gran manera de
sistemas individualistas o hedonistas, para quienes siempre se antepone. el
propio bien del sujeto. Y lo mismo se aparta de visiones socialistas que
subordinan siempre la accién al bien comin, sobre la base de ideologias
materialistas o bumanistas. Y las mismas diferencias se pueden remarcar
con Ja libertad de las diversas concepciones religiosas, sean hinduistas,
budistas 0 musulmanas. Hay un cierto despego de Io terreno en la libertad
cristiana que dista igualmente de una moral eudemonista o de una budista.
Por eso hay virtudes muy tipicamente cristianas que se enraizan en esa

17 i) articulo que hemos citado de C. Mora pretende hacer un esbozo de ese proyecto.
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concepcidn cristiana de la libertad. Pensemos en la pobreza o en la castidad
y en todo. el conjunto de actitudes hiimanas que las acompaiian, Pensemos
en la humildad que se concibe siempre frente a Dios y a imitacion de
la actitud de Jestis. Para no pocos sistemas morales estas vittudes no
cuentan en su cddigo.

Y algo semejante pcdemos decir del amor. No hay duda que el
amor estard siempre presente en toda auténtica moral humana. Pero reviste
formas y actitudes tan diversas, que las correspondientes praxis suelen
ser. diferentes y aun contrarias. El matxismo apenas si pronuncia explici-
tamente esa palabra que la ve vinculada a la dimensién intimista de la
familia y el individuo. Concibe en su solidaridad clasista una forma de
amor que reviste caracteristicas muy propias y que, a juicio de muchos,
son inhumanas y alienantes pues incitan a la muerte- herdica en bien de
la propia clase. El hedonismo o el pragmatismo no pueden menos de
enfocar el amor de manera muy diferente, ya que siempre tienen delante
al individuo como centro de los intereses. Freud iraté de mostrar que un
amor universal, como lo reclama el cristianismo, es algo injustificado y
sin motive. Y las formas orientales de amor son también muchc més
pasivas en uma compasién dolorida ante el sufrimiento de la existencia.
Para ciertos existencialistas el amor es un intento vanc al que siempre
aspira el mdmduo sin lograrlo.

El amor cristianc sigue el camino de Jeslts que llegé a eniregar su
vida por sus amigos y hasta oré por sus enemigos. No hay duda que su
peculiaridad es muy original y que son muchos los que no s6lo no tratan
de imitarlo, sino que lo rechazan por diferentes motivos. El amor cristiano
se fundamenta en la conducta de Jesds, buen samaritano, que pasé por
la vida haciendo bien y entregindose de manera especlal a los mds pobres
v angustiados. Es en ese amor donde el Reino comienza a manifestarse
y por eso la ley entera se resume en el amor sin fronteras. Repetimos
que no se trata de mostrar que es un precepto superior que sélo podrian
realizar los cristianos. Se trata de una forma peculiar de concebir Ja mowal
que muchos rechazan y distingue con exclusividad a los seguidores de Jesds,

_ No negamos que se¢ hayan dade en la historia formas de moralidad
con cierfa semejanza al amor cristianc. Pero aun en muchos de esos
casos se ha dado una influencia directa del cristianismo y nunca se han
superado las considerables diferencias. Pensemos en. la aciitud de un
Gandhi o en Ios santos laicos de que nos habla Camus. O en ciertos
bumanismos modernos que se han tratade de centrar en el amodr, a partir
de Feuerbach.,

Algo semejante podemos decir del talanfe heroico tan caracteristico
de la moral cristiana ¥ tan diverso de com¢epciones morales endemoristas,
hedonistas o pragmatistas, en el mejor sentide de estos términos. La
actitud fundamental de Ia moral cristiana pasa por la cruz, como camino
ineludible en el servicio generoso a los otros. Jestis, el prototipo de
nuestra moral, es precisamente el crucificado. Por eso el talante cristiano
que se apoya en la libertad que hemos descrito, implica siempre un dar
algo de la propia vida por el bien universal de los hermanos. Nada mas
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extrafio para morales comc la de Aristdteles, que se dirigen fundamental-
mente a la felicidad del sujetc. O al pragmatismo que busca identificar
el bien con el propio provecho. O con un sano hedonismo que intenta
concebir la moral humana por la senda de la propia dicha. ¢No pueden
ser realmente humanas esas formas de moral, a pesar de sus mgentes
diferencias con el modo de praxis cristiana? ;Dénde queda pues la coin-
cidencia del cristianismo con “lo humeno”?

Ya aludimos antes también a la pobreza gue es una de las aclitudes
bésicas de la moral cristiana. Muy pocos son los sistemas morales que
consideren la pobreza como.un valor y los que lo hacen suelen ser por
motivos muy diversos. Para la praxis cristiana, la pobreza es fundamental.
Los pobres tienen como una predisposicion para el Evangeho ¥ su praxis.
Y los ricos apenas si son capaces de actuar como cristianos. Por eso el
Evangelio invita a todos a dejar las riquezas. Y los primeros cristianos
y otros en el curso de la bistoria han dejade sus bienes, para poder vivir
més fntimamente el ideal de comunién en todas las cosas. Y no dudamos
que esa actitud sea criticable, desde el punto de vista de la razdn huimana,
para muchos sistemas o ideclogias morales.

Nos hemos referido a actitudes morales tipicas, prescindiendo de la
fe misma que también implica de suyo una actitud que influye en la
praxis. Pues no hay duda que quien ve el mundo lleno de la presencia
de Dios y a su Espiritu presente en la marcha misma de la humanidad
no puede actuvar de la misma manera que quien sienie el mundo vaclo
o fruto de la casualidad, Marchar hacia Dios en la historia entera es
algo que ha de implicar modificaciones imporiantes a la hora de actuar,
ya sea en la esperanza,.en la seguridad o en la libertad. Mil rasgos quizés
no facilmente objetivables, perc muy significativos.

Concluimos por tantc que la moral cristiana es especifica no en un
solo precepto singular, sino en sus actitudes fundamentales. ¥ que la
praxis del cristiano difiere fundamentalmente de la de un budista o un
musulmdn, de la de un marxista 0 un hedenista. Méds adn, podemos decir
que dentro de los mismos cristianos se pueden dar y se dan de hecho
actitudes morales muy diversas, a medida que las concepciones antropo-
l6gicas .0 gnoseoldgicas desde las que se interpreta el mensaje, van variando.
Baste comtraponer el pesimismo de un Agusiin o de un Lutero con el
optimismo de un Teilhard de Chardin, el rigorismo jansenista con ciertas
tendencias mds o menos pelagianas.

sPreceptos Especificos?

Aun cuando no hemos queride insistir en la existencia de preceptos
que se puedan considerar como especificos, creemos que hay algunos que
se pueden considerar como propios de una moral tefsta en general,
mientras hay otros que quizds son caracterfsticamente cristianos. Como
ejemplo de los primeros nos vamos a fijar en la prohibicién del suicidio
vy como ejemplo de los segundos en el amor a los enemigos.

No se puede poner en duda que numerosas corrientes de moral han
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visto en el suicidio .una forma noble y generosa de poner fin a la propia
vida,. cuando las circunstancias la han llegado a hacer indeseable. A
diferencia de los animales, que han recibido la vida como un factum al
que se hallan ‘indisolublemente ligados, el hombre tieme el poder de
renunciar ‘a su propia vida. Esta autonomia cenfiere al hombre la posi-
bilidad de una opcién moral, en la entrega de la propia vida, que podré
ser noble y herdica cuando se hace por grandes ideales, o podrd ser
mezquina, cuando se hace por miedo a la tealidad o se deja abandonados
a los seres queridos que habrdn de pagar las consecuencias de ese aban-
dono. La moralidad del acio dependeré de los moviles y de la forma de
entrega de la propia vida,

Ya los antiguos estoicos, que como hemos visto, expresaron una
moral que fue considerada como’ puramente racional, defendieron en Ia
tectia vy llevaron 4 la préctica el suicidio. Y en los tiempos modernos,
hombzes tan clarividentes como Jaspers, propugnador de una elevada vida
moral, han propuesto el suicidio como una forma noble y digna de aban-
donar la vida que manifiesta la libertad del que opta dejarla en el momento
conveniente, sin quedar expuesto a azares insuperables, Se considera, pues,
como un acto de valentia, el vencer el miedo instintivo a la muerte y
escoger el momento de la includible partida. Lo mismo si el suicidio se
realiza personalmente que si se pide la aplicacién de una eutanasia. Més
adn, piensan que en determinadas circunstancias, ¢l suicidio puede legar
a ser una forma herdica ‘de rebelidn contra la injusticia, 1z dnica que le
quada’ al hombre, como lo Hemos podido observar en ejemplos como los
de Tan Palach en Praga, o de Boby Sands en Irlanda del Norte. Y de
hecho estos Gltimos han logrado conmocionar la opinién mundial con su
herofsmo generoso.

" ¢Bs posible mstrar que esos ejemplos de suicidio son contrarlos a
la moralidad humana? Y sin -embargo el cristianismo los ha rechazado
tradicionalmente hasta hoy. Y es que como sefiala D. Bonhéffer, “poner
fin a su vida sigue siendo, para el que no cree, la extrema posibilidad
de dar él mismo de nuevo sentido a la propia existencia, aunque sea
precisamente en el momento en que la destruye. Resulta clara, también
en este caso, la imposibilidad de juzgar el suwicidio en una perspectiva
exclusivamente moral. En una ética atea seria perfectamente admisible. El
derecho al suicidio se desvanece sGlo ante le presencia del Dios vivo™ .
En fecto, para la ccnciencia rehglosa, la vida es un don de Dios que
hemos de aceptar y hemos de acoger hasta el momento en el que El nos
Ilame a su presencia. Para el ateo, por el contrario, el suicidio puede
significar la opcidn libre por dejar la existencia, 0 la accidn valerosa de
protesta ante Ia injusticia.

Tenemos asi un ejemplo tipico que manifiesta la diferencia entre
tuna mordl teista y una atea, en sus mismos contenidos. Y algo seméjante
podriamos decir del amor a los enemigos, tipico de la mmal cristiana,
No hay duda que-su mero enunciado es capaz de suscitar las mds agudas
criticas de numerosos propugnadores de sistemas morales. Pensamos en

18D, Bonhfffer: Eiica. Barcelona., 1968. pg. 135ss.
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concreto en un Marx, ¢ en un Freud. Para ambos, lgjos de fratarse de
un herofsmo sublime, se irata de una actitud deforme que puede implicar
cobardia e irresponsabilidad, o pretensién idealista de querer genar a
todos. Y lo mismo podriamos decir de Ia mayoria de los sistemas morales,
lo mismo hedonistas que eudemonistas, o aun religiosos. Insistimos en
que no preiendemos probar que otros sistemas de moral ro puedan dar
una orientacion de ese tipo, sino que de hecho no la han dado, o la han
condenado abiertamente.

Una Etica Secular Moderna

En la misma linea de lo que hemos venido diciendo, va la pregunta
por la posibilidad de una ética puramente secular, independiente de Dios,
y capaz de conducir a una praxis genuinamente humana. Si hoy se admite
esa posibilidad, es a veces en un sentido parecido al que tradicionalmente
se pensé que la moral estoica podia ser la expresién de la moral natural,
Algo de esto encontramos en alguna de las respuestas .a las cuestiones
planteadas por el Secretariado de los No-Creyentes, en la reunién del 7-8
de mayo de 1982, sobre “Etica secular y no creencia’’. Nos' vamos a
fijar mds especialmente en la del cardenal Evaristo Arns, hecha desde
América Latina y su problematica. En el fondo sigue el mismo problema
de Ia peculiaridad de la ética cristiana, puss de la existencia plena de
una moral secular, podrs facilmente deducirse su equiparacién con la
moral evangélica.

La primera cuestibn del ciestionario es una de las més decisivas
y dice asi: “Un sistema ético secular —sin referencia a un Principio
trascendente— /es durablemente posible? (Se puede fundar la obligacién
moral sin Dios”?. Toda la razén de la pregunta va a medir las posibili-
dades de un didlogo o de un encuentro entre un sistema é&tico secular y
la moral cristiana. . L .

La respuesta del cardenal Ams a esa cuestlon es indudablemente
ofirmativa. Trascribimos algunas de sus palabras, “La Declaracién Uni-
versal de los Derechos del Bombre puede ser considerada una proposicidn
tipica de un sistema ético secular durablemente posible, Aceptado hace
mds de veinticinco afios, se va haciendo progresivamente una referencia
ética digna de respeto, En verdad, pone las bases de una obligacién moral
sin una referencia explicita a Dios. Y no es menos vélida, puesio que
pone al hombre el desafio de absolutos casi ‘universalmente aceptados:
la fraternidad entre todos los hombres y el respeto de la dignidad de
cada persona humana, hombre y mujer. Evidentementie es secularizanie
en la medida en que parte de acciones concretas entre los hombres y
constituye un conjunto de normas que pretenden regirlas, sin una refe-
rencia explicita a un principio trascendente. Pero pensamos que la palabra
‘secularizante’ debe ser tomada siempre més en su sentido positivo, ligado

1% Etica seculnr ¥ no creencig. Encuesta publicada por la revista Atemma e dmloga ¥
reprocucida cn I revista Encuentro 80, nn, 21-22 (1983} p. 248ss.
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a Ja dignidad de las acciones del ser humang” 2°.

Al cardenal brasilefio le parece que en la Declaracidn de Derechos
de las Naciones Unidas tenemos la expreslén de una ética auténoma, de
acuerdo a lo que el Vaticano IT ensefia schre la autonomfa de las reali-
dades terrenas (GS n. 36). Y es en esa misma Declaracién de Derechos
donde le parece encontrar un posible consenso con los no-creyenftes para
una colaboracién concreta y moral en los numerosos problemas sociales
que se presentan. Por eso juzga que el problema crucial ante el que nos
encontramos no estd en la’ posibilidad de éticas sin referencia a Dios,
sino “en la realizacién prictica de no importa qué ética (acciones verda-
deramente humanas) virtnualmente abjerta a lo trascendente, en Pucha
_permanente conira los “absolutos”, en el cuadro concreto e histdrico de
la vida del ser humano”. :

Juzgamos que aqui se vuelve de alguna manera a buscar una especie
de formulacion de ia ley natural en la Declaracién de Derechos del Hombre
gue vendria a suplantar a la vieja moral estoica. Estariamos, por tanto,
ante una formulacién aceptada casi universalmente por todos los hombres
y fundamentalmente coincidente con las grandes morales tvadicionales,
pues “el Dios de Jesucristo no impone obligaciones morales, sino cuenta
més bien con la libertad del hombre, para darle una significacién nueva
a la luz del. amor (caridad)” ?'. :

Nosotros, de acuerdo con lo que venimos dlclendo dudamos mucho
de que la Declaracién de Derechos de las Naciones Unidas, o los Pactos
internacionales de Derechos Econdmicos, Sociales y Culturales, o los de
Derechos Civiles y Politicos constituyan verdaderamente una ética. Juz-
gamos més bien que se trata de una formulacién abstracta y filoséfica,
a la vez que juridica, de los derechos de los hombres y de los pueblos,
a manera de cédigo. Pues un verdadero sistema ético no puede reducirse
a la formulacidn tebrica de unas leyes, sino que comporta siempre ademés
unos principios tedricos en que se apoya y una motivacidn, cargada de
algin tipo de mistica, que lo dinamice para la accién. Esa mistica podrd
ser religiosa, humanista o. eudemonista, pero siempre implica un orden
de valores vivido y no un merc c6digo de obligaciones.

Y no es que pretendamos restar valor a los principios de las Naciones
TInidas. Lo que ponemos en duda es que sea un verdaderc sistema ético
vivo. Se trate més bien de una legislacién ideal (sin eficacia coactiva)
que permanece en la letra'y que es aceptada y comprendida por cada
individuo' o cada pueblo, desde su propia religién o actitud ética ante
1z vida. Estas religiones, ideologias o actitudes éticas suelen ser concretas
y vivas, dotadas de sus intimas motivaciones en cada pueblo, cultura o
Iglesia 0 aun en cada individuo. Lo que hacen las Naciones Unidas es
un catiloge de normas que irata de conciliar en forma abstracta las
aspiraciones morales de los demds sistemas vivos “. '

3‘-'Paulo Evaristo, card. Arns Respriestas al cuestionariv sebre “BHtice secular ¥ no-
creencig, en Ateismo e dta!ago 17 (1982) 2 133.
2 Lug. cit,

22 Declaracion ﬂmversal de los Derechos Hﬂmﬂﬂas, en Los Devechos Hﬂmaﬂos ent
Latinoamérica. Lima. 1980. pz. 196.




248 I. L. Idigoras, Secularizacién de la Boral Cristiang

La limitacién de esas normas abstractas, en cuantc a legar a ser un
sistema €tico viviente, la vemos en el hecho de que son igualmente acep-
tadas por capitalistas y marxistas, por cristianos y musulmanes, por ateos
y religiosos, por estoicos y pragmatistas, por hedonistas y kantianos. Quizds
se nos responda que ahi precisamente esid su grandeza en ese su alcance
universal. Y podemos conceder que ésa es su grandeza tedrica e indicativa,
pero no vital y dinamizadora, como ha de ser una ética viva y actuante.
iPueden ser verdaderamente eficaces unas normas que propugnan la libertad
¥y que son igualmente aceptadas por marxistas y liberales, por cristianos
y hedonistas? ;Cabe una coincidencia durable y consistente entre esas
religiones e ideclogias, por mds que concuerden en notmas abstractas e
imprecisas? Lo que firman con igual entusiasmo liberales y socialistas,
cristianos y pragmatistas, (no se reduce inexorablemente a una falta de
compromiso real que implique una determinada praxis?

Ademds esas normas ideales, aungue pretenden ser universaimente
vilidas, no pueden menos de contener determinados presupuestos que no
son universales, aun en ese mismo campo de la més plena absiraccion.
La prueba la podemos encontrar en algunas sencillas constataciones. En
efecto, si nos atenemos a la letra de las normas de las Naciones Unidas,
no. hay duda que son las naciones capitalistas v més poderosas las que
cumplen mis a la letra los articulos relativos a los derechos humanos.
Y sin embargo nadie pondrd en duda que son esos paises los que ejercen
un dominio més opresor sobre el resto del mundo, a través de su contrel
de la técnica' y de la regulacién de los precios en el mercado mundial.
(Puede ser vilida esa norma de moralidad que absuelve a los pafses
poderosos y condena a los mds subdesarrollados, porque no logran man-
tener el orden, en medio de la pobreza, sin un cierto control pohcual de
la poblacién? ¢No revelan esas normas que estdn hechas en los pafses
dominantes que se muestran asi como modelos para los demds a los que
dominan?

Y de la misma manera no podemos dudar que son las ideas de los
paises capitalistas las que predominan en las normas de las Naciomes
Unidas. ¢No es patente que, de acuerdo a sus articulos, son los paises
socialistas los que quedan mds desprestigiados, -mientras los capitalistas
parecen chservar. plename’nte el tenor. de todas las normas? Y sin embargo
en ¢l orden real de las aspiracionss populares; (nc.es cierto que algunos
paises soc;ahstas pueden presentar realizaciones .més. plenas a .pesar (de
limitar algunas de las libertades, individuales; tan:, sagradas, para. el docu-
mento. de 1a. ONU?. No hay. duda .quie, una_formulacién, hecha. con predoml-
nangia; de los pames socuahstas ~hubiera. h'cho‘afumacmne muy diversas.

t
-

Conclmmos, ‘pues, quc u_na Declaracm q énza por pro_ fhar
Ta'libertad, 1a igdaldad y Ia fl"atermdad entre todos 1ok hombres B’ precisar
el alcance concreto y 168 caminos ‘de tealizacién de esos ideales fb pasa
de ser una expresidn juridica ideal y abstracta. La igualdad - entre- los
hombres Jno corre ¢l ridsgop de’ aparecer como {558 zdeal q‘u'j errco,"
Ios pueblos que controlan el poder y 1i técnica son los ‘que se sxenten
mas Justrflcados en ese codigo? Y por otra parte. (podrin los palses que

se¢ debaten en la miseria dar’ traba]o bien rémutieiade 4.todos’ sus habi-
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tantes, medios de vida digna y libertad individual a todos sus ciudadanos‘?

Pensamos que el cardenal Arns habla desde una situacién muy con-
creta, la del Brasil, en una etapa de sumisién por una dictadura militar.
Para él el consenso. enfre creyentes y no creyentes brota de “una per-
cepcién -comiin profética que denuncia todo lo que es inicuo y opresivo
y anuncia un nuevo orden basado sobre Ia justicia y la solidaridad”?.
Quizds en pafses sometidos a una represion dictatorial, las formulaciones
abstractas de las Naciones Unidas pueden constituir una base de consenso
para todos los que buscan un cambio desde las mds diferentes opciones
religiosas o ideolégicas. Pues las normas abstractas van claramenie contra
esa dictadura. Y en ese sentido creemos también que. puede generarse
una verdadera mistica dinamizadora que encienda los dnimos y los coaligue
en la empresa comin, en torno a los derechos humanas,

Pero creermnos que esa situacién no es la més general ni la més
duradera. Podriamos cmnpalarla al caso de una guerra contra un enemlgo
exterior que es capaz de unir a todos los ciudadanos aun de concepciones
més opuestas. Y hace surgir una mistica de colaboracién y defensa mutua,
Pero una vez que pasa la guerra, o cae la dictadura, vuelven a surgir
los verdaderos sistemas morales vivos con sus discrepancias y sus enfren-
tamientos, sin’ que la tenue mistica de los derechos humanos sea capaz de
sobrevivir, si no es en escasas minorfas. Y es entonces cuando las morales
auténticamente enraizadas en la religion o en la ideclogia logran movilizar
a las mayorias y. hacerlas contribuir al esfuerzo de Ia. reconstruccidn.

En ese sentido juzgamos que iba la pregunta del Secretariado de los
no<cteyentes, sobre la verdadera capacidad de permanencia de algunos
de los sistemas éticos seculares. Y juzgamos en. concreto que el de los
derechos humanos es més bien poco durable, al menos para grandes grupos.

La Etica Likeradora

" También para las corrientes de la teologia de Ia liberacién el problema
de la ética cristiana y su peculiaridad posee una gran importancia. Y la
razén. es evidente. Uno de los problemas bésicos en estas tendencias es
el de la colaboracién de los cristianos en la praxis revolucionaria, Toda
concepéién de una ética cristiana especifica puede significar un obstéculo
a Ia hora de la colaboracién en la lucha de clases, 0 en las condiciones
de un régimen socialista que pueda rveprimir muchos de los derechos
individuales, con miras a un. bien més general.

_ Por esc no podemos decir que la corriente més vinculada al anélisis
marxista, deniro de la teolegia de la liberacién, propende a una visién
secularizadora lo mismo de la moral que del dogms. Tiende a acercarse
al mundo y busca formmas de pensamiento y de accién cristiana que puedan
integrarse en la revolucién que se estd Hevando a cabo en América Latina,
bajo 1a conduccién -de dirigentes no-cristiancs. En -este sentide, nos dice

% Lug. cit. pg. 134,
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G. Gutiérrez que “‘el hombre latincamericano al participar en su propia
liberacién toma gradualmente las riendas de su iniciativa histrica y se
perc1be como duefic de su propio destino; ademds en la lucha revolu-
cionaria se libera. de una manera u ofra, del tutelaje de uma religién
alienante que tiende a la conservacién del orden” . En ese mismo sentido,
“la secularizacién plantea un seric desafic a la c’omuuidad cristiana que
deberd en adelante celebrar su fe en un mundo no religioso, que la fe
misma ha contribuido a promover. La redefinicién de la formulacién de
su fe, de su inserci6n en la dindmica histérica, de su moral, de su estilo
de vida, del lenguaje de su predicacién, de su culto, se hace cada vez
més urgente”. Y por eso ensalza la secularizacidn que “favorece una mayor
plenitud de la vida cristiana, en la medida en que ofrece al hombre la
posibilidad de ser mé4s plenamente humano® %.

Se trata, por tanto, de alcanzar una vida més humana, en toda la
abstraccién del término, como en los casos anieriores, Pero lo humano
no se va a buscar ahora en la lfnea de las formulaciones absiractas de
las Naciones Unidas. Se va a acudir a una fuente concreta y segura que
son las ciencias sociales. Alli se nos va a mostrar lo que es y lo que
debe ser la verdadera praxis del hombre y por consiguiente también del
cristiano. Por eso hay que apartarse de la praxis tradicional de la Iglesia
“mayoritariamente ligada al orden social que se vive en América Latina™,
La nueva praxis de los cristianos deberd ir orientada por las ciencias
sociales, aunque precisamenie por las de inspiracidn marxista, “De alli
que se¢ hable de revolucién social y no de reforma, de liberacidn y no
de desarrollismo, de socialismo y no de modernizaciones del sistema impe-
rante” *, Las ciencias sociales burguesas quedan sin més descalificadas.

1.a dnica praxis verdaderamente humana y por tanto la que han de
aceptar los cristianos es la que tiene esta meta: “Sélo la superacién de
una sociedad dividida en clases, s6lo un poder politico al servicio de las
grandes mayorias populares, sélo la eliminacién de la apropiacién privada
de la riqueza creada por el trabajc humano, puede darnos las bases de
una sociedead mds justa”. Por eso esa praxis ha de ser fundamentalmente
politica ya que el hombre moderno se ha hecho adultc y accede a lo
politico “como una dimensién que abarca y condiciona exigentemente todo
el quehacer humano. Es el condicionamiento global y el campo colective
de la realizacién humana” ?. La politica absorbe y subordina a la éfica.
La dimensién més sectorial de lo politico se hacc englobante y meta de
la vida entera. -

En forma mucho mdés radmal los cristianos por el socialismo ponen
de relieve que “la praxis junto al proletariado destruye en los cristianos
bloqueos ét1co—afect1vos para comprometerse en la lucha de clases”. Por
eso reconocen “‘en el pro!etanado nacional y continental la vanguardia
del proceso de liberacién”. Por esc se trata de “caminar juntos (cristianos

2 (7 Gulidrres: Teologia de la liberacidn. Perspeciivas. Lima. 1971, pg, 89. -
% Lug. cit. pes. 87 ¥ 888.

G Gutiérres: La fuerza histérica de los pobres. Lima. 1979, pg. 80.

27 Lug. cit. pg. 83. :
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y ‘marxistas) en una accién polftica comiin hacia un proyecto histdrico
de liberacién”. De esa manera los cristianos descubren “la convergencia
entre la radicalidad de su fe y la radicalidad de su compromiso politico” 2.
Es el descubrimiento del tinico camino humano que conduce a la plena
liberacidn.

Bl dnico camino para esa tan estrecha colaboracién es que no haya
mandamientos ni preceptos peculiares de los cristianos, es decir, Ia su-
presién de los bloqueos ético-afectivos. Al ser tinica la' via préctica de
acclén, el cristiano podra dejarse conducir por los marxistas sin preocu-
paciones éticas de ninguna clase. La negacién de la singularidad de la
praxis cristiana conduce aqui al reconocimiento de la soberana singularidad
de Ia ética "y politica marxistas.

Los Mdviles de una Etica Eflcaz

Venimos ahora & un problema que ha sido siempre esencial en la
ética y es el de la eficacia de los mdviles que la sustentan. Pues la
exposicidn de metas ideales y de cédigos de igualdad y de fraternidad
es muy ficil. Lo verdaderamente arduo es encontrar las fuerzas morales
capaces de vencer los egofsmos interesados y las ansias de poder y de
rlqueza, 3 costa de oftos. Es evidente que una moral que busque el bien
comin y no se reduzca a un individualismo estrecho, ha de buscar
energfas capaces. de motivar el sacrificio. ¥ la experiencia nos muestra
que esas normas que han de vencer pasiones mwuy arraigadas en la
esencia humana han de tener un caricter absoluto. De lo contrario son
facilmente descuidadas anie el imierés individual.

H. Kiing nos lo expresa claramente en estas palabras: “La ética —y
en este caso Kant tiene razén— ha de buscar un imperativo incondicio-
nado, no simplemente un ‘deberias’, sinc un ‘debes’ absoluto”. Y cita a
F. Bickie que completa la. sentencia con su dimensién contraria: “Por
principio, un humanismo inmanente lleva logicamente a un Imperativo
hipotético™ **. Esta es la razén por la que las grandes escuclas éticas
vivas de la historia han sido las religiones, en comunicacién con Dios.
Y eso explica que muchas de las modemnas éticas seculares sean relativas
y conduzcan a un pragmansmo de lo mds inmoral.

~ Por eso no podemos estar de acuerdo con Arns, cuando nos dice que
el problema crucial no se encuentra en el establecimiento “de la obli-
gacién’ moral en Dios”, sino “en la realizacidn de no importa qué ética
{acciones verdaderamente humanas) virtualmente abierta a lo trascendente”.
Bi se tratara-meramente de exponer las normas éticas ideales, podriamcs
estar de acuerdo. Pero cuando se trata de una praxis eficaz v vencedora
de los ingentes egofsmos, estamos convencidos de que muchas de esas
gticas seculares -carecen de una motivacién suficiente como para conducir -

28 Pyimer Enctientro Laumnmmcmm de Cristianos por el Socialismo. Santipgo de
Chile. 1972, En Fierro-Mate: Cristinnos por el socialismo, pg. 283ss.

2, Kiing: Ser cristiogno, pg. 678,
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a una vida moral. Y en concreto la ética del Cddigo.de Derechos de las
Naciones Unidas nos parece algo frio y abstracto, que sélo én situaciones
muy particulates, como antes sefialamos, es capaz de generar Una mistica
movilizadora.

El cardenal Arns teme los peligros de toda absolutizacién de los
valores humanos entre los que sefiala la propiedad privada, el Estado y
aun la religién reducida a unaposesién privada del abscluto. No dudamos
que ese peligro es real y que la historia entera nos muestra los terribles
efectos de semejantes divinizaciones de lo humano. Pero juzgamos que
la solucién no puede estar en una mera prescindencia de esa dimension,
como parece mostrarse en las normas abstractas de las Naciones Unidas.
Sino que la solucién cristiana estd en la fundamentacién de la moral en
el verdadero Dios que es mayor que todo lo humano y de quien puiede
venir el amor, capaz de superar los egofsmos y agresividades.

Estamos convencidos de que la verdadera moral ha de afianzarse en
lo absoluto. Por eso los movimientos mds dindmicos y transformadores
de la historia han sido las religiones y las ideologias apasionadas. En
ellas se han dado frecuentemente abuscs de absolutizacién de las personas
y de los medios que han sido lastimosos. Pero la solucién estd en orientar
hacia el @nico absoluto verdadero que es el que funda la verdadera moral,
relativizando todo lo demds en relacién con él. Si por temor a las defor-
maciones de lo absoluto tratdramos de prescindir de él, eliminariamos
una verdadera moral que supone siempre la dependencia del individuo
de normas o ideales superiores, de alguna manera absolutos.

Podemos aceptar con gusto la taiea que sefiala Arns de Iuchar contra
los falsos absolutos que conducen a los més hetrendos crimenes. Pero esa
no puede ser la principal tarea de la ética que ha de sembrar en los
corazones humanos la fuerza absoluta del bien y el rechazo absoluto del
mal. Y cuanto se traie de gentes mds sencillas y populares més inevitable
serd .que su concepcién del absoluto sea més simple y expuesta a algunas
desviaciones. Pero eso es de alguna manera inevitable, pues las formula-
ciones filosdficas y puras se suelen quedar en el campo de lo tedrico y
necesitan de simbolos concretos y dmamlzadores para mﬂulr activamente
en los corazones de las mayorias

Por eso mismo juzgamos que exige una distincién, la formulacién
de Arns de que el hecho fundamental y liberador de la Iglesia moderna
sea su secularizacién. Si realmente, como parece indicatlo el contexto, se
entiende en el sentido de que la Iglesia debe “luchar en ‘el siglo’, por
la solucién de los problemas del hombre sobre la tierra® *°, podemos estar
plenamente de acuerdo. Pero si como lo indica la palabra misma, vy se
deja sentir en otras frases de su respuesta, busca una moral més secular
y menos ligada a lo absoluto, en la linea de lo que nos propomen los
articulos de las Naciones Unidas, no podemos sino mostrar nuestro des-
acuerdo. Su misma formulacién de que el Dios de Jesucristo “no impone
obligaciones morales” nos parece de lo mds ambiguo vy contrario al tenor
més obvio de la mayor parte de la Biblia.

% Lug. cit. pg. 134,
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Si en otras cosas la moral cristiana es singular, lo es también en lo
gque respecta a su motivacién, No es ni eudaimonista, ni hedonista, ni
pragmatista, ni kantiana. Cree en Dios como la fuerza viva y amorosa
quée arrastra a un sacrificio esencial para el amor verdadero. Y encuentra
en esa comunicacién de Dios la energia dinamizadera y dadora de sentido
del sacrificio y de sus ingentes logros, aunque no siempre éstos sean
patentes. Para la mayorfa de las morales secularizadas tal motivacién
resulta meramente mitica e irracional. Pero, como hemos dicho y lo vamos
a volver a ver, el gravisimo y fundamental problema de todas las morales
ha sido slemple el de su eficacia para vencer ‘los egoismos humanos y
orientar la accidn humana hacia un bien més amplio ¥ creador.

El Modamo Pragmatismo

Y juzgamos que la importancia de la vivencia del absoluto en la
moral es tanto mds importante, cuanto las modernas tendencias dominantes
y difundidas por los medios de comunicacion arrasiran hacia formas ficiles
de moral hedonista y pragmitica. Y cada dia podemos sentir en nuestira
sociedad las terribles consecuencias de esas ideas que se acogen ficilmente
porque vienen a fomentar las tendencias naturales y egofstas.

Si el peligro de los absolutismos y de las ideologfas totalizadoras
ha dominado durante mucho tiempo y hemos sentido sus’ efectos destruc-
tores, creemos qu hoy se puede diagnosticar una corriente mds poderosa
¢ influyente que va en la direccién contraria, pues tiende a la desacrali-
zacién de todos los valores. Ni la familia, ni la pairia, ni la clase, ni la
religidn tienen ya sentido absoluto. Todo empieza a medirse con criterio
pragmatista y utilitario. La moral se centra en el individuo y en sus
intereses, dentro de las normas legales que tampoco tienen valor absoluto,

El pluralismo moderno, las encuestas de opinidn, los medios de comu-
nicacién ‘que relativizan todo, al criticarlo y ensalzarlo todo sin medida,
coniribuyen a esa relativizacién crecienie. Los obispos de Canadd nos
describen una situacién que juzgamos estd llegando también hasta nosotros
y que fiene consecuencias deplorables. “Una de las caracteristicas de la
ética secular es ser dependiente de la culiura ambiental, de los valores
o modas del momento, de la norma de las mayorias. De manera més o
menos confesada, se acepia el ‘todo el mundo lo hace, luego hazlo th'
Las encuestas juegan un papel importante en la evolucién de las menta-
lidades, Esta ética secular regula en gran medida los comportamientos en

materia de vida sexual y conyugal, en el dominio del respeto a la vida:
aborto, ligadura de trompas, vasectomia, contracepcién. El mundo médico
estd més marcado por los valores seculares que por Ios que se dicen
cristianos, Regula también el dominio del trabajo: una nueva ‘justicia’,
una nueva ‘solidaridad’, nuevos ‘derechos’ se expresan en ¢l mundo sin-
dical. Y lo mismo en el dominic politico: los legisladores parecen més
cuidadosos de responder a las necesidades de una sociedad de consumo
0 a las necesidades de la economia que ha de hacer leyes de cardcter
educativo™ ¥, : .

3! Comision episcopal para los no-creyentes, de Canadd: Respuestas ¢ le cncuesio del
Secretarindo para los ro-creyentes, en dieisimo ¢ dialogo, lug. cit. pg. 139,
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La nueva cultura dominante que se impone insensiblemente en todos
los pafses ¥ que es cada vez més cxplosivamente difundida por los medios
de comunicacion, pretende apoyerse.en la ciencia y en la téenica y con-
funde con mucha frecuencia lo que se puede hacer con lo que es licito
hacer. Basta que la medicina o la técnica posibiliten una accién, para que
se dé por descontado que se puede y hasta se debe hacer, sin miramiento
moral alguno. De esa manera las normas que imperan en la vida social
se van haciendo mis pragméticas y la lucha enire los egoismos indivi-
duales mds ‘dira. Y no es que propugne un. abierio amoralisme. Se
comienza por reducir lo ético a lo juridice, a las normas que comportan
una sancién. Y como la fuerza de los deseos individuales se incentiva
por todos los medics, se incrementan tamblén los esfuerzos por evadir
Ia fuerza de la ley.

En algunos casos se trata de hedonismos o pragmatismos con cierto
cardcter moral, pues propugnan el placer o la wuiilidad, dentro de un
marco de .respeto por los derechos ajenos. Pero de nuevo ese enfogue
individualista lleva con facilidad & la mera consideracién de los propios
intereses, 'al margen de los demds. Pues ese respeto a los oiros exige de
grandes sacrificios y falia de ordinario la motivacién que pueda susten-
tarlos. Como todo se relativiza, acaba subsistiendo come tnico valor defi-
nitivo el del propio interés y el de los amigos méds queridos. De esa
manera la sociedad se amoraliza y se convierte en el campo de compe-~
tencia sucia entre los intereses egoisias de los ciudadanos. Y al faltar los
principios morales, también los encargades de vigilar la observancia de
las leyes dejan de cumplir su misién y todo - queda en manos del poder
y de la astucia.: . .

‘En este proceso de amoralizacion, creemos que nuestros palses del
Tercer Mundo estdn en vanguardia. Y la razén es que ese mundo inno-
vador de la técnica que envuelye nuevas formas de comportamiento nos
viene de fuera con el prestigio del progreso y la aureola del poder. No
hay normas morales que puedan competir con esos nuevos modos de
‘obrar que cuentan ademds con la complicidad de la naturaleza, ya que
las nuevas normas van en la direccidn de lo il y lo practico. Las normas
tradicionales de maral se resquebrajan como realidades pertenecientes a
unt pasado que se supera tapto mds gozosamente, cuanto se hace en
nombre de la técnica y de la comodidad. :

De esa manera nuestro subdesarrollo técnico va generando un sub-
desarrollo moral que une la dependencia de los pafses dominadores con
una actitud ficil de perrmsmdad y hedonismo. Y esa actitud que puede
resultar més natural en pafses ricos que tratan de gozar de las riquezas
logradas durante Jargos afos de esfuerzos, resulta contraproducente en
pafses como los nuestros donde todo estd por hacer y donde hace falta
un esfuerzo ingente en la poblacién para desafiar nuestras condiciones
deprimidas. El resultado es que los medios modernos no pueden bastar
a todos y son acaparados por peguefios grupos egoistas y sin preccupa-
ciones morales, aumentando de esa manera el malestar y la ‘injusticia de
nuesiros pueblos.

No dudamos que la influencia de este moderno hedonismo y prag-
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matismo individualista se estd haciendo cada dfa mayor y se antepone a
las concepciones religiosas o ideolgicas en las que primaba la dimensién
del absoluto. Por eso la pervivencia de la.moral cristiana, como la de
cualguier otro- sistema, ha de ir en la linea de una autoafirmacién de su
propia naturaleza y peculiaridad y no en la de su nivelacién con Ia moral
en general que acaba siendo luego otra moral pariicularista y sometida
a intuiciones y jerarquias de valores diversas,

Conclusidon.

Nos hemos planteado el problema de la secularizacién de la moral,
desde diferentes puntos de vista. Nos hemos enconttado con tendencias
propensas a identificar la moral cristiana, en cuanto a sus contenidos,
con una moral natural que se identificaba mds o menos concientemente
con la de la filosofia estoica, con la de los derechos humanos de las
Maciones Unidas, o con la de las ciencias sociales marxistas. Hemos
reconocido el sano intento de buscar una colaboracién mis estrecha con
las diferentes corrientes, a base de eliminar contenidos especificamente
cristianos en lo morel.

Pero nos hemos declarado contra esas tendencias que no creemos
que ayuden a una verdadera colaboracién con otros grupos humanisias,
sino que més bien pueden llevar a diluir la auwténtica vivencia moral
cristiana. Insistimos en que reducir la vida moral al mundo interior de
las motivaciones, manteniendo una praxis idéntica con los demds hombres,
significaba una mutilacién de la vida cristiana que con la especificidad
de sus motivaciones ha de tener también acciones especificas propias.
Y ademés afiadimos que no es ese el camino de la auténtica colaboracidn:
la bisgueda de un comtn denominador racional de todos los diferentes
sistemas. Por ahi no se llega a la colaboracién eficaz, sino a un posible
entendimiento tedrico sin consecuencias en la vida real. El dnico medio
para la colaboracion estd en el reconocimiento de las peculiaridades de
los demés y en el esfuerzo de integracidn de todos los que viven su
propia vida moral con sus convicciones y sus preceptos singulares. Pre-
tender acomodar el contenido de la moral cristiana y tratar de reducitla
a “lo humanc”, ya sefialamos que nada significa, pues luego se suele
hacer pasar por lo humano oira concepeién filosdfica limitada a otra
antropologia, ¢ un nuevo sistema de valores.

El cristianismo es ante todo encuentro com Cristo. Pero si ese en-
cuentro lleva a une praxis idéntica con la de otros sistemas morales,
con razén nos podemos preguntar sobre el significado de tal encuentro.
Y si el encuentro afecta la vida entera, habrd de mostrarse en una forma
peculiar de obrar que no serd la humana en abstracto, sino una forma
humana muy concreta y muy diversa de ofras. Y esa repercusién moral
en la vida es hoy nota muy especialmente requerida de nuestro cristianismo
real v eficiente.
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En todo esfuerzo secularizador hay un sano intento de conformar
la fe con la razén y con lo humano, para evitar diferencias irracionales.
‘Pero a la vez puede ir mezclade un cierfo complejo de inferioridad que
teme destacar lo caracteristico y lo propio. Ejemplo nos dan los marxistas
al-proclamar que su moral se concenira en la lucha de clases y su eficacia.
Proclamar la primacia del amor cristiano es apartarse mucho de “lo
humano” en abstracto. Y urge hoy una profundizacién de nuestro ser
cristiano con todas sus consecuencias en la praxis.




FAMILIARIS CONSORTIO:

Insercién del Matrimonio-Familia

en la Teologia de la Historia

\Altyerto Methol Ferré

I Las dos formas cpuestas
Il Crisis de la Familia Patriarcal
I Del Vaticano II a la Familiaris Consortio '
IV Inversin del orden de San Agustin
V Dos polos de la historia: Matrimonio-Familia ¢ Iglesia-Cristo
VI lIglesia y Mujer
VII Génesis de la Humanidad

Intentaremos _ima reflexién sobre la Familiaris Consortio, que es
hoy nuestro punto de pariida eclesial.

Serd por un lado la insercién de ese punto de partida en la historia
del matrimonjo-familia, tanto en su légica secular como eclesial.

Y por otro lado, busca subrayar ‘lo que entendemos su a;;orte mis
esencial: la ubicacién del matrimonio-familia en el marco de la teologla
de la hlstona, de la Historia Umversal

I. Las dos Formas Opuestias .

Matrimonio y familia no pueden pensarse el uno sin el otro. Ya
decia Durkheim que la familia moderna reposa sobre el matrimonio, en
tanto que en.el pasado, el matrimonio se asentaba en la familia. Asi se
define la oposicién principal. :

Si la institucién familiar emvuelve al matrimonio, la tendencia es
la estabilidad social de éste mds allé de las vicisitudes personales.

Sioel. matrunomo sostiene la familia, la institucin o coruumdad
estd pendiente de las interacciones personales. .

De tal modo, el polo famzl:a—mammomo y el polc matnmomo-famtlm,
son los  dos limites extremos entre los ‘que se mueve toda pos:hle corm-
plensvfm de la dialéctica Familie y Matrimonio. -

~ "Este marco inicial puede comphcarse si se incluyen otras varrantes
sociales. Pero por el momento, esta simplicidad nos basta.
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Hoy vivimos el polo matrimonio-familia, de ahi que la crisis esté
en la esencia de su movimiento. La conciencia histérica es una necesidad
de la propia vivencia de la familia moderna. El auto-anélisis incesante
matrimonial-familiar e un cardcter de su dindmica estructural,

Lo contrario es el uarﬁcter del otro poIo farmhar-matnmomal de
esencia més objetiva, con roles sociales mds deternnnados méds distante

y mdéds manso, mas cierto ep sus pauias.

Entre estas dos [ormas opuestas iranscurre la historia matrimonial
y familiar. Los dos polos en estado puro no exisien en la realidad, pues
el uno se descompondria en la “unidn libre” efimera y el otro alienaria
toda subjetividad en pura representacién. Caerian en el vacie de la pura
subjetividad o de la pura chjetividad. Dos formas de destruccién opuestas
del Matrimonio y 1a Familia. Perc entre esos dos limites transcurre la vida.

La crisis actual es por las formas nerwosas dcl matnmomo-famjha
que desplazan a la famlha-mammomo.

Il. Crisis dé la Familia Patviarcal

Cuandoc hoy hablamos de “fin de la familia tradicional”, se trata
de una vatiante de la familia-matrimonio: lo familia patriarcal. Esta,
con “diversas modalidades, ha imperado en Occidente por siglos y siglos,
en sociedades agrario-urbanas Hubo familias patriarcales paganas ¥y cris-
trianas, en distintos r‘1rculos cultumles

Las nuevas condicionés -de vida que generaba la revolucién urbano-
industrial del siglo XIX, en su primer despliegue, afectaron hasta los
‘cimientos a la familia patriarcal tradicional, La familia estaba en cuestién,
viéjas creencias se desfondaban, habia que repensar nuevamente todo.
Esto no era nada fdcil. Aparecieron las mayores confusiones y extrava-
gancias, las mezclas mds extrafias, pues todos estaban involucrades y el
asunio era insélite. No es un azar que las grandes investigaciones histé-
ricas y sociolégicas sobre la familia y el matrimonio inumpieran en el
siglo. XIX. :

Un apasmnado defensor de Ia familia patriarcal cristiana, Le Play,
inici¢ las investigaciones -sociolbgicas empiricas sobre la familia y realizd
grandes estudios sobre familias obreras, hijas de la nueva revolucién
industrial emergente, Un socialista libertario como Proudhon, fervients
anticlerical, eta no menos ferviente sostenedor de la familia patriarcal,
al igual que Augusto Comte, profeta de la sociedad cientifica tecnocrdtica,
que por su endiosamiento de lo femenino, llegaba -a la “religién de la
humanidad”. O se abrian los complejos horizontes de la etnologia y la
historia universal, y Bachofen: descubria las antipodas, la era del “ma-
triarcado”. O Pederico Engels veia la evolucién de la familia desde una
presunta promiscuidad primitiva. hasta la futura monogamia de amor,
gque serian las “uniones libres”, tras la critica acerba de la “familia
patriarcal” en sus-diversas formas. Las feministas roménticas y las femi-
nistas sufraguistas despertaban las iras sarcéasticas de Federico Nietzche,
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patriarcalista radical que anunciaba, nihilista, Ia muerte de Dios y des-
pteciaba a la Iglesia, femenina y amparo de los débiles. Un gran e ines-
perado turbidn se desataba sobre la institucién familiar milenaria. De su
resquebrajamiento-nacian todas las fantasias, ilusiones, temores y proyectos.

Algunos proclamaban gozosos el fin de la familia iradicicnal. Gide
clamaba: Falmha, 0s odio™.

El primer movimiento de la’ Iglesm fue reafirmar los valores cristianos
de Ia familia tradicional. Era lo més obvio y normal aunque sin futuro.
El canto del cisne de ese movimiento fue la enciclica “Casti Connubi”
(1931). Sin saberlo, era el resumen final, la gran despedida cristiana
del mundo familiar patriarcal. Pues desde ese mismo momento, comeri
zaban los replanteos de matrimonio y familia, que iniciaron unre-pensar
cristiano de la nueva situacién ascendente, matmnomo—famma.

Desde los aftos 30 el pensar tradicional sobre Ja familia en Ia Igles:a,
se volvia histérico, se replanteaba, se formulaba nuevas interrogaciones y
abrfa nuevos caminos. Aqui tuvieron un papel decisivo las corrientes del
“personalismo catélico”. Quizé el que inauguré més significativamente las
nuevas rutas fue el aleman Heber Doms (“Del semtido y finalidad del
matrimonio, repensados por un teélogo”). Desde alli se transité, en una
gran efervecencia eclesial de experiencias y pensamientos, hacia el nuevo
punto de partida de nuestro tiempo, el Concilio Ecuménico Vaticano 11.
En ese nuevo punto de partida, estaban incluidas también, la familia y
el matrimonio. Se abria asi el segundo movimiento, ya-no defensivo sino
renovador, a escala de la tfotalidad de la Igles:a -en €l mundo: De la
defensa a la rencvacién, que es ahora nuestro sigho.

Comprender y ahondar para -evangelizar. No es “defender” um tipo
de familia pasado, que en las nuevas condiciones histdricas no sélo es
caduco, sino que se vuelve opresivo, y por ende antievangélico. Se trata
de repensar desde las fuentes evangélicas, desde el misterio de ‘la Tglesia,
la nueva situacién y sus problemas, que sélo pueden superarse en pro-
fundidad. De alli que la crisis contempotdnea de la familia y el matrimonio
es una nueva oportunidad de la Iglesia para renacer fiel al Evangelio.
Es un desafio que a través de sus temblores —que.son -los dramas de
tantas gentes— puede hacer que la Iglesia tome nueva inteligencia de
si ‘misma, del matrimonio y de-la fam:lla ¥ preste un’ niuevo SerVICIO
impar al mundo de hoy. :

NI. Del Vaticano i a la Familiarie Consecrtio

No hay Ilamada a mayor o nueva profundidad, que no implique
crucifixién, muerte o peligro de muerte, condicién de toda sdlud y resu-
rreccién. Si la Iglesia debia renovar su visién, debia atravesar un cierto
cdlvario histdrico. De lo contratio, todo es igual y no muere lo 'a-ntiguo.

La Iglesia ha tenido grandes costos para pasar de antiguos tipos de
famma-matrlmomo a los nuevos de matrimonio-familia.

‘El Vaticano II y la- Gaudium et Spes abren nuesira nueva 'épbca
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eclesial. Hace apenas veinte afios. Estd cercano a nosotros, ¥ sin embargo,
el Vaticano II mismo, en su momento, se vivié como una gran linea
diviscria en ‘la historia eclesial. Se sinti¢ con la alegria de un amanecer.
Era y es verdad. La Iglesia se sentia despegindose de formas ya obsoletas
e ingresando a un nuevo tiempo. Por un instante. se sintié arrobada de
optimismo y muchos creyeron que habria renacimiento sin crucifixidn.
Pero pronto, enseguida, las tinieblas se desencadenaron, pusieron todo a
prueba. Vino el escdndalo de la Humanae Viige (1968) y el martirio
de Pablo VI. La Iglesia —en su mayor reconciliacién— parecia verse
arrojada nuevamente a un conflicto irreparable con la “civilizacién™ y
sus avances, Una gran angustia atravesé la Iglesia: muchos se desorbitaron
de furia 'y se volvieron sordos. Una mala sorpresa, que mostraba due
todo no era tan facil, tan lineal. La Humanae Vitae hizo soplar vientos
de tragedia en la Iglesia, dentro de la atmésfera de las sociedades opu-
lentas del Afldntico Norte, que sofiaban liberaciones sin fin. Cierto es
que la Humanae Vitde deslindd firmemente los camincs de la Iglesia del
malthusianismo, que las dominaciones lanzaban sobre el Tercer Mundo.
Asi, la Humanae Vitae ahondaba la ruta de la Gaudium et Spes, recogia
catblicamente la “corona de espinas” que nunca falta a una auténtica
inteligencia de 1a Fe en el mundo. Repensar la familia y el matrimonio,
no podfa hacerse a fondo sin grandes costos.

La Humanae Vitge parecia una herida abierta al costado deI Vat1cano
II, aunque era un despliegue del Vaticano 1I. Todos los nuevos prejuicios,
las nuevas idolatrias, se conjuraron nuevamente alrededor de la Iglesia,
la asediaron en ese punto tan neurdlgico. Discusiones, vacilaciones, com-
ponendas, tensiones, a veces desquiciantes, peroc también y ante todo,
nuevas maduraciones en la fe, esperanza y caridad eclesiales, Y es asi
como llegamos a “Familiaris Consortio” (1981).

Gaudium et Spes, Humanae Vitae, Familiaris Consortio, tres jalones
tan distintos —y tan intimamente ligados de unoc de los. mds. densos
itinerarios que pueden recorrerse en pocos afios, en pos de una nueva
comprensién vy actualidad eclesiales, en relacién al matrimonio y la familia.
Si la Humanae Vitae fue tempestad del nuevo camino, Familiaris Consortio
es upa serenidad, un andar resuelto, sin estridencia,- una nueva sintesis.
Creemos que supera los Iimites del anterior “personalismo® —que tantos
fruios habia dado, pero que estaba ya agotado— y abre los mas amphos
y englobantes horizontes de la teologia de la historia. :

BY. Inversion del Orden de San Agustin

La realidad de la Iglesia trasciende siempre a la auto-conciencia de
la Iglesia., Tal adecuacién es sélo el fin de Ia historia. Y en la historia
" la Iglesia va descubriendo —y a veces oscureciendo— lo que ella en
realidad es. La autocomprensién eclesial del matrimonic tiene vicisitudes
de siglos, maduracicnes que asombran por sus largos plazos. Es bueno
recordarlo para evitar una visidn meramente “doctrinaria™, abstracta, que
procederfa con una racionalidad deductiva, desde ciertas premisas. Porque
aqui las- premisas son misterios del mayor misteric que es Dios, y se
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despliegan en la experiencia histérica de sociedades y personas. Manifiestan
una ldgica viva. Asi, los tres valores o bienes que Agustin vefz en el
mattimonio, descendencia-amor y fidelidad-sacramento, han sido motivo
de una reflexién incesante en la historia de la Iglesia. Sus distintos
énfasis y variaciones, en diferenies momentos histdricos y culturales, son
notables, Nos seivirdn pata apreciar el sentido de los cambios. Aunque
los tres valores se implican mutuamente szemp:e su orden dzfe:«‘ente da
un sentido general también diferente. . -

Tomemos “Sacramento”. Este sélo comienza a ser relevante en la
reflexién eclesial desde el siglo XII, y tan intrinsecamente ligado al
contrato, consentimiento libre de los cémyuges, que coniribuye paulati-
namente al pasaje 'de las estirpes “familia-matrimonio” hacia el actual
“matrimonio-familia”. Y sélo ante la negacién de Luterc, que veia en el
mattimonio una realidad creatural, secular, no salvifica, Ia Iglesia define
en Trento al matrimonic domo sacramento, es decir, intrinsecamente refe-
rido a la salvacién: instrumentc y signo de Cristo y su Iglesia.

En la crisis de la familia patriarcal, desde cuyas giietas Freud puso
a la luz el erotismo, el sexo, el cuerpo, la Iglesia trasciende el antiguo
“contractualismo’™ (que habia sidoe personalizacién) v recupera de modo
personalista I3 “alianza®, el sentido totalizante del amor, la comunidad
de personas, la-espiritualidad del cuerpo sexuado, etc. Por eso, asi como
la “Casti-Connubi” se mantenia en €l orden “descendencig-amor y fideli-
dad-sacramenio”, con la Gaudium et Spes se pasaba al clima personalista
de “amor y fidelidad-sacramenio-descendencia”. Esto significaba el pasaje
de la familia-matrimonio al matrimonio-familia. Este pasaje pone a la
luz por qué, en muchos, se vivid la Humanae Vitge como um regreso al
orden anterior. Pero esto muestra también los limites de “personalismo”,
amenazado por una visidn puramente intersubjetiva, finalmente privatista
e mdwu:luallsta. Por eso quizd sea el orden de los tres valores inds fiagll
mds fugaz. -

- En cambio con la “Familiaris Consortio”, se alcanza un nuevo grden
de los tres valores, el mds profundo, el mds religioso, el més ‘intrinseca-
mente colectivo: sacramento-amer y fidelidad-descendencia. Si la fe mutua
es el comienzo, el sacramento es en realidad su fuente primera: el amor
incondicicnal 'de’ Dios es siempre primero. La Iglesxa de Cristo se pone
en el acto'de amor de Ia alianza, configura la misma alianza.

La nueva- reflexién hlstéuca sobre el matrimonio y la familia nos
conduce inéxorablemente 'a la teologia de la historia, a Ia eclesiologia, a
la totalidad- del misteric cristiano. Es que no se puede aliondar una parte
sin penetrar en el todo. El meatrimonio 'y la familia nos replantean una
reflexién desde mucho mis alld de ellos mismos, en ellos mismos. Nos
abre desde su seno a toda la _historia de la salvacién, a la historia universal.

V. Dos Po!os de fa H!storla. Matrimonio - Familia ¢ Iglesia - Gristo -

Para la Iglesxa, eI mahmzmno no es una institucién privada enire
otras. Mas que privado, el matrimonic es intimidad, y por la intimidad,
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el matrimonio participa de lo mds universal y fontal de la realidad: el
amor. Para los cristianos, el amor se revela como originario de todo lo
real: Dios. es amor, la Trinidad es -amor. Ese es el misterio insondable de
la realidad, la fuente de todo sentido. Siempre resuena en mi un pensa-
miento de Hamelin, filésofo francés que.murié- ahogado al querer salvar
a otra persona: “Exister c'est étre vouly” (BExistir, es ser querido). La
raiz del ser, de la vida, es el amor, a pesar del 1ado siniestro de la realidad.
Es una conviccidn cristiana central. : :

Para Familieris Consortio, el hombre es imagen de amor: “Dios ha
creado al hombre a su imagen y semejanza, llamindolo a la existencia
por’ amor, lo ha llamado al mismo tiempe al amor. Dios es amor y vive
en si mismo un misteric de comunidn de amer. Credndola a su imagen
y conservéndola continuamente en el ser, Dios inscribe en la humanidad
del hombre y Ia mujer, la vocacién y consiguientemenie Ia capacidad y
la responsabilidad del- amor y Ia comunién. El amor es por lo tanto la
vocacién fundamental ¢ innata de todo ser humano® (FC 11). Sélo desde
aqui puede vislumbrarse el misterio del matrimonic y la familia, en su
significacién y compromwo universal.

Decia Juan Pablo 11 en su primera Enciclica Redemptor Hominis:
“El hombre no puede vivir sin amor. Permanece para si mismo como un
ser incomprensible, su vida esti privada de semtido, si no le es revelado
el amor, si no se encuentra con e} amor, si no lo experimenta:y no Io
hace propio, si no participa en é vivamente”. (RH 10, FC 18). S6lo el
amor da_ el ser, el sentide, de todo y cada uno: creacién ex-nihilo, Sdlo
por el amor, se pone en fuga la nada. S

Meditar sobre el matrimonio-familia lleva inexorablemente al semtido
del ser. Es uno de los accesos privilegiados al fondo de la realidad. Por
eso la Familiaris Consorfio expresa: “Remontarse al prmc;p:o del’ gesto
creador de Dios es unua necesidad para lo familia, si qu:ere conocerse y
realizarse segiin la verdad interior no sélo de su ser, sino también de su
creacién histdrica. Y dado gue, segin el design_fo divino, estd constituida
como ‘intima comunidad de vida y amor’, la familia tiene la mision de
ser cada vez mds lo que es, es decir, comumdad de vida y amor, en una
tension que, al igual que para toda la realidad. creada y redimida, hallard
sy cump!:mzento en el Reino de Dios. En una perspectiva gue ademds
llega a las rafces mismas de la realidad, hay que decir que la esencig y
cometido de la familia son definidos en dltima instancia por el amor.
Por eso la familia recibe la mision de custodiar, revelar y comunicar el
amor, como reflejo vivo y participacidn real del amor de Dios por lu
humanidad y del amor de Cristo Seiior por la Iglesia su esposa™ (FC 17).
Aqui se formula la dialéctica mds nuclear y envolvente de la historia.

Aqui queda patente la lmportancm universal que la Iglesia otorga
al matrimonio y la familia. Aqui se formulan los dos polos méximos de
la historia: matrimonio-familia ¢ fglesia Cristo. Bipolaridad que airaviesa
todas las sociedades, Estados e Imperios. En el matrimonio y la familia
se compromete también el sentido de la historia universal. En lo mds
humilde, vulgar y cotidiano, acaece lo mds grandloso La Iglema, lo. sabe
¥ lo- ensefia, Io comunica. Lo B . . .
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86lo. quien ignore el sentido e¢lesial del matximonio y familia, puede
creer que la Iglesia- es “familista” en el sentido de institucién social par-
ticular, privada. Esta es una visién burgiesa degradada, del ser matrimonial
y familiar. La autoconsciencia que manifiesta hoy la Familiaris Consortio
es tan articulada con la totalidad de la creacidn y salvacién, como sdlo
la descomposicion: de la familia patriarcal secular —acontecimiento tan
vasto y extraordinaric— podia exigir y permitir. Esta autoconsciencia, esta
recapituiacion, es fruto bienvenide de la crisis, un nuevo -encauzamiento,

© VL lglesia y Mujer -

Esta nueva comprension en marcha se liga a otro de los puntos
criticos de la crisis de la familia pairiarcal: la mujer. Ya Juan XXIII
en Pacem in Terris (1963) consideraba la promocién femeninz como uno
de los tres grandes “signos de los tiempos™ (o sea, junio al ascenso de los
trabajadores y de los. pueblos del Tercer Mundo), La crisis de la familia
patriarcal pone en crisis el mode de ser recibido por la mujer. La mujer
se cuestiona y cuestiona, Esto afecta a todo, especialmente al vardn, lo
pone en jaque en sus habitos. Decia Pablo VI: “Estamos  plenamente
convencidos de que la participacién de las mu]eres en los diversos niveles
de la vida social se debe no s6lo recomocer, sino también promover ¥,
sobre todo, estimar cordialmente, y en ese camino queda mucho atn por
recorrer”, Nuevo papel en la. soc:edad es nuevo papel en el mammomo
y la familia. .

. El feminismo es la expresmn més obvia de la crisis de la familia
patriarcal. La. ruptura de moldes inmemoriales produce désasosiego, tanteos
para nuevas vias. Las rupturas irritan y frustran, sacrifican, alimentan
fantasmagorfas, promueven maniqueismos. El feminismo es una larga his-
toria que pasa por 1o grotesce y lo sublime. Nada hay sin coste. Las crisis
son desproporcicnes. El feminismo case muchas veces en una visién ma-
niquea de la historia de la mujer: tiene la agobladora impresién de que
la condicién de las mujeres fue horrible en fodas las épocas, que siempre
fue oprimida y esclava. Que sélo las feministas ven ahora la luz, desde
la insondable caverna donde la mujer estd desde siempre. Esta es una
visién ingenua, ahlsténca, que extrapola los propios sentimientos en una
uniformidad maniquea, inmadura,

Esto también pasa con la 'sitwacién de la mujer en la Igleia —que
no es lo mismo que la sociedad secular—, que tiene su propia légica y
exigencias, y que sélo una autocomprensién en ella de lo femenino y lo
masculino mds profunda pueden resolver. Aqui no alcanzan las extrapo-
laciones, sing una santidad inteligente; Pero las crisis son desinesura,
intemperancias, a veces necesarias, nunca suficientes. Dice Santo Tomés
que la intemperancia-se opone a la claridad: “la delectacién: propia de
la intemperancia impide la luz de la razén, de donde procede la claridad”,
Pero ¢l apasionante itinerario del feminismo en pos de la luz, no es shora
nuestro tema, aungue eésté en su transfondo. Sefialamos sélo la incidencia
de este replanteo de lo femenino en el seno de.la Iglesia, en su teologia,
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- Aqui también la cuestién es mwiltiple. juan Pablo I llam6 una vez a2
Dios “madre”. La realidad de Dios desborda Ios nombres, perc no los
hace superfluos. En el mundo biblico del Antiguo Testamento hay también
referencias a Dios como femenind, particularmente en relacién a la BSabi-
duria —que retoma de modo muy singular wn Vladimir Scloviev, Ahora
J. Moltmann habla de “El Padre Maternal”. Ha surgido, especialmente
en Estados Unidos una teologfa feminista, de indole gndstica, dualista,
inmanentista, anticristiana, que se orienta violentamente contra toda sim-
bélica masculina. Como se ve, los replanteos, las nuevas experiencias
vitales, afectan nuestros propios modos de vistumbrar ese abismo incog-
noscible que es Dios, La crisis de la familia patriarcal alcanza a la teclogia
misma, aunque no puede vulnerar el Padre que Jesucristo nos hizo atrever
a pronunciar respecte de Dics. La dindmica de lo femenino y masculino
toma variadas formas histéricas, eclesiales y teoldgicas. Si el Vaticano I,
por ejemplo, asume una nueva vision del matrimonio y la familia, y por
ende de la relacién masculino-femenino, no es extrafio que sea también
el Concilio con la visibn mariana mas integrada en la totalidad de Ia
historia de la salvacién. Maria y la mujer se implican, se iluminan reci-
procamente en el curse histérico eclesial.

A primera vista, para los hdbitos de entendimiento modernos, es muy
extrafio que la Iglesia emplee categorfas “familisticas” —paternidad, ma-
ternidad, esponsales, filiacién, fraternidad— para autocomprenderse y para
la comprensién del mismo Dios inalcanzable. La sociedad secular ha
reducido a la familia a una de sus particularidadés, y le es incomprensible
que lo “microsocial” de la familia sirva para penetrar en la 1dgica de las
macrosociedades, atin de la Iglesia (que pretende trascender a toda macro-
sociedad secular). Sin embargo, ya hemos visto cémo la Familiaris Con-
sortio remite al matrimonio y la familia al corazén de la realidad histérica:
desde ellos se eleva hacia la comprensién analGgica de la Iglesia v Dios,
y desde la Iglesia y Dios flumina el sentido de la familia y el matrimonio.
Esta circularidad mwuestra el ligamen intimo entre la micro y la macro
sociedad, su comunidad de destino, el sentido que las compenstra. Por
eso la “alianza™, el matrimonio, es una analogia de Cristo y su Iglesia,
mds alin: sacramento, instrumento y signo. Por eso la bipolaridad esencial
aue configura la vida humana, varén y mujer, masculino ¥ femenino, se
proyecta también en toda inteligencia posible de la vida social, politica
y cultural. ' ' C S

Vli. Génesis de la Humanidad

La Familiaris Consortio piensa el mairimonio y la familia dentro .de
lo més esencial de la teologia de la historia de San Agustin: la dialéctica
de los dos amores (las dos Ciudades). Asi, expresa: “la historia no es
simplemente un progreso necesario hacia lo mejor, sinc més bien un
acontecimiento de libertad, més aiin, un combate entre libertades que se
oponen entre si, es decir, segiin la conocida .expresién de San Agustin, un
conflicto entre dos amores: el amor de Dios llevado hasta el desprecio
de si, y el amor a si mismo levado hasta el desprecio de Dios. Se sigue
de ahi que solamente la educacién en el amor enraizado en la fe puede
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conducir a adquirir capacidad de interpretar los *signos de los tiempos”,
que son la expresién histdrica de ese doble amor” (FC 16). Desde el
amor, ya irradiante, ya congelado, se comprende la historia. .

- La historia es la dialéctica de los dos amores, Diabolos es lo contrario
de dialogo. Dia-bolos es obturacién entre dos, incomunicacidén. Asi hay
una “tensién” o “lucha.amorosa” y una “lucha diabdlica”. La dialéctica
diabélica es la del Sefior y el Esclavo, donde el uno sé afirma en Ila
negacién del otro. Vale penetrar mds en los dos amores.

Gastén Fessard, en su “Esquisse du Mystére de la Scciéié et de
I’Histoire™, pretende superar la génesis de la humanidad que plantea Hegel
en la “Fenomenologia del Espiritu”, con su célebre dialéctica del Sefior
y el Esclavo. La que Marx recoge desde el punto de vista del Esclavo,
¥ Nietzche desde el punto de vista del Sefior. No en vano Marx y Nietzche
son las dos estaciones terminales del ateismo modernc. Los dos términos
diametralmente opuestos no pueden mds que intercambiar sin fin su
superioridad o inferioridad relativas. En una dialéctica donde s6lo se
pueden invertir los papeles, sin reconciliacién posible, sin reconocimiento
mutuo, Es una disléctica diabdlica, sin salida, condenada por si a la
repeticién de si. Por eso Fessard busca una dialéctica constituyente maés
profunda, més interpenetrada y tan universal como la otra. Y la encuentra
en Ia del Varén-Mujer, bipolaridad constituyente de la hitsoria, que se
expande en las dialécticas diversificadas de la familia. Podemos depomi-
natla en su variedad “dialéctica de la amistad”, que es nupcial, maternal,
paternal, filial y fraternal. Dialécticas de la familia que desembocan nece-
sariamente més alld de si. Por eso estd en la génesis de pueblos y naciones,
de economia y politica, de Iglesia. Esie es el entramado de la dialéctica
primigenia, fundadora, radical.

Asi, los dos amores de San Agustin s¢ explicitan en esias dos dia-
lécticas opuestas de Fessard. Esto nos parece un avance decisivo, analitico,
para el despliegue de la teologia de la historia. Nos basta enunciarlas, sin
més., Pero desde ya puede apreciarse la importancia esencial en la uni-
versalidad de Ila historia, de matrimonio -—femenino v masculino— ¥y
familia, asi como el pasaje necesario al méis alld de si mismos. Tienen
como una légica misional.

De tal medo, la Familiaris Consorfio no se detiene ante tedo en las
funcionalidades sociales de la familia —tan variables historicamente—,
sino que hace hincapié en su sentido constituyente. Ese sentido nos
descubre la dialéctica abierta que estd en la génesis de la humanidad.

La dialéctica abierta originaria de la sociedad estd histdricamente
contaminada por la dialéctica cerrada del Sefior y el Esclavo. Dialéctica
gque es la del pecado. Esta cerrazdn s6lo es redimida por la irrupcitn
histérica de Cristo, que se hace esclavo revelando el Sefiorio de Dios,
que es amor. Las dialécticas de la amistad o del amor séle pueden ser
de libertades: entre libertades para generar libertades. Y de tal modo el
matrimonio se eleva a Sacramento, para mantener abiertas las dialécticas
de la familia, generadoras y a la vez momento del pueblo secular y el
pueblo eclesial, de Cristo y su Esposa la Iglesia,
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Insistimos en el hecho que las categorias al uso en las ciencias
sociales marginan simultdneamente al matrimoniofamilia y.a la Iglesia
de su comprensién de la dindmica histérica. No es casualidad esta- des-
valorizacién de esos dos polos. Significa la prioridad de la dialéctica
del sefior/esclavo, afin bajo formas amenguadas como por ejemplo, la
competencia de los “grupos de presién”. Esto hace a las ciencias sociales
smgularmente inaptas para pensar no s6lo a la Iglesia sino a la dindmica
histérica misma: quedan desprovistas de la simbdlica bésica para poder
pensar la comunidad en la historia. Es que hgn renunciado a una clave
esencial del misterio de la historia, oculta en la banalidad cotidiana: el
mairimonio-familia. . .

* * %

Llegamos asi al final de nuestro recorride. El matrimonio-familia
reclama del recurso de todos los recursos: el amor, Alli estd su inteligencia,
su energia, su juicio. Sacramento, participa de la crucifixién y ‘de la
redencion. Participa de lo tnico no fungible, incondicional e indisoluble.
Viene del gesto creador de Dios y prefigura su Reine. Lo meéjor acaéce
en lo mis infimo. Recursc como perdon y gloria de ser. Tal el recurso
y el destino comunitario del hombre y el universo. Tal la ensefianza
esencial de la Familiaris Consortio.




oy . *
Seminatios y Conciencia Sacerdotal

P. Osvaldo Santagada
Secretaric Ejecuiive del D.EV.Y.M.

Planteo,

&Qué significa ser “catélico” para un joven que entra hoy a nuestros
sentinarios? ;Qué conocimiento y qué vida cristiana. trae el joven que
ha sentido ‘en su corazdn ¢l Hamado de Dios? (A quién puede comparaise
este joven seminarista objeto de nuesiros desvelos y preocupaciones? -

_‘Estas breves consideraciones no- pretenden resolver un problema ya
de por si bastante complicado, sino solamente apuntar precisamente la
complejidad del asunto y dar algunas pistas para la futura reflexion.

. EV Beminario como Hoger de Preparacion al Ministerio

Permitanme colocarme por unos momentos en la situacién de un
rector de seminario. Debo yo preparar a los jévenes que me han sido
encomendados para que sean los ministros sagrados de una Iglesia exis-
tente, con su historia y su culiura, no de una Iglesia por fundar. Pero
al mismo tiempo, se me exige tener la visidn ulterior de lo que el futuro
puede deparar a la Iglesia. Esto mo significa dejar de confiar en la
Providencia, sino proyectar el futuro con los datos que poseo en el presente.

Esos datos me presentan una realidad dlflcﬂ de la cual sefialaré
unos pogos aspectos: S .

© a) el- bombardeo actual contra la familia, proveniente de diversos
aecteres, y los- problemas que suscitan los matrimonios cristiancs que se
hen reslizado con una infima ‘preparacién acerca de lo que 51gn1f1ca el
an:lor, la conyivencia y el manejo de 1a sexualidad;

. b) la escasez de sacerdotes y las pocas ordenaciones que permten
s6lo mantener las estructuras bésicas de la Iglesia (parroquias, curias,
seminarios), nos mantienen alejados de las Universidades, donde miles de
jévenes se prepardn para el futuro, creando al mismo tiempo la cultura;

* Estas palabras gquieren ser, sobre todo, enimadores para cuantos ftrabajan en la
pasioral vocacionzl, ¥ en los seminarics. Son palabras que bmtan del oplimismo realista
que debemos tener los que vivimos del Espiritu de Jeshs.
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¢) Ia brecha dejada por los que dejaron el ministerio en el post-
concilio, nos presenta la convivencia diocesana de ministros ancianos y
jévenes, con pocos de la edad mediana. Eso permite plantearnos el
problema de qué modelo de Iglesia llevaran adelante estos nuevos sacer-
dotes, y de c6mo compaginar sus aspiraciones con la de sus colegas mdés
antiguos;

d) también debemos proponer el choque de distintos intereses de
formadores y de alumnos; los adultos con sus ideas ya bastante precisadas
(a veces hasta el prejuicio) y los jovenes con sus mdltiples deseos. Jumto
a ello, los seminarios tienen “fodo previsto”. ¢(Hay en ellos posibilidad
de vivir una “pobreza evangélica”? ¢Hemos encontrado nosotros, y po-
demos convencer a los jGvenes, el modo de aceptar ciertas carencias como
parte inmejorable de formacién sacerdotal?;

¢) las exigencias de formacién académica o teoldgica también re-
presentan una situacién delicada. Los medios de comunicacidn social han
dado otigen a una moderna cultura de la imagen, que aparta de los
modelos tradicionales del libro y la biblioteca. La computacién trae tam-
bién revoluciones en los modos de estudiar. Y sea lo que fuere de la
técnica moderna, hay un descenso de la calidad en nuestros estudiantes,
El contacio con la realidad, que impulsa a la accién inmediata, postpone
el estudio, especialmente si los que deben transmifir los principios y
valores de la fe catdlica, no poseen los dones pedagoglcos que se requleren
para que la ensefianza sea algo atractivo.

i, E! Seminario como Transmisor de upa GConciencia Sacerdotal

El mismo rector de seminaric que tratamos de comprender, se en-
cuentra- entte sus- seminaristas, casi siempre falto de tiempo y de recursos.
Considera que la concepcién sacerdotal, la identidad del sacerdote o su
definicién, ya la recibirdn los alumnos al estudiar tecidgicamente el Sacra-
mento del Orden. Entonces, se contenta con que los seminaristas tengan
unos elementos de vida espiritual que le sirvan posteriormente cuando
comiencen la vida preshiteral. El presbitero queda descrito por lo que
hace y, no siempre por lo que es.

Esta falta de reflexién sobre la esencia del sacerdocio ministerial,
en relacién al sacerdocio de Cristo y al sacerdocio de los fieles, traerd
consigo clertas tensiones en la vida de los seminarios. (Hacid qué .tipo
de sacerdocio se encaminan nuestros seminaristas? (Se puede -trdbajar
con los diversos modelos de sacerdocio a la vez? (D hay que. élegir uno,
sin menospreciar a los deméds? Por otra parte, {qué concepcitn del, sacer-
docic traen los candidatos que mgresan aI semmano'? z,De qu:en la
han recibido?

- No es intrascendente la imagen sacerdotal que nosotros queremos
transmitiv o que de hecho transmitimos con lo que somos y hacemos,
Tratemos de obtener algunas de esas imégenes,

a) el sacerdote-autoridad _
Su medelo sacerdotal proviene de una concepcién de la Iglesia como
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institucién de salvacién, que posee una potestad sagrada instituida por el
mismo Cristo y se ejerce en distintas funciones establecidas por las nor-
mas canénicas.

by el sacerdote-liturgo

_ Su tipo sacerdotal viene de una visidn de la Iglesia sacramental, que
se hace sobre todo en el culto. Da lugar al desec de ser hombres santes,
castos, orantes, calmos domlnados, penitentes. :

c) el sacerdote-lider

Posee una visién de la Iglesia como comunidad de comunidades, en
la cual hay que pastorear al pueblo de Dios. Se siente moderador, jefe,
hombre carismdtico que debe conducir a los suyos a participar activamente
en la comunided cristiana.

d) el sacerdote-comprometido

Para él la Iglesia se define, ante todo, por su actitud de servicic y
su buena voluntad hacia los “alejados™, los oprimidos, los efectivamente
pobres, Se ejerce aceptando que no es Ja voz de los que no tienen voz.

~ (Cémo compagihar estas concepciones? (Cémo no dejarse presionar
por alguna de ellas, que tiefie la tentatién de considerarse la més “autén-
tica™? Solamente la reflexién y la comunicacién de experiencias permlm'an
unir y relacionar entre s{ estas concepciones. De lo contrario, nacerd una
angustia que debilitard nuestra fuerza y nuestre entusiasmo por una
tarea en si misma maravillosa.

. El Seminario'_.l_:;omu Comienzo dé_'AuténtIca Amistad Presbiteral

Se me excusard si, con el afén de ser objetivo, yo mismo fransmito
mis propias preocupaciones. Pero considero que uno de los elementos
capitales que fortalecerdn la vida de la Iglesia en América Lafina, es la
accién en favor de la amistad de los presbiteros. Todos los modelos pueden
compaginarse, a condicidn de que nadie quiera vivirlos “por su cuenta”.

El peor de los males para un presbiterc es Ia scledad y el alejamiento
de sus hermanos en el sacerdocio ministerial. Necesita el presbitero la
amistad porque es hombre integro y nada de lo que es humano le es
ajeno. Ha renunciado voluntariamente a su hogar y su descendencia, pero
no ha renunciado & saber manifestar sus afectos, sus emociones, su sensi-
bilidad humana, su real amor. En otro nivel, es ciertc, pero expresindose
a &1 mismc como hombre, y como latinoamericano, cuya cultura es del
corazén (Puebla n, 414),

Esta formacién es la mads diffcil. El Seminaric va no es sdlo una
escuelz de vida espiritual que, de paso, logra un cierto equilibrio humano
en las pasiones del candidato a sacerdote. Tampoco es una mera academia
de estudios superiores para penetrar con la razén en el misterio de Ia fe.
Ni es una escuela para ensefiar técnicas pastorales y pedagdgicas de cémo
poder conducir a la gente. EI Seminario debe proceder a promover la
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conversion de sus alumnos en verdaderos hermanos y amigos: eI ministerio
de la misericordia 'y el perdén comienza alli.

Nadie puede decir como Cain: (“Soy acaso guardidn de mi’ hei-
mano’’? Para poder ser esta escuela de amistad y fraternidad presbiteral,
el seminario debe abandonar ciertas presuposiciones que no le ayudan,
Los seminaristas que llegan ni poseen todos la misma cultma, ni tienen
la misma experiencia de Ia Iglesia y su vida més profunda, ni han Iogrado
tener una fe que pueda expresarse con sus conceptos comunes. Lo mismo
que sucede con la gente, pasa con los seminaristas: hay en ellos. diferentes
grados de creencia, diferentes expectativas sobre la vida, diversas posturas
ante la cultura de su tierra. Se requiere madurez y buen humor para poder
hacer la critica de la propia posicién, y no encerrarse frente a los demds.

Canclusién

Entrar en el seminario hoy en dia, tiene una diferencia con el pasado,
incluso cercano. Antes era relalivamente fécil definir qué significaba lo
“catdlico”. Hoy un Jegitimo pluralismo teolgico trata de mostrar las .
diferentes visiones de lo “catdlico”. Por consiguiente, ingresar -en un
seminario es comenzar un ifinerario catecumenal .que permita un saborear
las riquezas de la vida catlica en sus distintas versiones y que transmitan
io que, al menos, un cristiano iniciado en la fe y la vida de la Iglesia
debe conocer y realizar, Aqui concluve mi reflexidn v comienza la de Uds.
Permita el Sefior gue encuentren senderos transitables para sus futuros
presbiteros, y trabajen intensamente para que los actuales sacerdotes se
vinculen con afecto colegial como quiso el Concilio Vaticano II.
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' CARTA PASTORAL COLECTIVA

“Confirmados en la Fe”
DEL EPISCOPADO GUATEMALTECO

Introduceidn

~ - 0.1. Confirmados en la fe y en nuestro ministerio por Ia presenma
enire nosotros del. Papa Vicario de Cristo y por su luminoso mensaje,
continuamos con renovada dedicacién nuestra mision de pastores del
pueblo de Dios que en Guatemala peregrina hacia Ia casa del Padre. Esta
es la razén que nos mueye a escribir la presente carta pastoral. Tenemos
plena conciencia de lo delicado del momento actual y no se nos ocultan
las sombras siniestras que se abaten sobre el istmo Centroamericano aungue
tamhién luces significativas que alientan nuestra esperanza. Precisamente
porque sabemos que nuestra patria esti en uma terrible encrucijada y
porque no podemos marginarnos de la responsabilidad comiin para. cons-
truir su futuro sentimos la necesidad de exponer con claridad y serenma
firmeza, la’ doctrina de la Iglesia, basada en €l Evangelio, que pueda
onentamos en estos momentos dificiles de nuestra historia. ' .

02 Los catohcos que por encima de 1deolog1as polmcas y de
sectarismos Tanéticos, formamos el grupo humano de mayor cohesién y
organicidad en Guatemala tenemos una grave responsabilidad frente a
los destincs de la pama y no podemos cruzarnos de brazos ante su dolor
¥y ‘angustia, -

0.3. Pensamos que nuesira reflexién nos tiene que llevar primero
4 preguntarnos una vez nds cuél es la naturaleza de la Iglesia y cudl la
mision que Cristo le ha confiado. Nos ayudard a encontrar la respuesta,
la lumincsa ensefianza de nuestto Santc Padre el Papa Juan Pablo Ii,
durante su visita apostélica a Centro América. Trataremos de descubrir
en sus mensajes el pertil que él nos hia trazado de la Iglesia. -

: 04. ‘Veremos despues cuil es la realidad de nuestra Iglesia a la
luz del perfﬂ disefiado por el Papa y trataremos de descubrir las graves
1esponsab111clades que pesan scrbre los catohcos en Guatemala en el mo-
mento actual : -

© 0.5. Concluiremos nuestra carta pastolal refméndonos al afio ]ubllar
de la redenci6n -y al plan nac:onal de cateques:s sobre - los mensajes del
Papa en Centro América. . S
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LA IGLESIA LUZ DE LAS NACIONES
1. Perfil de la Iglesia,

‘1.1, La Moturaleza de la lglesia.

El Concilio Vaticano II y Puebla, a quienes continuamente se refiere
el Papa en sus Mensajes, nos ofrecen una presentacién integral de la
naturaleza de la Iglesia y su misién en el mundo a_ct-ual.

El Concilio Vaticano Il en su constitucidn dogmética sobre la Iglesia
afirma que: la Iglesia tiene que ser ante el mundo, reflejo de Cristo, luz
de las naciones para todos los hombres (cfr. LG 1).

1.1.1. FEl misteric de Cristo y el Misterio de la Iglesia.

La base de la fe cristiana estd en el misterio de la palabra de Dios
hecha carne que revela a todos los hoinbres la voluntad salvifica del Padre.

Este Misteric de la Encarnacién, juntamente con la manifestacidn
del amor infinito de Dios y de su designio salvador, nos muesira el valor
y la dignidad del hombre. Nos da el sentide exacte de las palabras el libro
del Génesis. “Hagamos al hombre a nuestra imagen como semejanza
nuestra” (Gen 1.26). La Encarnacién nos revela que el valor del hombre
es' tan grande que Dios mismo se hace semejante a €], en todo, menos
en el pecado (carta de S. Pablo) para hacerlo participe de su rmsma wda
Esté es su designio. :

Toda 1a vida de Jesids, es una consianie revelacidon del amor 1nfm1to
de Dios y de la dignidad grandisima del hombre. Detrds de cada uno de
sus milagros no estd dnicamente la manifestacién del peder de Dios: existe
también la manifestacién de la grandeza del hombre que, a través de la
obra salvifica del mismo Jesds llega a recobrar su dignidad plena, al ser
liberado del pecado y de sus consecuen(:las la marginacién, la esclavrtud
yla opre316n

En Cristo se cumple y realiza plenamente Ia profesia de I[saias: “para
anunciar a los pobres la buena nueva, me ha enviado a proclamar la libe-
racidon a los cautivos ¥ la vista a los ciegos, para dar Ia libertad a los
oprimidos” (cfr. Lucas 4,18 19).

El misterio del Verbo Encarnado, es la base de la comprensién de
la paturaleza y misién de la Iglesia, que prolonga la presencia y misién
de Cristo en el mundo. .

1.1.2. Implicaciones del misterio de la Iglesia.

Jestis se hace presente en la Iglesia a través de la predicacién y
celebracién® de los sacramentos, Pero también se hace presenie en todo
hombre. Por ello, la fidelidad a esta presencia de Cristo, exige que la
Iglesia se comprometa activamente en la promocién integral del hombre
y que luche porque su dignidad sea respetada, pues solo desde esta
perspectiva, es como el misierio del Sefior se prolonga en la historia.

El trabajo por la promocién del hombre y el esfuerzo para lograr
que en la sociedad haya relaciones fraternales y justas son la pruecba de
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que la celebracién de Jos sacramentos ha realizado lo que anuncia y lo
que creemos.

1.1.3. Diversas imégenes para describir a la Iglesia,

La Iglesia es una reatidad dificil de entender y explicar porque es
divina y humana. Es divina, en cuanto que su principio y quien la alimenta
es el mismo Espiritu Santo que al ser derramadoe en el dia de Pentecostés
consuma la fundacién de la Iglesia y, desde entonces, la solidifica y
mantiene. Es humana, en cuanto estd formada por hombres con limitaciones
y fragilidades.

La complejidad que tiene Ia Iglesia, ha hecho que para describir los
diversos elementos que la componen v caracterizan se usen imédgenes entre
las que se encuentran la de Pueblo de Dios, la de Sacramento de la
Comunidn y la de Familia de Dios. ..

1.1.3.1. Iglesia, Puchlo de Dios.

Cuando describimos a la Iglesia como Pueblo de Dios, nos situamos
en una perspectiva claramente biblica. La idea de pueblc de Dios surge
vy se desarrolla en el Antiguo Testamento. Israel es el pueblo de Dios, y
este privilegio le viene del hecho que entre él y Diocs se ha sellado una
alianza en el Monte Sinaf. Pero a este mismo pueblo ¢l Sefior le anuncia
que hard una nueva alianza que no tendrda fin (cfr. Jr 31,31-34). Esta
alianza es consumada por Cristo en el Monte Calvario (cfr. 1 Cor 11,25).
Es quien con su Sangre se ha adquiride un nuevo Pueblo: La iglesia
(Hch 20,28).

1.1.3.2. Esie nuevo pueblo de Dios, la Iglesia, participa de la triple
misién de Cristo: profética, sacerdotal y real. La Iglesia es profética
porgue apuncia y vive el mensaje de Cristo y, denuncia todas aquellas
formas de vida y estructuras que se oponen al designic salvador de Dics.
La Iglesia tiene una misién sacerdotal, porque ofrece el sacrificio perfecto
de Cristo al Padre en la Eucaristfa, porque expia sus propios pecados en
el ejercicio continuo de la conversién y comunica Ia vida de Dios a los
hombres mediante los Sacramentos y todas sus celebraciones litdrgicas.

Finalmente la Iglesia fiene una misién real porque es un pueblo
convocado, reunido y apacentado por Jesiis el buen Pastor en su camino
hacia el Padre y abierto a todos loz hombres que son llamados a la
salvacion, Este pastoreo se extiende a la ordenacién de las cosas tempo-
rales dentro del plan providencial de Dios.

El Papa y los Obispos por voluntad expresa de Cristo, son los encar-
gados de dirigir y pastorear el pueblo de Dios. '

1.1.3.3. Todos los hombres estdn llamados a formar parte del nuevo
Pueblo de Dios, por ello la Iglesia tiene que permanecer mempre abierta
¥ preocuparse por todes.

Esto hace que el Pueblo de Dios tenga que ser bésicamente catdlico
en cuanto que, evitando todo tipo de particularismo.y sectatismo, tiene
que ‘abrirse a todos los hombres y mantenerse como Pueblo unwersal .con
una misién universal, . |
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1.1.34. Iglesia, sacramento de unidad.

Para describir el Misterio de la Iglesia, también se dice que la Iglesia
es sacramento o sefial ¥ medio por el que Dios comunica su gracia y su
vida a los hombres, uniéndolos con Dios y uniéndolos entre ellos mismos.

Como Sacramento de unidad con Dios Iz Iglesia debe vivir plenamente
en la unidad, en la fe, en el culfo y en el amor, promoviendo el desarrollo
humano integral, la comunién y participacién entre todos los hombres.

Como Sacramento de la unidad entre los hombres, Ia Iglesia tiene
que denunciar todas las estructuras sociales, econdmicas o politicas que
obstaculicen la fraternidad y la relacién igualitaria entre los hombres. Si
iz Iglesia espiritualizara el mensaje de Cristo y pretendiera que su misién
de ser Sacramento de unidad entre los hombres, se refiere tnicamente a
una dimensién espiritual e invisible, estaria traicionando su propia natu-
raleza y su misidn. Si la Palabra se kizo carpe y en la carne realizd su
misterio de amor es porque queria manifestarnos, sin lugar 2 dudas, que
también la Iglesia debe realizar su misién en los hombres, con los hoin-
bres y por los hombres. )

~ La Iglesia se realiza cuando logra que esa unidad sea testimonio y
reflejo de la unidad y amor que existe entre el Padre, el Hijo y el Espiritu
Santo e impulsa a la fraternidad y al respeto de la dignidad del hombre.

Hay otras figuras para describir el misterio inagotable de la Iglesia,
pero nos hemos detenido en las imégenes de Pueblo de Dios y Sacramento
de unidad porque nos permiten acercarnos en forma breve y acequible a
su’ naturaleza y misién.

1.2, La Misién de 1a 1glesia.

Cuanto hemos dicho de ia naturaleza de la Iglesia, nos permite ahondar
en el conocimiento de su misidn.

1.2.1. El anuncio de Cristo.

Es clato que 1a base de la misién de la Iglesia es el anuncic de Cristo
y la comunicacién de su vida.

En la certeza de que Cristo estd con ella hasta el final de los tiempos,
la Iglesia tiene que seguir cumpliendo con fidelidad el mandato que el
maestro le dejara antes de su partida: “Id pues, y haced discipulos a todas
las gentes, bautizdndolas en el nombre del Padre y del Hijo y del Espiritu
Santo y ensefidindoles a guardar todo lo que os he mandado” (Mt 28,19-20).

A través del anuncio de la buena noticia de Jesucristo v de sus ense-
fanzas, la Iglesia va realizando su misién y manifestando la presencia
de Cristo.

- 1.2.2, Dignificacién del hombre. -

Cristo Redenior, hace que el hombre, por la aceptacién del mensaje
suyo, llegue a tener una nueva visién y una nueva inteligencia da toda
1a realidad creada.
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Este es el hombre, transformado y redimido por Cristo con una visién
nueva de las cosas y una perspectiva de amor y de caridad, el que, de
acuerdo con Ia nueva luz que recibe y valiéndose de los recursos que el
mundo y la naturaleza le dan, debe it buscando los camincs por lIos que
ticne que orientar la vida de toda la humanidad,

La fe que tiene la Iglesia en 1a redencién es la que la lleva a compro-
meterse en la defensa y promocién del hombre y también a pronunciarse
con claridad, cuando estd en juego el respeto que aquel merece, aunque
dsto la lleve a ponerse en una encrucijada y se exponga a la persecucién e
incluso al martirio.

Ella sabe bien que no debe temer a los que matan el cuerpo sinc a
aquel que puede llevar a la perdicion alma y cuerpo, en el infierno (Mt 10-28).

1.23. La Iglesia ¥ su compromiso en el mundo.

Es esta vision de la naturaleza y de Ia misién de la Iglesia Ia que se
encuentra en la base de todas las instancias y discursos que Juan Pablo IT
pronunciara en su visita a Guatemala y Centroamérica.

1.2.3.1. E! Papa nos recuerda que la Iglesia una, santa, catdlica y
apostdlica, edificada por Cristo sobre Ia roca de Pedro y sus sucesores, que
comunica la vida divina a través de los Sacramentos y que posee la asis-
tencia del Espiritu Santo para mantenerse en la verdad y para anunciar
sin parcializaciones o instrumentalizaciones el mensaje de Cristo (cfr. dis-
curso en el Campo Marte), es la misma Iglesia que: con el esfuerzo de sus
mejores hijos tanto contribuyé a forjar la personalidad y libertad de los
guatemaltecos, que ha estado presente en los acontecimientos més gloriosos
de la historia. .. que ha tratado de disipar la ignorancia... que ha alzado
y sigue alzando su voz para condenar injusticias, para denunciar atropellos,
sobre todo contra los més pobres y humildes, no en nombre de ideologias,
sean del signo que fueren, sino en nombre de Jesucristo, d& su evangelio,
de su mensaje de amor, de paz, de justicia, verdad y libertad (Homilia
Campo de Marte).

1.2.3.2. Es esta Iglesia la que con la luz que recibe de Cristo, pro-
mueve y consolida Ias culturas indigenas al realizar su obra evangelizadora
encarndndose, consclidando y fortaleciendo los valores de la cultura indi-
gena {cfr. del discurso del Papa en Olintepeque),

1.2.3.3. Es esta Iglesia la que pide a los gobernantes que en nombre
del mismo Cristo y de la misién que ha recibido de El den una cada vez
més adecuada legislacién que ampare eficazmente a los indigenas, que Jes
proporcione el ambiente y los medios adecuados para su desarrollo normal
(tomado del discurso del Papa ern Olintepegue),

1.23.4. Es esta Iglesia la que quiere estar pobre con los pobres y
oprimides y elevar su voz de condena, cuando se violen su dignidad de
seres humanos e hijos de Dios y quiere acompafiarnos en el reconocimiento
y promocién de sus derechos como personas (cfr. el discurso del Papa en
Olintepeque).
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1.24, Y, como podemos entender por toda la fundamentacién que
dimos en la primera parie acerca de la naturaleza de la Iglesia, este trabajo
no es secundaric en su misién, sino exigencia imprescindible a su fidelidad
a Cristo y en situaciones de dolor y sufrimiento come la que vive nuestro
pueble, este aspecto adquiere un caricter de exigencia impostergable..

Desde la perspectiva que el Papa nos presenta, podemos afirmar con
claridad que Evangelizacién auténtica y promocién integral del hombre, no
son mds que dos facetas de una misma realidad: la fidelidad a Cristo y
el cumplimiento de la misién que ha recibide la Iglesia de dignificar al
hombre, como sefial y milagro esencial de la realidad de la redencidn.

Por esto el Papa, en nombre de toda la Iglesia alza su voz de condena,
tanto a los que pretenden espiritualizar la misién de Ia Iglesia, como a
‘los que quieren identificar el trabajo de promocién que ella (la Iglesia)
realiza, con un motive de subversién. Nos dice el Papa: ‘que nadie pre-
tenda confundir nunca mds la auténtica evangelizacién con subversién, y
que los Ministros del culto puedan ejercer su misién con segundad y sin
trabas”. (Discurso del Papa en Olintepeque).

1.24.1. La Evangelizacién debe tener una efectiva influencia en toda
la vida del hombre, pero el camino por el cual ese evan'gelio ejerce dicha
influencia en la vida humana es a través del hombre mismo y sin mani-
pular la palabra de Dios para justificar intereses propios o de grupos
de diversa fndole.

1.3. Aspectos Integrantes de la Evangelizacién Realizada por la lglesia_.'

Desde esta perspectiva y sabiendo que la misién de la Iglesia es el
anuncio de Crisio y de su ogbra de redencién, creemos que, en la situacién
.actual de nuestra Guatemala y ante los malos entendidos y ataques que
ha sufride la Iglesia en los dltimos afos, es importante que, sin olvidar
toda la dimensién espirital y de transformacién interior que tiene el
mensaje del Evangelio, proclamemos gue son elementos integrantes e inse-
parables del cumplimiento de Ia misién de la misma, una serie de aspectos
gue con frecuencia le quieren ser denegados. Dichos aspectos son los
siguientes:

1.3.1. La Iglesia anuncia la dignidad de la persona humana, sUS
deberes v derechos.

El Papa nos recuerda que “todos los hombres por Ia redencién de
Cristo, tenemos la misma dignidad y valor ante El; que todos somos hijos
del Padre que estd en el cielo; que nadie debe despreciar o maliratar a
atro hombre, porque Dios le castigard; que todos debemos ayudar a otro, .
en primer lugar al més abandonade”. (Discurso del Campo de Marte),

La Iglesia, pues, por esta razén no puede permanecer indiferente ante
los asuntos relacionados com el aspecto de Ia dignidad del hombre sino
que tiene que defenderlo y denunciar todas Ias formmas que, de palabra
o de hecho, pongan en peligre el respete de su -dignidad.

1.3.2. La Iglesia realiza Ia promocién del hombre. _
El Papa también nos decia citando a su antecesor Pablo VI “que
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entre evangelizacién. y promocién humana..—desarrollo y liberacién—
existen lazos muy fuertes. Vinculos de orden antropoldgice, porque el
hombre que hay que evangelizar no es un ser abstracto, sino un ser sujeto
a los problemas sociales y econdmicos. Lazos de orden teolbgico, ya que
no se puede disociar el plan de Ia creacién del plan de la Redencién que
lNega hasta situaciones muy concretas de injusticia, a la que hay que
combatir y de justicia que hay que restaurar. Vinculos de orden eminen-
temente evaugélico como es €l de la caridad: en efecto (cémo proclamar
el mandamiento nuevo sin promover, mediante la justicia y la paz, el
verdaderc, el auténtico crecimiento del hombre”? (EN 31 cltada por
Juan Pablo II, discurso del Campo Marte).

'Y para Ia Iglesia comprometerse en la promocién del hombre; como
nos lo dice el mismo Papa, significa comprometerse en su desarrcllo y
liberacién. Esto implica que los hombres no sélo lleguen a superarse
materialmente y a tener Ios medios necesarios para vivir con dignidad,
sino también lleguen a descubnr su verdadera identidad y a cdnseguir
su libertad.

1.3.3. , Denuncia 105 atropellos y abusos contra el hombre.

El Papa nos indica que la denuncia de los atropellos y abuses contra
el hombre es parte integrante de la misién de la Iglesia. “Cuando se
atropella al hombre, cuando se violan sus derechos, cuando se cometen
contra él flagrantes injusticias, cuando se le somete a las torturas, se le
violenta con el secuestro o se viola su derecho z la vida, se caomete un
crimen Y una grav1sm1a ofensa a Dios; entonces Cristo vuelve a recorrer
el camino de la pasmn y sufre los horrores de la crucifixién en eI
desvalido y oprimido”. (Discurso del Campo de Marte).

La Iglesia no puede quedarse indiferente cuando ve a Cristo en
quien cree y se fundamenta, padeciendo nuevamente en el sufrimiento y
la pasién de sus hijos y, por eso con energia tiene que convertirse en
voz de los sin voz y en defensora de los mas débiles.

1.34. Defiende y promueve la justicia para alcanzar la paz.

“Para Ia Iglesia no es posible aceptar que la obra de evangelizacién
pueda o deba clvidar las cuestiones extremadamente graves, tan agitadas
hoy dia que atafien a la justicia, a la liberacién, al desarrollo y a la paz
en el mundo. Si esto oeurriera seria ignorar la doctrina del Evangelio
acerca del amor hacia el préjiimo que sufre o padece necesidad (EN 31,
tomado_del_discurso del Papa en el Campo de Marte). La Iglesia tiene
que convertirse pues, en animadora y estimuladora de todas las instancias
que tiendan a la consecucién de la verdadera paz fundada en Ja justicia
y en la relacion fraternal entre los hombres.

1.3.5. Infég_x_'a las culturas de nuestro pueblo y su religiosidad en
la Redencidén de Jests: :

La Iglesia sabe que, de su misma fidelidad a Cristo, nace su misién
de comprometerse en la defensa 'y promocién de la cultura indigena.

Su trabajo, sin einbargo, no ‘serd ‘nunca un trabajo que promueva el
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ocho a la rivalidad entre culturas, sino, por el contrario, su misma misién
universal la lleva & buscar que todas las culturas, manteniendo lo mé4s
profundo de su identidad, se abran y se integren en la gran comunidad
universal. De esta manera la defensa de los valores culturales del indi-
gena que realiza la Iglesia tiene como finalidad sv promocién para hacerlos
capaces de integrarse dentro de la gran familia guatemalteca que, si
quiere desarrollarse en el respeto y la fraternidad tiene que recomocer
como su . elemento fundamental y su policulturismo con Igualdad de de-
rechos y posibilidades de cada uno de sus integrantes.

1.3.6. Ofrece acciones concretas de servicio en favor del bien comiin.

La Iglesia que tiene como misién esencial dirigirse a los més pobres
y desvalidos de Ia sociedad, siguiendo en esta actitud ¢! ejemplo de su
-maestro, reivindica para si también el derecho de temer organismos de
accién social y promocién humana que se preocupen de la atencién
primaria de los marginados.

Por esto mismo considera como una intromisién injusiificada y un
atentado contra sus derechos fundamentales, el intento de los poderes
publlcos de controlar, fiscalizar o instrumentalizar sus act1v1dades ¥y sus
organismos de promocidén.

La Iglesia ha hecho una opcién no violenta para la realizacion de
su misién de promocién integral del hombre. Poner en duda o tratar de
desprestigiar su accién, por la actividad aislada de algunos de sus miembros
0, peor adn, basandose en la calumnia y en la mentlra, constltuyen un
grave atentado contra sus derechos bésicos, que le vienen de su origen
divino, -

1.4. la Iglesia esta al Servicio de fos que Sufren.

1.4.1. Por su misma . naturaleza, como recordamos anteriormente,
la Iglesia se orienta a todos los hombres, sin distincién ni discriminacién
de ninguna clase. Ella, lo menciondbamos también, tiene que ser signo
de unidad, fraternidad y solidaridad entre todos los hombres. La Iglesia
ne excluye a ninguno, ni lo margina, .

Sin embargo, la fidelidad a su maesiro que es enviado en primer
lugar a evangelizar a los pobres v a liberar a los cautives, oprimidos y
enfermos {cfr. Lc 4.), la lleva ‘a tener un amor particular por los margi.
nados, por los pobres y por todos aquellos cuya dignidad es atropellada.
A esta preferencia particular, es lo que se Hlama opcnsn preferenc:al por
los pobres.

Es la opcién que hace la Iglesia para identificarse con los més
humildes, para hacer suyas sus esperanzas e inquietudes y para ayudar
a que denfro de la sociedad, aquellos hijos suyos que ejercen e! poder
o disfrutan de la riqueza se sensibilicen y se identifiquen con las legitimas
ingtancias de los que més sufren.

1.4.2. La opcidn no violenta de la Iglesia.
La raiz de todo el compromiso histdérico de la Iglesia se encuentra
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en su opcidn no-violenta. A ejemplo de su fundador Jesucristo, la Iglesia
asume y vive como su método propio la no-violencia,

No-violencia, sin embargo, no quiere decir pasividad y, mucho menos
complicidad silenciosa con el pecado, con la injusticia y com el dolor..
La opcién no-violenta significa compromise active para conseguir la jus-
ticia y la paz, a través del didlogo v de Ia promocién de iniciativas que
lleven a la dignificacién del hombre y de la oportuna denuncia.

1.4.3. La evangelizacién y catequesis liberadoras.

Para realizar integralmente su misién, la Iglesia tiene que realizar
el anuncio del Evangelio no er una forma insipida o fanatizante.

El Evangelio es luz que viene a iluminar la profundidad de la vida
del hombre. Y el encuentro con la buena nueva, viene a ser para el hombre,
fuente que le ayuda a comprender su propia realidad y su significado
hlsténco :

I.a evangelizacién tiene que lograr, por lo mismo, que el hombre,
ante e! anuncio de la buema noticia, descubra su propia identidad, la
asuma y la realice como imagen y semejanza de Dios.

A este esfuerzo por que ¢l hombre descubra toda su profundidad a
la luz de Cristo, ]lamamos evangelizacién liberadora.

1.4.4. La Iglesia sacramenio de unidad y esperanza para los pobres.

De iodo cuanto hemos diche podemes concluir, queridos hermanos,
que la Iglesia, realidad compleja,  divina y humana, promotora de los
valores espirituales pcro preccupada, igualmente, por la 'dignificacién del
hombre ¥y en reconocimientc de todos sus. derechos, tiene una -misidn
grande e imprescindible en €l mundo que’ ‘le ha suio confiado por el
mismo Cristo. : . . : R

La Iglesia, es cierto, se presenta como signo de contradiccién, en
cuanto que no puede aceptar la realidad del pecado y de la medioccridad .
en que viven los hombres, sinc que tiene que buscar que toda la huma-
nidad legue a la plenitud de su vocacién humana y cristiana,

'Desde .esta perspectiva su misma existencia y predicacién tienen que
‘ser inguietantes para el mundce marcade por el egoismo y el pecado. Pero
esta Iglesta realiza su misién con vitalidad y energia porque cree, fundada
en la esperanza que le dejé Jesucrisio que, solamente asi los hombres.
llegan a realizarse plenamente y se cumple el demgmo salvador cle DlClS
sobre ellos. . : : :

" De esta forma podemos proclamar que esta Iglesia divina y humana,
fuerte y débil, sufrida y esperanzadora, inquietante y pacificadora ¢s
signo de unidad para los hombres, esperanza para los pueblos, luz para
las naciones, :
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2. La Realidad de la iglesita en Guatemala
a la Luz de la Ensenanza Pontiiicia.

2.1. Después de haber tratado de describir el perfil de la Iglesia,
que, en su luminpso mensaje, nos trazé el Papa Juan Psblo II, nos
corresponde ahora ver cémo la Iglesia, concretamente en Guatemala,
cumple la misién que ha recibido de Cristc 'y trata de abarcar el amplio
campo que se abre a su apostolado. ' ’

2.1.1. Nos encontramos primero, con una Iglesia, que a lo largo
de m4s de 400 afios, ha acompafiado al pueblo guatemalteco, ha iluminado
sus senderos y ha estado presente en todos los acontecimientos gratos y
dolorosos de su historia. La huella del Evangelio ha quedade profunda-
mente impresa en el alma de los guatemaltecos. :

Sin embarge, la Iglesia tiene comciencia clara de que, aiin estando
en el mundo, no es del mundo. Ella supera a las realidades temporales
y tiene una meta que estd més alld de las mismas. Por eso debe mantener
decididamente la legftima autonomia para cumplir su misidn. Formada
por hombres, se inserta firmemente en la vida de todo el pueblo de
Guatemala, pero por la naturaleza de su mision no estd sujeta a los
vaivenes de la vida politica social y econdmica. Acepta la legislacidn del
pafs, pero no acepta, en forma alguna, el estar supeditada, en el cumpli-
miento de su misién a los intereses o caprichos de los que ejercen la
autoridad. Cristo le ha dado una misién sobrenatural que trata de cumplir
fielmente y por ello necesita gozar de su libertad y autonomia.

. 2.1.2. El mismo hecho de ser una obra divina al servicio del hombre,
da a la Iglesia la capacidad de ser la conciencia critica de la nacién. Ella
a lo largo de cuatro siglos ha tratado de jluminar cada momento histérico
del pais y tiene que seguir haciendo esta obra en beneficio de todos, Por
eso, no es de -extrafiar que muchas veces la Iglesia enjuicie los aconte-
cimientos de orden politico, econdmice y social, no desde el punto de
vista estratégico, técnico o académico, sino estrictamente desde su visidn
sobrenatural, moral y evangélica.

2.2. Para cumplir con esta misién de ser la conciencia critica de
la nacién, la Iglesia tiene que mantener su unidad interior y una linea
docirinal totalmente de acuerdo con el Evangelic de Crisio. Por eso la
iglesia de Guatemala se esfuerza en mantenerse y crecer en la unidad con
la Tglesia Universal. Ha quedado patente nuestra sintonia total con el
magisterio del Santo Padre y con la docirina comiin en toda la Iglesia..
Prueba de ello son las Cartas Pastorales y otros documentos emanados
de Ia Conferencia Episcopal, la predicacién continua de todos lcs agentes
de pastoral, la labor realizada en plena comunién con toda la Tglesia,

- 22.1. Bs indispensable también que la Iglesia guatemalieca mantenga
su unidad interior. Ningiin sacerdote, ni religivsa o religioso, ni laico.
comprometido puede actuar al margen de las directrices del magisterio
de la Iglesia, Quien asi actiie, se aparta de la linea trazada por Jesucristo,
rompiendo ia unidad que es una de las caracteristices mas importantes
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dé la Iglesia, querida por Cristo y exigida por El como una condicién
sin la cual no puede subsistir.

2.3. Precisamente porque la Iglesia mantiene ese principio de unidad
y de cohesién en su doctrina, en su organizacién, en su actividad pastoral,
puede cumplir con la misién especial de ser luz de esperanza para todos
sus miembros y todos los hombres de buena voluntad. .

Vemos también que el Pueblo guatemalieco confia en su Iglesia:

231, Porque sacia su hambre de Dios.

La Iglesia con su predicacién, la administracién de los Sacramentos,
su presencia benéfica en medio del pueblo, va respondiendo a esta hambre
de Dios que tiene nuestro pueblo y trata de hacer llegar a todos el pan
de la palabra divina y el pan de Eucaristia.

2.3.2. Porque defiende la vida:

La voz de la Iglesia se ha levantado siempre en defensa de Ia vida,
recordando a todos que la vida del hombre pertenece a Dios y nadie
puede atentar contra ella, va impidiendo el derecho a la procreacion.
ya segindola en el seno maternc, ya elimindndola poco a pocc por el
hambre y la opresidn, ya corfdndola en su plenitud por los asesinatos, las
masacres .y otros crimenes indignos del _nombre de cristianos.

233 Porque respeta y enriquece la cultura de nuestro pueblo.

La Iglesia ha sido el bastién que ha defendido a lo largo de los
siglos el sustrato maravilloso de nuestras culturas. Cudntas veces se ha
querido acusar a la Iglesia de destructora de las culturas indigenas. Sin
embargo, si hoy, a-pesar de tantas agresiones y depredaciones, subsisten
las culturas indigenas, en gran paite se debe a [a defensa valiente que
siempre ha hecho la Iglesia de nuestras etnias. La Iglesia sigue pensando
gue ¢l hecho de que en Guatemala convivan diferenties etnias, diferentes
lenguas, no tiene que verse como una desgracia que hay queé eliminar,
sino como una riqueza que hay que incrementar caminando ciertamente
hacia la unidad en la diversidad, que es lo que da una fisenomia propia
a nuestra patria,

234. Porque anima, gma y acompana al hombre guatemalteco en
blsqueda de sus legltunds aspiraciones.

Conoce las miltiples carencias, las profundas deficiencias y los vacios
hondos de nuestro pueblo; sabe de la huella dolorosa que en el mismo
ha dejado toda una larga historia de injusticia, discrimiracién, marginacién
y abandonc. Por eso entiende muy bien y anima los justos esfuerzos que
el pueblo realiza para alcanzar mejores mveles de vrda en lo espmtual
en lo econdmico, en lo cultural. : :

Ilumina ese fatigoso esfuerzo con Ja palabra de Dios, que hace al
hombre ponerse de pie, reconocer su profunda e inmensa dignidad de
creatura, hecha a imagen y semejanza de Dios enseita cudles son sus
derechos y recuerda continuamenie cuéles sus deberes. La Iglesia tiene
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que acompafiar a los hombres en la realizacion de sus legitimas aspiraciones
y trata de hacerlo. aiin a costa de sacrificios y martirio.

24. Por eso la Iglesia en Guatemala sufre con los que sufren y
no pocas veces ha sido victima de injustas agresiones, sospecha. institu-
cionalizada y persecucién. Inmersa como estd en el pueblo, no puede
menos de sentir preocupacién por la situacién del mismo pueblo, A este
respecto y, en cumplimiento de la misién que Cristo nos ha confiado,
los Obispos de Guatemala no podemos dejar de sefialar 2 la conciencia
nacional algunos problemas que nos preocupan profundamente y exigen
una pronta y adecuada sclucién. :

24.1. Vemos con preocupaciénp que, cuando creiamos haber- alcan-
zado alguna mejoria en la situacién de violencia, atin continiian realizéin-
dose imasacres en algunos lugares de la patria; son frecuentes los casos
de desaparecidos, que se pierden sin dejar rastro alguno y mantienen en
una cruel incertidumbre a sus familiares; ¥ no es raro que se tengan que
lamentar abusos inaceptables de poder por parte de algunas autoridades.

No menos re-probables son las acciones terroristas de los que estdn
alzados en armas y la presién criminal que ejercen sobre grandes conglo-
merados para mantenerlos en condiciones infrabumanas en las montafias
de las zonas de conflicto.

2.4.2. Especial preocupacién nos causa, por lo que comporta de
desconocimiento de Ja dignidad de la persona humana y violacién de los
més elementales derechos, el caso de los tribunales de fuero especial.
Compartimos las apreciaciones éticas y juridicas que al respecto ha formu-
lado el Colegio de Abogades y otras Instituciones de alta solvencia moral.

24.3. Creemos que es un deber nuestro expresar nuestro juicio
moral sobre otro problema que nos causa grave preocupacién. Nos. refe-
rimos a la progresiva militarizacién del pafs. Creemos en la necesidad
de mantener una adecuada organizacién castrense, que, de acuerdo con
las leyes del pais, garanticen la integridad del territoric nacional y los
dereches de todos los ciudadanos. Pero es inaceptable que se descuide la
agistencia sanitaria, lo educacién y oiros rubros de importancia vital para
el pafs, a causa de la militarizacién y gastos que conlleva.

Debemos referirnos también al problema de las patruiles de atto-
defensa civil que han ido aumentando en nimero considerable. Sin hacer
un juicio tActico o técnico que no nos corresponde, querenmos expresar
nuestro juicio moral: es un servicio impuesto con caricter de obligato-
riedad, es un servicio que recae casi exclusivamente sobre campesinos e
indigenas, a quienes se expone al riesgo de perder la vida por falta de
preparacién adecuada. .

24.4. Sentimos también la responsabilidad de emitir un juicic moral
sobre la actual situacién econdmica que sufre nuestra patria.

Sabemos que el desempleo, el hambre y la carencia de bienes que
sefialan una profunda crisis de la economia nacional, no son casos aislados,
~ sino forman parte de una crisis econémica mundial. Pero creemos que en

Guatemala esta crisis se precipité de una manera tan violenta, a cawsa del
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saquec de las arcas nacionales y de la fuga de capitales al extranjero. La
inmoralidad de ambas acciones es innegable y la ofensa a Dios que entrafian
es patente. Estos graves pecados sociales tienen que ser contrarrestades por
un fuerte sentido de solidaridad y mecanismos que hagan soportar el peso
de la crisis sobre todos los que formamos la comunidad nacional y no
sclamente scbre un sector de la misma.

2.4.5. Finalmente no podemos menos de referimos al grave peligro
que entrafia para la unidad y recta convivencia de los guatemaltecos que
nacimos y hemos vivido en el catolicismo, la escalada agresiva de numerosas
sectas protestantes movidas por un tenaz empefio de hacer prosélitos. Somos
los primeros en reconocer y respetar la libertad de conciencia. Pero
no podemos aceptar que por razones muchas veces no religiosas, se pretenda
presionar a nuestros fieles para que abandonen su religidn de origen y
bajo el pretexto de la libertad religiosa, se divida nuesiras comunidades y
se enfrenten unos con otros en una lucha, que facilmente puede derivar en
una guerra religiosa de incalculables consecuencias. Esto de ninguna manera
puede proponerse como un plan de Ia voluntad salvifica de Dios.

2.4.6. Nos hemos extendido en estas consideraciones, porque creemos
que es nuestra obligacidn emitir un juicio moral sobre los problemas més
acusiantes de la hora actual en nuestra Patria y porque queremos que
nuestros fieles reflexionen a Ia luz de la palabra de Dios, sobre su act:tud
y su responsabilidad frente a la problemética planteada.

3. La grandes exigencias para los Catdlicos en la hora actual.

1., Como lo hemos expresado varias veces, la raiz de todos los
males es el pecado. El pecado significa ruptura, desuni6n, soledad y lucha
estéril. Juan Pablo 1, palpé la ruptura interna que destroza nuesiras naciones.

Por eso nos sefialé con palabras muy claras como una gran tarea
de quienes nos preciamos del nombre de catdlicos, trabajar por Ja unidad,
invitindonos a ser en cada uno de nuestros pafses y en el istmo Centro-
americano solicitos y perseverantes constructores de la unidad.

3.2. Esta ruptura interna, profunda, viene de lejos y ha nutrido
sus rafces en la injusticia que se ha ccbado sobre nuestros pueblos. Fue
otra gran tarea que nos sefialé el Papa, méds atin, que nos exigié en
nombre de Dios: ser defensores inclaudicables de la justicia, fomentan-
dola en nuestra vida y relaciones y denunciando valientemente a los
sisternas y las actitudes que la violen.

33. Pero tal vez el papel miés especifico y la tarea mds excelsa
que el Papa nos sefiald, durante su visita entre nosotros, sea la de ser
apéstoles de la reconciliacién, artifices de la verdadera paz. “Todos y
cada uno en América Central... gobernantes y gobernados, habitantes de
la ciudad, pueblos ¢ caserios, todos y cada uno, empresarios y obrerocs,
maestros y alumnos, todos tienen el deber de ser artesanos de la paz.
(Homilia en San Salvador).
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4. Afo Santo de la Redencidn

4.1. Ante la magnitud de la tarea que nos dejé el Papa, nos pre-
guntamos: /cémo serd posible realizarla?, porque no se nos ocultan ni la
profundidad de nuestros males, ni el podetio de.las fuerzas que se oponen
al plan de Dios y medran precisamente con nuestra ruptura interior,
nuestras injusticias y nuestras luchas fratricidas. El Sefior nos ofrece una
oportunidad providencial para poner por obra lo que en-el fondo nos
pide el Papa: este afio se celebra em €l mundo entero un Afio Santo
extraordinario, convocado por el Santo Padre para conmemorar el mil
novecientos cincuenta aniversario de nuestra Redencidn. El Papa ha que-
rido llamarle Afio Santo de la Redencién, y en €l todo el esfuerzo de la
Iglesia Madre estd encaminado a lograr lo conversion de sus hijos, ¥y
por lo tanto, la verdadera reconciliacidn y umdad con Dios y con los
hermanos. :

4.12. En cada una de nuestras Iglesias particuulares o didcesis,
el Obispo respectivo ha seiialado ya la forma concreta de celebrar este
Afio Santo, y de lucrar el jubileo, de acuerdo a las normas emitidas
para la Iglesia universal en la bula de Su Santidad Juan Pablo II. Exhor-
tamos a todos los sacerdotes, religiosas, religiosos, catequistas y fieles
todes a aprovechar debidamente esta oportunidad que el -Sefior nos con-
cede para volver a El y encontrar en la vida divina que nos ofrece el
camino seguro y tnice gue nos leva a la verdadera paz.

5. Plan concreto de Catequesis para toda la nacidn.

Como lo anuncidramos en nuestros comunicados anterfores, a lo
largo de estos meses hemos venido preparando con mucha flusién y con
el concurso de numerosos miembros de la Iglesia, un plan de catequesis,
que recoja y haga vida en todas nuestras comunidades, la luminocsa
ensefianza del Santo Padre.

Esta carta pastoral colectiva quiere marcar la sefial de partida para
poner en movimiento a toda la Iglesia Catdlica en Gutemala, a sus dife-
rentes organizaciones de base v en general a todos los hombres y mujeres
de buena voluntad que vibran por el ansia de encontrar soluciones pro-
fundas y duraderas a los males que nos agobian. Buscamos que la reflexion
detenida sobre las enseflanzas del Vicaric de Cristo, nos lleve a un
cambio profundo de actitud, despierie en todos un nuevo entusiasmo y
fortalezea nuestra fe y nuestra esperanza.

La forma concreta en que se llevard a cabo esta experiencia pastoral
de gran alcance, estd siendo debidamente explicada en fodas las didcesis
y a todos los niveles. Nosoiros solamente queremos exhortar a nuestros
amados sacerdotes y fieles para que pongamos todos el maximo empefio
en su realizacién efectiva, asumiendo plenamente nuestra responsabilidad
ante Dios y ante nuestra patria.

Maria, a quien el Santo Padre nos ensefi® a amar con acendrada
devocién ha de ser la estreHla que guie nuestros pasos. Bajo su proteccidn
maternal ponemos todo el esfuerzo de la Iglesia Catdlica de Guatemala,
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para llevar a feliz término este ambicicso plan de Catequesis a nivel
nacional. ) : . . '

Tenemos: Ja seguridad de que el Sefor bendecird nuestros esfuerzos
y que los frutos deseados no se hardn esperar porque el Sefior estd con
nosotros, ¥ con la presencia amorosa de su Vicario en Ia tierra nos ha
confirmado en la fe.

Guatemala de Ia Asuncién 22 de maye, Pascua de Pentecostés de mil
novecientos ochenta y tres. Afic Santo de la Redencidn,

' CONFERENCIA EPISCOPAL DE GUATEMALA

‘Monsefior Prospero Penados del Barrio
* Obispo de ‘San’ Marcos
Presidente de Ia CEG.

Monsefior Jorge Maric Avila del Aguila
Administrador Apostélico de El Petén
Secretario General de la CEG, :

Monsefior Juan Gerardi Conedera
Obispo de El Quiché
Secretario Ejecutivo de la CEG.

Carta de la Conferencia Episcopal

de Nicaragua a la Junta de Gobierno

.. El Servicio Informativo -de la Iglesia en América Lating —SIAL—,
publicé el texto de la carta que con fecha 3 de noviembre de 1983
“la Conferencia Episcopal de Nicaragua dirigié a la funta de Gobierno
de dicho pais.

3 de noviembre de 1983 )
Henerables Miembros de la Junta

de Gobijerno de Reconstruccién Nacional
Casa de Gobierno

Managua

Senores:

Los Obispos de la Conferencia Episcopal de Nicaragua, después de
saludarles, queremos expresarles que nuevamente nos sorprenden las me-
didas tomadas por el Gobiemo contra dos sacerdotes salesianos de nuestra
particular estima y confianza, tanto més, cuando que en didlogos anteriores
con representantes del Gobierno se habia acordado que cuando hubiera
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quejas contra algtin sacerdote, se presentarfan las pruebas adecuadas
antes de proceder a una decisién gubernamental. Es cierto que en el caso
presente, hubo una amonestacién previa ante las autoridades salesianas,
pero en nmgﬁn momento se tuvo en cuenta la Autoridad Episcopal corres-
pondiente ni a esta misma Conferencia Episcopal.

Se ha inculpado a los padres de actividades cuyas evidencias no nos
han sido presentadas como se habia convenido.

Preccupa seriamente a esta Conferencia Episcopal el heche de que
una vez més, turbas compuestas por civiles y militares; es mas, dirigidas,
en algunos casos precisamente por militaves, hayan hostigado en algunas
iglesias del pais, y particularmente de la ArquidiScesis de Managua,
impidiendo la celebracién litdrgica, en algunos lugares y en abierta hosti-
lidad contra la fe religiosa de nuesiro pueblo,

A estas acciones se agregan las amenazas directas contra sacerdotes,
impidiéndoles incluso regresar al ejercicio de sus funciones en las parro-
quias asignadas por las Autoridades Eclesidsticas, con ofensas y ultrajes
ptblicos.

Hubo acciones confra uno de los Miembros de nuestra Conferencta
Episcopal.

Nos preocupa toda esta manera de proceder, por cuanto se incita
a la anarquia v a los fanatismos entre la poblacién y que en este momento
podria ser causa de mayores dafios para nuestra Patria.

El camino de la paz requiere de todos, el respeiv a las libertades
civicas y religiosas de nuestro pucblo.

Atentamente,
CONFERENCIA EPISCOPAL DE NICARAGUA

(fdo.) Mons. Publo Antonio Vega M. (fdo.) Mons. Bosco Vivas Robelo
Obispo de Juigalpa Obispo Auxlhar de Managua
Presidents Secretario
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