Luchar por la Justicia

en el Espiritu de Ia Misericordia

Reflexiones sobre la Enciclica “Dives. in Misericordia”

Ricardo Antoncich S.J).

La Enciclica “Laborem Exercens” ayuda a comprender mejor la
tiqueza de la enciclica anterior de Juan Pable II a la que dedicamos este
wabajo. Precisa el alcance y la intencién del Papa en su Magisterio social.
Si la Enciclica DM (Dives in Misericordia) nos recuerda que la lucha por
la justicia puede ser fuente de nuevas injusticias (cf. DM 12¢} la LE
(Laborem Exercens), por su parte, reafitma la necesidad de luchar por la
justicia, considerando, por ejemplo, los sindicatos como “exponentes de
la Iucha por la justicia social” (LE 20c).

- Queremos sefialar, en primer lugar, ¢c6mo la LE ayuda a clarificar
clertas, impresiones superficiales que puede haber despertado el tema y
el mensaje de DM. Una de ellas podria ser la impresidn subjetiva de que
el tema de la misericordia puede. constituir una “evasién espiritualista™
que disimula la situacién tan conflictiva del mundo moderno, y nos hace
incapaces de asumir compromisos para transformarlo.

Esta impresién nace de una forma de pensar que se caracteriza potr
contraponer y, en cierto sentido, compartimentalizar la oracidn, la accidn;
Ia gracia, el esfuerzo del hombre; los valores escatoldgicos, el compromiso
_ histérico. Pareciera que si se hablara mucho de “misericordia” se estaria
quitando tiempo y espacio para hablar de la “justicia®,

Estas impresiones desaparecen cuando se confrontan las dos enciclicas.
Al hablar de la misericordia el Papa Juan Pablo Il no tiene como pro-
posito echar un manto de olvido ante la realidad conflictiva, como si ésta
no existiera sino en la imaginacion de los demagogos, de los radicales
ideologizados, los cuales con sus estrategias convencen a los demés para
que lleguen a ver lo que en realidad no existe. Por el contrario, el Papa
es muy censciente de que existe un *“conflicto real” (LE 11d), un “gran
conflicto” (LE 11c) que estd marcando la existencia de nuestrc mundo
contemporéaneo; ¥ denuncia en la propia DM las amenazas para el futuro
y presente (DM 11}.

Otro temor, no menos real, es el gue consideraria Iz doctrina de la
misericordia como una invitacién a la pasividad, a la tolerancia de las
ofensas y de las injusticias. Perc en realidad, nadie que lea la Enciclica
Laborem Exercens, puede quedar con. tal impresidn. El Papa urge a una
accién solidaria como un importante valor desde el punto de vista de la
¢tica social. La juzga como “justa reaccidn social”, como “reaccién contra
la degradacién del hombre como sujeto del trabajo™ (cf. LE 8b). También
en DM (14j) reafirma las exigencias de justicia en relacion con el perdén.

Estos temores, de tipc subjetivo, pueden dificultar el acceso a la DM.
Pero, ademds de ellos, existe otra dificultad en el tema mismo de Ia
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misericordia. El Papa es muy consciente de ello: “La mentalidad contem-
porénea, quizds en mayor medida que la del hombre del pasado, parece
oponerse al Dios de la misericordia v tiende ademds a orillar de la vida
y arrancar del corazén humano la idea misma de la misericordia. La palabra
y el concepto de la “misericordia® parecen producir una cierta desazén
en el hombre, quien gracias a los adelantos tan enormes de la ciencia y
de la técnica, como nunca fueron conhocidos antes en la historia, se ha
hecho duefioc vy ha dominado la tierra mucho més que en el pasado. Tal
dominic sobre la tierra, emtendido tal vez umilateral y superficialmente,
parece no dejar espacio a la misericordia® (DM 2c).

Podriamos cerrar este elenco de dificultades y prejuicios, con otro
obsticulo de naturaleza més profunda. Cuando uno se acerca a la enciclica
DM percibe que la intericrizacién de su contenido supone un esfuerzo
particular de cardcter experiencial. Sélo se comprende adecuadamente lo
que el Papa quiere decir sobre la misericordia cuando se ha sentido la
experiencia de esa misericordia. Como en el caso de muchos temas vitales
de la existencia humana como el de perdén, o el amor, dichos contenidos
suponen experiencias humanas muy profundas; de lo contraric se queda
el lector en el ambito de los conceptos, vaciados de sentido.

Por esta razdn, la enciclica DM es mds para ser orada y meditada,
que para ser simplemente leida. Hay que entrar en un dmbito particular
de intensa espiritualidad para comprender la accién del Espiritu, que a
través del Magisterio Pontificic llama a algo mé4s que a esclarecer ideas;
no$ convida a aceptar personal y colectivamente la misericordia de Dios,
nuestro Padre, y actuar reciprocamente con misericordia en nuestras rela-
ciones con los demas hermanos,

Comenzamos nuestras reflexiones con una nnrada al punto de partlda
desde donde nosotros leemos la enciclica. Estamos viviendo una situacién
que exige imperativamente un compromiso por la justicia; pero a su veg,
esta exigencia, por la tradicién cristiana de nuesiro continente, debe
inspirarse en la fe, en la experiencia de la redencién misericordiosa de
Digs. De alli los dos elementos del titulo de nuestro trabajo: “luchar por
la justicia® y “en el espiritu de la misericordia™; ambos mutuamente se
exigen y se complementan.

- En un segundo momento y desde la perspectiva que nos lleva a
buscar intensamente caminos cristianos de comprommo sacial, considera-
mos tres aspectos del mensaje de la DM: la experiencia de la misericordia
ante la opresién de un pueblo; la interiorizacidn de esa experiencia de
misericordia ante la rebeldia personal frente a Dios por el pecado; las
respuestas que debemos buscar en la revelacién para que la Iglesia realice
su ministerio de misericordia.

1. Por qué America Latina MNecesita Luchar por la Justicla
~en el Espiritu de la Misericordia? -

Nuesiro continenie participa de ese “gran conflicto, que en la época
del desarrollo industrial y junto con éste se ha manifestado entre -el
“mundo del capital” y el “mundo del trabajo” (cf. LE 11c).  Hemos al-
canzado nuestra . independencia politica precisamente en el -momento -en
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que se comenzaba a gestar la mds extracrdinaria revolucién econdmica
por la industrializacién. La situacién de escaso adelanto tecnolbgico puso
a nuestras naciones en la condicién de exportadores de materias primas.
La tranquila aceptacién de los dogmas del economismo y del materialismo,
las duras condiciones impuestas por la dependencia econdmica; todo ello
ha estado gravitando en la creacién de situaciones de injusticia.

Mientras que en otras naciones desarrclladas se superaban progresi-
vamente formas de un “capitalismo rigido””, encontramos dichas formas
ain vigentes entre nosotros. Ninguna frase lo dice con més energia y
conviccion que el siguiente texto de Puebla: “La economia de mercado
libre, en su expresion més rigida, atn vigente como sistema de nuesiro
continente, y legitimada por ciertas ideologias liberales, ha acrecentado la
distancia entre ricos ¥ pobres por anteponer el capital al trabajo, lo eco-
ndmico a lo social. Grupos minocritarios nacionales, asociades a veces con
intereses fordneos, se han aprovechado de las oportunidades gue le abren
estas viejas formas de libre mercado, para medrar en su provecho vy a
g.i{pensas de los intereses de los sectores populares mayoritarios” (Pue-

a, 47}

Existe, pues, una innegable “brecha enire ricos y pobres” (ibid. 28)
motivada por la “apropiacién, por parte de una minoria privilegiada de
gran parte de la riqueza, asi como de los beneficios creados por la ciencia
y por la cultura” (ibid. 1208), mientras que.subsiste, al lado de ella *“la
pobreza de una gran mayoria! con la conciencia de su exclusién y del
blogqueo de sus crecientes aspiraciones de justicia y de participacién”
(ibid.). Esta situacién aparecia ya descrita en los documentos de Medellin,
peto ahora es percibida como més grave y masiva: “han aumentado la
marginacién de grandes mayorias y la explotacion de los pobres” (ibid.
1260); “de Medellin para acd, la situacidn se ha agravado en la mayoria
de nuestros paises’ (ibid. 487). .

" Bsta situacién es una contradiccion y un escdndalo (ibid. 1257, 452,
28). Por eso tantos latinoamericanos se sienten justamente interpretados
por Juan Pablo Il cuando afirma que se suscita una ““jusia reaccidn social”
(LE 8b), una reaccién “contra la degradacién del hombre como sujeto
del trabajo v contra la inaudita v concomitante explotacion en el campo.
de las ‘ganancias, de las condiciones de frabajo y de previdencia hacia la
persona del trabajador™ (LE 8b). Para nuestros pueblos latinoamericanos
tal experiencia negativa de explotacién se daba siempre en el espacio de
la ideologia liberal, desconcciéndose hasta tiempos recientes cualquier otra
alternativa ideoldgica, econdmica ¢ politica, como proyecto alternativo de
sociedad. Por eso tienen perfecta cabida las expresiones de Juan Pablo II:
“Tras las huellas de la enciclica Rerum Novarum y de muchos documentos
sucesivos del Magisterio de la Iglesia se debe reconocer francamente que
fue justificada, desde la dptica de la moral social, la reaccién contra el
sistema de injusticia y de dafio, que pedia venganza al cielo y que pesaba
sobre el hombre del trabajo en aquel perfodo de répida industrializacidn.
Esta situacién estaba favorecida por el sistema socio-politico liberal que,
segl.’m sus premisas de economismo, reforzaba y aseguraba la iniciativa
econdémica de los solos poseedorgs del capital, y no se preocupaba sufi-
clentemente de los derechos del hombre del trabajo, afirmando que el
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trabajo humano es solamente instrumentc de produccién, y que el capital
es el fundamento, el factor eficiente, y el fin de la produccién™ (LE 8c).

Recordar Ias situaciones conflictivas del mundo en general y de nues-
tro continente en particular, es parte del contexto en el cual debemos
invocar la misericordia de Dios. Este camino es el sefialade por el propio
Juan Pablo Il al invitarnos a cantat y pedir la misericordia de Dios “de
generacién en generacién” (DM 10-12), Nuestra propia generacién tiene
indudables rasgos positives de posibilidades y progreso, (cf. DM 10}, pero
también tiene notables fuentes de inquietud {(cf. DM 11) no sélo por Ia
apiquilacién de la humanidad, hoy posible por los actuales arsenales
atémicos, sinc también por el abuso, dominacidn y opresidén que unos
hombres pueden imponer sobre ofros. “Los medios técnicos a disposicidn
de la civilizacién actual, ccultan, en efecto, no sélo la posibilidad de una
auto-destruccion por via de un conflicte militar, sinc también la posibilidad
de una subyugacién ‘pacifica’ de los individuos, de ios ambientes de vida,
de sociedades enteras vy de naciones, que por cualquier, motive pueden
resultar incémodos a qu1encs disponen de medios suficientes y estdn dis-
puestos a servirse de ellos sin escriipulos. Se piense también en la tortura,
todavia existente en el mundo, ejercida sisteméticamente por la autoridad
como instrumenio de dominio y atropello po]1t1c0 Y pra.ctlcada 1mpune-
mente por los subalternos” (DM 11b).

Serd dificil encontrar contextos sociales y econdmicos en los: cuales
tenga tanta validez la descripcién de Juan Pablo II como en los paises y
continentes del Tercer Mundo. “Todo esto se desarrolla sobre el fondo
de un gigantesco remordimiento constituido por el hecho de que, al lado
de los hombres y de las sociedades bien acomodadas y saciadas, que viven
en la abundancia, sujetas al consumismo y al disfrute, no- faltan dentro
de la misma familia humana individuos ni grupos sceiales gque sufren el
hambre. No faltan nifios que mueren de hambre a la vista de sus madres.
No faltan en diversas partes del mundo, en diversos sistemas socic-econd-
micos, &reas enteras de miseria, de deficiencia vy de subdesarrollo. Este
hecho es universalmente conocido. El estado de desigualdad entre hombres
y pueblos no solo perdura, sinc que va en aumento. Sucede todavia que,
al lado de los que viven acomodados y en, la abundancia, existen otros
que viven en la iudigencia, sufren la miseria v con frecuencia mueren
incluso de hambre; y su ndmero alcanza decenas y centenares de millones.
Por esto, la inquictud moral estd destinada a hacerse més profunda. Evi-
dentemente un defecto fundamental, o més bien un conjunto de defectos,
mis adn, un mecanismo defectuoso estd en la -base de la economia con-
temporsnea v de la civilizacidn materialista, que no permite 2 la familia
humana alejalse yo diria, de situaciones' tan radicalmente injustas”
(DM 11d). .

Recordar este marco de situaciones inhumanas, colectwas soclales,
estructurales, no es ajeno al espiritu de la misericordia que la Iglesia debe
procurar en su empeiic por la-justicia. Pues precisamente en ese marco
es donde estamos llamados a revelar la miseticordia de Dios que trans-
forma desde su amor las situaciones y triunfa como el Dios de la vida
sobre las situaciones que son el culto a la muerte.

La urgencia, la licitud, la necesidad de una “lucha por la justicia” es,
‘pues, innegable. Pero buscar los caminos de la - justicia por cualquier
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sendero, cualquier métodc o ideologia podria conducir a la negacién de
otra caracteristica pertinazmente sehalada por los Obispos en Puebla: Ia
tradicidn cristiana de nuestro Pueblo. Seria negar otro aspecto esencial
de la realidad que confrontamos. Existe un sustrato cultural catdlico desde
el inicio de nuestra historia (Puebla 7,412), de modo que la fe marca la
identidad de nuestro Continente (id 445). Se constata una riqueza espi-
ritual de. nuestro pueble (17), en su religiosidad (368), en la sabiduria
popular (413).

‘Esta ofra perspectiva nos cbliga a buscar en el “espiritu de la miseri-
cordia” la modalidad de la lucha por la justicia. La solucidn que reclama
nuestro pueblo no puede ser aquella que disocie el progreso humano y la
dimensidn espiritual. La Iglesia se siente urgida “por un pueblo que pi-
de el pan de la Palabra de Dios y demanda la justicia™ (ibid. 93).

5i la fe excluye ciertos caminos- de lucha contre la injusiicia por
incompatibles con el espiritu de la misericordia y del amor, a fortiori
hay que destacar que excluye en forma absoluta esos mismos caminos
vy métodos para mantener y perpetuar las injusticias existentes, Si la
misericordia debe ser el espiritu que amime a la lucha por la justicia,
ese mismo espiritu debe estar presente previniendo las causas de las
injusticias. No es justo interpretar la misericordia o el perddn cristiano
como una indiferencia o tolerancia pastva de sitwactones injustas. Con
absoluta claridad ‘lo -establece el Papa: “Es obvio que una. exigencia
tan grande de perdonar no anula las objetivas exigencias de la justi-
cia. La justicia rectamente entendida constituye por asi decirlo, la fina-
Hdad del perdén. En ningdn paso del mensaje evangélico el perddn, y
ni siquiera la misericordia como su fuente, significan indulgencia para
con el mal, para con el escdndalo, la injuria, el ultraje cometido. En
todo caso, la reparacién del mal o del escdndalo, el resarcimiento por
la injusticia, la satisfaccién del ulitraje son condicidn del perdin” (DM
14j) (El subrayado es mio).

) Ahotra bien, lo que constituye no sélo un “escdndalo” sino una
“contradiccién” ‘es que la fe pueda ser usada para encubrir, olvidar,
ignorar la injusticia que se estd cometiendo en la sociedad. "“La Iglesia
critica. .. a quienes tienden a reducir el espacio de la fe a la vida per-
sonal o familiar, excluyendo el orden profesional, econdmico,” social y
politico, como si el pecado, el amor, la oracién y el perddén no tuviesen
alli relevancia’” (515). Tal reduccionismo de la fe, consideraria, por ejem-
plo, fotalmente fuera de propésito vincular la “lucha por la justicia” com
el “espiritu de la misericordia”, tema de nuestra reflexidén. Existe -pues
una instrumentalizacion que “puede provenir de los .propios cristianos
y atiin de sacerdotes y religiosos, cuando anuncian un Evangelio sin in-
cidencias econdmicas, sociales, culturales y politicas. En la prictica, esta
mutilacién equivale a cierta colusién, —aunque inconsciente— con el
otden establecido” (ibid. 558). No hay que olvidar, tampoco, que la
instrumentalizacién puede ocurrir del lade confrario, cuando se hace del
Bvangelio un insirumento al servicio de una ideologia, desnaturalizén-
dolo en su sentido profundo. Puebla invita a leer “lo politico a partir
del Evangelio y no al contrario” (559) indicando que el Reino debe ser
el horizonte desde donde se juzguen el valor y sentido de los programas
politicos, ¥ de ninguna rnanera, el facior legitimante de estos.
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ll. Cémo Luchar por fa Justicia en el Espiritu do la Misericordia

La primera etapa de nuestra reflexién ha estado dedicada a buscar
los motivos que nos conducian a unir la justicia y la misericordia. Se
irata de una caracteristica muy marcada de nuestro continente donde
hay opresion y donde hay fe. Es precisamente la coexistencia de ambos
daios lo que constituye una contradiccién y un escédndalo con el ser
cristiano {cf. Puebla, 28).

El paso siguiente nos lleva a buscar en el pepsamiento cle Iuan Pablo
II, sobre todo en DM, lineas orientadoras para el espiritu de la miseri-
cordla que debe estar preseme en la Iucha por la - justicia, cIaramente
exigida en LE.

Tomamos tres direcciomes: la primera es evocar el confexto social
de la experiencia, de la misericordia; la segunda, insistir en las dimen-
siones interiores v personales de dicha expetiencia pero en cuanto nos
exigen reproducir ¢con los hermanos lo que hemos recibido del Padre; la
tercera, en sefialar algunos rasgos de accién pastoral para que la lucha
por la justicia en nuestro continente se -inspire realmente en el espiritu
de la mlsencordla

1. Bl contexto social de la experiencia de la misericordia

Juan Pablo II pone de relieve que la experiencia de la misericordia
¢s un acontecimiento colectivo del pueblo de Dios. No se da, por tanto,
al margen de un contexto social, sino precisamente dentro de él. Es im-
portante -subrayar esto porque la relacién de misericordia de Dios con
el hombre puede prestarse a interpretaciones individualistas e iniimistas
que la despojan de su sentido biblico y también de sus proyecclones en
un quehacer histérico por la justicia.

: En primer lugar, la aspiracién por la misericordia es un hecho
colectivo: “Revelada en Cristo, la verdad acerca de Dios como ‘Padre
de la misericordia’ nos permite ‘verlo’ especialmente cercano al hombre,
sobre todo cuando sufre, cuando estd amenazado en el nicleo mismo
de su existencia y de su dignidad. Debido a esto; en la situacidén actual
de la Iglesia 'y del mundo, muchos hombres y muchos ambientes guiados
por un vivo sentido de la fe se dirigen, yo dirfa casi espontdneamente,
a-la misericordia de Dios. Ellos son ciertamente impulsados a hacerlo
por Cristo mismo, el cual, mediante su Espiriti actda en lo intimo de
los corazones humanos. En efecto, revelado por El, el misterio de Dics
‘Padre de la misericordia’ constititye, en el contexto de las actuales ame-
nazas conira el hombre, como una llamada singular dirigida a la Iglesia”
(DM 2e). Y mds adelante el Papa enumerard esas amenazas como hechos
que-afligen a la colectividad del génerce humano, y no como problemas
individuales (cf. DM 11).

. En segunde lugar, la respuesta histérica de Dios a esta aspiracién
colectiva de los puebles y naciones se ha ido revelando también a través
de una. experiencia colectiva, pues estuyo dirigida “a homibwres, que no
s6lo conocian el concepto de misericordia, sino que ademds, en cuanto
vueblo de -Dios de la Antigua Alianza, habian sacado de su historia plu-
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risecular una experiencia peculiar de la misericordia de Dios. Esta expe-
riencia era social y comunitaria, como también individual e interior’.
(DM 4a. Los subrayados son del textc original). o

' La misericordia de Dios fue experimentada fontalmente, comic un
hecho liberador, como un acto de romper las esclavitudes;. como un
triunfo del Dios de la vida sobre las situaciones que producian la muerte.
“En el origen de esta multiforme conviccibn comunitaria "y personal,
como puede comprobarse por itodo el .Antiguo Testamento a lo largo
de los siglos, se coloca la experiencia fundamental del pueblo elegido,
vivida en tiempo del éxodo: el Sefior vié la miseria de su pueblo, re-
ducido a la esclavitud, oy6 su grito,. conocié sus angustias y decidié
liberarlo. En este acto de salvacién levado a cabo por el Sefior, €l pro-
feta supo individuar su amor y compasién. Es aqui precisamente donde
radica la seguridad que abriga todo el pueblo y cada uno de sus miem-
bros en la misericordia divina, que se puede invocar en circunstancias
draméticas” (DM 4e). : o

‘Si la espiritvalidad cristiana y la tradicién teolégica han- acentuado
unilateralmente las dimensiones individuales e interiores de la experien-
cia de la misericordia, esto no corresponde a las fuentes biblicas. Por €l
contrario, la experiencia de la misericordia de Dios con las- personas
individuales recibe su sentido propio al inierior de una experiencia de
la misericordia de Dios con todo su pueblo. ‘Dentro del contexto social,
y no fuera de €l, como dice el Papa, la misericordia -individual se muestra
como ejemplo concrete del designio que Dios tiene sobre todo el pueblo.
*En este amplio contexto ‘social’, la misericordia aparece como elemento
correlativo de la experiencia interior de las personas en particular, que
versan en estado de culpa o padecen toda clase de sufrumentos y des-
venturas” (DM 4d).

‘La pedagogia de Dios con su pueblo se revelé a través de inter-
venciones histGricas que realizaban lo anunciade por las promesas. La
fidelidad de Dios a si mismo, a su promesa, es la base, la “roca” de la
experiencia de confianza que siente el Pucblo en su Alianza. Israel fue
el pueblo de la Alianza, aunque también experimenté infidelidad y trai-
ciones al Sefior, Pero “cuando a su vez adquiria conciencia de la propia
infidelidad —y a lo largo de la historia de Israel no faltan profetas y hom-
bres que despiertan tal conciencia— se apelaba a la misericordia (DM
4b). . Los profetas denunciardn la infidelidad, pero apuntando  siempre
al amor por arte de Dios que “perdona sus culpas e incluso sus.infide-
lidades y iraiciones” (DM 4c). La -esperanza reside no tanio en la
purificacién y penitencia, que ciertamente Dios exige como expresion
de una conversién auténtica, cuanto en la fidelidad y el-amor que Dlos
tiene en si mismo.-

Podemos preguntarnos qgué aphcacnon tienen en nuestra realidad. la-
tinoamericana, estas reflexiones sobre la dimensién social de la expe-
riencia de la misericordia de Dios. La misericordia como actitud de -Dios
con todo un pueblo es particularmente relevante en nuestro caso, puesto
que la mayorfa de nuestro continenie estd formado por cristianos,” v la
tradicién y raigambre de la fe han penetrado profundamente en. nuesira
cultura- y - nuestro -sér, como lo recuerda Puebla. Todo .esto-nos pone
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en un contexto muy semejante al de Israel, el pusblo de Dios de la
Antigua Alianza, Si lo “cristiano”, decimos, ha impregnado nuesira cul:
tura, nuestras instituciones v la vida de nuestro pueblo, entonces debemos
hablar con més claridad del pecado social y colectivo de una comunidad
cristiazna que no supo plasmar en esas estructuras, -—en las que estd
tan presente—, los auténticos valcn-es de la solidaridad v de la ]ustlma
con los pobres,

Es evidenie que este pecado colectivo no tiene exactamente las -mis-

mas caracteristicas que tuvo las de una macion como la israelita. del
Antfiguo Testamento, en la que Ia pertenencia a la nacién coincide con
la incorporacién religiosa. El pecado de muestra Iglesia en los pueblos
de América Latina, revela su gravedad tan solo en la medida y. propor-
cién en que estos pueblos han acogido esa fe y valores como algo radical
y constitutive de su cultura y tradicién. Pero esto es precisamente lo
que Puebla estd afirmando. Y lo que es adn més grave, hay que anadir
el hecho de que la legitimacién de las estructuras —de aquello gue
es presentado como “orden”-— se realiza. precisamente como defensa de
la civilizacién occidental y cristiana. Es decix, el ejercicio del poder po-
litico es legitimado como defensa de los valores cristianos.

En forma analéglca, en América Latina estamos levantando- tam-
bién “becerrce de oro”, perc esperamos, como Israel, la misericordia de
Dios. “Sobre este gesto de ruptura de la alianza. triun_fé el Sefior mismo,
manifestdndose solemnemente a Moisés como ‘Dios de la ternura y de
gracia, lento a la ira y rico en misericordia y fidelidad’. Es en esta reve-
lacién central donde el pueblo elegido y.cada uno de sus miembros en-
contravan, después de toda culpa, la fuerza y la razén para dmgl.rse al
Sefior con el fin de recordatle lo que. El habia revelado de si mismo,
y para implorar su perdén® (DM 4f).

Si nuestro continente latinoamericano sigue revelando Ja pnondad del
capital sobre el trabajo, o la primacia de las cosas sobre el hombre;
contradiciendo el proyecto de la creacién y la alianza (cf. LE 7c, 12ss),
este hecho constituye una infidelidad colectiva a un proyecto que no
ignoramos porque nos ha sido revelado. Tal vez una disculpa pueda ser
el hecho de que una insuficiente evangelizacién ha marginado.a muchos
sectores de la poblacién, pero en términos generales bien podemos afir-
mar que nuestra fe¢ no fue lo suficientemente robusta y fuerte como
para plasmar en las estructuras sociales, las exigencias de la fe y del
ammor - (cf. Puebla. 173, 342, 437, 452, 902). :

Precisamente en este contexto es urgente la presencia de profetas
que nos llamen a conversion. América Latina los estd teniendo; profetas
aué rubrican con su sangre el testimonio de las exigencias de Ia justicia.
Profetas que actian al modo de Jestis y como tales revelan también
la misericordia de Dios. En efecto, nos recuerda el Papa, que “Jests,
sobre todo con su estilo de vida y con sus acciones, ha demostrado- cémo
en ¢l mundo en que vivimos estd presente el amor. Este amor se hace
notar particularmente en el contacto con el sufrimiento, la injusticia,
la pobreza; en contacto con toda la condicién humana histérica que- de
distintos ‘modos manifiesta la limitacién y la fragilidad del hombre;
bien sea fisica, bien sea moral. Cabalmente el modo y el #mbite en
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que se manifiesta el amor s lamado - ‘miseﬁcordia” en el lengu:ajq
biblico” (DM 3c).

Por diversos caminos, el de los profetas movidos por él Espmtu
el del magisterio oficial de Ja liglesia, el de los signos de los' tiempos
quo interpelan la conciencia cristian2; por todos estos rumbos y vias,
fiuestro pueblo estd invitado a rehacer la experiencia caracteristica del
Pueblo elegido en el Aniiguc _Test’amento; comprender que la iiseri-
cordia no es sélo un concepto de Dios “sino algo que caracteriza la vida
de todo ¢l pueblo ...es &l contenido de la intimidad con su Sefior, e]
contenido de su didlege con E1” (DM 4i, subrayado original}.’

2. La experiencia persomal de la mivericordis

La importancia de la experiencia social y comunitaria no debe ser
exagerada hasta el punto de olvidarse la' otra dimensién tan importante
de la experiencia personal e individual. El Papa recuerda también esta
dimensién precisamente al insistir en el contexto- “socjal”, indicando el
“elemento correlative de la experiencia interior de las personas en par-
ticular, .que versan en estado de culpa o padecen toda clase de sufri-
mic¢ntos o desventuras. Tanto el mal fisico como el mal moral ¢ pecado
hacen que los hijos e hijas de Israel se dirijan al Sepor recurnendo a
su misericordia” (DM 4d) (subrayado original}.

.La razén de esta experiencia individual es el hecho de que cada
ser humano constituye un camino propio por donde pasa la historia de
la- salvacidn. Cada ser humano tiene su propia historia salvifica, deniro
de la comunién de un pueblo. Una expresién particularmente -densa
de esta experiencia acontece en la reconciliacién o confesion. “En este
sacramento cada- hombre puede experimentar de manera singular la mi-
sericordia, es decir, el amor que es méas fuerte que el pecado” (DM 13c).

La expetriencia de la misericordia tiene dimensiones que requieren
que la interioridad de la persona haya sido tocada. De lo contrario no
se la comprende. Jestis en la pardbola del deudor perdonado perc que
no sabe perdonar a su compaiero alude a una experiencia que- fue
personal y debié de proyectarse hacia el hermanco (cf. Mt 18, 22). De
alli la insistencia en esta doctrina fundamental: “La conciencia de ser
deudores unos de ofros va pareja con la llamada a la solidaridad fra-
terna que San Pablo ha expresado en la invitacidn concisa a soportarnos
‘mutuamente con amor’. Qué leccién de humildad se encierra aqui res-
pecto del ‘hombie, del préjimo y de si mismo. a la vez!” (DM 14i).

- La experiencia de la misericordia y del perdén que el hombre recibe
de Dios no puede terminar en s{ mismo; como el amor de Dios que
nos léva al amor al hermano; asi también la miseticordia de Dios
exige proyectarse -como misericordia con el hermano. Podriamos hablar
de una *experiencia triangular” de todo perdén y toda misericordia;
sucede en el nivel vertical y. horizontal a la vez; reconociendo en el
hermano a quien cada uno debe perdonar, también a oiro ser perdonado
por Dios con el mlsmo amor mcon,dlclonal con que nosotros - hemos sido
perdonados. -

-El -Obispo - San Cesareo de Arles, ESCnblé una admir-able-' pagina
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sobre la misericordia que la Iglesia propone en su oficio de lectura del
lunes” XVII del tiempo ordinario. “Todos los hombres desean alcanzar
misericordia, pero son pocos los que se aireven a practicarla... Existe
una misericordia terrena y humana, otra celestial y divina., (Cudl es
la misericordia humana? La que consiste en atender las miserias de los
pobres. (Cudl es la misericordia divina? Sin duda la que consiste en el
perddn de los pecados Todo lo que da la misericordia humana en este
tiempo de peregrinacidn, se lo devuelve después la misericordia divi-
na en la patria definitiva. Dios, en este mundo, padece frio y hambre
en la persona de todos los pobres... No apartes, pues, tu mirada de
la miseria de los pcbres, si quieres esperar confiado el perdén de los
pecados. .. Practicad la misericordia terrena vy recibiréis la misericordia
celestial, El pobre te pide a tf, y ti le pides a Dios; aquél un bocado,
tid la vida eterna... No comp1end0 cdmo te atreves a esperar reclblr,.
si fi te niegas a dar"

El Papa desciende a un profundo ana11315 antropologlco de la ex-
periencia -de la misericordia. Quiere superar una estrecha visidn propia
de los “comunes juicios humanos” que consideran “la misericordia como
un acto o proceso unilateral que presupone y mantiene las distancias
entre el que usa misericordia y el que es gratificado, entre el que hace
¢l bien y el que lo recibe” (DM 14d). Frente a este concepto, la manera
cristiana de ver la misericordia en Jesucristo implica un descubrimiento
de la bilateralidad. “Sobre la base de este modelo debemos purificar
también continwamente todas nuestras acciones y todas nuestras inten-
ciones, alli donde la misericordia es entendida y practicada de manera
unilateral, como bien hecho a los demids. S6lo entonces, en efecto, es
realmente un acto de amor misericordioso; cuando practicindola, nos
convencemos profundamente de que al mismo tiempo la experimenta-
mos por parte de quienes la aceptan de nosotros, Si falta esta bilatera-
lidad, esta reciprocidad entonces nuestras acciones no son atn auténti-
ticos actos de misericordia, ni se ha cumplido plenamente en nosotros
la conversién...” (DM 14c). .

La m.lscncordla no es sole un atribuio de Dios, es tamblen un
conocimiento experiencial del hombre que siente la proximidad de Dics
{cf. DM 13a). No solo revela quién es Dios que ama, sino quién -es el
hombre cuando es amado; cudl es el valor que Dios descubre en él;
cuil es su profunda dignidad. Comentando la pardbola del hijo prédigo
{DM 6) el Papa observa que la misericordia ha revelado la humanidad:
profunda del padre y del hijo. “La pardbola del hijo prédigo demuestra
cudn diversa es la realidad: la relacién de misericordia se funda en la
comtin experiencia de aquel bien que es el hombre, sobre Ia comin expe-
riencia de la dignidad que le es propia” (DM 6d).

Precisamente ¢sta exigencia de respeto radical a la dignidad humana,
fruto de la experiencia de la misericordia, da un sentido diferente a la
- lucha por la justicia. Refiriéndose, por ejemplo, a los sindicatos, dice
Juan Pablo II en LE 20e, que son exponentes de la lucha por la
justicia social. “Sin embargo esta ‘lucha’ debe ser vista como una de-
dicacién normal ‘en favor’ del justo bien; en este caso, por €l bien que
corresponde a las necesidades y a los méritos de los hombres del trabajo
asociados por profesiones; pero no es una lucha ‘contra’ los. demés. Si
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en las cuestiones controvertidas asume también un cardcter de oposicidn
a los demds, esto sucede en consideracidn del bien de la justicia social;
¥ no por la ‘lucha’ o por eliminar al adversario” (LE 20e).

3. Proyecciones pasiorales de la experiencia da la misericordia

Las dos dimensiones, comunitaria y personal, deben ser integradas
en la prictica pastoral de la Iglesia. Siguiendo el pensamiento de Juan
Pablo II en DM podriamos sefialar tres pistas pastorales significativas:
revitalizar el ministerio de la misericordia como misién de la Iglesia, hacer
de la misericordia una fuerza dindmica en la construccién de la sociedad
justa y, finalmente, vivir dicha experiencia en la opcién preferencial por
los pobres.

a) el ministerio eclesiel de lg misericordia abarca diversos aspectos
que el Papa desarrolla: la proclamacién de la misericordia de Dios, la
encarnacién de esa miseticordia en la conducta préctica de los creyentes
y de todos los hombres de buena voluntad, y, finalmente, la oracién que
implora la misericordia.

La Iglesia debe proclamar y anunciar la misericordia puesto que es
signo y sacramento de la salvacién que acontece cuando el pueblo y cada
une de sus miembros es acogido misericordiosamente por Dios. En este
senfido, la Iglesia predica el amor que Dios nos tiene y que aparece en
forma privilegiada en la encarnacién del Verbo; amor que ha Ilevado a
Dios a tomar carne, a ser solidario con nuestra historia, a compartir
nuestra Iucha y destino, Simbolo perfecto de este amor es el Corazén de
Cristo, como corazén de hombre que hace asequible y transparente el
amor de Dios. Los sacramentos, particularmente los de la reconciliacién
y eucaristia, son muy aptos para manifestar al mundo el amor que perdona
y el que une y congrega en la comunidad de los fieles.

No basta proclamar la misericordia, la Iglesia debe vivirla, encar-
narla en sus relaciones. “La Iglesia debe considerar como uno de sus
principales deberes —en cada etapa de la historia y especialmente en la
edad contemporéanea— el de proclamar e introducir en la vida el misterio
de la misericordia revelado en sumo grade en Cristo Jesis” (DM 14i).
Esta misién de encarnar la misericordia impulsa a crear estilos de vida y
de relaciones totalmente diferentes de las de dominio, poder. “La mise-
ricordia auténticamenie cristiana es también, en cierto sentido, lg mds
perfecia encarnacidn de la ‘igualdad’ entre los hombres y por consigniente,
también la encarnacién més perfecta de Ja justicia, en cuanto que ésta,
dentro de su dmbito, mira zl mismo resuliado” (DM 14e. Subr. orig.).

La misericordia vivida como experiencia intraeclesial supone la desa-
paricién de tcda especie de dominic, de desigualdad, de actitudes no
fraternales. San Gregorio Magno, comentando el libro de Job explica el
sentido de “reprender con autoridad” como misién del pastor; Y, cuan-
do Pablo dice a su discipulo: vete ensefiando todo esto, reprendiendo con
toda autoridad, no es su intencién inculcarle un dominic basado en el
poder, sino una auforided basada en la corducte. En efecto, la manera
de ensefiar algo con autoridad es praciicarlo antes de ensefiarlo, ya que
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la ensefianza pierde toda garaniia cuando la conducta contradice las pa-
labras, Por tanto lo que le aconseja no es un modo de hablar arrogante
y altanero, sino la confianza que infunde una buena conducta™ (Libro
23,23-24, PL 76,263-266) (Subr. mfos).

Finalmente, la Iglesia cumple el ministerio de la misericordia no sdlo
al proclamarla -0 encarnarla en su propia vida, como espacio de una
comunién verdaderamente fraternal, sino también por la oracién, Es su
tarea propia: recordar permanentemente al Sefor la misericordia que ha
tenido ya en la hisioria pasada y de la cual nos sentimos tan necesitados
en ¢l momento presente y ante las amenazas futuras.

" b) la misericordia, fuerza dindmica en la lucha por la justicia. Ya
hemos aludido 4 que la misericordia de ninguna manera disminuye el
impetu de la lucha por la justicia; le sefiala tan solo caminos y objetivos
humanizadores. Hablar de perdén no es pues tolerar el mal o la injusticia.
Citamos en pdaginas anteriores el texto de DM (14j) que demanda la repa-
racién del mal como condicién del perdén. “El cumplimiento de las
condiciones de la justicia es indispensable, sobre todo, a fin de que el
amor pueda revelar su propio rostro” (14k). El amor va mds alld de la
justicia, la presupone pero también la supera.

- La misericordia atempers y modera el impetu por la justicia para
que €sta 1o sea a su vez, fuente de nuevas m;ustmas Tlene el propdsito
- de minimizar e incluso -de suprimir todo camino de violencia. Pere, nue-
vamente, debemos advertir que si la Iglesia insistentemente rehusa admitir
COMG camino para la paz el de la guetra, o para la justicia el de la vio-
lencia, a fortiori debe denunciar todo uso de violencia o de guerra para
mantener. y perpetuar las injusticias,

" La confianza que la Iglesia deposita en la fuerza de las acciones no-
violentas sugone, en el fondo un acto de fe muy profundo en las posibi-
lidades de conversién del hombre. En forma penetrante y al mismo tiempo
bella, el Papa Juan -Pablo Il afirma: “El significado verdadero y propio
de la misericordia en el mundo no comsisie Unicamente en la mirada,
aunque sea la mds peneiranie y compasiva, dirigida al mal moral, fisico
o material: la misericordia se manifiesta en su aspecto verdaderc y propio,
cuando revalida, promueve y extrae el bien de todas las formas de mual,
existentes en ¢l mundo y en el hombre, Asi entendida, constituye el con-
tenido fundamental del mensaje mesidnico de Cristo'y la fuerza constitutiva
de -su misién. As{ entendian tambiénh y practicaban la misericordia sus
discipulos -y séguidores. Ella no-cesd nunca de fevelarse en sus corazones
¥ en-sus. acciones, como una prueba'sin'gularmen'te creadora dél amor que
no se deja ‘vencer ‘por el mal’ smo ‘que ‘vence con el - b:etn al mat’”.
(DM 6e, subrayado 01jg1na1) :

&) la misericordia y la opc:on por los pobres. La relacién entre
ambos términos 'ya aparecia en el texio de san Cesdreo de Arles que
hemos citado en las péginas anteriores. Pero también Juan Pablo II des-
taca Ia relacién entre la revelacién de la misericordia y las actitudes que
podamos tomar- ante los pobres.

- En primer térming, la revelacién-del propio Jesucristo como portador
de la misericordia de Dios en su funcién mesidnica aparece ligada a la
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primera declaracién en la sinagoga de Nazaret, segin lo cuenta Lc 4,185,
“Estas' frases, seglin san Lucas, son su primera declaracion mesidnica, a
la que siguen los hechos y palabras conccidos a través del Evangelio.
Mediante tales hechos y palabras, Cristo hace presente el Padre entre los
hombres. Es altamente significative que estos hombres sean en primer
lugar los pobres, carentes de medios de subsistencia, los privados de
libertad, los ciegos que no ven la belieza de la creacidn, los que viven
en afliccion de corazdn o sufren a causa de la injusticia social, y final-
mente los pecadores” (DM 3a. Subr. orig.).

Podemos preguntarnos el porqué de esta eleccién de los pobres, los
que sufren, lcs marginados de este mundo. No se trata de que <€llos estén
revestidos de unas cualidades morales (paciencia, humildad, etc.) que Ios
hacen dignos de la predileccién del amor. La eleccién de ellos es gratuita,
no tiene otro motive_que el mostrar la bondad y benignidad de Diocs que
elige a los pobres y despreciados por contraste a los que se creerfan dlgnos
de’ atraer las miradas preferenciales de Dios.

En segundo Iugar la relacién -entre misericordia y pobres se realiza
en el propio Jesis. El se encuentra en Ia situacién de un ajusticiado, digno
de compasién y de misericordia. “El que ‘pasé haciendo el bien y sanando’,
‘curando toda clase de dolencias y enfermedades’, él mismo parece merecer
ahora la més grande misericordia y apelar a la misericordia cuando es
arrestado, ultrajado, condenado, flagelado, coronado de espinas; cuando
es clavado en la cruz y expira entre terribles tormentos. Es entonces cuando
merece de modo particular la misericordia de los hombres a quienes ha
hecho el bien y no la recibe” (DM 7h).

La relacién entre misericordia y pobres se evidencia, en tercer lugar,
por la identificacién que hace el propio Cristo con el pobre considerdndose
presente en El. Este tema ha sido ampliamente desarroliado en los “rostros
de Cristo”, una de las péginas més bellas e inspiradas de Puebla. EI Papa
reafirma tal posicién al decir: “En definitiva ¢no toma quizd Cristo tal
posicién respecto al hombre cuando dice ‘cada vez que habéis hecho
estas cosas a unc de é&stos... lo habéis hecho a mi'?” (DM 8e). M4s
adelante vuelve el Papa a la misma idea: “Cristo crucificado, en este
sentido, es para nosotros el modelo, la inspiracién y el impulso més grande.
Basdndonos en este desconcertante modelo, podemos con toda humildad
manifestar misericordia a los demds, sabiendo que la recibe como demos-
trada a si mismo” (cf. Mi 23, 34-40) (DM 14c). :

La opcién por el pobre es pues camino, exigencia, efecto, resultado,
de una experiencia de misericordia. Por eso, la solidaridad con los hom-
bres del trabajo —nos ditd LE— es una expresién muy fiel de una
Iglesia de los pobres. “Esta solidaridad debe estar siempre presente alii
donde lo requiere la degradacién social del sujeto del trabajo, la explo-
tacién de- los trabajadores, y las crecientes zonas de miseria e incluso de
hambre. La Iglesia estd vivamente comprometida en esta causa porque
la considera como su misién, su servicio, como verificacién de su fide-
lidad a Cristo para poder ser verdaderamente la “Iglesia de los po
bres”... (LE 8f).

La Iglesia de los pobies deberd ser en definitiva una Iglesia pobre
en si misma. Su tesoro, su mensaje, st fuerza no es el de la prudencia
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ni la sabiduria de este mundo; no es la de la alianza con los poderosos.
Su verdadera riqueza es la revelacién de la misericordia de Dios hacia
el mundo. De esas fuentes tiene que sacar su riqueza y sus tesoros; y si
ha experimentado gratuitamente esa misericordia, el anunciarla, también
gratuitamente, debe hacerlo en espiritu de pobreza. “Asi, en todos los
cambios de la vida y del ministerio de la Iglesia —a través de la pobreza
evangélica de los ministros y dispensadores, y del pueblo entero que da
testimonio ‘de todas las obras del Sefior'— se ha manifestado adn mejor
el Dios ‘rico en misericordia’” (DM 14m).

Serd una permanente tarea de reflexi6n de nuestra Iglesia latino-
mericana seguir profundizando las intimas relaciones entre justicia, mise-
ricordia y opcidén por los pobres. Lo exige el contraste de la injusticia
y de la fe, las mayorfas pcbres de nuestro continente, la presencia real
v efectiva de nuestra Iglesia en los procesos histéricos latincamericanos,
Nuesira Iglesia serd liberadora no por los caminos del poder, sino de la
revelacién gratuita v amorosa de la misericordia de Dios, como camino
de triunfo de una justicia que no se detenga en s{ misma sinc que avance
hasta el amor.



La Iglesia de los Pobres

Antecedentes Biblicos y Realidad Presente
Alfredo MORIN, PSS,

Introduccién

La expresion “lglesia de los pobres” fue lanzada por el Papa
Juan XXIH un mes antes de la inauguracién del Concilio Vaticano (sep-
tiembre 11 de 1962). “La iglesia, dijo, se presenta como ella es y quiere
ser: la Iglesia de todos; pero hoy més que nunca, como la Iglesia de los
pobres”, Poco tiempo después, el 21 de octubre, los 2200 Padres del
Concilio dirigian un “Mensaje a todos los hombres” que el Papa Paulo VI
calificaria de gesto profético y de irrupcién del Espiritu: “Ante todo
debe volar nuestra alma hacia los més humildes, los méds pobres, los més
débiles, e imitando a Cristo, hemos de compadecernos de las turbas opri-
midas por el hambre, por la miseria, por la ignorancia, poniendo ante
nuesiros ojos a quienes, por falta de los medios necesarios, no han al-
canzado todavia una condicidn de vida digna del hombre”.

A veinte afios de distancia, quisiéramos evocar los fundamentos bi-
blicos de esta “opcién preferencial por los pobres” (DP 382, 707, 733,
769, 1134, 1217...), subrayando aspectos que, a pesar de una literatura
abundante, quizds no hayan sido todos debidamente aprovechados.

En ¢fecte, varios son los temas que giran alredédor de la pobreza
y que se entretejen a través del Anfiguo y del Nuevo Testamento. Un
intento de presentacidn genética de dichos temas puede ayudar a captarlos
mejor y a aprovecharlos mas completamente en nuestra accién pastoral a
favor de nuestros hermanocs pobres, Procuraremos, pues, mostrar cémo
Israel, a través de su historia, supo mirar con los ojos de la fe, el escin-
dalo de la indigencia, preparando asi la Buena Nueva de Jesis en la
sinagoga de Nazaret (Lc 4, 16-22) y la misién consecuente de su Iglesia.

Por cierto, las distintas etapas de reflexidn que vamos a presentar
no son exclusivas las unas de las otras y se desarrollan, a veces en forma
paralela, a veces logrando sintesis més ricas. De todos modos, el distinguir
varias facetas nos ayudard a descubrir distintos valores que convergerin
en Ia figura liberadora de fesucristo y a situar mejor ciertos mensajes de
los Evangelios que nos siguen retando en nuestra Iglesia de hoy en Amé-
rica Latina.

A) Riqueza y Pobreza en el Antigno Testamento,

La primera reflexién de lsrael sobre pobres y ricos resuita un poco
simple. En la Alianza del Sinai, el Puebio elegide se compromete a obe-
decer a Ia Ley de Yavé, y Yavé, por su parte, se compromete a proteger
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a su Pueblo y a obsequiarle bicnes terrenales. En el contexto de esta
Alianza, se llega a creer a veces entre los hebreos que el rico es tal porque
ha recibido la bendicién de Yavé (su brajik). Abraham, por ejemplo, pot
ser un hombre justo, es tico: posee grandes rebafios y va a ser el padre
de una multitud. La misma suerte le corresponde de derecho a Job. Dentro
del esquema de esta teologia arcaica, la pobreza, como su compafiera de
camino, la enfermedad, puede ficilmente aparecer como un castigo. Y
resulta interesante sefialar que, a pesar de que la reflexidén teoldgica haya
progresado a través de los siglos, esa ideologia logra sobrevivir hasta el
Nuevo Testamenio. En Jn 9, ante el ciege de nacimiento, hay quienes
preguntan en la ingenuidad de su religiosidad popular: “;Quién ha pe-
cado: sus padres o €l mismo?”. Jestis, por c1erto, rechaza esta teologia
darcaica '

1. Todos lox miembros del Pueblo de Dios COHEREDEROS

Paralela a esta reflexién incipiente, se va manifestando en el Pueblo
de Dios una conciencia social de una profundidad teol6gica excepcional,
fundamentada en su fe. Gracias a esta fe, Isracl se adelantars a todos
los pueblos vecinos por su “doctrina social” y nos dejaré una herencia
sorprendeutemente moderna, una utopia susceptible de Inspn‘ar nuestro
actual servicio de los pobm en América Latina.

- ~Primera caracteristica de esta fe: el Pueblo de Israel tiene con-
ciencia de ser €l mismo propiedad de Yavé, pueblo elegido, pueblo sal-
vado, en un gesto de amor irrevocable. Esta conciencia marcard. profun-
damente toda Ia vida moral de Isracl. “La fe de Israel consiste hoy en
benderir aquel acto antiguo, en repovarle su adhesién, en responder por
el carifio de la obediencia al carifio divino de la eleccién. Esta respuesta
se expresa en gran parte por la forma como Israel ejercerd la propiedad
privada en presencia de Dios”? De ahi resulta que Israel quedars pen—
diente de la voluntad de su Sefior en el uso de los bienes terrenales. El
modo de poseer quedari fuertemente condicionado por el campromlso
de la Alianza.

— Segunda caracteristica de esta fe de Israel que incide en su modo
de entender la justicia social: el Pueblo de Dios sabe que solo Yavé es
duefio verdadero del mundo, vy especialmente de la Tierra Promeiida’.
Esta tierra, Yavé la cede a su Pueblo en herencia (najaldh). El Pueblo
de Dios la podrd usar, pero siempre de acuerdo con el plan de Dios. Y
una parte importante del culto de Israel consistird- precisamente en re-
cordar (tema del memorial: zikkardn) que todo lo que el Pueblo posee

' Cf, A. Gelin, Les iddes maitresses de I’Am:;m Testammt Paris, Cerf, 1966, 8lss:
“Le probleme de la rétribution”.

2 A, Dumas, “Bible et propriété”, en Prospectwe et prophét;s Les Eg!ms dans la
socidtd mdmmme, Paris, Ceri, 1972, 13-26.

3Lgv 25, 23 “La tierrd es mia ¥ ‘Uds. s6lo estin de paso por elIa. como huéspedes
mins™, & ' e ’ ’
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es don de Yavé y que nunca lo podrd usar a su antojo (jus wtendi et abu-
tendi). Y para no olvidar nunca quién es el verdadero dueiio de todo, el
israslita deberi ofrecer las primicias de su familia, sus cosechas, su ganado
en una ceremonia especial en la que se alegraré por los dones recibidos
¥y pronunciard su confesicn de fe: :

“Yo declaro hoy a Yavé mi Dies que he llcgado a Ia tierra que Yavé
jur6é a nuesttos padres que nos dacfa... Mi padre era un arameo errante
que bajé a Egipro y residié allf como inmigrante siendo pocos aiin, pero
se hizo una nacién grande fuerte y numerosa. Los egipcios nos malerataron,
nos oprimieron y nos impusieron dura servidumbre, Nosotros clamamos
a Yavé Dios de nuestros padres, y Yavé escuchd nuestra voz; vid nuestta
miseria, nuestras penalidades y nuestra opresion, y Yavé nos sacé de Egipto
con mano fuerte y tenso brazo en medio de gran terror, sefiales y prodigios.
Nos trajo aqui v nos did esta tierra, tierra que mana leche y miel. Y ahora
traigo las primicias de los productos del suelo que td, Yavé, me has dado”
{Dr 26, 3-10),

Las grandes fiesias del calendario litiirgico reactualizardn cada afio
la liberacién de la esclavitud y la toma dé posesién del pafs,

Esta lex orandi et credendi orienta la vida cotidiana del Pueblo de
Dios' y se traduce en instituciones sociales. Varios cbdigos recordarin
que es lz voluntad de Yavé el que cada israelita posea su porcién de
herencia. Y por esto ni se puede pensar entre hermanos coherederos cbrar
como si uno hubiese adquirido sus bienes como fruto dé su propio trabajo,
con derecho de disponer de ellos como maés le gusté. El pecado de Efrafm
consistird precisamente en olvidar que todo es don de Dics y en imagi-
narse que ha merecido disponer libremente de sus bienes por su trabajo:

. "Efrafm es tramposo. Dice: Si, me he enriquecido,. pero es exclusiva-
meate el producto de mi trabajo. En mi no se encontrard ningin crunen,
ninguna iniquidad™. (Os 12, 8).

Lo que aqui vale a los ojos de Ia fe no es el traba]o de cada uno
sino la solidaridad en la herencia®. A 1a luz de la fe, la propiedad privada
no se entiende sin su “hipoteca social”, pues la propiedad aqui no tiene
otra funcién fuera de hacer compartir entre todos la herencia recibida
de las manos de Yavé. La solidaridad en la herencia pasa antes de cual-
quier otra consideracién y si las causas naturales (muerte del padre de
familia, sequia, etc...), el juego de las leyes econdmicas en una sociedad
sedentaria o los abusos de quienes, olvidando los imperativos de su fe,
crean desigualdades sociales inadmisibles, la Ley del Pueblo de Dics
buscard el modo de restablecer una cieita paridad, normal entre hijos
coherederos de un mismo Padre. En este contexto, es muy significativo

*Esta visién solidaria de la propiedad ha sido favorecida por uma caracteristica
notable de la mentalidad hebrea-que ha sido estudiads especialmente por H. W. Robinson
bajo la etiqueta de “corporate personality™ Y que resulta decisiva para entender el misterio
de Ia solidaridad en el pecacla v el de ja unién de Cristo Czbeza con los miembros de su
Igtesia. Cf. H. W. Robinson, “The Hebrew Conception of Corporate Personality” en War-
den und Wesen des A. T, BZAW 66, Berlin, 1936, 49-62; J. De Fraine, ddam et son
lignage. Etude sur la noh'on de “personnalité corporative” dmts la Bible, DDB, 1959;
F. Dreyfus, “L'actualisation & TIintérieur de la Bible”, en RB 83 (1976) 161-202,
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el hecho de que el préstamo con interés no se permite entre israelitas
(Dt 23, 19s).

De hecho, ya en el Cddigo de la Alianza (Ex 21-23), el mds antiguo
de tcdos en la Biblia, hay una defensa del pobre, hay leyes para luchar
contra la injusticia. Igualmente en los cddigos posteriores (v.g. Dt 13,
7-11; 24, 10-21; Lv 19, 9-10. 13-15. 33-36; 25, 35-33), encontramos me-
didas de tipo institucional encaminadas a defender al pobre, para resta-
blecer cierta igualdad en el disfrute de los bienes tetrenales. Cabe sub-
rayar especialmente el recurso al afic sabdtico® que es como una reforma
socio-econdmica periddica: cada afic se hace un reajuste en la reparticidén
de los bienes para corregir los desniveles demasiado escandalosos y lograr
que todo hebreo, heredero de Yavé, pueda sacar provecho de su pequefio
lote de terreno, su casita, su vifia, sus cabritas, sus gallinas®. Y cuando,
por ejemplo, el rey Ajab quiere apoderarse de la vifia de Nabét, el
profeta Elfas protesta en nombre de su Dios (1 Re 21).

Por ser los profetas la conciencia viva de Israel, los carisméticos
encargados de recordar los compromisos de la Alianza a un pueblo duro
de cerviz, no sorprende encomfrar en sus oraculos mucha demuncia de la
injusticia social: Am 2, 6; 4, 1-3; 5, 7-17; 6; 8, 4-7; Is 1, 23; 5, 1-24;
9. 17-10, 4; Miq 6, 12;- Jr 5, 26-29; 22, 13-15; Ez 22, 7; Mal 3, 5, etc. . .
Estos textos, bien conocidos, que leemos especialmente en tiempo de Cua-
restna, denuncian a reyes, sacerdotes, seudoprofetas, jueces, ricos egoistas
y todos aquellos que usan el poder en provecho propio,

" La misma preocupacién social se manifiesta en la literatura sapien-
cial. Baste con recordar el muy conocido texto de Pr 14, 31 (“Oprimir
a] pobre es insultar al Creador™) y ofros dos sacados del libro del Ecle-
sidstico, especialmente evocadores para la historia de América Latina, ya
que fueron la.palabra de Dios que conmovié el corazén del clérigo Bar-
tolomé de Las Casas v marcé el principio de su conversion. Detrds del
“pobre” evocado por estos textos, Las Casas vio- perfilarse al indio de su
encomienda. jQOjald hubiera descubierio que estos textos se aplicaban
también al esclavo negrol

"Hijo, no prives al pobre del sustento,
ni dejes en suspenso los ojos suplicantes.

No entristezcas al que tiene hambre,
no exasperes al hombre en su indigencia.

No te ensafies con ¢l corazén exasperado,
no hagas esperar la didiva al mendigo.

5Lz lev del afio sabético ha side una molestiz para los ricos durante un largo
perivdo de la historia de Isracl ¥ estaba vigente en tiempos de Jes(s. El tratado Shebist
del Talmud esli precisamente consagrado a la casuistica de Ex 23, 11, Lev 25, 1-T y Dt
15, 1ss. Ci. ]J. Bonsirven, Textes rabbimigues des dews premiers siecles chrétiens pour
servir @ Pinielligence dux N.T., Roma, P1B, 1954, 123-131. En cuanto al afic jubilar,
no ha dejade huellas en la historia biblica. Este silencio no es de suyo prueba de que
no haya sido celcbrado.

6 Fsta normalidad se expresa por un giro estereotipado: “cada cual a la sombra
de su vid ¥ de su higuera” (1 R 4, 25; 2 R 18, 81; Mi 4, 4; Zac 3,10).



Medellin, vol. 8, n. 32, Diciembre de 1982 451

No rechaces al suplicante atribulado,
ni apartes tm rostro del pobre.

No apartes del mendigo tus ojos,
ni des a gadie ocasién de maldecitte.

Pues si te maldice en la amargura de su alma,
su Hacedor escuchard su imprecacién”, (Edi 4, 1-6),

“Sacrificios de posesiones injustas son rechazados,
ni son aceptados los dones de los inicuos.

No se complace el Altisimo en ofrendas de impios,
ni por el cimulo de victimas perdona los pecados.

Es sacrificar a un hijo delante de su padre,
quitar a los pobres pata ofrecer sacrificio.

El pan de la Jimosna es vida para ef pobre,
el que se lo niega es homicida,

Mata a su préjimo quien le arrebata su sustento.
quien no paga e justo salario es un asesino”™. (34, 18-22),

Toda esta reflexién de fe sobre los derechos del pobre, coherederos
de la Tierra de Yavé, va preparando las bienaventuranzas tales como las
encontramos en el Evangelic segin Lucas, quien se muesira especial-
tmente sensible al mensaje social de Jests.

Notemos que en aquella primera etapa, mds que todo preexilica, no
se encuentra ningin juicic favorable sobre el hecho de la pobreza. La
pobreza es un castige, una calamidad o el fruto del abuso de otros, pero
no se percibe de ninguna manera como una virtud, algo que pueda acercar
al Sefior. La simpleza de este enfoque no resistird a las experiencias
posteriores del Pueblo de Dios.

2. Emergencia de lor "Pobres de Yavé” {janawim): I ?o'émza
rocivecondmica, el sufrimiento y ia persecucién unidos a la confianza en Dios,

El siglo VII marca una evolucién importante del tema de la pobreza
en Israel. En ese momento ¢l tema de la fe humilde se entrelaza intima-
menie con el de la pobreza-indigencia.

La nueva reflexién nace de una dura experiencia, como tantos pro-
gresos teoldgicos que jalonan el Antiguo Testamento. Durante el reino
funestc de Manasés, rey impic que abrié las puertas de Jerusalén a los
cultos paganos, los. fieles yavistas fueron perseguidos (2 Re 21, 1-16). De
esta situacién resulté un gran escdndalo en Israel porque aquellos que
recordaban los compromisos de la Alianza se preguntaban: si Yavé es fiel
a su promesa jcéma pueden triunfar los impios y sufrir los que observan
la Ley de Yavé? Yavé ha prometido a los suyos bienes terrenales y pro-
teccidn contra los enemigos y opresores. Si esto es cierto, piensa la gente,
los buenos deberfan ser todos gordos, felices y exitosps, mientras gue los
malos deberian ser flacos, hambrientos, infelices y fracasados. Ahora
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bien, el paisaje social en tiempos de Manasés revelaba una situacién
completamente al rsvés. Con toda evidencia, la teclogia oficial no daba
cuenta de la realidad que se estaba viviendo. De esta trégica prueba nacié
una reflexién teoldgica cuyo principal iniciador fue el profeta Sofonias,
alrededor del afic 630, en los albores del reino de Tosias. Tres expresiones
nuevas vendrin a enriquecer en adelante el vocabulatio teoldgico: “dia
de la cllera de Yavé”, “pobres de Yavé” y “pequefio resto” de Israel.

El nuevo mensaje se puede resumir en la forma siguiente: No basta
con pertenecer al Pueblo elegido para disfrutar de los bienes de la Alianza.
Viene el dfa de la cdlera en el cual Yavé aplastard a los impios. Sélo se
salvardn los humildes, un pequefio resto de fieles,

“Buscad a Yavé vosotros todos, los humildes de la tierra,
que cumplis sus normas.
Buscad la justicia, buscad la humildad;
quizds encontréis cobijo el dia de la célera de Yavé" (Sof 2, 3).

“Yo dejaré en medio de f
un pueblo humilde y pobre,
y en el nombre de Yavé se cobijara
el Resto de Israe!”, (Sof 3, 12s).

El objeto de las promesas divinas ya no es Israel en su totalidad,
5ino un resto, espiritualmente humilde y socialmente pobre y oprimido.
Son los perseguidos por causa de su fidelidad a Yavé, clientes de su
Dios sedientos de justicia, puros de corazén que no se dejan atraer por
los falsos idolos. Ya se van perfilando el Magnificat (Lc 1, 46-55) y las
bienaventuranzas en la versién de Mateo (5, 3-11). En este contexto, no
causa sorpresa el hecho de que el Mesias anunciade por Isafas (11, 4;
cf. Sal 72, 4. 12s) sea un juez:

.dictard sentencias ]ustas a favor de la gente pobre,
su palabra derribard al opresor”.

En la persona del profeta Jeremias, pobre y perseguido, que Iucha
por la justicia v la fidelidad a Yavé, se va perfilan,do el “Stervo de Yavé”,
victima de la opresién, sintesis del pequefio Resto, pobre y perseguido,
que mantiene su fe en las promesas del Seiior (cf. Is 41, 17; 49, 13;
&1, 1; 26, 6), La pobreza material, 1a persecucitn, el sufrimjento-, unidos
a la humildad de corazén, constituirin en adelante ¢l titulo més poderoso
para la gracia: invitan al Sefior a cumplir sus promesas escatoldgicas,
ahora que Israel se convierte (Is 41, 17; Sal 74, 19-21; 9, 13. 19).

3. Tercera etapa: La Verdadera Riguena

Después del Exilio, la teologia de la pobreza dard ofro gran paso
adelante. Y como en la etapa anterior, la reflexién de fe quedard favo-
recida por una sitwacién de crisis y de sufrimiento.

Al regresar del Exilio, los jenawim creen que ahora se van a cumplir
las promesas de Yavé, tales como éllos las percibifan. Pero nuevas pruebas
Ies obligardn a purificar su teologia. Ante nuevos sufrimientos, ellos s¢
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preguntan: jPor qué Yavé no cumple las promesas de su Alianza? (Qué
se propone nuestro Dios? Poco a poco, caerin en la cuenta de que la
imagen que se hacian de su recompensa era demasiado cruda: esperaban
que Yavé les diera lo que no alimenta una felicidad duradera. Y poco
a poco se va criticando la doctrina antigna de la retribucién temporal.
Dos certezas se van afirmando: '

— No es cierto que la posesién de los bienes de este mundo quede
asegurada para los justos, los humildes, los piadosos, como recompensa
de su virtud (Job; Tobias). ) o

— La posesién de bienes temporales no sélo no sella ni autentifica
1a virtud: es un peligro- para quienes confian en ella. Las riquezas son
vanidad, no pueden llenar el corazén del hombre (Eclesiastés; Eclesias-
tico). Ya se va condenando la mentalidad consumista.

A esta altura, nos enconframos muy lejos de la teologia arcaica
evocada al principio de sste estudio. El hebreo antiguo esperaba la ri-
queza como recompensa de su fidelidad y, a ratos, podia dar la impresién
de que su Dios tenfa una opcién preferencial por los ricos, Ahora, el
“pobré de Yavé” desconfia de las riquezas con su cardcter ambiguo, y
puede " decir con el autor sapiencial: . '

- "No-me des ni indigencia ni riqueza, -
basta con que me dejes probar mi bocado de pan,
© . no sea que llegue 2 hartarme y reniegue
y diga: "Quién es Yavé?’
0 ho sea que siendo misero, me de al robo”. (Pr 30, 8s).

Y a fuerza de desengafios, ya se va preparando el terreno para un
descubrimiento capital en la fe: esta vida no es la definitiva. No pasa de
ser un trdnsito, muy importante por cierto, en el que uno se define ante
Dios y sus hermanos, pere un transito. Mds aild de la tierra tenemos ofra
morada’ donde los justos reciben su verdadera recompensa. El descubri-
miento del mas alld, lejos de ser una invitacién a huir de las responsa-
bilidades terrenales dard mas importancia a esta vida ya que en ella se
juega nuestra suerte eterna, Esta verdad de la existencia de otra vida en
la que el pobre de Yavé serd acogido en el seno de Abraham para vivir
en lz intimidad de su Dios aparece casi simulidneamente a partir del
siglo II antes de Jesucristo en el medic de los salmistas, en Alejandria
(Sabid’u_ﬁa) y en los circulos apocalipticos (Daniel 12, 2-4; 2 Mac 12,
44ss) 7, ' A )

En resuridas cuentas, nuestro estudio del Antiguo Testamento nos
ha llevado a destacar fres grandes temas, igualmente importantes y que
volvemos a encontrar en la predicacién de Jesis:

— Dios quiere que fodos sus hijos sean tratados como coherederos
y tengan el minimo de bienes materiales para Ilevar una vida digna, y
esto sin consideracién de los méritos perscnales, pues Dios hace ilover
sobre buenos y malos. '

TA. Gelin, 1c. 90-93.
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— No todos se salvardn en el “dia de la cdlera”. S6lo un pequencr
Resto” de pobres, humildes, fieles perseguidos por su fe.

, - — A éstos Dios no se compromete a dar riquezas, porque éstas se

vuelven un idolo rival de Dios: Mamén no es una recompensa sino un
peligro mortal para los herederos de Yavé. Los justos irén a habitar cerca
del Sefior en su Templo celestlal y serdn asociados a su Reino (Sabi-
duria 3 y 5).

Esta cadena de descubrimientos en la fe, logrados a través de expe-
riencias dolorosas, nos prepara para entender mejor la gran proclamacién
mesidnica de Jestfis en la sinagoga de Nazaret (Lc 4, 16-22), la pericopa
més citada por el Documento de Puebla (6 veces).

Bj JESUS, iiberador de los pobres,

“El Espiritu del Sefior est4 sobre mi...”. :

Esta proclamacién extracrdinaria que resuena en Nazaret como un
campanazo de liberacién en una mafiana de primavera, viene a responder
a la espera de los siglos. Lo que generaciones de pobres, enfermos, presos,
perseguidos anhelaban, por fin sz cumple con la venida de ]esus' en
aquel “hoy” definitivo de Galilea se abre una vez por todas la pdgina
dltima de la historia humana, irrumpe el esjatén, brilla por fin la luz de
los dltimos tiempos, de un afio jubilar ya no reducido a la estrechez de
uncs cuantos meses cada cuantos afios, sino estirado sin ruptura hasta
la eternidad.

Cristo, alfa y omega, viene a cumphr la Promesa, desbordandola en
forma imprevista por todos los acimut. Todos esperaban un Salvador:
unos lo veian bajo los rasgos de un rey, otros anticipaban un profeta,
otros un sacerdote. Ante los repetidos fracasos de estas mediaciones hu-
manas, muchos esperaban una intervencién espectacular y directa del
mismo Yavé, Cristo, en forma inesperada, conjuga todas estas esperanzas
en una sola: es rey, profeta, sacerdote, y es el mismo Dios salvador,
Emanuel, residente y activo en medio de nosotros®,

El Pueblo de Dios esperaba bienes materiales, ventajas temporaies:
paz, justicia, pan cotidiano. Jesis trae todos los bienes mesidnicos en
superabundancia. Los bienes terrenales no son despreciados en este pro-
ceso, pero quedan en su debido sitic. Reciben una promocién imprevista:
se vuelven sighos, sacrainentos providenciales de bienes todavia mds pre-
ciosos: el banquete celestial, la filjacién divina, la tierra nueva, la fra-
ternidad definitiva, la comunién intima con Dios én la vida eterna.

El pan compartido con el pobre, pues, no pierde nada de su im-
portancia. Tampoco el vine de la convivencia festiva: se vuelven los signos
privilegiados de una nueva Alianza, de un nuevo compromiso de amor.
Asi coma Jestis es el camino (Jn 14, 6) obligado hacia el Padre, en una
forma analoga, Jests se hace camino de gloria en la presencia sacramental
del pobre alimentado, vestido, visitado con amor (Mt 25, 31-46).

8A. Gelin, art. Messianisme, en SDB V, 1165-1212.
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Para entender mejor el cardcter reglista de la Buena Nueva, su an-
claje material y terrenal, conviene hacer tres muy breves aclaraciones
sobre “evangelio”, “Reino de Dios” y “afio de gracia™, pues la cara “es-
piritual” del evento arriesga hacerncs olvidar que en la economia de la
Encarnacién y del sacramento, el Espirite irrumpe en gestos muy concretos
v en realidades muy palpables: en la “santa materia”, dirfa el P. Chenu.

1. “Evangelio”

El sentido de esta palabra se ha ampliado mucho a través de los
siglos. ¢(Qué evocaba la palabra “evangelizar” para los contemporineos
de Jesiis? '

‘El contexto original es politico. El evangelista era un funcionario del
gobierno, el heraldo encargado por €l rey de anunciar las buenas noticias
importantes en la plaza piiblica. Podia tratarse de una victoria sobre: el
enemigo, de una amnistia o de una rebaja de impuestos con motivo, por
ejemplo, del matrimonio del rey o de su hijo. Los favorecidos por dicha
amnistia podian ser los pobres encarcelados por no poder pagar sus deudas
o sus impuestos, Esie contexto nos ayuda a captar lo que podia significar
para los palestinenses del primer siglo la expresion: “evangelizar a los
pobres”. Aqui no se trata en primera instancia de una prédica o de una
catequesis, sino del anuncic de una buena noticia de liberacién para
gente emproblemada, victima de abusos, y especialmente en el terrenc
muy concreto de lo econdmico.

Y como Lc 4, 43 nos dice que la buena noticia que se pregona tiene
por objeto el Reino de Dios; conviene aclarar también rapidamente el
sentido original de esta expresidn.

2. “Retao da Dios” (Mc; Le) o "Redno de j:'a.r. &ieio_.r” (Mc)

Aquf es preciso sefalar que también esta expresibn tiene un Sitz im
Leben politico, como toda la esperanza mesidnica que le da su contexto.
Mesias (mashiaj} significa ““ungido” (jristos), y en este caso, “ungido”
significa: rey.

- Todo el mesianismo hebreo gira alrededor de la conviccién de que
Dios va a salvar a su Pueblo por la vemda de un rey dotadc de poderes
excepcionales,

De ese rey, los hebreos esperan:

— paz, o sea: liberacién de los enemigos;
— prosperidad, o sea: pan cotidiano;
—- justicia para todos, especialmente para los pobres,

Y como los reyes se van sucediendo en la historia de Israel sin que
aparezcan ni la paz, ni la prosperidad, ni la justicia deseadas, el Pueblo
se pone a esperar la liberacidn, ya no de un rey terrenal, sino de una
intervencidn directd de Dics. Después de tantos fracasos de reyes huma-
nos jvenga el gobierno del mismo Dios, el tinico capaz de enderezar

las cosas!
Y, como en ciertos circulos judios, se acostumbraba: reemplazar el
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nombre de Dios, demasiado santo para ser pronunciado por labios hu-
manos, por la expresién “los cielos”, encontramos paralelamente a “reino
de Dios” en Mc y Lc, “reino de los cielos” en Mt. Lo cual ne significa,
por cierto, que este reino. no tendria nada qué ver con esta tierra. Significa
simplemente que Dios (“los cielos”) va a reinar, gobernar, salvar, resta-
blecer la justicia, que sea en esia tierra o en la otra vida,

3. “dite de gracid”

. El texto que Jesis cita en Lc 4, 185 es ¢l de Is 61, 1s. Este pasaje
del Trito-lIsaias termina anunciando un afic de gracia. (Qué es un afio
de gracia? No vamos a entrar en las sabias discusiones de los exégetas
més de lo pecesario, Lo més verosimil es que tenemos aqui un poema
que describe la visidn inaugural de un profeta postexilico, o sea, la expe-
riencia espiritual en la cual descubre su vocacidén, su misién, con el
meolle de su futuro mensaje. El profeta anénimo estd llamado a ser el
heraldo, el pregonerc de un mensaje de liberacién y consuelo. Anuncia
un afio jubilar de parte del Sefior, en el que Dios realizarid su salvacion.
Vale Ia pena sefialar que en tiempos de Jests, este texto venfa acompafiado
en la lectura sinagogal con el texto de Lv 25 que se refiere al afio sabético
y al afo jubilar. Y el afio sabdtico, como ya lo explicamos, era una especie
de reforma econdmico-social periédicamente puesta al diz: cada siete afios.
El reajuste en la distribucién de bienes que en el afio jubilar se llevaba a
cabo cada medio siglo, se realizaba cada sicte afios en.el afio sabatico,

- (Y qué medidas concretas suponia este reajuste? Eran bédsicamente
cuatro: : : :

— Se dejaba descansar la tierra, No se sembraba nada.
— Se perdonaban las deudas.

— Se liberaban los esclavos.

—Se devolvia a ‘cada uno la propiedad familiar, cuando uno se
habia encontrado en la necesidad de venderla para pagar deudas.

Cuando en Lc 4, 18s, Jestis proclama el afio de gracia, sin duda se
refiere a todo esto, enriquecido, claro estd, con toda la novedad que traia.
Algunos pasajes de los Evangelios parecen confirmarlo. Por ejemplo, una
de las grandes preocupaciones que causaba el afio sabédtico en Israel se
expresa en Lv 25, 20s: “Si Uds. dicen: ‘,Qué vamos a comer el séptimo
afio, ya que no vamos a sembrar ni a cosechar?’ Les voy a dar mi ben-
dicién en el sexto afic y dard lo suficiente para tres afics”. Esto se parece
mucho a lo que encontramos en. Lc 12, 29-31: “No se preccupen pre-
guntindose: ‘,Qué vamos a comer?’... Busquen mds bien el Reino de
Dios v esas cosas s¢ les dardn por afadidura”.

A este propdsito, llama la atencidn la peticién del Padrenuestro:
“Perdénanos nuestras deudas como nosotros perdonamos a nuestros deu-
dores” (Mt 6, 12). La palabra “deudas” (ofeilémata} indica una deuda
econémica. El verbo gue traducimos por ‘‘perdonar” es afiemi, término
técnico usado en los textos consagrados al afio sabdtico o jubilar (Lv 25,
28-54; Dt 15, 1ss; Is 61, 2; Jr 35, 8) para significar: borrar una deuda
material, perdonarla. Esto queda méds claro cuando leemos la paribola
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del siervo sin piedad (Mt 18, 23-35) en la cual vemos que Dios no favo-
rece con su jubileo a quienes rehusan borrar las deudas de los necesitados.

Sin duda, los textos mds sugestivos sobre este tema se encuentran
en el capitulo 16 de Lucas: la pardbola del administrador precavido y la
pardbola del rico y del pobre Lazarc, puestas juntas porque se comple-
mentan ¥ que no deberfamos nunca estudiar por separado’.

a) Pardbola del administrador precavido: Lc 16, 1-9.

No es ambigua, como a veces se ha dicho. Quiere simplemente re-
cordarnos que sélo Dios es el duefio absoluto de los bienes de esta ilerra
¥y que su mayor deseo es que estos hienes lieguen a los méds necesitados.
El hombre no es més que un administrador. Esto queda claro en varias
pardbolas que giran alrededor del tema del intendente: las tninas Le 19,
11-27}, los talentos (Mt 25, 14-30), el intendente fiel v el intendente malo
(Mt 24, 45-51; L¢ 12, 4-48). El rico es un administrador de los bienes
de Dios. Debe compartirlos con el pobre. Si asegura esa ‘“‘comunién y
patticipacién”, su suerte queda vinculada eternamente con la de los
pobres: los pobres le recibirdn en las tiendas eternales (Lc¢ 16, 9) .

b) El mal rico y el pobre Ldzaro: Lc 16, 19-31,

Esta pardbola es el revés de la anterior. Aqui no hay comunidén ni
participacién. Entre el rico y Lézaro, hay una brecha ancha (jasma mega),
un abismo. Esta distancia que el rico mantiene con el pobre permanecerd
en la otra vida. Aqui, en esta tierra, el mal rico sella él mismo su suverte
eterna: los: pobres. no lo podrdn acoger en el seno de Abraham. Y esto,
agrega el parabolista, no es doctrina nueva: ya se ensefiaba en la Ley
y los profetas,

Asf volvemos a encontrar con claridad en los Evangelios el primer
tema que habiamos descubierio en el Antiguo Testamento sobre Ia nece-
sidad de compartiv entre coherederos de un mismo Padre.

No nos vamos a detener en el segundo tema, mucho més familiar

¥ Esta complementaridad de las dos pardbolas de Lc 18 ha side subrayada por
A. Schlatter (Die Evangelien wach Markus wnd Egykas, Stuttgart, 1954, 381) ¥ feliz-
mente aprovechada por André Feuiliet. Nuestra interpretacién se inspira en los siguien-
tes comentarios: J. Wellhausen, Das Evangelinen ZLucas, Berlin, 1904, 87; E. Percy
Die Botschait Jesu., Eine Traditionskrilische und EBExegetische Untersuchung, Lund, 1954,
166; A, Feuiliet, “Les riches intendants du Christ (Luc XVI, 1-3), en RSR 34 {1947)
30- 54, id., “La parabole du mauvais riche et du pauvre Lazare {Lc 16, 19-31), antj-
these de la parabole de lintendant astucieux (Lc 16, 1-9)", en NRT 101 (1979)
212-223; id., “Les paraboles de Luc: chap 16", en Es_-pn.-: et Tie, 17 (26 avril 1979)
241-250; 18 (3 mai 1979) 257-271; P. Bigo, “La richesse comme intendance dans

I'Evangile”, en NRT 87 {(1065) 267-271

. 1©Es interesante notar como este tema de la intendencia estd subyacenie a la refle-
xién de santo Tomas de Aquinoc sobre lz propiedad privada. En la IFIL, q. 68, art 2,
el Dactor Angélico se pregunta si el dominio natural de todas las cosas puede expresarse
en. forma. de propiedad pnvada Y responde: “Acerca de los bienes exteriores dos cosas
competen 2] hombre: primero, la potestad de gestién y disposicién de los mismos, Y en
cuanto a esto es licito que el hombre posea cosas propigs.,. Tembién compete al hombre,
respecto de los bienes exteriores, €l uso o disirute de los rmsmus; ¥ en cuanto a esto. no
debe tener el' hombre las cosas exteriores coma- propias, sino como comunes, de modo
gue facilmente dé participacién en ellas a los otros cuando las necesiten...” Ci. R,
Antoncich, Los cristiangs ante lg injusticia, Bogotd, Ed. Grupo Socml 1980, 1585
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quizds, de los “‘pobres de Yavé”, presente en las bienaventuranzas de
Mateo (3, 3-11), -en la noble figura de la Virgen Maria y demds justos
de -los evangelios' de la infancia (Lc 1-2; Mt 1-2), en los discipulos lla-
mados a cargar la cruz (Mc 8, 34 y par.), a ser perseguidos como su
Maestro (Jn 15, 20), a abandonar todo para seguirlo (Mt 19, 29), en la
figura de Cristo “‘hecho pobre siendo rico” (2 Co 8, 9), “despojado de
su range para hacerse esclavo” (Flp 2, 6-11), etc..

Tampoco vamos a insistir sobre el tercer tema del peligro de las
riquezas (Mc 10, 23s y pat), de la rivalidad entre Dios y Mamdén "
(Mt 6, 24; Lc 16, 13), etc.. .

De hecho, .todo lo mejor de la reflexién del Aniiguo Testamento
sobre pobreza y riqueza se vuelve  a encontrar, profundlzado. en el
mensaje de Jesds.

C) La primera fratemidad de Jerusalén.

Vamos a completar nuestros apuntes biblicos por un breve comen-
tario sobre la koinonia de que se trata en el justamente famoso versiculo
de los Hch 2, 42: “Perseveraban en la enseitanza de los apostoles en la
koironia, en la fraccién del pan y en las oraciones”

Este texto es parncularmente importante porque sabemos que Lucas
utiliza fuentes escritas arcaicas y que los swmarios, entre los cuales se
encuentra nuestro versiculo, se consideran como unos de los documentos
més antignos que tenemos sobre la vida de los primeros. cristiancs.

¢Qué significa, pues, aqui koinonia, que ungs traducem por “convi-
vencia” (Biblia latincamericana), “comunién™ (Biblia de Terusalen),
“unién” (Nécar-Colunga), “comunidad de vida"” (Juan Mateos)..,?

. Para sacar su sentidec en Hch 2, 42, no podemos valernos de ofros
usos de este término en Lucas; no figura nunca en los Evangelios y se
encuentira una sola vez en los Hechos, en el texto que estamos estudiando.
Pero afortunadamente, el adjetivo koinos que dié origen a la palabra
koinonia se encuentra dos veces en los sumarios de los Hechos (2, 44 ¥
4, 32) y nos da la clave de su interpretacidn:

Hch 2, 44: Todos los creyentes tenian iodo en comiin

4, 32: Nadie decia suyo lo que le pertenecia, smo que entre
ellos todo se comparifa (panta koina).

]. Dupont '? sefiala que esias expresiones - evocaban médximas cono-
cidisimas para orejas griegas: “Entre amigos, nada se reserva como bien
propio”. Escribfa Aristdteles: “Entre amigos, todo es comiin. La amistad

* U El misme términc mamcm es ja transcripcién griega de una palabra aramea que
probableménte se refieve a un'deposito confiede, lo cual refuerzz el tema de la inten-
dencia. El dinero, pues, s un.valor confiado al rico para que lo administe de acuerdo
con la voluntzd de Dios. Cuando &l rico no cumple con su papel de intendente, -de
administrador, ¥ hace de Ias riquezas confiadas su bien exclusivo, bace de ellas un idnla
¥y Mamén se vuelve rival de Dios.

12 1. Dupont, ‘L’umon entre les premiers chréhens dans Jes Actes da Apotrw
en NRT 9 (1968) 897-915. i, M. Hengel, Ezgmm;m und Reickium in der fmehen
Kirche, Stuttgart, Calwer Verlag, 1973, cap. 4.. :
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consiste en compartir lo que se tiene”. (Koma ta filon, en koinonic gor
he filia (Et. Nic. 1168b).

El texto de Hch 4, 32 recibe un complemento en 4, 34: “No habia
ningiin indigente entre eflos’. Con acierto anota Dupont que esta férmula
va no tiene nada qué ver con el tema gricgo de la amistad. Viene de
Dt 13, 4: “No debe haber indigentes en medio de ti, pues Yavé te ben-
decird si escuchas su voz”. Dicho de otro modo, Yavé se compromete a
darnos el pan de cada dia si nosotros perdonamos las deudas (deudas
monetarias: cf. Mt 18, 23-35), si compartimos nuestros -bienes con el
bermano necesitado. “Una Iglesia de Dios se reconoce por el hecho de
que no hay indigente entre sus miembros” (J. Dupont),

Cabe agregar que san Pablo Ilama koinonia la colecta que manda a
los hermanos de Jerusalen (Ro 15, 26; 2 Co 8, 4; 9, 13). La misma
palabra sigue utilizada con el mismo sentido material por Clemente de
Alejandria (Strom 3, 4), san Afanasic (Ep. fest. 45), san Basilio (ep.
223), efc. :

Esta interpretacidon cuadra perfectamente con el contexto: ejemplo
de Bernabé que vende sus bienes (4, 36s) para llenar las arcas de la
comunidad, contratestimonio de Ananias y Safira que fingen compartir
todo pero que de hechoe retienen parte de sus bienes (5, 1-10), escandalo
de la mala reparticién a las viudas helenistas que se corrige por una re-
‘distribucién de responsabilidades: institucién de los Siete (6, 1-16) '3,

Asi aparece que la tradicién veterotestamentaria de la solidaridad
de los bienes terrenales perc:bidos como una herencia que se debe com-
partir entre hijos de un mismo Padre se habla conservado fielmente entre
Ios primeros cristianos, : :

D) Hoy, la Iglesia de los Pobres

El Concilio Vaticanc I marcé una nueva ctapa de ahondamienio
sobre el tema Iglesia-pobreza. Las palabras ya citadas del Papa Juan XXIII
(“Iglesia de todos, pero hoy més que nunca Iglesia de los pobres™) reci-
bieron un eco extraordinario en el Aula conciliar, Cabe agregar que el
clima estaba favorable en el gran piiblico de Ios mass media para acoger
este mensaje. Todos estaban influenciados por las campaiias relativas al
problema del hambre en el mundo; varios paises africanos acababan de
conquistar su mdependencla (1960) y empezaban nueva vida en el sub-
desarrollo y la miseria; fresca a la memoria estaba la enciclica Mater et
Magistra (15 de mayo de 1961) y pronfo vendifa la Pacem in Terris (11
de " abril de 1963). Todo iba preparando los espfritus para una nueva
reflexién de fe sobre el escandalo de la indigencia.

Catalizador importante en este proceso fue el Padre Paul Gauthier,
antiguo profesor de teologia en el Seminario Mayor de Dijon, fundador
de la Fraternidad de los “Compaifieros de Jesis Carpintero” de Nazarvet,
quien logré formar un grupo de reflexién con obispos y expertos del

1 DIOS HABLA HOY traduce con acierto lo de la Roinoniac en Hch 8, 42 por:
“compartian lo que tenian”.
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Concilico, que se reunieron semanalmente en el Colegio Belga para meditar
sobre el tema “Jests, la Iglesia y los pobres”, durante las dos primeras
sesiones del Concilio ™. '

En el Aula conciliar, fueron voceros particularmente autorizados de
los pobres el Cardenal Lercaro y Mons. Alfred Ancel, obispo obréro,.
auxiliar de Lyon.

Desde el principio, el tema de la pobreza fue abordado con mucha
altura teolSgica. En su intervencion del 6 de noviembre de 1962, el
Cardenal Lercaro decia:

“La pobreza es un signo pare reconocer a la Iglesia de Cristo. La po-
breza condiciona toda accién pastoral evangélica y penetrante. El ser y la
vida de la Iglesia deben ir marcados por la pobreza, como fue la Eacarma-
cidn del Vetbo, su nacimiento en Belén, su vida y su muerte. La pobreza
de la Iglesiz es como una continuacién de la pobreza de Crisro, El esquemsn
de la Iglesia debe tratar de fa presencia especial de Cristo en los pobres.
Un signo de la Iglesia ~—como o fue de Cristo— es evangelizar a los po-
bres. En un mundo en que las dos terceras partes de los hombres padecen
hambre, la Jglesia debe dar una respuesta de austeridad y de pobreza; en
un mundo en que las masas de obreros viven alejadas de Cristo y de Divs,
Ja Iglesia debe revestitse de pobreza evangélica. En definitiva, parece que
deberizn afrontarse reformas prudentes, pero sin miedo ni componendas,
y lograr que todos los miembros de la Iglesia, personas e instituciones,
aparezcamos y seamos pobres” 'S .

Por su parte, Mons. Ancel, teSlogo de larga trayectoria, escribia:

“La pobreza de la Iglesia no puede tener otro fundamento doctrinal
que la pobreza de Cristo, pues la Iglesia es Cristo continuando entre los
hombres la misién que ha recibido del Padre. Precisamente por ser efla
la Esposa fidelisima de Cristo debe entrar en el camino de Cristo. Debe
la Iglesia ser pobre, porque Cristo ha sido pobre. Debe renunciar 2 ioda
gloria ¥ a toda rigueza terrsstre, porque Cristo renuncié a todo. ello. Debe es-
forzarse sin cesar en atraer 2 los mis alejados de ella, con una predileccién -
clara por los pobres, por todos los que sufren, por los pecadores” .

Toda esta reflexién recibié su sello oficial el 21 de noviembre de
1964, cuando se proclamé la’ Constitucién Dogmética Lumen Gentium:

"Mas como Cristo efecrud la redencién en la pobreza 3 en la perse-
cucidn, asf la Iglesia es llamada a seguir ese mismo camino para comunicac
a los hombres los frutos de la'salvacidn. Cristo Jests, existiendo en la forma
de Dios. se anonadd a 5i mismo, tomando la forma.de siervo (Phil 2, 6),
¥ por nosottos fe hizo pobre, siemdo rico (2 Cor 8, 9); asi la Iglesia,
aunque para el cumplimiento de su misién necesita recursos humanos, no estd
constituida para buscar la gloria de este mundo, sino para predicar la humil-

“En este grupo figuraban varies obispos de América Latina: Helder Camara, arzo-
bispo de Olinda y Recife; H. Golland Trinidade, arzobispe de Botucatu; Tulio Botero
Salazar, arzobispo de Medellin; J. B. da Mota ¥ Albuquerque, arzobispe de Victoria;
Manue! Larrain, obispe de Talca. ..

s Citade por José Maria Iraburu, Pobreza v Pastoral, Estella (Navarra), Ed. Verbo
Divino, 1968, 283, :
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dad y la abnegacién incluso con su ejemplo, Cristo fue enviado por el Padre
a evangelizar a los pobres y levaniar « los oprimidos (Lc 4, 18), pava bus.
car ¥ Salvar lo que estaba perdido (Lc 19, 10); de manera semejante la
lglesia abraza a todos los afligidos por la debilidad humana; mas aiin,
reconoce en los pobres y en los que sufren la imagen de su Fundador pobre
y pacieate, se esfuerza en aliviar sus necesidedes, y pretende servir en ellos
a Cristo. Pues mientras Cristo, sanio, inocente, inmacwlado {(Hebr 7, 26),
0o conocié el pecado (2 Cor 5, 21), sino que vino 2 expiar sélo los pecados
del pueble (cf. Hebr 2, 17), la Iglesia, recibiende en su propio seno a los
pecadores, santa al mismo tiempo que necesitada de purificacién constante,
busca sin cesar la penitencia y la removacién™. (LG 8). '

Lo que es preciso subrayar aqui es que la pobreza de la Iglesia no
es mera exigencia de la virtud de temperancia. Por cierto, no hay pobreza
seria sin la austeridad de la ascésis y la pobreza evangélica supone do-
minar los biemes terrenales que usamos y no dejarnos poseer por . ellos.
Pero al quedarnos a este nivel, no saldriamos del 4rea moral de una’
virtud que los fildsofos paganos como. Aristételes y los estoicos ya pon-
deraban y que no tieme nada de especificamente cristiano.

“Ni parece suficiente exigir la pobreza como imifecion de Cristo”,
esctibe el Padre Chenu. Evidentemente, este tema fecundisimo, aprove-
chado a través de los siglos por todas las escuelas de espiritualidad, ha
sido un motor muy eficaz para movilizar a los santos en el ejercicio de
la caridad, “pero, con todo, la palabra resulta débil, mas moralizante
que tcoldgicamente penetrante, pues expresa apenas una relacién exterior
entre dos personas...”. .

En verdad, “la pobreza evangélica sé difunde y se estructura en la
zoma teologal” ', Aqui, pues, no nos movemos a nivel meramente moral
o funcional ¢ de oportunismo pastoral para lograr credibilidad. Agqui
volamos a la altura del carisma, de Ja mocién del Espiritu Sanio —que
es el mismo Espiritu de Cristio— del testimonio profético, de la visibi-
lizacion sacramental del misteric de Cristo encarnado y anonadado, del
testimonio eficaz que se espera de una Iglesia-sacramento, sal de la tierra
y luz del munde (Mt 5. 13-16), llamada a prolongar a 'Cristo en el tiempo
y en el espacio. '

Y si la pobreza de la Iglesia pertenece a su sacramentalidad, al signo
que tiene misién de ofrecer al mundo, habrd que aplicarle en forma
analégica lo que santo Tomis de Aquino dice de los sacramemto que
santifican significando, o sea, habrd que recordar que, para que el signo
sea acogido en la fe y que la gracia de Cristo que vehicula transforme al
pecador, es requisito indispensable que le llegue con claridad, sencillez,
diafanidad y adaptacidén. (cf. las normas de la Constitucién Sacrosanctum
Concilium, n. 34, sobre la reforma de los ritos linirgicos).

La kénosis de Cristo, que “de rico se hizo pobre” (2 Co 8, 3), “se
despojé de su range para tomar la condicién de esclave™ (Flp 2, 6-7),
se {raduce en forma privilegiada a nivel nuesiro por el carisma de aquellos
que se hacen eunuccs propter regrnum Dei (Mt 19, 12), que abandonan
todo: casa, mujer, hermanos, padres o hijos por el Reino de Dios (Le 18,

16 M, D, Chepu, “L’Eglise des pauvres”™, en La Maison-Dieu, 81 (1985), 9-13.
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29 y par.; of. Mt 19, 21), vy por los mdrtires gue aceptan libremente la
mi_.legte para la salvacién del mundo (LG 42). Pero es toda la comunidad
cristiana la que estd invitada a una kénosis: “Hoc enim sentite in vobis
quod et in Christo Jesu”. Y asi como Jests, imagen del Padre (2 Co 3,
18-4, 4; Col 3, 10), nos ha revelado al “Dios rico en misericordia”
(Ef 2, 4, citado al principio de la enciclica del Papa Juan Pablo II, del
30 de noviembre de 1980), en la misma forma su Iglesia estd llamada a
dar testimonic en todos los aspecios de su vida, de la misericordia de
chis, de su amor por los humildes: “Mirad cémo se aman”, decian ex-
tran.ados ¥ cuestionados los paganos, contempordneos de Tertuliano; ante
el signo que les ofrecian las comunidades cristianas (Apologia contra los
Gentiles, . capftulo 39). o :

. Si el testimonio de pobreza de la Iglesia no se va a quedar en la
estratésfera de las buenas intenciones, exigird de parte nuestra una con-
versién continua que tendrd que traducirse por un estilo de vida y accio-
nes concretas.

* Unag conversion.

Con merecido énfasis, los obispos en Puebla afirmaron “la necesidad
de conversién de toda la Iglesia para una opcién preferencial por los
pobres, con miras a su liberacién integral” (DP 1134).

“No todos ‘en la Iglesia de América Latina, dicen, nos hemos com-
prometido suficientemente con los pobres, nc siempre nos preocupamos
por ellos y somos solidarics de ellos. Su servicio exige, en efecto, una
conversién y purificacién constante, en todos los cristianos, para el logro
de una- identificacién cada dia mds plema con Cristo pobre y con los
pobres” (DP 1140). ' _

“Para vivir y anunciar la exigencia de la pobreza cristiana, la Iglesia
debe revisar sus esttucturas v la vida de sus miembros, sobre todo de los
agentes de pasioral, con miras a una conversién efectiva” (DP 1157).

% Un estilo de vida.

Los obispos de Puebla pasan naturalmente del tema de la conversién
al del estilo de vida consecuente: “Esta conversion lleva consigo la exi-
gencia de un estilo austero de vida y una total confianza en el Sefior va
que en la accidp evangelizadora la Iglesia contard mds con el ser y el
poder de Dios y de su gracia que con el “tener més” y el poder secular,
Asf, presentard una imagen auténticamenie pobre, abierta a Dios y al
hermano, siempre disponible, donde los pobres tienen capacidad real de
participacién y son reconocidos en su valor” (DP 1158). o

El Papa Paule VI, en un discurso al episcopado italiano, invité a
los obispos a hacer “una confrontacidn de las diferentes expresiones his-
téricas de la autoridad episcopal. jQuién no ve, por ejemplo, que en
otro tiempo, especialmente cuande la autoridad pastoral iba ligada a la
temporal —¢cémo no recordar el baculo v la espada?— las ipsignias del
obispo eran de superioridad, de exterioridad, de honor, ¥ a veces de
privilegio, de arbittio y suntucsidad. Entonces esias insignias no provo-
caban escindalo; més atin, al pueblo e gustaba admirar a su obispo ador-
nado de grandeza, dé poder, de fastuosidad y majestad. Pero hoy no es



Medeliin, vol. 8, n. 82, Diciembre de 1982 : 463

asi y no puede ser asi. El pueblo, lejos de admirarse se maravilla y es-
candaliza, si el obispe aparece revestido con soberbios distintivos ana-
crénicos de su dignidad, y se apela al Evangelio”. (Discurso al episcopado
italianc, 6 de diciembre de 1965; Ecclesia, 1277).

El Decreto Presbyterorum Ordz'nfs (nn. 6 y 17) invita a los sacerdotes
al desprendimiento evangélico y a la apertura a los pobres: “Invitaseles
& que. abracen ia pobreza voluntaria, por la gue se conformen més mani-
fiestamente a Cristo y se tornen més prontos para el sagrado ministerio. . .
Llevados, pues, del Espiritu del Sefior, que ungié al Salvador y lo envié
a dar la buena nueva a los pobres, eviten los preshiteros, a par de Ios
obispos, todo aquello que de algiin modo pudiera alejar a los pobres,
apartando, més que los otros discipulos de Cristo, toda especie de vanidad.
Dispongan de forma su morada que a nadie parezca inaccesible, ni nadie,
aun el mé4s humilde, tenga miedo de frecuentarla” (PO 17).

El Decreto Perfectae Caritatis (n. 13) invita a los religioses a “la
pobreza voluntaria por el seguimiento de Cristo, del cual es signo hoy
particularmente muy estimado”, inventando “si fuere menester formas
nuevas’ de desprendimiento... “Sean pobres de hecho y de espiritu”,
Pensamiento oportunamenie completado en Puebia (747): “Asi, viviendo
pobremente como el Sefior y sabiendo que el dnico Absoluto es Dios,
comparten sus bienes; anuncian la gratuidad de Dios y de sus doaes;
inauguran, de esta manera, la nueva justicia y proclaman ‘de un modo
especial la elevacidn del Reino de Dios sobre todo lo terreno y sus exi-
gencias supremas’ (LG 44); con su testimonio son una denuncia evangélica
de quienes sirven al dinerc y al peder, reservindose egoistamente para st
los bienes que Dios otorga al hombre para beneficio de toda la comunidad”.

Esta vocacién a dar un testimonio de pobreza, la Constitucién Lumen
Gentium (42) la hace extensiva a todos los faicos. Después de recordar
los textos cldsicos sobre la kénosis de Jesucristo, dicen los obispos: “Que-
dan, pues, invitados y aun obligados todos los fieles cristianos a buscar
la santidad y la peifeccién de su propic estado. Vigilen, pues, todos para
ordenar rectamente sus afectos, no sea que, en el uso de las cosas de
este mundo y en el apego a las riquezas, encuentren un obstéculo que
les aparte, contra ef espiritu de pobreza evangélica, de la bisqueda de
la perfecta caridad, seglin el aviso del Ap6stal: “Los que usan de este
mundo, no se detengan en eso, porque los atractivos de este mundo pasan®
(cf. 1 Cor 7, 31 gr.).

* Adciones concretas.

“Hijitos, no amemos con meras palabras y de labios afuera, sinc de
verdad y con obras” (1 Jn 3, 18). Animados por este pensamienio, los
obispos en Puebla propusieron algunas acciones comcretas.

La primera, la que pasa antes de cualguier otra por corresponder a
la misién propia de la Iglesia es la evangelizacién de los pobres, -pues
no se les puede prestar mayor servicio que el de anunciarles la Buena
Nueva de su liberacién integral y educarles en la fe, la esperanza y el
amor, pues serfa el mayor engafio el liberarles de la indigencia material
si fuera para hacerles pasar a la esclavitud de las riquezas y del consu-
misme, con el olvide de su vocacién eterna.



464 A. Morin, Iglesia de ios Pobres

No sobrard recordar otras siete acciones en la 4a. parte del Docu-
raento de Puebla, en el primer capitulo sobre la “opcién preferencial por
los pobres™:

— Condenar como antievangélica la pobreza exirema que afecta nu-
mercsisimos sectores en nuestro Continente (DP 1159);

— Descubrir y denunciar los mecanismos generadores de la pobre-
za (1160); :

—En un esfuerzo ecuménico, sumar nuestros esfuerzos a los de los
hombres de buena voluntad para desarraigar la pobreza y crear un mundo
més justo y fraterno (1161);

— Apoyar las aspiraciones de los obreros y campesincs que quieren
ser tratados como hombres libres y responsables, Uamados a participar
en las decisiones que conciernen a su vida y a su futuro y animar a
todos en su propia superacnén (1162);

— Defender el derecho fundamental de crear libremente organiza-
ciones para defender y promover sus intereses y para contribuir respomsa-
blemente al bien comfin (1163); .

— Mirar con respeto y simpatia las culturas indigenas y promover-
las (1164);

— Mantener viva la llamada de Medellin y abnr nuevos horizontes
a la esperanza (1165) ". :

Conclusion.

Veinte afios han pasade desde el dia en el que el buen Papa Juan
XXIII acufiara la expresién “Iglesia de los pobres”. La férmula, po-
tencialmente ambigua como todo discurso humano, ha podido ser recu-
perada en sentidos distintos —y a veces adversos— de su sentido original.
Con todo, se puede decir que ha tenido una feliz trayectoria y que ha
contribuido poderosamente a un providencial’ despertar en la Iglesia. La
gbundancia de los documentos jerdrquicos sobre justicia y pobreza dan
testimonio de ello. Y mds todavia las luchas de la Iglesia por la justicia,
batallas libradas con espiritu especificamente cristiano, en las que la
misericordia por el pecador no resta vigor a la defensa de los pobres.

Pero es preciso y honesto confesar que la semilla lanzada por el
Papa Juan XXIII no ha caido solamente en tierra buena, aun en la misma
Iglesia, Por esto los llamamientos de Vaticano II, Medellin y Puebla nos
siguen retando hoy eu América Latina.

iAy de nosotros si mo anunciamos la Buena Nueva a los pobres!

jAy de nosotros si no damos un signo claro, didfano de Cnsto libe-
rador, de Cristo servidor de les més humildes!

17Ci. B. Kluppenburg, Puebla: spcion prefer enc:al por los ;pobres, sogotd, CELAM,
1979, 55-65.



Maria ‘y _la Iglésia

Maria, Mujer y Pobre, Arquetipo de la [glesia,
Femenina y Pobre

José Luis !digoras, S.J.

Una de las. caracteristicas mas peculiares de la lglesia latinpamericana
y que pertenece a “la identidad propia de estos pueblos” (DP 283), es
la devocién a Marfa. Juan Pablo IT ha visto en la devocidn a la Madre
de la Igles-ia_, el fundamentc de la unidad espiritual de tode nuestro Con-
tinente '. Si el amor a Maria es inseparable de toda vivencia del catoli-
cisino, lo es de manera muy especial del catohcrsmo popuiar laiinoame-
ricano, desde sus origenes hasta nuestros dias,

Sin embargo, en éste comc en ofros aspecios, la profunda devocién
que nuestro pueblo siente por Marfa mecesita de una profunda evange-
lizacién (DP 461} que haga que esa piedad se esclarezca, supere indivi-
dualismos estrechos y se vincule mas al misteric de la salvacién en la
historia. Pues lo que debemos buscar es que esa devocién ilumine cons-
tantemente la vida de la Iglesia y de los cristianos. No puede ser genuina
una devocién a Marfa que se centre exclusivamente en el logro de favores
egoistas, o que dispense de un compremiso con los hermancs en la fe.
Ni lo es tampoco, cuando se ensalza a Maria, mieniras se deprime a los
cristianos. Fsa devocién a que alude Eudokimov, de sesudos tedlogos que
ensalzaban a la Theotokos hasta las mas elevadas cumbres, mientras
discurrian sobre ¢l ser de la mujer, preguntdndose si posefa un alma espi-
ritual 2. Una exaltacién de Maria, de espaldas a la situacién real de
mujeres v de hombres en la Iglesia sélo puede COl’ltl‘lbl.llI' a acrecentar
deplorables sentimientos de inferioridad.

Por eso en la linea tan claramente orientadora del Vaticano II°3, es
utgente vincular la devocién a Marfa con la Iglesia. Queremos ver en la
Iglesia, como la prolongacién de Maria en el espacio vy en el tiempo, a
[a vez que veneramos a Maria, como la concentracién ideal y sublime
de la Iglesia v de su més pura esencia. Queremos comprender a Maiia,
como primicias de la Iglesia, como su figura excelsa, como su arquetipo
ideal. Si como nos dice Pablo VI, “no se puede hablar de la Iglesia, si no
estd presente Maria™*, tampoco s¢ puede hablar de Maria, si no estd

' Discurse en la basilica de Guadalupe, n. 8.
2P, Eudokimov: “La mujer ¥ la salvacién de! munde”. Barcelona, 1970, p. 274.
3 Lumen gentinm, n. 63,
4 Mariglis culius, n. 28. Citado en DP. n. 281, - _ .
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presente Ia Iglesia. Una y otra realidad se esclarecen y se complemenian.
En cada una se puede descubrir la otra,

Por eso los puntos gue se pueden abordar en esa estrecha relacidn
enire Marfa y 1a Iglesia son incontables y sélo pedemos aludir a alguno
mds particular, Nos vamos a fijar en la relacién de Maria, mujer, con la
[glesia femenina y de esa manera con la dimensidn religiosa, con esa
vertiente méds honda e incomsciente de la cultura que Puebla pretende
evangelizar (DP 388ss). Es decir, vamos a considerar a Maria, coma pro-
totipo de lo femenino y, en ello, muy peculiarmente de la Iglesia. Después
nos acetcaremos mds brevemente a Maria, como mujer pobre, arquétipo
peculiar de nuestra Iglesia latmoamencana pobre y en bisqueda de la
liberacidn.

Maria, Arquetipo de lo Femenino y de la Iglesia

Teilhard de Chardin ha enirevisto poéticamente la presencia en el
cosmos del Eterno Femenino que desde los més remotos origenes de la
creacién ha ido evolucionando y despertando con su atraccién la con-
vergencia de todos los elementos originarios hacia su centro integrador.
Se inspira en los textos sapienciales, donde la Sabiduria divina se¢ nos
presenta jugando desde los origenes enire las masas primordiales hasta
llegar a poner sus delicias entre los hijos de los hombres. “Situada entre
Dios y la tierra, como una regidn de atraccién comin, yo los hago ir el
Uno hacia la otra apasionadamente..., hasta que tenga lugar en mi el
encuentro en que vengan a consumar la generacién y la plenitud de Cristo
a través de los siglos. Yo soy la Iglesia, Esposa de Jesds. Yo soy la Virgen
Marfa, Madre de todos los humanos”®.

En forma mas concreta, Gertrudis von le Fort ha expresado el ‘miste-
rio de Marfa, como la suprema revelacién de lo femenino y asi de lo
religioso y muy en especial de la Iglesia. “La Iglesia no sélo ha comparado
a la mujer, a toda mujer, consigo misma en la docirina del sacramento
del matrimonio, sino que también ha proclamado como Reina del cielo a
una pjer”. “Séle la Unica (Maria), aunque es infinitamente mucho més
que el simbolo de lo femenino, es también simbolo de lo femenino: sélo
en ella y por ella se ha hecho concebible el misteric metafisico de la
mujer (*). También P. Eudokimov presenta a la Theotokos, como arque-
tipo de lo femenine y muy en espec:al de la iglesia’.

Estas expresiones no hacen, sinc explicitar lo que nos dice’ la tradi-
dicién, al designar a Maria, como la nueva Eva, es decir, la mujer en
su plenitud escatoldgica, la suprema realizacién de lo femenino. Puebla
lo formula asi: “Marfa es mujer. Es la bendita entre todas las mujeres.
En ella Dios dignificé a la mujer en dimensiones insospechadas, En Maria,
el evangelio penetrd en la feminidad, la redimié y la exalts” (DP 229),

& Pierre Teithard de Chardin: “El eterno femenino”, en “Escritos del tiempo de gue-
rra”. Madrid, 1966, p. 289.

& Gertrudis von le Fori: “La mujer eterna”, Madrid, 1967, p. 18,
7Lug., cit., p. 226.
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Pero no se trata del encumbramiento de una sola mujer, ni de todas las
mujeres en ella. El encumbramiento de lo femenino expresa la elevacién
de la Iglesia y con ella de la humanidad. Pues la Iglesia lo mismo que
Maria es “una presencia femenina que crea el ambiente familiar, la volun-
tad de acogida, el amor y el respeto por la vida” (DP 2991). En Maria
se encumbra esa vertiente eterna de lo femenino que se manifiesta en la
lglesia, solicitud de Madre sobre la humanidad. :

Por eso en Maria debemos ver no meramente un simbolo ocasional
de Ja mujer que necesita ser liberada en los ambientes machistas (DP 834).
Se trata fundamentalmente del simbolo esencial de la. Iglesia entera, varo-
nes y mujeres, y de todos sus valores peculiares en medio de una civi-
lizacién. técnica y secularizada. Y debe ser por tanto la misma Iglesia
la que se reconozca expresada en ese simbolo femenino y no se deje
arrastrar por los valores dominantes en nuestro mdio secularista. Maria,
como simbolo privilegiado de lo femenino, revela el misteric de la Iglesia
y de su funcién religiosa en nuestra civilizacion machista y opresora. Nos
acercamos asf a esa dimensién profunda de los valores, a esa matriz
cultural y religiosa que, a juicio de Puebla, es generadora de las actitudes
fundamentales de los pueblos. Esa dimensién escondida y generatriz de Ia
que ha brotado la identidad de nuestros pueblos, simbolizada muy lumi-
nosamente en el rostro mestizo de Marfa de Guadalupe (DP 445s).

La Iglesia, como Maria: Virge, Mater, Sponsa

Maria, como arquetipo de lo femenino, cumple maravillosa y modéli-
camente los roles esenciales a la vida de la mujer; la virgen, la madre,
la esposa. Y en esas tres funciones seiiala la misién fundamental de una
Iglesia, servidora de los pueblos, A diferencia de cada mujer que no pueds
mantener simultineamente esa triple misidn, lo misme Maria que la Iglesia

“las ejercen a la vez, en sinfesis superior. Del Eterno Femenino dice Teil-
hard: “En adelante yo soy la Virginidad. La Virgen sigue siendo mujer y
madre; he aqui el signo de los nuevos tiempos™®.

La virginidad es una realidad muy dificil de comprender, mas atin en
nuestro mundo erotizado. Aparece como una reserva indtil de belleza y
de energia vital que se atesora sin que nadie la consuma. Como un derroc-
che de ideal y de vida que nadie logra disfrutar. Y ciertamenie la mera
virginidad ‘es un desvalor que conlleva renuncia a la vida y a la materni-
dad. Y sin embargo esa misma virginidad estd colmada de sentido humano
y evangélico. La virgen significa el valor de la persona por si misma,
zin desligada de sus relaciones de parentesco que tienden a mirarla
desde el plano de la utilidad. La virgen simbcliza la capacidad plena para
la accidn y la libertad. Es el sefiorio de la persona, valiosa por si misma.

Ademds para el evangelio, la virginidad va a ser el sfmbolo de la
entrega total, del amor absolutc a Dios, por encima de los més sagrados

" amores humanos a los gue se renuncia. Virginidad evangélica es abstencién,
ayuno de amor humano que simboliza ia entrega total de la vida y del

% Lug., cit, p. 286, . -
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amor a Dios. Expresa ante los hombres una belleza intacta y codiciada
que se aparta, para ser consagrada a Dios y despertar asi en los hombres
el amor a la belleza y bondad de Dios que todo lo merece, La v1rg1n1dad
es una vida que clama hacia la trascendencia.

Marfa fue siempre virgen. Es un dato que pertenece al dogma catdlico.
Los protestantes que s6lo ven en Maria un medio para el advenimiento
de Cristo, se contentan con afirmar la virginidad antes de la encarnacion,
que es fundamental para el misierio de Crisio. Pero la Iglesia catdlica ha
insistido siempre en la virginidad perpeiva de Maria, pues sélo asi su
participacién en el misterio salvador es plenamente humana. Su virginidad
no -¢s meramente la imposicion de condiciones divinas que se exigian
para el nacimiento del Hijo de Dios. La virginidad de Maria significa, a
la vez, su hermosura espiritual que atrae de alguna manera a Dios mismo,
y su entrega generosa e incondicicnal al mismo Dios, para no tener otro
amor absorbente, fuera de El. Sdlo asi podia consagrarse a Cristo, como a
su tlinico amor y envolver en El todos los demés amores, Ahi estd la
razén fundamental de una virginidad que debia ser perpetua’.

Teilhard insiste en la Belleza deslumbrante de lo Femenino concre-
tado en Maria, en torno al misterio de la encarnacién. “Mucho antes de
que el Hombre pudiera medir el alcance de mi poder —habla el Etemo
Femenino— y divinizar el sentido de mi atraccidn, el Sefier me habia va
concebido por enterc en su Sabiduria y yo habia ganado su Corazén.
{Pensdis que de no haber side por mi pureza para seducirle hubiera jamés
descendido hasta el centro de su creacién? Solo el amor es capaz de
mover al ser. Por Dios, para poder saliv fuera de si, tenia previamente
que lanzar delante de sus pasos un camino de deseo, esparcir entre si
un perfume de belleza” '°.

La virginidad de Maris es belleza y pureza que seducen a Dios. Y
es a la vez respuesta integral de Maria que no quiere tener ofro amor que
Dios mismo, para dedicarse a su I-h]o y sellé en la hermosura de su cuerpo,
sefial wrginal de su comsagracién interior.- Ante ese derroche de belleza
humana “no utilizada por los hombres” se descubre el valor independiente
de lla persona por si misma y de Dios que merece lo mejor y en entrega
tota

Pablo considera a la Iglema como virgen que consagra st vxrg:mdad
a Criste, en autodonacién total (2 Cor 11,1ss). Y es esa Iglesia virgen la
gque debe comunicar a sus hijos la aspiracion absoluta hacia- Dics, como
valor supremo, y la estima de la persona por sf misma, como dialogante
con Dios. Eniramos asf en una de las misiones més urgentes de la Iglesia
en nuestros dias. Excitar el desec de la belleza espiritual en un mundo
obsesionado por los placeres carnales. Despertar en los corazones.la nos-
talgia de Dios y de los grandes ideales generosos y universales que empu-
jen hacia un mundo donde El esté presente, en medio de las crueles vy mez-
quinas luchas por el dinero y el placer que cosifican a las personas. Se-
ducir con su encanto femeninc e ideal hacia metas mds nobles de entrega’

M. J. Nicolds: “Theotokos. £l misterio de Maria”. Barcelona, 1967, p. 115ss.
1Lug., cit, p. 288.
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y-de sacrificio por las causas justas en un mundo que pisotea comnstanie-
menité esos valores. -

La Iglesia ha de atraer a los hombres, como Marfa atrajo al mismo
Dics. Y les ha de subyugar con la hermcsura de sus ideales y su vida con-
secuente con ellos. Debe ser, en medio de un mundo de pasiones desen-
frenadas y egoistas, una presencia atractiva y hermosa sobre las ohscenida-
des del amor propic v la avaricia. Debe ser dinamismo atrayente hacia
los valores mds gencrosos ¥ humanizadores. Y eso exige de la Iglesia una
vivencia virginal en constante purificacién, frente al modelo siempre des-
lumbrante de Marfa. la Virgen que atrajo a Dios a nuestros caminos.

"Pero Maria no es sélo virgen. Es fundamentalmente Madre, el arque-
tipo de ese amor desinteresado, solicito, protector e incondicional. La
maternidad constifuye por sf misma una de las revelaciones mds impre-
sionantes del amor de Dios que ama lo que ha creado hasta las dltimas
consecuencias, aiin pot encima de las miserias o ingratitudes del hijo
mismo, La pardbola del hijo prédigo es a la vez la revelacion del amor
de Dios y del de ja madre que aman preferentemente al hijo més
desgraciado, por encima de su propia maldad. Con razén se ha dicho
que el padre de la pardbola posee los rasgos condescendientes y apasiona-
dos de la madre. Y es que la madre, a semejanza de Dios, ha sentido en
el tiempo de su gestacién algo de la experiencia creadora, en forma humana,
y. en su alumbramiento ha experimentado el desgarramiento doloroso que
significa ¢l darse para preducir la vida. Por eso el amor materno, como
el de Dios, tiene algo de absoluto e incendicional y se desborda precisa-
mente en los momentos de mayor depresién o fracaso del hijo.

- Ese rasgo esencial de amor caracteriza toda la vida de la madre y
de la mujer que es siempre potencialmente maternal. Gertrudis von le
Fort pone como caracterfstica de la madre que “no tiene ninguna luz
propia, sino que su luz es el hijo”. Su vida “ya no le pertenece, sino al
hijo” "', “Ser madre, sentirse maternal quiere decir inclinarse amorosa-
mente hacia los desvalidos y estar dispuesta a ayudar a todo lo pequefio
y débil que hay en la tierra” . Ser madre es vivir para proteger, estar
siempte solicita para amparar y defender, ayudar a vivir hacia la libertad.
Y eso supone siempre un cierio ser para los otros que exige un algo de
impersonalidad, propio de lo que tiene su ceniro de gravedad fuera de si.

Todos estos rasgos estin tan concentrados en Maria que con razdén
podemos verla como arquetipo peculiar de la maternidad. Asi lo precisa
la misma Gertrudis von le Fort: “La Madonna es portadora de la. divi-
nidad, igual que un candelabro que sostiene la luz del mundo. Es pedes-
tal del nifio, no fin en sf misma”'’. Pero su maternidad entregada a su
Hijc posee ademds una nota caracteristica que la hace orientadora de la
Iglesia y de su misidn. SSlo en Marfa, enire todas las criaturas y entre
todas las madres, el amor.a su hijo-se une en sintesis indestructible con
el amor a Dios. Su amor natural de madre se integra indisolublemente

" Eug., cit., p. 115s,
12 Lug, cit., p. 124.
13 Lug., -¢it., p. 120. o _ ' : L
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con su amor sobrenatural al Hijo de Dios. Esa doble dimensién del amor
que entre nosotros se ve desgarrada muchas veces por conflictos de intere-
ses, era en ella unidad compenetrada.

Y vemos asi como, por todas las sendas de la maternidad, Maria
estd sefialando los caminos de la Iglesia desde su elevacién inaicanzable.
La Iglesia, como Maria, es esencialmente maternal y debe vivir incesan-
temente en ese esfuerzo de autoentrega, de servicio hacia cuantos en su
seno ve golpeados por el dclor v por Ia opresién, La Iglesia no debe vivir
para si en involucidon egoiste, sino para sus innumerables hijos que ne-
cesitan del calor maternal y de la proteccién en situaciones deshumaniza-
das. Debe poner el centro de su amor en los més pobres, ser comunica-
tiva y servidora de tanios hijos desafortunades. Si la Iglesia deja un
instante de ser madre, dega de ser Iglesia. Si olvida a los pobres y desva-
tides traiciona su misién fundamental.

La Iglesia que ha engendrado a sus h.ljUS con dolor y abnegac:én
debe amarlos con ese amor incondicional, por encima de sus mismas mi-
serias y pecados. Més atin, st amor debe intensificarse ante la miseria
de aquellos que son su obra y su vida. Por eso la Iglesia misma debe
como opacarse para que sus hijos salgan a la luz y debe sacrificarse sin
cesar para que su vida se desarrolle, esa vida de sus hijos que es la suya
propia.

Y el amor de la Iglesia, como el de Maria, debe tratar de integrar
la doble dimensidn vertical y horizontal: ¢l amor a Dios y a los hombres.
Mil tentaciones arrastran siempre a la Iglesia a exclusivizar su amor en un
Cristo individual, al que contempla transfigurado y radiante, digno del
amor més noble. Pero otras tantas tentaciones la empujan hoy a olvidarse
del Cristo personal y reducir su amor al de los pobres y desgraciados del
mundo. Maria es también aqui el ideal al que siempre ha de tender. Pues
el amor a Jests desligade del de los pobres no es, sino evasién apresurada
hacia el Reino definitivo. Mientras que el amor a los pobres y desgraciados
desligado del amor a Cristo, tiende a hacerse interesado e ideoldgico, més
preocupado por el éxito y la toma del poder que por el bien real y con-
creto de los hijos del pueblo y de 1a Iglesia. Bl amor eclesial, como ¢l de
Maria, ha de ir a la vez a los hijos humanos y al Dios que en ellos se
revela,

Por {ltimo, Mana se¢ nos revela, al lado de su vxrgmlclad y mater-’
nidad, como esposa. La esposa es la cooperadora en la vida, el aspecto
oculto, colaborador y servidor para la existencia masculina. Como dice
Gertrudis von le Fort, la mujer Heva siempre a su esposo, como dote, la
otra mitad del mundo. Gracias a ella puede el esposo alcanzar la totali-
dad y descubrir su propia realidad en forma més plena. La esposa es
presencia que libera de la soledad. Es el ser semejante con quien se puede
dialogar y a la vez el ser diferente y misterioso, el silencio enmarcador
de las palabras y las acciones. En élla se revela el misterio de la tota-
lidad de lo humano. _

La escena del parafso nos revela la misién esponsal y cooperadora
de la mujer. Eva, la compafiera, nace del ensuefio idealizador de Adan,
de su anhelo de compaiiia, de su desec de un otro con quien integrarse en
unidad dialeganie. Y nace del costado de Adén, del corazén del vardn,
como una porcién de su ser con la que ha de complementarse ahora
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desde fuera, dialécticamente en ¢l encueniro tenso del amor, La esposa
nueva y en la plenitud humana es Maria, nueva Eva. Y esa esposa, a
imitacion de Maria, ha de ser la Iglesia, acompafiante solicita y cuida-
dosa de Ia humanidad a la que ha de amar, entregindole ia mitad reli-
giosa de la existencia, el mundo escondido de la trascendencia, la soli-
citud y Ia presencia silenciosa en todos los tiempos.

Quizas el aspecto esponsal de Marfa: gqueda mwuchas veces oscuremdo
por el de su maternidad. Pero maternidad y esponsalidad son dimen-
giones complementarias y en algin sentido inseparables. Si Maria es la
Madre de Jests, lo es por una relacién esponsal intima con el Espiritu,
cuya servidora es. Y lo es también como esposz de José, su compaiiera
en las aspiraciones y tareas que se ceniran en la vida de Tesis. Sin la
esponsalidad, la maternidad tiende a hacerse absorbente v exclusivista,
Con ella adquiere su equilibrada dimensién y su verdadera plenitud.

También la esponsalidad de la Iglesia debe acompaiiar siempre a
su maternidad esencial. Cristo es el nueve Adédn de cuyo costado abierto
nace su esposa, la nueva Eva que serd-asi la madre de los nuevos vi-
vientes. Cristo la redime y santifica para hacerla digha de su: amor. Y
pot eso Ia Iglesia es la cooperadora en la evangelizacidn, la que congrega
a las multitudes en el amor al Esposo, la compafiera fiel a lo largo de
la historia.

Pero también podemos ver a la Iglesia como esposa del mismo pueblo
en el que simboliza la dimensidn religiosa v femenina, frente a Ia mascu-
lina de la técnica y el poder. La Iglesia es esa compafiera misteriosa vy
fiel que inspira y acompafia todos los esfuerzos culturales de Ios pueblos.
Es la que aporta con su entrega la otra mitad del mundo, la més escon-
dida y trascendente, la del silencic que da relieve a palabras v acciones.
Por eso el menosprecio de Ia Iglesia en Ia cultura leva a desterrar los
valores de la cooperacién y la complementaridad integradora y reduce lo
humano al utilitarismo de las fuerzas deterministas y materiales. Con
razén concluye Gerirudis von le Fort que “el limite de la cultura desig-
nado por la ausencia de lo femenino coincide necesariamente con el
limite donde empieza la ausencia de lo religioso” . Es decir, un mundo
donde faltan Maria y la Iglesia y pierde la dimensién esponsal y amorosa,
en una nivelacidn objetivadora de todo.

Conocer, Ser y Obrar de Maria v da la lglesia

Hemos tratado de comprender la relacién entre Maria y la Iglesia
por una breve reflexién sobre los roles femeninos de la virgen, l2 madre
y la esposa, Vamos ahora a profundizar un poco més en esa semejanza,
reflexionando sobre la peculiaridad del conocer, del ser y del obrar de
Marfa y de la Iglesia, Vamos a descubrir en la fe, la peculiaridad de
¢ése conocimiento religioso de Maria y de la Iglesia con rasgos femeninos.
El ser de Maria y de la Iglesia se nos va a mostiar en la apertura a la
gracia, nota también caracteristica de lo femenino. Y por {iltimo el obrar

1€ Lug., cit, p. 80,
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de Maria y de la Iglesia va a estar caracterizado por el amor, actitud
femenina frente a la masculina de la conquisia y dominacién del mundo.

© Esa triple dimensién la podfamos concreiar en estos tres atributos
que la tradicibn ha conferido a Marfa ¥ & la Iglesia indistintamente. En
lo que se refiere al conocer, Io mismo Maria gque la Iglesia son Virgo
fidelis, acogedora de la palabia de salvacién. En cuanto al ser, lo mismo
Maria que la lglesia se nos muestran, como Gratig plena, como don
recibido de la mano salvadora del Todopoderose, Y en cuanto al obrar,
lo mismo Maria que la lglesia son designadas como Mafer misericordiae,
que vive y actila siempre en la dimension de ese amor generoso y entre-
gado que da todo su semtido a la wida.

No cabe duda que la fo es la actitud maés caracte.nsuca de Maria
en su actuacién salvadora en la historia. En Marfa vienen a concentrarse
todos los anhelos de salvacion de las generaciones veterotestamentarias y
es élla la que con su fe comprometida y valiente dice un si acogedor a
la plenitud de las promesas de Dios, Podeincs decir que Maria no e¢s mds
que el gran si de la humanidad a la entrega salvadora de Dios. El mismo
Lucas coloca en contraposicién llamativa la fe de Maria y la incredulidad
de Zacarfas. El sacerdocio de Israel seguia en la dureza de corazén ante
las promesas previas y los signos de salvacién. Maria, la pobre de Yahweh,
es la plena fidelidad a la palabra misteriosa y conflictiva de Dios. Beaia
guae credidisti, expresa la actitud acogedora fundamental de Maria que
es prototipo de la de Iglesia, Marfa cree con su mente ¥ con su corazdn
y se abre a la palabra salvadora que se emcarna en su seno. La mujer
del pueblo empieza ya a mostrar que son los pobres los que gozardn.de
las promesas de Digs. | :

Por eso nos dice Puebla que “cuando nuesira Iglesia latinoamericana
quiere dar un nuevo paso de fidelidad a su Sefior™ mira la figura viviente
de Maria (DP 294). Pues ve en Maria a “la creyente en quien resplandece
la fe”, “la perfecta discipula que se abre a la palabra y se deja penetrar
por su dinamismo” (DP 296}. Y es que la [glesia no puede vivir, sibo por
la fe que es el origen de su vida-y su forma peculiar de conocimiento.

La vivencia de la fe es marial y femenina y expresa un mundo nuevo
del saber contrapuesto al de la moderna civilizacién cientifica y técnica,
machista. Para ésta todo el campo del conocimiento se encierra en el saber
experimental y objetive, o en las abstracciones generalizadoras que buscan
las leyes de la naturaleza. El saber de la fe queda asi despreciado, como
sentimental y subjetivo, fruto. de intuiciones afectivas que no se pueden
‘manejar objetivamente ni transmitir en forma precisa. Lo considera a Io
sumo come una forina inferior de conoccer emocional que no puede ad-
quirir el range.supremo del saber sistematizado: la ciencia.

Por eso el mundo de la fe se minusvalora hoy en nuestras culturas.
Lo mismo- en - las dominantes que se apoyan con orgullo en su ciencia,
descubridora de nuevos y porientosos inventos, que en las dominadas
que envidian acomplejadamente ese saber y lo anhelan, como clave para
stt futuro progreso y dominio. Se ensalza el conocimiento cientifico, ana-
litico, dominador despético de sus objetos y. se-.desprecia ‘el conocimiento
fiducial intuitivo ¥y sintetizador subjetivo y dialogal entre sujetos. El saber

conocimiento verdadero considerado como saber ingenuo y- popular.
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Es tal el ambiente dominado por esos prejuicios que hasta la fe y
sobre todo la teologia han pretendido revestirse con atuendos “cientificos”.
Tenfan vérgitenza de presentarse con su realidad ante el mundo moderno.
Y por eso trataron de disimular sus propias formas de conocer intuitive,
sintético y dialogal, donde la verdad surge del encuentro amoroso y no de
la dominacién del objeto por el sujeto, y se disfrazaron con aparejos
cieniificos para poder ser admitidas en los ambienies prestigiades de las
universidades. Pero el resultado fue que se pe1d10 muchas veces la rxqueza
de la fe sin alcanzar la categoria de Ia ciencia.

Y es que el conocimiento religioso de la Iglesia, como el de Maria,
mujer del pueblo, perc llena de intuicién amorosa, ha de marchar siempre
por sendas fiduciales. Y de hecho esa es la forma del conocer religioso
de nuestros pueblos. Puebla describe la cultura popular arraigada sobre
todo entre los pobres y que estd “sellada particularmente por el corazén
y su infuicién” y no suele expresarse con las categorias tipicas de las
ciencias (DP 414). Como toda fe vivida, la sabiduria popular “tiene una
capacidad de sintesis vital”, cuyos valores fundamentales van en la linea
de la afirmacién del valor de toda persoma, como hijo de Dios y de la
fraternidad entre todos los hombres, valores propios de las culturas
religiosas y fiduciales que se van perdiendo, o reduciendo a meros enun-
'ciados juridicos, en las modernas culturas cientificas y técnicas.

- Por eso la fe de Marfa es un llamado incesante a la Iglesia para no

avergonzarse del conocimiento fiducial, para valorar esa sabiduria del
pueblo de 1algambre intuitiva y dialogal, para no renegar de wuna rica
tradicién de fe atn en un mundo que tiende a divinizar la ciencia, como
el Gnico modo digno de conocimiento. Sélo asi podrd la Iglesia defender
nuestra cultura y mantener su abierta disposicién al cristianismo. La fe
de Maria se ha de prolongar en la del pueblo de Dios, para que éste logre
también salir al encuentro de Cristo que nunca cesa de venir salvadora-
‘mente,
- Gertrudis von le Fort sefiala asi el gian aporte femenino a la cultura
amenazada: “El profundo consuelo que la mujer puede adn proporcionar
a la humanidad actual es la fe en el inconmensurable efecio de las fuerzas
ocultas, la inquebrantable certeza de que no sélo sostiene y mantiene a
este mundo un puntal visible, sino también uno invisible” '*. Pero ese
‘apoyo divino solo puede ser acogido con la fuerza religiosa del fiai mihi
de Maria que la Iglesia debe continuar.

P. Eudokimov ve también en la mujer el gran aporie de 1z fe para
nuestra cultura ateizante, “Los hombres son tardos para creer... Y
tuando las mujeres miréforas que con toda naturalidad se acuerdan de
las palabras del Sefior anuncian a los apdstoles el mensaje radiante de
la resurreccidn, éstos lo toman por desatino y no les creen” '*, Marfa es
{2 primera entre las mujeres fieles. “Conserva las palabras del Hijo en su
corazén, y asi toda mujer posee una innata intimidad, casi una complicidad
con Ja fradicién; con la continuidad de la vida” 7. Y la Iglesia se nos

IS Lug., cit., p. 105,
% Lug,, cit, p. 273.
17 Eudokimov, lug., cit, p. 241,
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muestra en esto plenamente femenina con su apego a la tradicién y su
fidelidad al mensaje.

Junto a la forma de conocer, es Marfa para la Iglesia modelo en la
actitud fundamental ante la vida. Maria es la que en nombre de toda la
humanidad ha recibido la gracia por excelencia de Dios, que es Cristo.
Por eso ella misma es gratic plena. Toda su existencia se nos presenta
come “voluntad de acogida” (DP 291). La palabra esencial y comstitu-
tiva de Maria en el evangelio es: “Hdgase en mi segin tu palabra”. No
se trata de una palabra creadora por propia iniciativa. Es la palabra que
expresa el acogimiento del don de Dios, de la gracia. Gertrudis von le
Fort comenta asi el pasaje: * El fiat de la Virgen es pues la manifestacion
de lo auténticamente religioso. Siendo al mismo tiempo come entrega la
manifestacién de lo femeninc, se convierte en manifestacion del espiritu
religioso en el hombre”'". Y Eudokimov lo expresa con palabras seme-
jantes, La Theotckos “hace donacién de su carne y en ella se implanta
luego el contenido, la palabra, el poder, el acto™ ',

- Y es que el vardn representa siempre el poder creador y sus fuer-
zas. La mujer, por el contrario, acoge la vida como un misterio que élla
misma no crea. La recibe como mansa lluvia que cae del cielo y fecunda
en ella energias misteriosas. La espera maternal del hijo es la recepcién
progresiva de una gracia que desborda nuestro conocimiento y nuestro
poder. Y por eso en el alumbramiento recibe al hijo, como regalo indebido,
como gracia de la vida que nos desborda. Mientras el vardn concibe la
vida como naturaleza dotada de fuerzas mis o menos conocidas, la mu-
jer experimenta la vida como don recibido, como gracia sobrenatural que
reclama acogida.

Por eso la actitud religiosa se simboliza en la feminidad abierta a
los dones de la.gracia. Y el mundoc moderno y las herejias propenden
a rechazar esa dimensién femenina y emular el masculinismo de la natu-
raleza. ““Mientras el ascetismo, como fuerza y lucha, es esencialmente
violento y, en esta forma, esencialmente masculino, la pureza inmanente
y la intuicién inmediata de la belleza son propias de lo femenino. El
hombre logra adquirirlas tras denodados esfuerzos v con el sudor de so
frente, mientras la mujer puede expresarlas inmediatamente por la pura
gracia de su naturaleza” *°. Marfa vivié la vida como aceptacién de Ia
suprema gracia de la historia de la salvacidn. Y la recibid sin el esfuerzo
del ascetismo o de la iécnica. Como regalo sorprendenie y- sobrenatural
que aparece milagrosamente en su seno y en su corazén, como la lluvia
fecundadora del cielo.

También la Iglesia posee aqui una existencia peculiar que pode.mos
designar como marial y femenina en la cultura. Frente a la civilizacion
dominante que estd formada por la accién técnica y la conquista de la
naturaleza que brotan del propio esfuerzo, o frente al ascetismo que trata
de alcanzar la gracia con el propio trabajo y sacrificio, la Iglesia es porta-
dota de la palabra de-Dios que ha recibido como gracia entre todas.las

H Lug., ¢it.,, p. 20,
19 Luyg., cit., p. 231,
20 Eydokimov, lug., cit., p. 283s.
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sracias., Frente al prometeismo moderno que rehusa el auxilio divino -y se
lanza a la aventura de la creacién técnica, la Iglesia ha de imitar la actitud
de Maria, acogedora de la gracia, como don. La Iglesia no puede moverse
por los cauces titdnicos de la moderna civilizacién, sino por los del aco-
gimiento humilde de la gracia, como milagro. “Haced le que El os diga”,
“acoged su don”, es la palabra de Maria que puede ser consigna de la
Iglesia. :

Sélc en ese plano de la aceptacién de la gracia, podemos comprender
el papel protagonista de Maria en la historia de la salvacién. No fue ella
la que Ilevé a cabo su propio plan, sino que por medio de ella “Dios se
hizo carme, entré a formar parte de un pueblo, constituyé el centro de
la historia. Ella es el punto de enlace del cielo con la tierra” (DP 301).
Y su misién fue la humilde acogida de la gracia. Y en ese mismo orden,
la Iglesia debe ser protagonista en la cultura, enriqueciéndola con la di-
mensidn de la acogida de aquellos dones que no hemos trabajado, de las
cosechas que no hemos hecho crecer. La existencia de la Iglesia, como la
de Marfa, se¢ desarrolla en la espera anhelante, en la oracién confiada, en
la apertura espiritual que propicia el regalo siempre indebido, en la pasi-
vidad dindmica frente al Td, dador de toda vida.

La Iglesia popular latinoamericana tiene también esas caracteristicas
de una tradicién recibida y trasmitida fielmente, comc don de la cultura
y de la evangelizacién. Como la cultura “contiene encarnada la Palabra
de Dios” el pueblo se evangeliza continuamente a si mismo (DP 450).
Por eso tiene una sensibilidad propia sobre el valor de la oracidn y una
honda “capacidad de sufrimiento y hercismo” (DP 434). Posee un hondo
sentimiento de lo divino y toma la vida con actitud tipicamente contem-
plativa. Por eso mantiene un alto sentimiento de la propia dignidad, aun
por encima de las condicicnes de pobreza (DP 413), pues valora mds el
don recibido de la vida que los bienes que se pueden conquistar con el
esfiierzo o la técnica. ' _

- Por eso la amenaza de la nueva civilizacién se cierne sobre la Iglesia
y sobre la cultura popular. Los nuevos valores absolutizan el poder de la
técnica y desprecian las actitudes contemplativas, receptivas o femeninas.
Eudokimov ve en la masculinizacién dé nuestro mundo el peligro- de “un
mundo sin Dios, puesto que es un mundo sin Madre Theotokos y Pios
no puede nacer en é1” %', Lo masculino, abstracto v fric “sintiéndose em-
pantanado en su propia impotencia tedrica, se rebela contra la materia,
contra la carne, la hace objeto de su menosprecio gndstico y entroniza ese
mismeo menosprecio en las formas desviadas de un ascetismo inhumano™ %,
El hombre estd llamado ciertamente a dominar la naturaleza y a descifrar
sus misterios. Pero por el camino de un necpelagianismo sélo alcanzard
fa dominacién fria de un mundo sin alma y sin  trascendencia.

Y ne es sblo el ascetismo, como forma masculizante de la religidn,
sinc el ascetismo secularizado de la moderna téenica, controladora de la
naturaleza entera. “La fe en la redencién de los propios medios, como fe
creadora, es la locura masculina de nuestro tiempo secularizade y al mis-

2 Lug.-, cit., p. 272.
22 1ug., cit., p. 231
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mo tiempo la explicacidn de todos sus fracasos”. “También el hombre
recibe el genio creador en el signo de Marfa con humildad y entrega™ .
““El hombre creador que ya no concede a Dios el honor, se exalta a si
mismo y entonces junto con lo religioso, debe excluir practicamente tam-
bién lo femeninc en la linea de la cultura” .

Nuestro mundo secularizado trata de rechazar a Marfa, aun dentro
del mismo cristianismo. Y es que en ella Ia exaltacién de la receptividad
acogedora y de la espera femenina de los dones de Dios se ha converti-
do en prototipo supremo. El rechazo de Maria significa asi el rechazo
de la Iglesia que en la cultura mantiene los valores de la oracién, de
la tradicidn, de la espera y de la gracia sin exigencias. Y es natural que
por ese mismo la civilizacién contempordnea desprecie la fe de nuestro
pueblo apegado a esa sabiduria tradicional donde lo religioso y lo feme-
nino contintan ejerciendo un influjo decisivo. Y es que antepone siempre
las realizaciones exterfores y llamativas a la vivencia en interioridad con-
templativa y expectacién amoroesa.

También en el plano de la accién, Maria se nos presenta como mo-
delo orientador de la Iglesia. Mientras en la civilizacién dominante, la
accidén se manifiesta fundamentalmente en la lucha por el poder econdmi-
co y politico, Maria se nos presenta como la madre de misericordia,
dominada siempre por el amor y la compasién, tratando de unir a. los
hombres enfrentados por sus confrontaciones egofstas. También la Iglesia
ha de ser la madre de la misericordia en nuestre mundo frio y deshuma-
nizado. Portadora del amor compasivo y de la conciliacién en medio de
la lucha fraticida,

Los cristianos siempre hemos invocado a Maria, como la mater ini-
sericordige. No s6lo madre del amor, sino especialmente de la misericordia
gue es la inclinacién amorosa dirigida hacia los méds débiles y necesitados.
Maria se nos presenta como la madre solicita de Jesiis en su amor y en su
entrega. Asi la descubrimos en la escena del pesebre de Belén, cuandqv
acoge la vida débil v tierna del Hl]o de Dios. Y de manera mis impre-
sionante adn en la escena de la pasidn, junto a la cruz. Marfa esta alli
junto a su hijo moribundo, de pie, hecha toda compasién por su hijo
crucificade y por la Iglesia que nace de su costado. Su presencia expresa
su modo de actividad. No estd alli defendiendo politica ¢ militarmente a
su hijo de los adversarios que lo torturan. Su presencia es silenciosa con
la intitnidad del amor. Pero ¢s un amor que habla mis elocuentemente
gque muchas acciones guerreras. Habla a Jesis que de esa manera se
siente acompafiade en el momento de su prueba suprema, y rompe su
soledad angustiada con su presencia compasiva. Y habla también a los
judios victoriosos en su mezquina venganza. La presencia de un sincero
dolor y de unas ligrimas junto al Justo que muere les reprochan su cruel-
dad y su injusticia. jCuanto hubieran deseado éllos ver a Jesiis del todo
desamparado! El amor de Marfa los acusa y testifica la bondad del que
muere en la cruz. ' :

Y asf mace la Iglesia en ese confexto de amor y de compasién. No

B Gertrudis von Je Fort, lug, cit, p. 33,
24 Lug., cit., p. 86.
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s6lo de la entrega generosa de Jesdis por los hombres, sino también de
la compasion acogedora de Marfa. Nace representada por la persona de
Maria en su compromiso amoroso y fiel con el Salvador. Y si en Maria
descubrimos la presencia sacramental de los rasgos maternales de Dios
(DP 291), eso mismo debemos descubrir en la Iglesia con respecto a su
pueblo. Maria, como madre, “despierta el corazon filial que hay en
cada hombre” y lo llama a esa dimensién amorosa (DP 295). Dondequie-
ra que hay entrega y amor descubrimos un raye del misterioc de Maria,
la madre, y de la Iglesia maternal .

La accidn de Maria va siempre por el amor. Y en eso nos revela
también el arquetipo de lo femenino. Mientras la accion del vardn se
mueve en torno al poder ¥y a la dominacidn y por eso son la economia y
la politica sus campos preferidos, la accidn femenina se desenvuelve en
el plano del amor, més intimo e invisible, pero que a la larga posee una
eficacia nueva y superior. Negocios, planes de gobierno, guerras son ac-
tividades tipicamente masculinas. Lo femenino y maternal se juega en las
raices religiosas de la cultura, menos sensibles a primera vista, pero
dotadas de una influencia abarcante y dinamizadora.

Y esa debe ser siempre la accidn de !a Iglesia que ha de ser como
alma del mundo, inspiradora de amor y congregadora en la comunién atin
de aquellos que se hallan confrontados por conflictos violentos. Por eso
la Iglesia, como Maria, no ha de actuar en ef plano exterior de lo politico
o lo bélico. Su influencia ha de ser mas escondida, mas de impacto moral,
mdis influenciada directamente por el amor y por el amor misericordioso
que se inclina hacia los méds pobres y los enfermos. Y su extensién mds
universal, no limitada a los intereses de grupo, de clase o de nacién, sino
ghierta a todos los hombres con marcada preferencia por los que sufren.

También aqui como en otros aspectos, la moderna civilizacion recha-
za la accién de Maria y de Ia Iglesia y tiende consiguientemente a em-
pobrecerse con la unilateralidad de la accién exterior v el olvido de o
interior y amoroso. Como sefiala G. von le Fort, “determinar el limite de
la cultura palpitante por medic de la presencia del miysterium caritatis
quiere decir determinarle por medio del respeto”, mientras que en nues-
tro mundo lo gque prevalece es “el deseo de dominacién” %, Cuanto una
cultira brote mds pujantemente de sus raices religiosas, méis respetuosa
serd de todo lo humano. La nuestra, impulsada por el ansia de domina-
cién, es avasalladora lo mismo de la naturaleza que de los hombres. Lo
religioso, lo eclesial, lo femenino, lo marial es rechazado, como carente
de poder. Y sin embargo, como precisa G. ven le Fort, “lo religioso no
es lo débil, sino que al contraric es el poder oculto de toda cultura®?,
Es la fuerza invisible y escondida, pero a la vez omnipresente y alentadora
de la vida que surge de sus raices.

No nos puede por tanto extrafiar que en ambientes dominados por
el ansia de poder y la lucha, también la Iglesia se sienta tentada de

25 Gertrudis von le Fort, lug., cit,, p. 25, Ver L. Boff: “E! rostro materno de Dios”.
Madrid, 1979, p. 99ss. i

25 Lug., cit,, p. 80.
I Lug., cit., p. S5,



478 J. L. Idigoras, Maria ¥ la Iglesia

actuar en ese plano, deslumbrada por los visos de eficacia y de domina-
cidn que ella pretende utilizar para el bien y la justicia. Pero cuando la
Iglesia cae en semejante tentacién se deshumaniza y deshumaniza la cul-
tura entera, desprovista ya de la dimensién mds intima y amorosa. Por
eso la Iglesia necesita siempre la presencia vivificadora de Matia, como
modelo e ideal influyente en su accién. Pues, como nos dice magistralmente
Puebla, “sin Maria, el evangelio se desencarna, se desfigura y se transforma
en ideologia, en racionalismo espiritualista” (DP 301). Marfa es la di-
mensién maternal de la compasién amorcsa que hace viva y evangélica
la accién cristiana, amenazada siempre por la eficacia politica o por
la estructuracién ideolégica. Para no incuriir en esas circeles de la razén
asfixiante o de la praxis determinista atin en su afdn liberador, es urgente
que la Iglesia viva el evangelio con la presencia amorosa y compasiva de
Marfa que da calor de humanidad y sentimiento de ternura a las elucubra-
ciones y préicticas de una razén fria y obsesionada por el poder.

Sélo en esa dimensién podrd hoy la Iglesia mostrar su genuina origi-
nalidad. Cuando se entromete en el campe de la politica, le sucede lo
mismo que cuando incursiona en el campo de la ciencia. Queda relegada
a esfuerzos pseudccientificos o pseudopoliticos de escaso valor y eficacia.
Aparte de que su desercidn deja desierto el campo del amor compasivo
y de la ternura maternal tan urgentes en nuestro mundo, por mas que
se trate de manifestar io contrario. Como dice P. Eudokimov, por mis
arrogante que se nos presente el mundo, no deja de seguir siendo un nifio
gue necesita del calor humano y maternal, lo mismo en el plano individual
gue en el cultural.

Tipos Corrompidos de la lglesia: La Bruja, La Feminista, la Prostituta

Vamos ahora a desarrollar de nuevo el mismo tema, enfocdndolo
desde sus modelos deformados. La Iglesia por su dimensidn hwmena esen-
cial se ha alejado muchas veces de su misidn maternal y evangélica. Mi-
rdndola en esas sus degeneraciones, volvemos de nueve a comprender su
gran misién. Y las desviaciones de la Iglesia solo se llegan a comprender
en su profundidad, cuando se rniran en contraste con Marfa, su prototipo
ideal e inmaculade. La perversidn de su misidn fiducial, acogedora de la
gracia y amorosa se vevela méds acusadamente ante la fidelidad siempre
amorosa de Maria.

Una de las formas més tipicas de la deformacién femenina que ha
suscitado horror a Io largo de la historia es la bruja. Y la bruja es una
desviacién religiosa de la mujer que se puede extender a la Iglesia, en
contraste con la figura fiducial de Maria. Hemos visto que Maria atrae
a Dios con su hermosura virginal y acoge su palabra humildemente para
que Dios actiie en ella con soberania. La bruja es de alguna manera la
deformacién de ia mujer que ha perdido su belleza y su encanto y que
guiere sin embargo seguir seduciendo a los hombres. Al haber perdido su
encanto femenine, acude a los encantamientos mégicos y trata de man-
tener de esa manera un poder y una influencia que se le escapan. Como
la mujer, también la Iglesia se ha sentidc arrastrada al recursc de los
poderes mégicos y supersticiosos con los que ha tratado de mantener su
influencia seductora sobie el pueblo, :
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La Sagrada Escritura prohibia ya rigurcsamente la préctica de la
hechiceria ¢ de la magia. Lo mismo la Ley (Dt 18, 10ss) que las reformas
religiosas (2 Cron 33, 6ss) prohibieron tajantemente todo tipo de préacticas
mégicas. Y es que la brujerfa y la magia significaban la antitesis del
mensaje biblice de salvacion. En éste la actitud radical de los israelitas
debia ser la fe acogedora de la palabra eficaz de Dios: aciitud femenina
gue descubrimos esclarecidamente en Maria. En la brujeria son los en-
cantamientos humanos los que alcanzan los efectos sobrenaturales. De esa
manera, lejos de poner en contacto con Dios, seducen a sus seguidores,
suplantdndole con los efectos de mecanisimos humanos engafiosos.

La pitonisa de Endor es una de las figuras més tipicas de este tipo
de deformacién en la Escritura. Se nos presenta en una impresionante
escena, en la que Sadl, desesperado, en bisqueda de respuestas religiosas,
recurre a la nigromante, después de haberle fallado los medios ordinarios
de comumicacién con Dios. Adn cuando quizds la narracién pretende
hallar una nueva confirmacién de la reprobacidén de Sail, lo que nos in-
teresa es la practica de estos ritos oscuros para conseguir los planes divi-
nos en forma objetiva, sin la dimensién de confianza y acogida propias
de la oracidn. Y es precisamente una mujer la portadora de esos poderes
mégicos. -

. Gerttrudis von le Fort insiste en la trascendencia del pecado de la
mujer que contrasta con la santidad de Marfa, la inmaculada, “La caida
de la mujer no es en realidad la caida de la criatura a la tierra, sino que
es méds bien la calda de la tierra, por cuanto ésta significa también lo
femenino, la disposicion humilde. La caida en la escena del paraiso no
estd motivada por la tentacién del dulce fruto, ni tampoce por una curio-
sidad intelectual, sino por el ‘seréis iguales a Dios’ en contraposicién al
figt de la Virgen, Por ello el auténtico pecado cae dentro de la esfera de
lo religioso, por ello significa hasta lo més profundo 1a caida de la mujer.
Y la significa, no por que Eva fuera la primera en tomar la manzana,
sino porque siendo mujer la tomd” 2, Y nos hace ver que el horror ante
la bruja significa en el fondo el horror ante la mujer infiel a su determi-
nacién metafisica . No han faltado exégetas que hayan defendido que
el pecado de Eva en el parafso haya sido precisamenie un pecado de
magia. El esfuerzo por alcanzar, por la rmanipulacién de Ias fuerzas mis-
teriosas, el saber escondido que sélo le pertenece a Dios .

Ese pecado femenino es el que alcanza de manera mds profunda a
la Iglesia, cuando se aparta del ideal de la fe acogedora que le muestra
Maria. Cuando la Iglesia pierde sus encantos religiosos que estimuian al
hombre, cuando sus atractivos espirituales se marchitan, recurre con fre-
cuencia a la seduccién de las pricticas magicas, mds faciles de controlar
y que producen efectos maravillosos. La hermosura de los grandes idea-
les, que encienden los corazones humanos y los arrebatan hacia metas
siempre més altas, se sustituye por el encantamiento opaco y manipulable,

28 Lug., cit., p. &bs.

2 Lug, cit.,, p. 27,
WA, Colugna y Maximiliano Cordero: “Biblia comentada. I. Pentateuco”, Madrid,
1962, p. 8bss.
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por ritos dadores de falsa seguridad, por los milagros engafiosos que hip-
notizan més que movilizan. La historia del cristianismo, como la de todas
las religiones, estd colmada de esas manifestaciones abusivas y defor-
mantes. Las fronteras entre la Virgen v la bruja, entre el estimulo ardiente
hacia el Dios siempre mayor vy los recursos mégicos y nigroménticos han
sido con frecuencia muy ambiguas.

En concreto en nuestra Iglesia latinoamericana nos encontramos con
muchos de esos elementos deformados por los que nuestro pusblo busca
seguridades rituales y mdégicas y los pastores muestran una facil condes-
cendencia. Puebla no duda en reconocer en la religidn popular “signos
de desgaste y de deformacién”. Més aidn, se dan “sustitutos aberrantes™
de la verdadera religién y “sincretismos regresivos” (DP 453). Y se enu-
meran entre ellos elementos de “supersticién, magia, fatalismo, idolatrfa
del poder, fetichismo y ritualisme” (DP 456). En muchos casos se halla
en el fondo una gran ighnorancia del evangelio en medio de arcaismos
estaticos y reinterpretaciones sincretistas. Es una larga tradicién de magia
y brujeria que se acrecienta ahora con las nuevas supersﬁciones aurecladas
con el prestigio de los centros de poder de donde provienen y con los
atuendos pseudocientificos de que se visten.

Por eso nuesira Iglesia laiinoamericana, en sus afanes renovadores,
ha de tener siempre delante la figura de Maria y su fe confiada y abierta.
Todos los demds sigitos vy devociones populares habrdn de ser constante-
mente purificados a la luz de la ejemplaridad de Ia fe marial. Y cuanto
més se alcance esa meta, mds pura y evangélica logrard ser nuestra Iglesia.

Junto a la deformacion de la bruja, nos encontramos también con la
de la feminista radical que se rebela contra su ser femenine y lo quiere
nivelar a toda costa con el masculino. Siente rechazo instintive ante la
actitud femenina de la espera silenciosa y del acogimiente del don que
se le ofrece gratuitamente, y anhela la accién técnica y politica en un
mundo indiferenciado. Quiere ser protagonista y no presencia acompafiante
y misteriosa que hace ece con su acogida a toda la creacidn. masculina.
Rehusa ser mujer y quiere ser igual al varén en la competencia diaria de
la vida. Y rechaza por eso la maternidad como un obsticulo en la carre-
ra competitiva, como umna esclavizacién en una situacién de espera, de-
jando a la paturaleza que actlie, mientras ella se asombra incesantemente
del misterio que surge en su interior.

Se trata de un fendmeno tipico de la cultura moderna, pero que no
deja de tener sus antecedentes en las viejas culturas. Las mujeres liber-
tinas de Corinto parecian rechazar toda forma de comportamiento fe-
meninc y emular la independencia viril, por encima de toda costumbre
o tradicidn. Pablo reacciona y, aunque reconoce la libertad de la mujer
para hablar piblicamente en las asambleas y atin para profetizar, exige
el simbolo del velo que expresa de alguna manera el misterio y la
trascendencia de lo femenino,

Pero el problema es caracteristico de nuestrz época. Frente a la
fisura de Maria que es esencialmente madre y dirigida esencialmente
hacia su Hijo, una cierta feminidad rechaza esa imagen modélica y quiere
concebirse como independencia y libertad, sin distincién alguna con la
conducta varonil. Gertrudis von le Fort ve en la caida del velo un simbolo
profundo de la deshumanizacién femenina y de la deshumanizacién, en
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general, al arrancarse a la cultura su dimensidn de misterio. Y ahi descu-
bre una de las mas dolorosas imdgenes del atefsmo modemo. “Aqui ya
no nos contempla el rostro infantil, ingenue de la vanidad femenina,
sino que aqui se eleva banal y fantasmagoérico, el rostro que representa la
plena oposicién a la imagen divina. La méscara sin rostro de lo femenino,
Esta y no el rostro desfigurado por el hambre y el odio del proletariado
bolchevique, es la auténtica expresién del atefsmo moderno”?. Y ve en
el dogma de la Inmaculada, la expresién contrapuesta que nos habla de
la Cooperadora en la obra de la redencidn.

En la misma direccién ve P. Eudokimeov la deshumanizacién que
nos asalta por la desfiguracién de la mujer y de lo rehgloso simbolizado
en ella. “El alma escristiana por namaraleza —expresmn de Tertuliano—
se. refiere primordialmente al alma de las mujeres. Los marxistas lo han
comprendido a fondo. La emancipacién de las mujeres y la igualdad de
los sexos estdn en el primer plano de sus preocupaciones. Con la viriliza-
cibn de la mujer intentan modificar su tipo antropolégice, hacerla inte:
riormente, en su psiqué, idéntica al hombre. Este proyecto de nivelacién
deniuncia, no obstante, la lucha mds virulenta jamds entablada contra
la Ley de Dios, ya que persigue el aniquilamiento del estado carismético
femenino™ *2, Pero- estd convencide del fracaso de esa experiencia y se
complace con ejemplos de la mujer rusa que trata de interiorizar la
verdad que lee en los iconos de la Theotokos.

El feminismo radical compoerta s1empre la desapanmén de lo feme-
nino y de la maternidad, como su expresion maés sublime y misteriosa.
Desaparece de esa manera, en forma radical, el cardcter prototipico de la
imagen de Marfa siempre femenina y siempre Madre. Y de esa manera
s¢ trata de reducir la vida al plano de Jo més activo y téenico, desalojando
las dimensiones mds misteriosas y acogedoras de los dones de Dios. La
naturaleza trata asi de desplazar a la gracia y se logra una nivelacién
en el plano més exterior y sensible, donde lo misterioso y sobrenatural
queda descartado. La mujer queda reducida a lo varonil y la Iglesia al
mundo y a sus tareas.

Y realmente esa ha sido una de las tentaciones mds apremiantes
que ha sufrido nuestra Iglesm latincamericana y en la que frecuentemente
ha sucumbido. La misién religiosa, escondida en las raices més profundas
de la cultura, ha aparecido con frecuencia como algo evasivo ante las
apremiantes exigencias exieriores y mundanas. Por eso la Iglesia ha re-
huido. en no pocos casos su propia misidn evangelizadora y se ha implicado.
en las tareas socio-politicas con la confianza de alcanzar en ese terreno
una eficacia que no descubria dentro de su propia misién. Por eso saludé
a-la politica como el nuevo campo liberador y dejé descuidada su propia
misién por la que sentfa un cierte complejo de inferioridad, como las
feministas ante su propio sexo.

La Iglesia latinoamericana creyd asi en no pocos casos poder ser
mis fiel al mensaje liberador, en la lucha directa y en los compromisos
politicos. En ocasiones trat6 de revestir la politica con caracteres salvadores,

31 Gertrudis von Ie Fort; lug., cit, p. 30.
3 Lyg,, cit.,, p. 280;
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para poder asi consagrarse a ella con mayor integridad y sin vacilaciones
de conciencia. Y como le sucede a la mujer que trata de equipararse con
los varones, también la Iglesia sinti¢ su propia impotencia en el nuevo
campo que desbordaba su misién y en el que se jugaba con reglas muy
distintas a las suyas. Y potr eso también como sucede a muchas mujeres
radicalmente feministas, la Iglesia hubo de sentir el duro fracase y la
amarga expetiencia de verse seducida por poderes mis astutos y. violentos,

Ha sido la moderna civilizacién y las ideologias las que han signifi-
cado la tentacién imitativa para la Iglesia. Al pehgro que venia de fuera
se unid en algunos casos la traicién de la propia Iglesia a su misién y
de esa manera las raices mismas de nuestra cultura quedaron amenaza-
das (DP 418). En su nuevo rol de aparente independencia, la Iglesia fue
instrumentalizada por los partidos o grupos politicos, lo mismo los re-
volucionarios que los integristas (DP 560). En ambos casos surgian nuevas
formas de neoconstantinismo por los que la Yglesia trataba de asumir un
papel dirigente y active en las tareas directamente politicas. Fueron nu-
merosos los fracasos que contribuyeron al arrepentimiento y Puebla pre-
cisé ya en forma nitida la competencia propia v la misién evangelizadora
de Ia Iglesia.

La tercera forma como la Iglesia se degenera y se aleja del prototlpo
ideal de Maria es quizds la mds abominable y la que rebaja a la mujer y
a la Iglesia a Tos estados . mds abyectos. Es la figura tradicional de la
prostitute, como corrupcidn simulidnea de Ia mujer y de la Iglesia. Se
trata aqui de una corrupcién que revisie cierta semejanza con' la anterior.
Pero cs aqui menos cerebral e ideolSgica y mds sensual y pragmética.
Por eso su situacién es més llamativamente repugnante, auirque quizis
no llegue a una perversién tan radical como la anterior mds esplrltuah-
zada, :

La imagen de la prostituta para -designar la degeneracién femenina
y religiosa es antiquisima. Han sido los profetas los que la han utilizado
para expresar la corrupcidn de la esposa de Yahweh y en ella de Ia
dimensién religiosa del pueblo. La prostitucidn es signo de infidelidad
en el amor, del desprecic de la misién maternal y esponsal, para alcanzar
los pobres placeres de la carne y del dinero. La prostituia es por eso
la antitesis de Maria, la corrupcién de la virginidad y de la maternidad
siroultdneamente y por el interés vil del placer o la plata. Para los pro-
fetas los nuevos idolos tras los que se prostituye el pueblo son los dioses
extranjeros, pero 10 meramente concebidos en su dimensién religiosa,
sino también como nuevos ideales supremos de la cultura: el placer, el
lucro, el poder politico, o los valores de la fecundidad pagana y disoluta.

Las palabras de los profetas dirigidas al pueblo y a su Iglesia son
virulentas. “jAcusad a vuestra madre, acusadla, porque élla ya no es mi
mujer, ni yo soy su marido! jQué quite de su rostro Sus prostituciones
y de entre sus pachos sus adulterios!” (Os 24). Y el motivo de la prosti-
tucién estd mostrando su patente mezqumdad Es la madre prostltuida Ia
que exclama: “Me iré detrds de mis amantes los que me dan mi pan'y
mi agua, mi lana y mi lino, mi aceite y mis bebidas” (Os 2,7). Y Ezequiel
acusa a Jerusalén, la madre de los pueblos. “Te pagaste de tu belleza,
te aprovechaste de tu fama para prostituirte, prodigaste tus excesos a
todo transetnte entregdndote a é1” (Ez 16, 15). Y el Apocalipsis en la
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lucha simbélica v definitiva entre el bien y el mal, no puede menos de
contraponer a la mujer vestida del sol, madre del que ha de regir la
tierra, con la gran prostituta, Maria es el simbolo fiel de la Iglesia. La
gran prostituta es Roma la que contribuyé a las idolatrias de todos los
pueblos, Por eso es madre de las rameras y de las abominaciones de la
tierra entera (Ap 17, 5).

Esa contraposicidn se ha hecho- tan célebre en la tradicién que se
ha podide hablar de la Iglesia como casfa merefrix, expresando el con-
traste de su misién virginal y marial con su corrupcién pecadora y traido-
ra al amor desinteresado. Dionisio el Cartujano nos habla de la “Iglesia
sin mancha” y de “la Iglesia degenerada”, de Ia que es a la vez virgen
y ramera, pues “a un todo compuesio se le pueden dar nombres contra-
rios, segin la diversidad de sus partes”. “La Tglesia se llama pues dege-
nerada, desviada, exangiie, ramera, en relacidn a los creyentes que no
muestran amor ni obras, méds atn estdn manchados por vicios, y cuyas
almas no son esposas de Cristo, sino adilteras del diablo” .

Gertrudis von le Fort ve las consecuencias culturales de ese dominio
de la mujer prostituida. “La prostituta ya no sitve como colaboradora
en el espiritu de! amor y de la sumisién, sino que sirve como puro insiru-
mente. Y el instrumento se venga dominando. Sobre el hombre cafdo en
el imperio de las fuerzas se eleva triunfante la esclavizadora de sus ins-
tintos. De la misma manera que la prostituta como infecundidad absoluta
significa el dominio de la perdicién” *.

- A lo largo de toda la historia de la Iglesia pcdemos decir que la
tentacién -que mas amenazadoramente la ha acechado ha sido la prostitu-
cién. Y es que la lIglesia no se puede sentir tentada por la dominacién
directa de los pueblos, ya que carece de ejércitos y de armamentos. La
Iglesia no ha podido sentir la tentacién del gobierno directo de las na-
ciones, pues éstas han estado en manos de los mds poderosos de la tierra
con los que no era fdcil competir. Tampoco en el plano de las grandes
empresas financieras o econdinicas ha podido la Iglesia verse llamada a la
dominacién, pues sus medios siempre ban sido reducidos en comparacién
con los de los grandes magnates y poderosos.

La tentacién de la Iglesia no ha corrido por la linea masculina de la
-conquista del poder o el deminic econdémico, en forma directa. Ha sido
‘mds bien femenina por la via de la seduccién de los poderosos. Con la
belleza de sus ideales religiosos ha tratado de ganarse el favor de empe-
radores y capitalistas. Es decir, su corrupeién ha ide por la prostitucién
de su propio ser. En lugar de emplear su poder espiritual y sus valores
evangélicos al servicio del pueblo, prefirié en muchos casos venderse a los
poderosos, para alcanzar asi un poder econdémico y politico que no era
capaz de alcanzar por sus propios medios. Se prostitufa asi con sus
_valores espirituales que no redundaban en servicio de los pobres vy de los
oprimidos, sino se instrumentalizaban para encubrir las injusticias del
sistema. :

‘M H. Urs von Balthasar: “DEnsayos teolégicos. I. Sponsa Verbi”. Madrid, 1985,
p. 280, .
© ¥Ver Max Thurian: “Maria, Madre del Sefor y figura de la Iglesia”. Zaragoza,
1966, p. 41ss. "
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De esa manera, la Iglesia se ha aliado a lo largo de la historia con
los grandes de la tierra, para alcanzar asi una serie de privilegios y fa-
vores con que le retribuian los que sacaban partido de sus nobles ideales
y de su mensaje evangélico. En lugar de comprometerse evangélicamente
con los pobres frente a los poderosos, como lo manifiesta Marfa en su
cantico, contribuyé a ocultar la miseria de los oprimidos y prostituyé
el evangelio para fomentar una sumisién resignada. Y del fruto de esa
traicién pudo fomentar culios, crear instituciomes y sustentar a sus mi-
nistros. Pero era con el precio de sus prostituciones.

.Con razén Puebla ha hecho notar que “ia Iglesia requiere ser cada
dia mas independiente de los poderes del mundo, para asi dispomer de
un amplio espacio de libertad que le permita cumplir su labor sin inter-
ferencias”. (144}, Y Ilama a un sincero reconocimiento de los -propios
errores (DP 209) ¥ a un compromiso valiente con los mas pobres, donde
no hay peligro de prostitucion, pues carecen de los medios necesarios
para comprar el mensaje. Al unirse a ellos, al compartir su suerte, la
[glesia vuelve a su raigambre evangélica y se aparta de esa tentacién gue
destruye su ser de esposa y de madre al mismo tiempo. Su fidelidad ma-
ternal a Cristo v a los pobres le exige el sacrificio y el servicio generoso.

Ma'ria. ‘Mujer Pobre, Arquetipo de la Iglesia Latinoamericana

Hemos visto hasta ahora en Maria el arquetipo de la Iglesia feme-
nina. Pero acercdndonos un poco mds a la realidad de nuestra Iglesia
latinpamericana, vamos a fijarmos en la pobreza de Maria que posee
rasgos modélicos muy especiales para nuestra Iglesia. Y eso no significa
_ que la pobreza evangélica se haya de circunscribir a los paises pobres.
Significa que nuestra situacién ambiental de pobreza -acerca de modo
peculiar a muestros pueblds hacia la imagen de .Maria pobre gue los
gimboliza y alienta por las duras rutas de su .caminar.

De hecho Puebla nos ha hecho recenocer que son los pueblos pobres
y sencillos de nuestro Continente los que tienen una devocién mds sincera
a Maria. Por eso ve en el amor a Maria uno de los rasgos tipicos de la
religidn popular. Y citando palabras de Juan Pablo II, nos advierte que
Ella ¥y “sus misterics pertenscen a la identidad propia de estos pueblos
y caracterizan su piedad popular” (DP 454). Las -élites mds ilustradas
estin mucho més influenciadas por la secularizacién y miran con ’cierta
desconfianza los rasgos populaves y filiales de la devocién a Maria. Ellas
han racionalizado la vivencia religiosa y 1a han despojado de ese halo
maternal en que la vive el puweblo. Si Maria es la estrella de la evange-
lizactén y la madie de los pueblos latincamericanos (DP 168), lo es
precisamente de los mds pobres y abandonados que forman las ‘mayorfas.

Maria en el evangelio se nos presenta como modele de mujer pobre.
La hermosa teologia lucana la envuelve en sus dos primeros capftulos,
e el perfume de los pobres de Yahweh que sen los que acogen gozosa-
mente €l evangelio, cerrado a los podercsos de este mundo. La escena
del nacimiento refleja como pocas la pobteza plena de Marfa que es .asi
t1ansm150ra de su propia pobreza a su Hijo. Puebla nos habla de Maria,
como “mujer fuerte que conocié la pobreza y el sufrimiento, la huida
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y el exilio” (DP 302; 294). Y de nuevo la escena de la cruz vuelve a
poner de relieve la suprema pobreza de Maria, en medio del abandono
de los amigos y el odio de los perseguidores. Su dnica riqueza, su Hijo,
muere ajusticiado y escarnecidc por las mismas autoridades religiosas. Y
es asi, sola, viuda y desamparada, como simboliza el nacimiento de la
Iglesia y le transmite también su propia pobreza.

Maria es pobre, en primer lugar, en el sentido inmediato de su
pobreza real y de la carencia de los bienes de este mundo. Toda con-
cepcién de la pobreza, al margen de esa carencia real tiende a hacerse
evasiva. Ser pobre en ¢l evangelio siempre se halla vinculade a la ausencia
de determinados bienes y seguridades. Maria pertenecié a un pueblo
empobrecido ‘econdmicamente por una situacidn de subdesarrcllo y de-
pendencia. Y aunque no podemos fijar con exactitud el nivel de vida
de su familia campesina, ciertamente se movia entre una clase media
modesta y una clase campesina subdesarrollada. El mismo pueblo de Na-
zaret en que vivia y el oficic de José lo confirman. Y no se puede olvidar
que la pobreza solia visitar endémicamente a todas las familias de aquellos
pueblos por-las sequfas, las plagas o las invasiones militares.

.. Pero, al lado de esa pobreza real que confiere a Maria muchos de
los sentimientos de humildad y de solidaridad -que se dan entre Ios pobres,
descubrimos otros aspectos mds espirituales de su pobreza. Uno muy
destacado es el de la humildad, simbolizada en la virginidad. La virgi-
nidad es como la pobreza espmtual de la mujer, o del pueblo, que ne
tiene apoyo humano y deposita toda su confianza en Dios. La virginidad
expresa la vacuidad, la apertura indigente del que estd en manos de Ia
providencia, Es la situacién del .que no se siente ligado con lazos erdticos
o juridicos -con nadie y permanece en la seledad, seguro de que Dios no
lo abandonara. Es la expresién plena de la incapacidad humana para la
obra de la salvacwn, y el simbolo de la humﬂde confianza en la accitn
liberadora de Dios *

Esa humildad creatulal es la antitesis de las 1deologlas soberbias que
todo lo pueden por sus propios medios. Maria reconoce que su grandeza
no es mds que la graciosa complacencia divina que quise mostrarle sus
marayillas. No son obra suya, sino del Sefior que escogié el instrumento
décil a su gracia. Su virginidad nos habla de la soberania del Dios sal-
vador que otorga sus dones precisamente a los pobres, mientras deja
vacios los corazones de los ricos y soberbios, segurcs en su propio poder.
Fue Dios €l que miré complacido a su esclava y obré en élla los nuevos
portentos de la Jiberacién.

" Pero a esos aspectos hay que afiadir la pobreza evangehca de
Maria que resuena por primera vez en su cdntico. Ella es la primera
bienaventurada del evangelio, 1a llena de gracia, la que fue objeto del
favor decisivo de Dios, la que fue proclamada feliz precisamente por su
pubreza. En su propia felicidad Maria descubre los planes del Sefior
que derriba a los poderosos, para exaltar a los humildes y a los pobres
(Lc 1, 51ss). El amor misericordioso que se revelard en la predicacién de
Jestis ya aparece aqui presente. Los escogidos de Dios son precisamente
los pobres, los extrafics a los bienes de este mundo, los que no se sienten
apoyados por los ejércitos ¥ los millenes, los que no adoran al dios dinero,
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los que descubren la dicha evangélica de la comunicacién de los bienes
hacia la plena comunién.

La Iglesia latinoamericana se m1ra en Maria pobre y ve en ella la
imagen de innumerables pueblos sumidos en la pobreza material, mu-
chas veces inhumana. Y sin embargo han sido esos pueblos los conser-
vadores de nuestra cultura popular y religiosa que les ha conferido, adn
en medio de su miseria, sentimientos de dignidad, de solidaridad y de
fraterna colaboracién. Y no podemos prestar oidos a los que pronostican
utépicamente cambijos decisivos que desterrardn pronto esa pobreza. La
realidad de nuestras economias, su estado de dependencia, el creci-
miente poblacional 'y otros factores nos inclinan a pensar que la actual
situacion no serd facilmente superable, sea cual sea la via polftica que
el pueblo pueda escoger. Durante largo tiempo habremos de confrontar
la actual situacién de pobreza, deteriorada ademds por la creclente. pér-
dida de muchos de los valores culturales del pueblo.

Y esa Iglesia popular atin en medio de sus problemas y carencias
conserva la fe y la confianza en el Sefior. A imitacién de la virginidad
de Maria, nuestros puehblos carecen de la fuerza politica y econfmica para
su liberacidn. Y por esc ponen en E! su esperanza. No se dejan seducir
ni por las promesas engafiosas que les aseguran que su poder es superior
y llevard mecesariamente a la victoria, ni por el fatalismo resignado ante
su suerte desgraciada. La verdadera confianza en Dios es, como en Ma-
via, luz en la vida y fuerza dinamizadora para toda accidn.

Por dltimo también en la Iglesia de nuestros pueblos la pobreza se
vive con sentido evangélico. Uno de los grandes descubriminetos en estos
tiltimos afos ha sido el potencial evangelizador de los pobres (DP 1147),
va que en su vida sencilla se revelan valores que impulsan a todos 2 la
contversién, como ‘‘solidaridad, servicio, sencillez y disponibilidad para
acoger el don de Dios”, Y muchas de esas actitudes propias de la pobreza
evangélica se dan preferentemente entre las crecientes clases medias mo-
destas de nuestros pueblos (DP 1151). Sin embargo debido a la falta de
una debida evangelizacién, junto a esas actitudes cristianas, se dan otras
muchas supersticiosas o 1deolog1zadas que ponen de relieve el pecado en
la Tglesia,

En esa situacién de gracia y de pecado en nuestra Iglesia, la f.lgura
de Maria llama incesantemente a la verdadera evangelizacion de los po-
bres. Y es que la maternidad virginal de Maria estd indisolublemente
unida a la pobreza e invita a la Tglesia por el mismo sendero. Mientras
en el mundo predomina el .amor erbtico que impulsa hacia la culminacién
de nuestros anhelos de belleza, poder y armonia, el amor maternal de
Maria se mueve en la linea del dgape evangélico. que es autoentrega para
proteger a los pobres y a los necesitados. Frente a las aspiraciones erdticas
hacia lo perfecto y sublime, el dgape inclina hacia lo pobre, lo débil ¥
lo angustiade. Marfa madre se presenta a la Iglesia como arquetipo su-
premo del 4gape evangélico, en lo humano, y por tanto de compromiso
con los pobres y los enfermos,

Por eso la Iglesia, como Mariz, no podrd ser fleI 2 su mision
sin una estrecha vinculacién con el mundo de la pobreza. A los ojos
interesados de la moderna civilizacién y de las ideologias, muchos hom-
bres pobres de nuestro pueblo aparecen como indtiles para sus planes,
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como piezas desechables para sus construcciones, como incapaces de
provocar el amor erético de poder o de gloria. La Iglesia, como Maria
madre, ha de sentir su amor preferencial precisamente por los que se
sienten més destituidos y necesitados de su amparo. Los que para el
sros pueden ser despreciables son los preferidos para el 4gape evangélico
pues es a través de ellos como se despieita el verdadero sentido de la
vida y del hombre,

Maria junto a su Hijo moribunde en la cruz, la Iglesia inclinada
hacia los pobres y oprimides de nuestro Continente, ¢ la madre que
se desvive junto al hijo enfermo son expresiones sublimes del amor evan-
gélico siempre vinculado al dolor y a la pobreza., En ellas se descubre el
genuino valor  del ser humano en su propia cordicién e independiente-
mente de aditamentos ulteriores, como la salud, la rigueza o el poder.

. También Maria guia a la Iglesia en las vias de la evangelizacién
liberadora. Su misién, a lo large de la vida de Jests pobre, no fue preci-
samente la de organizar su defensa o movilizar al pueblo que acompafia
ba a su Hijo. Si se hubiera deslizado a ese tipo de actividad, habrfa aban-
donado su misién femenina y maternal, para colocarse en el plano de lo
politico y de lo técnico. Y Marfa fue siempre fiel a su vocacién maternal
que debe inferpelar constantemente a la Iglesia en sus caminos.

La accién de Marfa consistié fundamentalmente en vivir con los
pobres y sentirse estrechamente vinculada a sus angustias, esperanzas y
proyectos. Maria pobre hizo suya la causa de los pobres que era también
la de Jests. Desarroilé entre ellos su amor inundante y los dignific
con su presencia amiga y solicita. Contribuyé de esa manera a que se
sintieran felices, no con la resignacién fantasiica y evasiva, sino con la
confianza puesta en Dios que dignifica y libera a los pobres, incitdndoles
sin cesar a una genuina superacién de su condicidn deprimida, aunque
sin actitudes fanaticas ni luchas fratricidas absolutizadas,

Por cso Puebla nos presenta a Maria como “algo del todo distinto
de una mujer pasivamente remisiva o de religiosidad alienante” (DP
293). Su actitud es de confianza activa y de cooperacitn estrecha con
Jestis y con su naciente Iglesia. Y la llama desde un comienzo a la accidn
. en favor de los pobres y de su dignificacién. A colaborar en la liberacién
de nuestros pueblos, con entrega generosa de madre que lucha por sus
hijos, pero sin caer en la dependencia servil de ideclogfas anficristianas
que utilizan al pueblo como instrumente para conquistar un poder abso-
luto, :

Mazia, la mujer pobre y compafiera de su pueblo hacia 1a salvacién
‘es por eso para la Iglesia “la figura concreta en que culmina toda libe-
racién y santificacién” (DP 333), Maria ha de ser reconocida como li-
beradora en una Iglesia que se siente apasionadamente llamada a la
liberacién del pueblo. Pero en ella hemes de descubrir los verdaderos
caminos liberadores. La liberacién no puede estar exenta de luchas apa-
sionadas. Y de hecho la misma figura de Maria se nos presenta en el
Apocalipsis en situacién de beligerancia contra la serpienie gque enirega
sus poderes al imperio, La mujer vesiida de sol y coronada de estrellas
se enfrenta a los poderes del mal, como nuestra Iglesia pobre se ve
implicada en dolerosas luchas.
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Pero no se puede reducir el sentido de ese conflicto apocaliptico al
nivel empirico de las luchas socio-politicas. -Eso seria despojarlo de su
dimensidn més profunda e instrumenializarlo para las ambiguas batallas
de la historia en las que con los mejores deseos se ha llevado a los pue-
blos a nuevas formas de opresién. También aqui la presencia matemal y
amorosa de Maria ha de ser antidoto contra las ideologizaciones y de-
formaciones de la liberacién que promueve la Iglesia.

Y no pretendemos olvidar que las luchas liberadoras se habrdn de
dar en todos los campos de la cultura. Si su dimensién quiere ser mtegral
no podrd abandonar ninguna parcela de la realidad. Sélo queremos insis-
tir en que, desde el punto de vista mariano- y eclesial, la lucha fundamen-
tal por la liberacidén se centra fundamentalmente en la defensa de la cul-
tura religiosa y popular frente al dragén del secularismo y el atefsmo, Es
ahi donde se defiende la genuina dignidad del pueblo, su amor a.la vida
aiin en condiciones deprimidas, su esperanza en un futuro abiertc a Dios
v la actitud fraterna y solidaria ante los hombres.

De esa manera, Marfa nos simboliza frente al dragén una cultura
integral, masculina y femenina, inspirada por una Iglesia virgen, madre
y esposa, y dinamizadora de acciones iniegralmente liberadoras. El dra-
gén simboliza, por el contrarjo, los imperios de todos los tiempos y de
todas las ideologias que centralizan todo absolutizadoramente en el poder
sobre la naturaleza y scbre los hombres y rechazan la presencia femenina,
inspiradora, compasiva y humanizadora. La lucha es por tanto entre
unr mundo religioso y humano y otro al servicio- de la téenica y del poder
que devoran al hombre. Ahi estd el conflicto de la genuina liberacién.



La Teologia de la L_ibelracién.

~como Discurso  Operativo
F'ern-andjb Moreno

Por “teologia de la liberacién” referimos a las diversas corrienfes
“teoldgicas” ' que desde 1968 aproximadamente han venido exhortando
en América Latina a la liberacién socio-politica de “grupos™ supuesta-
tmente 0prumdos y de pueblos supuestamente dependientes?, Tales co-
rientes no “han de]ado de concebir, desde entonces, su operatividad
teologxca como un servicio misional capaz de animar y justificar una
praxis verdaderamente liberadora?, la cual a su vez es concebida como’
el locus -mismo, y la conditiv sine qua non, de la elaboracién teol6gica.
Asi, la inte]igencm de ia fe opera desde y sobre la praxis histérica de
liberacién, lo que equlvaldrla a anunciar el “Evangelio en el corazén
mismo de esa praxis”, en la que “muchos latinoamericanos —dice Gus-
tavo Gutiérrez— buscan dificil pero tercamente, construir un orden so-
cial diferente y una nueva manera de ser hombres y mujeres en este
continente de opresién y —cada vez més— de represién” *. Aquf, Améri-
ca Latina es vista como el lugar teoldgico por excelencia del “compromisc
por crear una sociedad justa y fraterna”*. Por su parte, Jor Sobrino dice
que “hacer teologla en su sent;do hbeiador ha mgmﬁcado ayudar a trans-

' Como lo hemos hecho notar en otrz parte, es evidenie gue se¢ puede hablar de
teclogias de la liberacién (en plural}: Lo que autoriza sin embargo aqui a -hablar de
teologia de la liberacidn (en. =mgular) son las convergencias de todas ellas en lo esencial:
la primacia. ideologica de la praxis de liberacion come desafic a la fe. €f Fernando.
Moreno, Cristiahismo v marxismo en lu teologia de lo liberacidn, Sentiago, Salesianos, 1977,
p. 11; de Roger Vekemans, 5.J., Las teologias de In Lbergcidn en América Latina. En.
“Tiecra Nueva” . 3, enero de 1974, pp. 15-21, v, en general, de este mismo autor,
Teologia de la Liberacidn v cristianismmo por el sociglismo, Bogoti. CEDIAL, 1978. _

2FI jesuita argentino Juan Carles Scannone habla de “les pobres v oprimidos”, v
de “los pueblos oprimidos, en quienes se cocarna ¢! imperativo absoluto de justicia™,
Cf. “Trascendencia, praxis liberadora y lenguaje”, p. 107. En SELADOC. Panorema de
lg teologin latineamericang. Salamanca, Sigueme, 1975, Tomo II, pp. 83-115.

. 3Parz Gustavo Gutiérrez la teologia es “reflexién critica sobre la praxis”. Cf, Teo-
togia de i liberacién. Salamanca, Sigueme, 1972, pp. 26-41. “Definide asi la teologia
de la lLiberacién es una corriente de pensamiento y accién cristiana més o menos hormo-
génea en América Latina”. Cf, Sergic Méndez Arceo, Jesucristo, los pabres el socialismo
v lo Iglesin de hoy, Bilbao, Desclée De Brouwer, 1079, p. 96.

_ *Ci La fuersa hisidrica de los pobres, Lima, LEP, 1979, pp. 65-67, 106 108, ¥
114-117. Para el sacerdote chileno Ronaldo Mufoz; sin embargo ia. teologw. desde la
praxis, ‘se hace teologia ‘desde la teologia: “La teologia. de la liberzcidn se gesta en la
matriz.de: la teologia. del pueblo ¥ se orienta al servicio de la teclogia det pueblo”. Ci.
"Recuperacidn de la dimensidén liberadora de la fe” (Entrewsta) ‘En Pégnw.f {Lima), -
a. 42, diciembre de 1981, p. 8 (y pp. 9-12). . _

§Cf. Lo fuerza histdrica de ios pobres, D. 107.
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formar la realidad de pecado”®. En el mismo sentido, Leonardo Boff
dice que “la teologia de la liberacién ha nacido como propdsito de res-
puesta a los desafios de la sociedad oprimida y como contribucién propia,
bajo el enfoque de la fe, al proceso mds general de liberacién que se
articula en ofros campos de la vida del pueblo”. Esta teclogia, segin
Boff, “ha surgidc de una praxis experimeniada o de una experiencia
practicada en este contexto vy pretende llevar a una praxis mds iluminada
y cualificada, que sea réalmente liberadora™’. La operatividad de esta
praxis al ser situada en Ja perspectiva misma del Reino de Dios comporta
un particular desafio para la Iglesia: “Lo que la teclogia de la liberacién
hace es llamar a la Iglesia a atender las luchas de los pobres en tode el
mundo, y a verlas no solamente en términos de un contexto sociopolitico,
o de un contexto nacional, sino también a mirar las luchas de los pobres
come una manifestacién del Reino de Dios que se hace presente en el
mundo de hoy” %, En cualquier caso, la teologia de la liberacién es, como
dice. el Obispo de Cuernavaca (México), Mons. Sergic Méndez Arceo,
0 més bien pretende ser, “una teoria de cardcter social y religioso que
parte de una necesidad: realizar la liberacitn politico-social de los pue-
blos latinoamericands™ %,

. Ya a partir de lo que referimos se puede entender hasta qué punto
la teologia de la liberacién no pretende ser una teologia més (o una
entre oiras) sino “un discurso teolégico distinto” en el sentido en que
el. argentmo Enrique Dussel entiende esta expresion ', o, como dice
Gutiérrez, “una nueva manera de hacer teologfa”". Y se puede percibir
también ya, por qué Ia Iglesia que esta “teologia” reclama no puede ser
sinc una Iglesia radicalmente renovada, o afin, resuc:tada 2. En uno y
otro sentido es preciso entender Ia afxrmacxon de que “no tendremos una
auténtica teologia de Ia liberacién sino cuando los oprimidos puedan
e‘ipresgrse libre y creadoramente en la socledad y en el Pueblo de
Dios™ '

La teologia de la liberacién comporta, ‘de esta forma, una radlcal-
relectura del dato objetivo de la fe, asi como de toda la Tradicién cris-:
tiana, a partir de “la solidaridad con el pobre y con los oprumdos” que
define la praxis liberadora ™. .

- &Cf, Jon Sobrino, Resurreccidn de la verdadere Iglesia. Los pobres lugir teoldgico
de la eclesivlogia. Santander, Sal Terrae, 1981.

TCi. Teologin del cautiverio » de ln lberacidn. Madrid, Ediciones Paulinas, 1977,
p. 36. (y p. 51).
- 8Cf, La enfrevista al norteamericano James Cone (representante de la ilamada
“teologia negra™) en la revista peruana Pdgings (Lima}, n. 42, diciembre de 1981, P 13,
"Cf op. cit,, p. 96.
10 Cf. Dominacion-liberacion. Un discurso tealdgico distinio. En, “Conc:lmm" (M&.-
drid), n. 96, junic de 1974, pp. 328-352.

I Cf. Teologin de la liberacidn, p. 40. Gutiérrer habla también *de una manera de.
hacer teologla que abre nuevas perspectivas”. CL.'Lg fuerse histdrica de los pobres, p. 117,

12 Cf, J. Sobriso, op. cit., en general, ¥ de Leonardo Boff, Ecles:ogémm Las cam-
iidades de base reinvenion Ia -Iglesia. Santander, Sal Terrae;, 1980, - o o

13 Cf, G, Gutiérrez, Lo fuersa hsidrica de los pobres, p. 116.
4 Cf Ibid,, p. 122,
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La teologia de Ja liberacién destaca el aspecto polftico de la praxis;
no en el sentido cldsico de la politica como ciencia y arte del bien comiin
y del buen gobierno, sinc en un sentido hegelianc-gramsciano en que
todo se hace politico %, o, como dice Gutiérrez, “en que la razén humana
se ha hecho razén politica ', “Lo politico” aqui ha dejadc de constituir
una dimensién entre otras, o un sector particular de la vida humana,
para convertirse en “el condicionamiento global y el campo colectivo de
la realizacién humana”; “nada escapa a lo politico asi entendido. Todo
estd coloreado politicamente. Es en ese tejido y nunca fuera de €I, donde
el hombre surge como un ser Iibre y responsable —dice Gustavo Gutié-
rrez— como un hombre en relacidén con otros hombres, como alguien
que asume una tarea en la historia” "V, ¢ “que toma Ias riendas de su
destino transformangdo la historia™ . _— o '

Esta tarea es una praxis '* supuestamente liberadora, en el sentido
en que comporta el rechazo de todo lo que oprima al hombre impidiendo
el libre desarrollo de su ser. No se irata sin embargo de “una teologia de
lIa ‘libertad’... sino de ‘liberacién’ —-afirma Sobrino— como aquello
que s6lo se capta dialécticamente en oposicién a la opresién vivida” ™.
"~ La dialéctica hegeliano-marxista viene asf a especificar (e hipotecar)
la- concepeién de la liberacién, Esta no sdlo va a ser afirmada en base a
su- polo negativo: zafarse o liberarse de algo que opfime?’, sino ademés
en:su operatividad misma, en cuanto la negacién comporta lucha 'y vio-
lencia. Podria decirse que la "lucha de clases” y la revolucién estin
contenidas ya en la concepcién dialéctica de la liberacién, y es. ésta —y
no la percepcidn objetiva de la realidad social— la que, en esta pers-
pectiva, dard el femg del conflicto su sello especifico 2. La praxis libera-

15“Todo es politice, ain 1a filosoffa, o las filosoffas...” Cf. Antonio Gramsci, 1l ma-
teridlismo storice (e la filosofia di Benedette Croce). Toring, Editori Riuniti, p. 38. -

" 16Cf. op. cit, p. 76, y nuestro libro, ya referido, pp. 63 y 64, La divergencia
{Comblin), o Ja distincién matizada, nos parece marginales a esta posicién central. Ver
mis adelante. : : T

1T Peologic de lo liberacion, p. 77, v para la primera cita, Lo fuerza histdrica de los
pobres, p. 838. El todo es pelitico de los cristiano-marxistas en general hace eco al “la
politica primero"” de Chatles Maurres.

TN G, Gutiérrez, Lo fuerza histdrico de los pobres, p. 83.

1"Enr el sentide marxizta en gue los tedlogos de la liberacion entienden la expresion,
tanto Ia transformacién de su medio v de si mismo que el hombre trabajador opera
trabajando, cemo la transformacion politico-revolucionaria de la sociedad, son definitorios
de la prasis.

0 CE op., cit,, p. 43.

21 Frente a su polo posilivo de liberarse pare (Dios em definitiva). Cf. Documento
de Puebla, nn, 480-490. :

. 2La dialéctica hegeliana comporta Ja violencia ¥ la lucha en su enunciade mismo,
al privilegiar el *“momento” de la negacién como condicion de progreso y de creatividad.
“Aquello por lo cual el concepto progresa es aguel megaiive... gue compotta en si’; el
cual es visto por Hegel como “el principio de toda vitalidad natural y espiritual’. Cf.
Scienza della logica. Bari. Laterza, 1974, pp. 49-50. Tomo I. Es esta conflictualidad 1a
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dora, en cuanto concrecidn de lo que Hugo Assmann designa como
“amor-servicio” 3 nnphcaria histéricamente “‘la manifestacién de la Iucha
de clases” atn “en el seno de las Iglesias™ %, '

Desde la misma perspectiva (d1aléctlca}, la revolucwn, entendlda
en el sentido de negacién radical y viclenta** com el pasadcx, viene siendo
exigida a nombre de la liberacién, desde los trabajos pioneros. de Richard
Shaull, en particular®. En América Latina los escritos del - sacerdote
belga Joseph Comblin —=a pesar, o talvez a causa de su mediocridad—
han tenido un eco particular. Para Comblin, la revolucidn es simplemenie
constitutio Iibertatis esta afirmacién le permite 1dgicamente hacer de la
revolucién “el corazén del mensaje cristiano™ %,

' Aqul vy alld, la teologia de la liberacién en cuanto teologla de la
praxis aparece también como una teologia parg la praxis: es, o méis bien
pretende ser, un discurso operacional ¥, cargado de “eficacia temporal™.
Nadie talvez ha expresade mejor este punio de ideologia fundamental y
comfin a la “escuela”, que Hugo Assmann. Recuerda éste que la teologia
de la liberacién “ya no estd interesada, en primer lugar, en la tarea de
establecer abstractamente la verdad en un sentido intemporal, sino que
quiere temporalizar la verdad como hist6rica, y efeciiva. La verdad hecha
amor —dice Assmann— la verdad praxis, el ‘hacer la verdad’, se vuelve
el interés primordial de una teologgia socialmente ubicada. Ya 1o la
simple interpretacidén, sino. la transformacién del mundo ocupa el centro
de las preocupaciones del tedloge... La novedad de esta tevlogia con-
siste ... en su, valiente asunsién de la 1deologia comg arma de transfor-
macién del nuevo mundo...”?,

que nos parece caracteriza también la percepcién .de. algunos obispos Iatinoameriéanﬁé‘.
Ci. por ejemplo, Sergio Méndez Arceo, Jesucristo, los pobres, el socialismo v la Iglesia
de koy, (vef. dada), o aln, Leonidas Preafio, Pour wune Eglise'liberairice, Paris, Cerf, 1973,

23 Cf. “‘Liberacion’. Notas sobre las implicaciones de un nuevo leaguzje teoldgico”.
p. 311. En, SELADOC, op. cit., Tomo I, pp. 300-319. La exigencia de Iucha de clases
por mmor cristizno estd’ tamblen explicitz -en’ Ronaldo Mufioz; “Luchz 'de c]a.ses ¥y evan-
pelio”, pp. 280-291. En, ibid, pp. 288-299. El -enunciade’ matriz de esta ideclogia - se
encuentra en Giulio Givardi, Amar cristigno y Mheche de clases. Salamanca, Sigueme, 1971 :
“Paraddgicamente, la lucha de ¢lases no sélo no contradice la universalidad del: amer,
Bno que es una exigencia suya” (p. 57).

#A pesar de todos los malabarismos intelectuales en que J. Cnmbhn se empena,
su andlisis socialégico (o0 més bien sotio-periodistico( pero en ningln caso teolégico, como
t! autor lo pretende) de la revolucién, desmienie su afirinadién de gque la violencia no
estaria necesariamente implicada en la concepcién de agquella, tomada en el sentido cul-
turalmente acufiado de la .expresidn, que es el mismo que el autor, —a pesar de sus
declaraciones, una vez mas— adopta. -CE. Théologie de la révolution. Paris, Editions Uni-
versitaires, 1970. Para un.analsis justo ¥ .profundo de la cuestidn, .Cf. Heinz Schmite.
Progres Social et changement révolutionnaive. Dialectique e.-& réva!m‘.ams _En. “Rwue
Thomiste” (Toulouse), n. 8, 1974, pp. 391-451. .

8 Cf. G, Gutiérrez, Lg fuersa historica de los pob:es, p- 77, ¥ J Combhn, op c1t,
p. 88.

26 Cf. op., cit., p. 216.

27 Decimos apermoml no prdstice, para no confundirlo con el status epistemols-
gico del conocimiento préctico, cuyo tipo mismo es la ciencia moral. Cf. Jacques Mari-
tain, Ciencia y Sabiduria. Buenos Aires, Desclée De Brouwer, 1944, y el estudio del P.
Michel Labourdette, O.P., en Elienne Gﬂson et al Jacques Moritain. Su’ obm filosdfica.
Buenos Aires, Desclée De Brouwer, 1950, pp. 181-224, .

B Cf, op., cit., pp. 816-319, respectivamente. Recordemos las te515 dos once de
Marx sobre Feuerbach (dos de las tesis a las que G. Gutiérrez nos envia) : “El problenma
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En esta “teologia”, la verdad “se veri-fica, se hace”, y, “un conoci-
miento de la realidad que no lleve a una modificacién de ella, es una
interpretacién no verificada, no hecha verdad” #. Verdad in-fieri, o “ha-
cerse verdad™ en la praxis liberadora, la verdad se confunde entonces
con la “praxis eficuz”, o si se prefiere, la operatividad eficaz se ha con-
vertido en la “dimension intrinseca de la verdad”®, y sblo-una praxis
revolucionaria suficientemente amplia, rica e intensiva, es capaz de crear
las condiciones de uma teoria fecunda”®. Logicamente, en base a talés
planteamientos  se reivindicaré el primado de la “orto-praxis” sobre la
ortodoxia, o se afirmard simplemente que “la verdadera ortodoxzia es
ortopraxis *2. o '

A partir de aqui, se planiean tres cuestiones claves para la teologia
de la liberacién: la necesidad de una comprensidn cientifica de las si-
tuaciones; el “modelo” supuestc o propuesto de sociedad, o, més sub-
jetivamente, la apertura al fuiuro en la “esperanza™, y, por {iltimo, la
via a seguir ®, : _ :

2. La Comprensién Cientifica de las Situacionas

Se habla aqui de “mediacién” cientifica, con.lo que se implica taato
la lectura “cientifica” de la realidad (movimiento “descendente™) como,
la estructuracién misma del discurso “teclégico™ (movimiento “ascenden-
te’). Dicho en otra forma, siendo dicha “mediacidn’ “analitica frente a
la realidad es formal-esiructurante frente a la teologia™ **.

de st puede atribuirse a! pensamiento humano una verdad objetiva no es un problema
tedrico, sine un problema prdctice. Es en fa prictica donde el Lombre-debe demostrar
ta verdad, es decir, la realidad ¥ el poder, la terrenalidad de su pensamiento. La dispuia
en torno a la realidad o irrealidad del pensamiento —aistado de la prictica— es un pro-
blema puramente escoldstico” (Tesis 2); “Los filosofos se han limitado a interpretar el
mundo de distintos modos; de lo que se. trata es de trensformarfo” (Tesis 11). Por su
parte, Gutiérrez dird que “el conocimiento estd ligado a la transformacién”. (Cf. La fuer-
ea Ristdrica de los pobres, p. 104), y Jon Scbrine haciendo eco a Marx, Assmann v Gu-
liérrez, afirmard que ‘“‘conocer la verdad es hacer la verdad”. CL Reswrreccidn de ln
verdaderg Iglesia, p. B3. : . o

2 G Gu_tiérriaz, La fuerzc histdrica de los pobres, p. 1_04‘

30 Cf, Hugo Assmann, Opresion-iiberacion, Desafio a los eristtanes. Montevideo, Ed.
Tierra MNueva, 1971, pp. $0-92, respectivamente. -

3 Cf. Gustavo Gutiérrez, “Evangelic y praxis de liberacion”. En, Instituto, Fe y
Secwlaridad (Madrid), Fe cristiane v cambio social en América Lating. Salamanca, Si-
gueme, 1973, pp. 231-245. En el mismo sentido otro autor liberacionista dice compren-
der “que dicho lenguaje de la trascendencia no se hace verdad sino en y por la praxis
histérica de liberacién”. Cf. J. C. Scamnome, op. cit, p. 110. : . o

2 Cf, G, Gutibrrez, La juersa historice de los pobres, p. 108, y, Teologia de lo libe-
racién. p. 32 Cf. también, Leonardo Boff, Gesu-Cristg liberatore. Assisi, Citadella. Ed.
1976, p. 50. . . . .

.33 Este orden, inherente al discurso liberacionista, parte, corno en Marx, de un pes-
tulado de cienticided que no logra vaciar la '‘dimensién™ ética, con la 'n@.tm-al pnm_z_tcfa
del fin que eila comporta. Es, por consiguiente, un 'discurso epistemolégicimente hjb_n_do,
5i no incoherente. :

34 Cf. F. Moreno, op. cil, p. b7. - .



494 -F. Moreno, Teclogia de la Liberacién

. Pero, {qué ciencia es la que esid aqui en cuestion? Gustavo
Gutiérrez cree encontrar en Marx la “racionalidad cientifica” adecuada
a las exigencias de esta “nueva manera de hacer ieclogia”. Segin él,
ahondando y renovando a Hegel, Marx “ird construyendo un conoci-
miento cientifico de Ia realidad histérica. Analizando la sociedad capi-
talista en la que se da, en concreto, la explotacién de unos hombres pox
otros, de una clase social por otra, y sefialando las vias de salida hacia
una etapa histérica en la que el hombre pueda vivir como tal, Marx
forja categorias que permiten —dice Gutiérrez— la elaboracién de una
ciencia de la historia. Tarea abierta, esta ciencia contribuye a que el
hombre dé un paso més en la senda del conocimiento critico, al hacerlo
mas consciente de los condicionamientos socic-econémicos de sus crea-
ciones ideolégicas y, por tanto, mds libre y licido frente a ellas” *.

> Desde Marx —o0 desde la “profundizacién” hegeliana que, sin aban-
donar el marxismo, han vevido haciendo los autores de la segunda gene-
racién de tedlogos de la liberacidn **—— la mediacién de “racionalidad
clentifica” (Gutiérrez) viene a comportar una verdadera hipoteca para
la comprensién y vivencia de la misma fe (mds alli de la teologia). Jon
Sobrino llega a afirmar que el “seguin:iiento de Jestis” no puede “con-
vertirse automdticamente en imitacién”, sin pasar antes por “un es-
tudio social, econémico, antropoldgico ¥ pohhco de nuestra situacién
concreta” ¥,

Esta lectura de la realidad coincide en su inicio —sin que hasta
ghora sc haya “renegado” de ella— con lo que desde los afios sesenta
.se ha’ designado en América Latina como “teorfa de la dependencia®.
Es esta una “versién ‘criolla’ del marxismo-leninismo™ que adecda la
teoria del imperialismo de Lenin al andlisis de las relaciones enire pafses
y 'de las situaciomes nacionales, en base fundamentalmente a la teoria
matxista sobre las clases sociales y la explotacion capitalista. La posicién
“dependentista” convierte una cierta nocién de dependencia en clave

35 Cf: Teologia de la kbemcwn pp. b7-58. Este texto nos pa.rece de particular im-
portanma para ilustrar la adopeién del marxisme por la teologia de la liberacién, en su
mas destacado exponente. Por Jo demais, es corriente entre los tedlogos de la liberacidn
gl asumir que la teologia debe hacer hoy diz con Marx, lo que antafo hiciera Santo
Tomis con Aristotoles. Cf. Clodovis Boff, Santo Tomds de Aguine v la teologin de 1o
liberacidn. Separatn de la revista “Piginas”, n. 42, d1c1en1bre de 1981, p. 5, v Mons.
Sergio Méndez Arceo, op. cit, pp. 123-124.

. 3 Leonardo Boff ¥ Jon Sobrino en particolar. Del primero, Cf. Gesn-Cristo libera-
tore. (rvef. dada); Teologic del Cautiverio ¥ de la liberacitn (ref. dada); Eclesiogénesis
(ref. dada), e Iglessa Carisma 'y poder. Ensayos de eclesiologia ma_!stamc. Santander,
Sal Terrae, 1982. De Sobrino, cf. Cristologia desde Américe Lating. México, Ediciones
CRT, 1996, v Resurreccion de lo verdadera Iglesia (ref. dadaz). Cf. Ademdés, de J. Com-
blin, op. cit., pp. 227236 y 237, entre otras.

37 Cf. Cristologiz desde Amiérica Lating, pp. 20-21. CL. tanbién, de G. Gut:errez,
La fuerza histérice de los pobres, p. 112. En realidad, habria que hablar aqui de uma
velectura en dos sentides: una “hacia arriba”, y oira “hacia abajo”. La primera coinci-
de con una cierta “hermeneutizacion” de lz de, es decir, con la lectura historizada, con-
textuada v ain militante (Gutiérrez) de la Pala.bra de Dios: “lectura. hecha desde ‘los
condenados de la tierra’, porque de ellos &5 el ‘reine de los cielos’” (Cf. L& fuersa
_histdrica de los pobres, p. 13). La segunda relectura se refiere a las situaciones sociales,
v &5 la gue a continuacién desarrollamos.
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interpretative de la historia y en factor explicativo privilegiado de los
problemoas propios al subdesarrollo *

Es en -esta perspectiva, que- Gustavo Gutiérrez asegura que la “no-
cién de dependencia surge... como. un elemento clave para la interpre-
tacidn de la realidad Iatinoamericana”, y que “equivecaria su camino y
llamarfa a engafio si no sitda un andlisis en el marco de la lucha de
clases que se desarrolla a nivel mundial” . Por su parte; Hugo Assmann
dice que el “tema teoldgico y politico de la ‘liberacién’ es... en su
entraizamiento en el actual contexto histdrico latinoamericano, el evidente
‘correlato’ del. tema sccic-analitico de la ‘dependencia’”, y que “el tipo
de interpretacién de los mecanismos de ‘dependencia’, los niveles de
profundidad analitica del fenémeno del subdesarrollo y las posiciones
frente a €I, caracterizan la mayor ¢ menor precisién del lenguaje ‘libe-
radoy’ ” *°, Finalmente, para el obispo ecuatoriano de Riobamba, Mons.
Leonidas Proafio, Ia ““dependencia es una palabra moderna que expresa
de hecho Io que se entendia antes por esclavitud... A la palabra de-
pendencia -—dice—~ corresponde la palabra dominacién. La -situacién se
define aqui por la existencia de dominadores y dominados, El examen
de esta situacién nos revela que Jos dominadores comstituyen un peque-
fifsimo grupe, alli donde los domivnados son la gran masa. Este: andlisis
nos revela también que existe una dominacién internacional y otra in-
f&l‘l‘la” 4!

Si ya con Ios tedlogos hberacmmstas de Ia ‘primera'hora” (Gutié-
rrez, Segundo, Assmann...) la “mediacién” de las ciencias sociales no
excluia totalmente la “mediacién” filos6fica ® —-aln si la tendencia era
a una suplantacién de la filosofia (ancilla theologiae) por las ciencias

38 Entre los autores “dependentistas”, cf. Fernando Henrique Cardoso, Politigue et
développement dans les sociéiés dépendantes, Paris, Anthropos, 1971; Helio Jaguaribe et. .
al. La dependencia politico-econdmica de América Latine. México, Slglo XXI1, 1869 (En
este libro, el trabajo. del mismo Jaguaribe es- controvertido pero interesante; el de T
Dos Santos es panfletario) ; André Gunder Frank, Caopitalisme et soz:s’a‘evelopﬂemmt en
Amerique latine, Paris, Mnspéro, 1968, v Ia polemlca entre Fernando Hearique Cardoso
y Francisce Weffort en la Reviste Latmoamerscam de Ciencip Politicc {Santiago), n. 3,
Vol. I, 1970, pp. 389-414. Un anilisic bibliografico completo y critico del “dependenhs-
mo”, ha sido elaborado por Roberto Jiménez, en, La “teorie dc la dependencin”: algu-
nos clementos criticos (En, “Tierra Nueva”, Bogotd, n. 5, abrl de 1973, pp. 79-94),
v, Notas sobre las teorias del imperialismto v de la depmdema en latinoamérica {En, “Tie-
tra Nueva”, n. 8, enero de 1974, pp. 59-80).

¥ Cf. Teologia de le Lberacidn, pp. 119-125, respectivainente, “La Namada teoria de
la dependencia, en la medida en que supo colocar las relaciones de dominacion en el con-
texto .de la confrontacion entre clases sociales, incentive con fecundidad ese conocimiento
de la realidad”. Cf. G. Gutiérrez, La fuerse historica de los pobres, p. 136,

4 Cf, Opresion-liberacin, pp. 42-44, Ci. ademdis, F. Moreno, op. cit, pp. 57-82.

# Cf. op. cit, p. 113. Leonarde Bofi afirma qne ¢l homhre “ha vivido permanen-
temente en tensién entre el polo de dependencia v el polo de liberacién”, ¥ que_este “bi-
nomio dependencia-liberacidn traduce la aparicién de una nueva conciencia histérica”,
1a que a su vez crea “una lente o un foco a través del cual se pueden wver ciertos fené-
menos ¥ dimensiones de la realidad que estaban antes ocultos y velados...” CL. Teslogia
del cautiverio v de la liberacion, pp. 81-82. Cf. ademas, José Miguez Bonmo, Le ,fe en
busca de eficocia. Selamanca, Sigueme, 1977, pp. 36-42 y 50-61.

. "2 Gutiérrez habla de *“‘una filosofia en chélogn con las: ciencias humanas”. Cf La
fuersa histérica de los pebres, p. 110,
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sociales “— con los teSlogos de la “segunda generacién™ se ha operado
una “profundizacién” analitica de corie filos6fico hegelianc, sin que
por ello la doctrina de Marx y sus epigonos haya sido relevada de sus
tunciones. En todo caso, la. “profundizacién” hegeliana —especialmente
manifiesta en Leonard Boff y en Jon Sobrino, por ejemplo— condiciona
tanto la lectura de la realidad como la estructuracién teoldgica misma,
la cual habia sido ya definida como “palabra segunda” en relacién a
aquella lectura ongmana ¥y més fundamental y .como “acto segundo’” en
relacién a la praxis*

La hegehamzacmn de la fe comparta tanfo la mitificacién de la
historia como la dialectizacién de todo lo real inherente a aquella. En este
sentido, se ha. llegado a hablar de “la tentacion de buscar la plenitud
y salvacién fuera de la historia y no profundizando en ella™ *. Dé manera
complementaria, la primacia de la funcién critica de las crisis y del
conflicto * no son aqui sino el “corolario” de una posicién que privi-
legia 1a negacidn como “momento” dialéctico euto-creador y propulsor de
la progresién histérica, Ya para el argentino J. C. Scannone ¥, el.didlogo,
la liberacién y la reconciliacién “se dan solamente g travéds del paso por
¢l afloramiento y la elaboracién de los conflictos latentes, por el esfuer
zo- ¥y por la lucha, por la crisis (siluacién limite) y por ‘la muerte del
opresor a su calidad de tal...”* Los autores de la “segunda genera-
cién” ~—un Sobrinc o un Leonarde Boff— llevaridn la dialéctica a la
comprensiéon misma del ser de Dies, de la. persona de Cristc y de su
misién redentora, asi como del ser de la Iglesia. Segin Sobrinc, Hegel

43 Lo que caracteriza. muy particularmente la posicién de Huge Assmann que liga
la preeminencia de la filogsofia sobre “las ciencias humanas y sociales” a un cierto tota-
litarismo teoldgico. Cf. “‘Liberacidén’. Notas sobre las implicaciones de un nuevo len-
zuaje woldgico”, pp. 302-303. Esta posicion es compartida por Jon Sobrino: “Si el pro-.
blema de.la teologia se' concibe como €l de dar significado, entonces éspontineamente
se dirige ‘haciz. la filozofia, entendida tradicionalmente como el tipe de comocimiento
nue por ser universalizante y totalizante puede servir de: mediacién concreta a expresiones .
de significade. 5& el interés  es, sin mbargo, liberar la realidad de su miseria, entonces
la atencién se dirige ' mds’ espontineamente hacia las ciencias sociales que analizan la
riseria concreia de la realidad, los mecanismos de esa miseria y Jlos posibles modelos
concretos. de liberacidn de esa miseria... si su interés es mas operative que significante,
entonces las ciencias. sociales son consideradzs como una apta mediacion del conocimiento
teolégico”. Cf. Reswrreccion de la verdadera Iglesic, p. 33.

# CI P. Assmann, Opresidn-liberacion, p. 65: la teologia ‘“no sdélo se entiende como
‘acto segunde’ en relacién al ‘acto primero’ de la praxis, sino también como ‘pola-
bre segunda’ en relacion a Ia ‘palabra primera’ de las ciencias humanas”. Por su parte,
Gutiérrez .dird que ‘la teologia viene después del compromise... es un acto segundo,”,
¥ que. “esta manera de percibir 1a teologia es unz de las primeras intwiciones de la Teao-
logia de la liberacién”. Ci. La fuerze histdrica de los pobres”, p. 108 (también pp. 176-367).

45 Cf. Resurreccion de la verdadera Iglesis, p. 205.

4 Nada pareciere poderse explicar sino en términos de oposicién y de conflictualidad.
Esto no- es sino el “corolario” de la afirmacién dizléctica del primado de la negacion.
Es preciso temer en cuenta que Ia critica es también un producto del racionalismo moder-
nista - del Siglo de las Luces.

‘” Etponente joven de “la. primera hora”.

48 Cf. “Catologia el proceso auténticamente liberador”, p. 264. En, SELADOC,
op.. cit., pp: 246-287. Para Scannone —iiel discipulo de Hegel en esto— la paz es pro-
ducto cle la lucha ¥ las tensiomes (p, 265) (Véase también p. 266). . .



Medellin, vol. 8, n. 32, Diciembre de 1982 497

habria encontrado la formulacién moderna de la concepcidn biblica refe-
rida a la Trinidad, en cuanto “la esencia de la personaconsiste en entre
garse a un oiro, y lograrse precisamente en el otro™ **. En esta perspectiva,
Sebrino destaca una supuesta conflictividad y crisis en.la vida de Jesds
como condicidn de su conciencia mesidnica (conciencia puramente huo-
mana -para nuestro’ autor) *°, del cumplimiento de. su misién y de la
relacién justa con su Padre, al punto-que ‘la. crisis es vista como. “la
condicidn, de posibilidad de radicalizar y concrefar su relacién coa el
Padre en confianza y obediencia” ®', El mismo autor ve el conflicto intra-
eclesial como “inevitable y necesario, v exigido ademds en nombre  del
Evangelio, y precio para la verdadera misién’ %2, Por su parte, Lecnarde
Boff, después de afirmar “el primado del elemento critico gue la reflexién
asume para nosotros frente a las tradiciones eclesiisticas vy 2 las institu-
ciones eclesiales”, nos asegura que “la critica asume una funciéh de
discernimiento y de purificaciéu del nicleo de la experiencia cristiana,
a fin de que esta quede aqui ¢ncarnada en la expenencxa histérica que
estamos viviendo” *%.

Sea como fue1e, lo cierto es que esta hegehanizamén referidaal dato
més_fundamental de la fe, lejos de suplaniar la marxistizacién origina-
rin de la teologia de la liberacidén, la complementa y “profundiza™ *.
Sigue siendo vilido afirmar que “las categorfas y métodos analiticos que
se emplean en estos andlisis estdn vinculados al pensamiento marxista® *,
ya sea que-.se Ireconozca, con Juan Luis Segundo ,que “los instrumentos
de andlisis de la. praxis que ofrece:el mamsmo son “inseparables de
la totalidad del sistema que los intreduce”, ¥ que, por consiguiente, al

4 Cf. Cristologia desde América Latma, p. 292. En ¢l mismo sentido, Leonarde
Boff dird a propésito de Jesis que “cuanto méds e! hombre se relaciona y sale de si
tanto més crece en si ¥ se hace hombre” Ci. Gesu-Crisio kberawre, p. 182,

5f'l"arer. Leonardo Boff como para’ Jon Sobnl_:lo,- Cristo es un caso limite-de desa-
reolio humano. El primero es formal al respecto: “Cristo representa ia maxima emergencia
del dinamismo que Dios misme puso al interior de la creaciém, v especialmente al interior
del hombre”; “el hombre mis perfecto, completo, definitivo, es aquél que puede iden-
tificarse y ser unc con el Infinito. Ahora bien, Jeshs de Nazareth fue el ser humano que
realizé hasta el extremo esta posibilidlad humana, y asi pudo alcanzar lz meta de la
hominjzacion. Habiendo estado de tai manerz abierto a D1os al punto de ser totzlmente
Hlenado "por. El, Jesis debe ser lamado Diios encarnado...; el hombre para llegar a ser
verdaderamente ¢l misme debe poder realizar fas pombl]ldades inscritas en su maturaleza,
especialmente la de poder ser uno con Dios... entonces él alcanza su punto maximo
de hominizacién, Cuando este ocurre, Dios se huma.mza, el hombre se diviniza, ¥ surge
en Ia historia Jesucristo. Cif. Gesu-Cristo liberatore, pp. 241-245 (y pp. 252-253)

s1.Cf, Cmtoiogm desde América Lating, p. 293 (y p. 202).
'_ S2 Cf. Resurreccidn de lo :.-erdadm: Iglesiz, p. 2).

53Cf. Gesw-Cristo Isbe:atofe, pp. 49-50. Se postula aqui, ademas, la necesidad de
“mediaciones” hisidricas como condicion de la eficacia de la fe. Sin embargo &l eniutn-
ciado de la fe lleva en si misme (y no fuera de si) las condiciones (“mediadoras”) de
su eficacia, sin necesidad de recurrir a nada ajeno a sf, Véase el n. 18 de Emmgeln
Nuntiondi (1975). : S .

© 5 Por lo ~demas, Fegel ha suﬂa ¥a asumido —por lo fundamenta]—- con Katl
Marx mismo. Cf: Fermando "Moreno, Lo herencia doctringl ¥ potitzw de Kar! Marx.
Santiago, Salesnanos, 1979, pp. 37-4L,

55 Cf. 1. M]guez Bomno, P 59, . o -
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“entrar lealmenie en el juego”, esos instrumentos vienen a Ssubordinar
al pensamiento feol6gico, el cual “{cémo dudarlo? —dice Segundo—
pertenece a la superestructura” %, ya'sea.que se postule una posible sepa-
racién, al interior del marxismo, entre metodologia ¢ 1de010gia (o filoso-
fia, si se prefiere) como lo- ha enunciado el Obispo mejicano Mons. Sergio
Méndez Arceo, quien cree “posible aceptar el pensamiento de Marx comao
un método y una ciencia para transformar la historia desde la experiencia
o como una sociologia del conocimiento pars descubrir el influjo de los
intereses de clase en la configuracién de las ideologias religiosas”. En
este sentido, nuestro obispo insta a “discutir més pacificamente en termi-
nos de materialismo histérico, para explicar la historia por la dindmica
dialéctica de las formas y de las relaciones de produccién. Asi se podra
—seglin él— lograr que la cosmovisién del materialismo dialéctico sea
desligada por reflexién comidn de los ofros niveles de acercamiento al
marxismo® . Otro Obispo, Mons. Helder Camara, también cree poder
servitse “del método marxista de anilisis, que alin es vilido —dice—
descartando la concepcién materialista de la vida” ®. Por poco que se
profundice en el conocimiento del marxismo. no -es féacil sin embargo
defender con propiedad una tal separacidn, Menos adn si se considera
mas precisamente cualquiera de los supuestcs “‘elementos” “metodolégi-
cos” efectivamente : utilizados por la teologia de la liberacidn, entre los
que descuellan la nocién de explotacion capitalista, mas ampliamente 1a
critica marxista del “sistema” y de las ideas, la *lucha de clases” y el
socialismo como “modelo” .de sociedad - deseable, Pero, afin la misma
pretensién de estarse sirviendo por alli de la ciencig de la sociedad y de
la historia, manifiesta ya el condicionamiento epistemolégico de cardcter
marxista propic de aquella “ieclogia”. Se ha asumido asi el postulado

5 Cf. Instrumesntos de lo ieologic latinoamericana, p. 39. Cit, en Roger Vekemans,
j. Las teologias de lo liberacidn en Américe Latine, pp.. 2021,

5 Cf. op. cit., p. 131

" 58 Cit., en, J. Miguez Bonino, op. cit., p. 73.

Recordemeos aguei la advertencia de Pabio VI al respecto: “Entre los diversos nive-
les en los cuales se expresa €] socialismo wasplramon generosa y bisqueda de una socie-
dad més justa; movimientos histéricos con organizacién vy . aleance politicos; ideologia
con la pretensién de ofrecer una visiSn total y auténoma del hombre— es necesario
establecer distinciones, las que guiaran a su vez las .opciones concretas”, dice. el Papa
en primer lugar Octogeﬁma Adveniens, 1971, n. 31. Véase también, €l n. 61 de Pacem
in Terris, 1963). Y agrega Pablo VI ensegmda. “Sin - embarge, estas distinciones né
deben tender a comsicderar dichos niveles como completamente separados e independientes.
El nexo concreto. que, segin las circunstancias, existe entre ellos, debe ser- licidamente
individualizade, ¥ tal perspicacia permitiri a los cristianos- precisar el grado  de com-
promizo posible en esa direccién, una vez que se hays asezurado los valores, sobre todo
de libertad, de responsabilided y de apertura a lo espiritual, que garantlza.n el desarrolie
integral del hombre” {n. 81). En l2 misma Carta aposidlica, tres mimeros anies, Pable
VI advertia que “el peligro. seria aln el de adheric fundamentalmente a una ideologia
que no se fundamenta en una doctrina verdadera ¥ ozganmica, dc refugiarse como en una.
explicacién dltima y suficiente de todo, construyendo para si, de esta forma, un nuevo
idolo del que se acepta, a veces inconscientemente, el caricter totalitaric ¥ coercitivo.
Se piensa asi encontrar la justificacién del propio actvar, atm de la acccién violenta;
se cree enconfrar la instancia adecwada em relacidn a un generoso deseo de servir Este
deseo permanece, pero dejandose absorber por una ideologia, la cual, ain si propone
ciertas vias de liberacién para €] hombre, termina en ultlma instancia por subyugarlo”
(n, 28). :
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ideolégico del marxismo de confundirse con la ciencia misma de lo
socio-histérico, de ser socialismo cientifico ™. Dicha perspectiva anula
por sf sola la pretensién antes referida: es toda la realidad ia que’es
percibida bajo el prisma ideoldgico marxista, y cualquier distincidn que
pretenda fundamentar una consecuente separacién, es desde alli, y por
lo mismo, dialécticamente fagocitada, a pesar de las =apariencias pura-
mente materiales. ) '

Sin desconocer la posibilidad de utilizar, descontextudndolos, algunos
elementos particulares de la doctrina marxista ©, es dificil concebir en
qué forma un planteamiento como el que se refiere a la “lucha de cla-
ses” pueda ser utilizado analiticamente a titulo de puro método, sin
comportar al mismo fiempo con esa ufilizacién toda la dialectizacién
de lo real que articula de fond en comble al pensamiento marxiano y mai-
xista. Toda la sociologfa de Marx (del Marx filésofo de la historia) estd
en juege en su concepeion de la lucha de clases, ¥ mal podria separarse
ésta de aquéllo mismo que la hace posible: la concepcién dialéctica de
todo Io real, que Marx heredé de Hegel®, ' '

En todo caso, en forma indirecta si se quiere, las consecuencias a
que conduce la perspectiva y exigencia de la “lucha de clases™ pone al
descubierto la calidad de su enunciade. Es asi como un Gustave Gutié-
rrez termina por exigir que la Iglesia tome partido por las “clases popu-
lates” en la lucha que sella “la explotacién de una clase social por otra
clase social” ®; “optar por el pobre —dice ain Gutiérrez— es optar por
una clase social y conira ofra. .. es entrar en el munde de la clase social
explotada. .. Es hacerse solidaria con sus intereses y con sus luchas” &,

Aqui percibimos hasta qué punto este instrumental “cientifico” es
asumido no cientificamente (es decir, por la wverdad inherente a su
enunciado), sino ideolfgicamente, es decir, en este caso, en cuanto sirve

5 Marx (v Engels) critica a los uiopicos, a Proudhon o a Lassalle, a nombre
de Ja “ciencia”. Aquél epuncia su fe en la ciencia desde muy joven (le cuwestion judie,
1848}, y llegari Iuego a convencerse de haber descubierfo }a ciencia de la historia, Cf.
F. Moreno, La herencia docirinal vy politica de Karl Maorx, pp. 87-84.

50 Nosotros misinos hemos utilizado elementos del pepsamiento de Marx referidos
s Ja conceprién de la clase social (no de la “lucha de clases”} ¥ de la ideologia. Cf. Fer-
nando Moreno, Teoria marsiste de las clases sociales. En, “Tierra Nueva”,, n. 15, octubre
de 1975, pp. 67-85; Svbre el estatubo y funcién social de las idess, En, “Tierra Nueva®,
n. 36, enero de 1981, pp. 58-7T1 (63-71, en particular}, ¥ n. 37, abril de- 1981, pp.
54.71. Tampoco se puede olvidar hasta qué punto Marx se sirvié —bien o mal, ¢s ofra
cuestién— de todo un material filoséfico ¥ econdmico que no sdlo es rescatable, simo
gue con mucha mayor propiedad envia a los analistas actuales a las fuentes mismas
de esa utilizacién. Marx se sitvio de (y falsed) Avistétoles (cf. Paul-Dominique Dognin,
Introduccién & Karl Mars, Bogoti, CEDIAL, 1975, pp. 812-8317 ¥ 873-377) para
jundamentar su teoria econdmica del valor (cf. Karl Marx, Capital, Moscow, _Prugress
Publishers, 1965, pp. 59-60 y 85, Vol. I). Talvez menos impropiamente se sirvid de
David Ricardo con el mismo fin, Cf. Capital, op. 35-69 (en especial), Vol T

8 Cf, F. Moreno, La herencia docirinal v politica de Karl Marx, pp. 68-40,
82Cf. La fuersa histérica de los pobres, p. 32 {y p. 124).

63 Cf, Ihid, pp. 79-80. Subrayado por nosotros. Pueble habla sin embargo,. de
“amor preferencial pero no exclusivo por los pobres”, y del “servicio a los pobres” como
“medida privilegiada aunque no excluyente” del seguimiento de Cristo. (zn. 1165-1145,
respectivamente}.
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de. aparecer "objet'ivam'ente' enunciada a partir de las situaciones de¢ po-
breza, de injusticia, o ain de etplotacxdn del hombre por el hombre, es
formulada deductivamente, 0- con més precisién, en forma ideoldgico-de-
ductiva. En- relacién a la realidad social se da a lo mds Ia eonvergencia
entre un desafio. (el de tal realidad en cuanto problemadtica) y una respuesta
Jreceta: el socialismo postulado a titulo de “modelo” deseable de somedad'
o de. punto culminante de una- necesaria evolucidn histbrica.

Es Importante destacar aqui que la valoracién del socialismo, o la
fé en el “paraiso” socialista, tiene como contrapartida la denostaci6n
del capitalismo. Alli donde aguél aparece como el locus mismo de la
verdad, del bien, de la libertad, este dltimo es visto como ¢ “'nflerno
En este’ contraste —en que ‘la “demomzacmn del capitalismo no es sino
la necesaria consecuencia de la canonizacién del socialismo como movi-
miento profético, que enmcarna la voluntad de Dios” ¥ se denuncia “el
gran pecado socml del sistema capitalista, que mata la vida de tantos
hermanos. .. ", que es “reino de discriminacién, de la violencia. y de la
muerte”. Asi descritc, se compara al capxtahsmo con ¢l “dragon del Apo-
calipsis”, y se lo declara, l6gicamente, “el. enemigo comiin de todos™ *,
Frente a este monstruo se yergue el socialismo, como 1a bondad misma. .

El Oblspo de Cuerna_vaca,_ (México) ve al Mmarxismo como un “movi.
miento histérica ¢ . ineludible”; -para él el socialismo-es una tendencia
dominante ubicada “en la linea” de Ia historia, y, en cuanto tal, un signo
de 1os tiempos **. Mons. . Méndez Arceo “parte de la necesidad histérica
de. la. revolucién y del socialismo™, y afirma que “el socialismo €5  més
relevante para-la construccién .de la humanidad en el siglo, XXI que
cualquler otra-idea” ™, Haciendo suyo (en comtn con Ernesto Cardenal
y.con el comunista- espanol Alfonso Comin) el llamado que hiciera Fidel
Castro a los cristianos para establecer una alianza “estratégica™ (no sdlo
“tActica™), nuestro obispo exhoria a Jos cristianos -a tomar parte__activa
(“la mera convwenma o en ¢l mejor de los casos la aproximacién caute-
losa, no son respuesta adecuada al gran reto a que nos hemos refendo

mocraciz Cristiana ¥ la Doctrinz Social de Ia Iglesia, (ef. op. cit, pp. 12, 22, 23, 31,
37, 58, 69-77, 111 y 227). Por dltimo, J. Miguez Bonino constatz que “ue - proyecto
socigliste de liberacidn en América Lating...”, "rechaza la tentativa desarrolista de re-
solver los probiemas latinoamericanos dentro del sistema mternar:innal _capitalista, depen-
diente de las relaciones con las potencias nordatlinticas.. Cf. op. cit., p. 65. Podemos
apreciar por lo.referido el condicionamiento claramente "dependenttsta” &y mamsta) de
las eriticas.

7 Cf. Manfred Spieker, Sociatismo J'ekgwso ¥ marxisme, p. 27. En, “Tlerra Nueva.
n. 16, enerd dé 1976, pp. 18-30. “El Dios vivo ha vuelto su rostro hacia el socmhsmo_
nteo y inaterialista, porque es el Onico que realiza Tas obras de Dios, que la cristiandad
debiera haber realizado”. Cita de H. Hutter, hecha por Mons, Sergio Méndez Arceo. En,
op, cit.,, p, 127.

& Cf, “Documento Fitlla,l del Congreso Interna.l:ional' Ecuménico de Teologia” (Sao
Paulo, 20 de febrero - 2 de marzo de 1980}, p. 9 (de mimeografiado).

8 Cf, op. cit., pp 128 (v 121-1832). También para los “Sacerdotes para' el ‘Tercer
Mundo” (Argeutma), “la bisgueda ¥ formulacién de un socialismo.con rostro humano”
constittve: un signo ‘de los tiempos. Ci. Sacerdotes para e Tercer Mzmdo Ruenos Artes,
1970. Cit. en J. Miguez Boning, op. cit., p. 77.. . :

<M Cf, op. citi,-pp. 127 ¥ 125, respectivamente,
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que tiene planteado la humanidad...”) en “la construccidn del socia-
lismo™ 7',

Sin embargo “la opcién genérica por un tipo de socledad soc:ahsta -.
no representa, como tal, un proyecto detallado”, dice Assmann ™. Sin
coniradecir a Assmann, el uruguayo Segundo aporta algunos elementos
de mayor concrecién: “llamamos aqui socialismo —dice— al régimen
politico en el cual la propiedad de los medios de produccién fue sustraida
a los individuos y entregada a instituciones superiores en cuanto a su
preccupacién por el bien comun ; lo cual no define a pesar de todo “un
proyecto social completo”: “no somos videntes ni tememos poder para
controlar el universe futuro”, comenta atn Juan Luis Segundo ™.

Por su parte, Gustavo Gutiérrez, dird que “sélo la superacion de
unia sociedad dividida en clases, sélo un poder politico al servicio de.las
grandes mayorias populares, sélo la eliminacién de la apropiacién privada
de la riqueza creada por el trabajo humano, puede darnos las bases de una
sociedad mé4s justa” ™. Nuestro “tedlogo” ve en la supresion de “la
propiedad de los medios de produccién”, el nivel més fundamental det
cambio requerido para llegar a una sociedad socialista. “Habré, pues,
que optar por la propiedad social de los medios de produccidn”, nos dice ®
Para Gutiérrez, el cambio radical de estructuras debe IHevar a una,socle-
dad en la que el hombre se vea libte de toda servidumbre, en la que no
sea objeto, sino agente de su propio destino” ™. Se trata aquf de “una
etapa histérica en la que el hombre pueda vivir como tal”, en que Ia
solidaridad condiciona “severamente todo el quehacer del hombre” 7,

Tampoce es mucho més precisa la caracterizacién del socialismo que
aporta la Coordinadora Nacional de la Iglesia Popular “Monsefior Oscar
Arnulfo Romero” (CONIP), de El Salvador, hecha a titulo de “Funda-
mentacidn Teol6gica”: ‘“propiedad comin de los medios de produccién,
poder del pueblo organizado, puesta en valor de la cultura y los valores
espirituales del pueblo” 8,

Afln si el sentido 1de010g1c0 es claro, y si los eventuales resultados
pueden ser avizorados, si no simplemente deducidos, mis que un “modelo”
de sociedad, lo que estd en cuestién aqui es una utopia, en el sentido de
Mannheim ™, o, a lo mds, un proyecto histdrico ™. Gustavo Gutiérrez

7N Cf. Ibid., p. 128.

2 Cf, Opresidn-liberacidn, p. 179.

3 Cf. Cepitalismo-Socialismo: “Crux Thelogice”, p. 413. En, “Concilium” (Madsid},
n. 96, junio de 1974, pp. 403-422. e

M Cf. La fuersa histdrice de los pebres, p. 81,

S Ct, Teologiz de la lsbcrac:éu pp. 264 y 157 (subra.}rado en eI ungma]}, respac—
tivarmentc.

W Cf, La j'uerza. historice de los pobres, p. 49. _

" CL. Teologin de la Hberasitn, pp. 57 y 76, respectivamente.

78 Cf. Documento mimeografiado, del 28 de noviembre de 1980 (p. 4).

79 Para Mzaanheim la utopia comporta un desajuste ¥ -une imposibilidad relativa
{no absoluta, como es el caso de Utopls, de Tomis Moro Ci. 1a edicién .espafiola Z v X,
Madrid, 1968), en relacién a la situacién presente. Es esta -relacién la que le daria
ala utopia su . caracter movilizador. Cf. Ideclogy ond Utopia. An Iutroductzm to the
Sociology of Knowledge. London, Routledge and Kegan Paul, 1964, :

80 “Péymino a medio camino entre utopia, unz visién que no intenta conectarse his-
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valotiza la utopia (el “pensamiento utdpico™ por “su calidad subversiva
y movilizadora de la historia”, inscrita en su “intencién original”. Des-
pués de Mannheim, Gutiérrez afirma que “conirariamente a lo que el
uso corriente sugiere”, la utopia “estd marcada por su relacidn a la
realided histérica presente”, lo que permitiria caracterizarla como el
“presagio de un orden de cosas distinto, de una nueva sociedad”. Al
. mismo tiempo, la utopia vendria a ser como ¢l puente, o la *“mediacién™
entre fe y accién pelftica. Estas no entrarian “en relacién correcta y
fecunda sino a través del proyecto de creacién de un nuevo tipo de hom-
bre en una sociedad distinta, a través de la utopfa” ®'.

A pesar de la apariencia es este, nos parece, el sentido de Ia exhor- -
tacién del Obispo Méndez Arceo a “la comsfruccién inmediata de una
nueva sociedad liberada” ., El tema de la sociedad nitieva viene a ser
reforzado aqui con el del Reino de Dios. “La construccién del socialismo
—se dice— es aqui y ahora, la aliernativa y mediacién histérica que
mds cristianamente acerca al Reino de Dios” ¥,

La utopfa asume asi el dinamismo de la fe, sin que por ell» se
pueda decir pura y simplemente que se haya hecho cristiana. Esta reserva
—y sospecha...— nos parece tanto més periinente y necesaria cuantc
que, confendiendo o identificando los planos de lo trascendente y l¢ in-.
manente a la historia se hace de la lucha por la justicia, por la paz y la
fraternizacién humana —o de su siempre precaria efectuacion— sindnimo
de presencia del Reino entre los hombres. El Regnum Dei se confunde
asi con el Regnum hominis®. Para Jon Sobrino, “¢l seguidor de Jesfis. ...
busca la eficacia para instaurar parcialmente el reino en favor de las
mayorias. . .” ¥, Por su parte, Leonardo Boff dird que “siempre que
se construye y se participa en la edificacién de la paz, de la justicia
y ‘del amor, se estd construyendo y edificando el Reino de Dios que éstd

téricamente con la realidad presente, y un programa, un modelo técnicamente desarvollado
para la organizacién de la soriedad”, Cf. J, Miguez Bonino, op. cit., p. 65. :

81 Cf, Teologia de In Bberacion, pp. 310, 811 y 317. Ci. también, Fernando Moreno,
Ensayo sobre la liberacidn v las lberaciones. Santiago, ICHEH, 1981, pp. 100-101, Her-
bert Marcuse decia haciza 1969 que el “adjetivo ‘ubdpico’ no -designa ya mas lo que
‘no tiene lugar’, o no puede realizarse en el universo histérico, sino méas bien lo que el
poder de las sociedades establecidas impide que llegue a hacerse realidad”. Cf. Vers la
iibération. Paris, Les Editions de Minuit, 1969, p. 12. Es este también el sentido en
quz un Joseph Comblin entiende' la utopia. Cf. op. cit, p. 219, C '

8Cf, op, cit,, p. 96.

BCE L Declaraciéﬁ va referida de la CONIP (El Saivador} (p. 3 de mimeogra-
fiado).

8 Recordemos Ia alocucién en que Juan Pablo I se referia a este asunto: “Es un
error afirmar que la liberacién politica, ecomémica ¥ secial coincide con Ia salvacién
et Jesucristo; que el Regnum Dei se identifica con el Regmum hominis; que ubi Lenin,
ibi Ferusalen”. Alocucién del 20 de septiembre de 1978, Este juicio fue recogide por
Juan Pablo II en su discurso de apertura de la III Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano {Puebla, 28 de enero de 1959, n. I, 8}.

L85 (s, Cristologia desde América Latina, p. 138,
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ya.presente en el mundo y que va crec1endo hasta que s¢. complete ccm
la -venida. de Cristo™ *,

Esto no constituye sino la conclusion légica de la tems comfn a la.
“escuela”; no hay dos historias, una del mundo y otra de la salvacién
y. del Reino: hay una sola historia, “un solo devenir humang asumido
irreversiblemente por Cristo, Sefior de la historia” *. Fiel al “Maestro”,
Leonardo -Boff no hace sino repetir este axioma: “‘nc hay dGS' histerias,
una profana y otra sagrada... Sdlo hay una historia...”; .y agre ga-
“no se nos ha prometido ofro mundo, sino un mundo 'nuevo” oo

Esta sociedad nueva se la ha pretendido .ver en Cuba primerc, y
hoy dia en Nicaragua. Mons. Méndez Arceo (junto cou Emesto Cardenal
y Alfonso. Comin) considera “que las perspectivas que abre el proceso
de institucionalizacién de la Revolucién cubana reclaman. una respuesta
exigente y audaz por parte de la Iglesia. Esta no puede prescder —segln
nuestro obispo— del acontecimiento crucial en que estd infmersa y que
conmueve a todo el pueblo cubano: la construccién revolucionaria” ®, Por
otra parte Nicaragua es vista como el locus mismo de la libertad y de la
liberacién: “En la revolucidn victoriosa de Granada y Nicaragua —se
dice— (es) donde el pueblo conquistd-su libertad para poder ser libte® %9,
La expresion se hace lirica. cuando se declara que la “luz de Nic&r&gua
penetra: cada mafiana en las. cdrceles de la represién, ilumina el camino
de’ los pobres de ‘1a- ciudad y-del campo, hace-teinblar a los poderosos,
y €5 un anticipo de la victoria de los pobres y oprimidos del continente” ',
En el mismo sentido €l Padre. Ricardo Zafiga destacaba la armionia que
se da en Nicaragua entre “la fe cristiana y Ia Revolucién”, “entre una
revolucién popular al servicio del pueblo’ y Ia vivencia - del evangeho
como un- compromlso con 1 la causa de los pobres” =

3 Cf. Teologia del coutiverio v de la liberacidn, p. 256. “El empefio en la construc-
cién de un munde mas habitable y humano es la forma como se expresa, en las condi-
ciones histéricas, el propio Reino de Dios” {p. 289). Er el mismo sentido “el encuentro
pleno con el Sefior pondra fin 2 la historia, pero se da ya en la historie”, deciz G. Gu-
tiérrez. Cf. Teologia de le liberscidm, p. 223 (Subrayado por nasotros) Cf tamblén,
J.'L. Segunds, Capitalismo-Socislisme, p. 421.

87 Cf. G. Gutiérrez, Teologia de la liberacidn, p. 188 Creemus sin cmbargo, con
Jacques Maritain y Charles Jourret, que “lz distincién ‘de lo temporal ¥ de los espiritual
aparece come una distincién esencialmente cristiaria” Cf. J. Maritain; Humonisme intégral.
Paris,” Aubjer-Montaigne (sin fecha de edicién), p. 105, y- del Cardenal Journet, L'Eglise
dztz'ggrbe mcame Essaz de Théologie spem.,atwe Desclée De Brower, 1955, Tomo I,
p. R

€ Cf. Teologia del cautiveriv y de la liberacion, pp. 83 y 88, respectivameut_e
Véase también, p. 230

¥ CL op. cit, p. 122, “A partir de ese hacerse revolucionario con los revoluciona-
rios, el cristianismo podra vivificarse, ser sal de la tlerl"'l ¥y por supuesto, cumpllr sus
responsabilidades. . . (p. 123)}. '

9 Cf, Carta a los cristianos que viven y celebran su fe en las Comunidades Cris~
tianas populares de los paises ¥ repioncs pobres del mundo. -Con ocasién del Congreso
Intemal_:i__onal Ecuménice de Teologia, Sao Paulo, 20 de febrero - 2 de marzo de.1380,

91 Cf. Algcucién ‘inaugutal ‘del-Congreso Interndcional Ecuménico de. Teologia (Sab
Paulu, 20 -de febrero - 2 -de marzo de 1980}, per Sergio anres {“La naturaleza y los
objetives del -Congresd Ecumdiico de Teulogm”)

92 Cf. Iglesia de Niceragua. Tzempo de crisis: tempo de dzscmum:mto de gmcial
Lima, MIEC/JECI, n. 25, julio de 1881, p. 35. Se habla' también alli.de “este pueblo
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La ilusién de estar ya viviendo socio-revolucionariamente el Reino
es particularmente fuerte en el caso de Nicaragua, puesto que no sélo
la revolucién consiguié alli el poder gracias a la alianza entre marxistas
y cristianos, sino que las tareas efectuadas hasta ahora han supuesto la
estrecha -colaboracién “éntre un- cierte niimero de cristianos “comprome-
tidos” (marcados por Ia influencia del marxismo) y marxistas “cldsicos”.
En unos y otros, la impaciencia se une al mesianismo y a una concepcién
inmanentista de la vida, como para forjar en ellos la ilusién escatoldgica
dé origen marxista de un “parafso” en el mundo.

Pero ain, esta utopfa postula una especie de recreacién del hombre:
un hombre nuevo. Tema obligado éste de tedo el marxismo ortodoxo y
contempordneo ®, y que Jos cristianos “comprometidos” y “progresistas”
comparten con sus “‘compaiieros de ruta” a partir de la misma fuente:
Karl Marx y sus epigonos ™, Para Gustavo Gutirrez el proceso de libe-
racion social debe llevar “a la- creacién permanente de una nueva ma-
nera de ser hombre”, seglin este autor “la creacién de un hombre nuevo
cada vez mds libre de toda scr\qdumbre . €std ya inscrita en el * proyecto
de una sociedad distinta”®. -

Finalmente, si a tltulo complementaric asumimos la perspectiva de]
sujeto mismo (ex parfe subjecii}, el gran tema que la teologia de libera-
cién, a la zaga de la teclogia protestante alemana *; relanza como cuestién
clave, es el de la esperanza. Tema esencialmente ligado al porvenir, .o,
més precisamente, a la expectativa de un futuro mejor, Para Sobrino el
cristiano espera conitra toda esperanza, porque “la generosidad en el
servicio, ¢l aumento en la conciencia de los pobres de su propia dignidad
de hijos de Dios, sus luchas y logros concretos fundan de nuevo la espe-
ranza amenazada” (por ¢l pecado, por la muerte y la injusticia) ¥,

(el de Nlca.ragua) que hoy tanto lucha ¥ tanto sufre hasta que -amanezez €l sol de su
liberacién” (p. 82). .

9 4Es indudable que el marxismo contemporaneu ha hecho gran use del tema
del hombre nueve”. CI. J. Comblin, op. ct., p. 218.

H“No a pai-tir de San Pablo ¥ la fe de la Iglesia.
¥ Cf, Lg fuerza lisidrica de los pobres, pp. 49 y 81, respectivamente.

% En particolar de Jurgen Moltmann, que junto con Karl Rahner, Johan Babtist
Metz v Hans Kiing, son tal vez los tedloges europeos de mayor influencia en la teologia
de la liberacién latineamericana. De Moltmann, of, L'espérance en action, Troduction
historigue et politigue de PEvangile. Paris, Seuil, 1973, y Théologic de Fespérance. Paris,
Cerf-Mame, 1970. Recordetmos que moltmann se inspira en el neo-marxista alemin Ernst
Bloch; en especial-- en su conocido “principio esperanza”. Moltmann “defiende Ia tesis
que la esperanza crishana, lejos de llevar 2 una facil acomodacion al staix gue, €s una
constante perturbadora de la realidad tal como es y una pro-vocar.lon para moverse hacia
el future™, Ci. 1. Mtguez Bomno, ep. cit, pp. '173-174.

%7 Cf, Resurreccion de Iz verdadera ngesza, P 172 sze tamblén, dejl mistno autor
Cristologie desde Américe Lating, p. 318.
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4, - La Via a Seguir

Lo que nos interesa considerar aqui no es la via de elaborac_ién
tecldgica en la teologm de Ia liberacién en cuanto ésta es una “teologia”
de la- praxis ®, sino la via que esta “teologia” propugna para lograr su
objetivo, €l que en su calidad préctica ha venido como a reemplazar epis-
temoldgicamente el objeto del saber teoldgico (cldsico). Podria decirse en
el lenguaje mismo de aquella “teologia”, que se apunta a realizar la
teclogfa para asi acabar con ella. Como Marx, saben nuestros “teélogos”
que de lo que se trata en definitiva es de transformar el mundo., La
*teologia™ desde v sobre la praxis aparece asi en propiedad como una tgo-
logia pare la praxis, al servicio de la praxis. Esta destinacién de la teologia
define su caracter propiamente politico y tiene como supuesta condicidn
de posibilidad el becho de haber sido elaborada en la praxis ™. Dicho
esto es preciso hacer una doble distincién: una entre la construccién de
la Iglesia (de hecho fagocitada, si no confundida con el mundo), y la
constriccién del mundo mismo; la oira enire el plano del sujeto y el del
objeto, o, dicho en otro lenguaje, entre lo “micro” social y lo “macre”
social. : S

En cuanto a la primera distincién es necesario destacar la importancia
que para una teoria-praxis, como pretende ser Ia teclogia de la liberacidn,
tiene el hecho de “construir” o adecuar uno o mds agentes de operatividad
histdrica capaces de efectuar el ideal social deseable, Como naturalmente
la Iglesia ocupa aqui un lugar “privilegiado”: no sélo su eredibilidad
y su operatividad salvifica, sino su ser mismo es mterpelado e hipotecado
en base a una radical exigencia de compromiso social y de “eficacia tem-
poral”, Citemos a Sobrino: “La situacién actual muestra la verdad de la
iglesia, si ésta predica a un Dios que es esperanza real para la mayoria
de los oprimidos, sin apelar apresuradamente a la reserva escatolgica;
si busca mediaciones seculares que den eficacia a su predicacién, sin
distinguir apresuradamente entre lo matural y -lo sobrenatural; si llama
por su nombre al pecado concreto, a las estructuras capitalistas, que
son las que de hecho hoy configuran nuestra sociedad; si se dirige
explicitamente y enfoca su misién directamente hacia las grandes masas
de oprimidos, sin apelar apresuradamente a un amor cristiano universal
que termine con Jla parcializacién de la opci6n cristiana; si la Iglesia estd
abierta al riesgo y la persecucién, y si éstos ocufrén de hecho, sin refu-
giarse en actividades que por su naturaleza son social y polfticamente
asépticas” ', Si la Iglesia no responde a esta exigencia, estaria, seghn

Lo que hemos desarrollado en otra parte, Ci, T. Moreno, C‘mtaamsmo ¥ smarsismo
en le teologic de ta liberacion, ref. dada..

. % Lo que no pasa de ser una pura Husién desde luego Es desde la :deologia (de
la praxis) que ella se elabora, no desde la praxs efectiva. Cf. ¥. Moreno, Cristignisnte +
marxismoe en lo teologic de lg liberecion, p. 55. En el mismo sentido, la ilusién de operar
teclégicamente desde América Latina es denunciada por el tedlogo - mejicane Juan
Gutiérrez. Ci. Teologia de la lberacidn. Evaporacitn de la teologia. Lo obra de Gusiovo
Gutidrres vista desde efla mismg. México, Ed. Jus, 1975, pp.17-21,

W Cf Resureeccion de 1o wverdadera Iglesia, pp. 941-242,
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nuestro “tedlogo”, traicionando su misidn y por consiguiente —en esia
perspecmra— su ser mismo, el cual se agota en lo puramente relacional 1o,

Ahora bien, proporcionar la Iglesia a tales objetivos sociales y a un
tal compromiso con el mundo, equivale a propiciar una verdadera ecle-
siogénesis uiilizando esta expresion en el sentido de Leonardo Boff. Se
postula aqui una “reinvencion de la Iglesia” a partir de las “comunidades
de base y la praxis que en ellas predomina”, y en cuanto esta realidad
novedosa viene a cuestionar “la forma vigente de ser-Iglesia” y “el
modo comtn de entender la Iglesia” ', El pobre pasa a ser visto como
la piedra angular y el agente de lo que Jon Sobrino designa como la
“resurreccién de la verdadera Iglesia”: “en la medida en que esid surgien-
do la Iglesia de los pobres, estd surgiendo también un nuevo _modo de
ser Iglesia, ¥ por ello hablamos de una ‘resurreccidn’ de la Iglesia™; “en
los pobres se manifiesta el Espititu y por ello sor cauces estmcturales
—dice Sobrino— para encontrar la verdad de la Iglesia, la direccién
y contenido de su misién” '®,

En el fondo, y a pesar de los matices que a menudo se aportan (més
aparentes, que reales), e pobre mds que los pobres concretos..., se
ha convertide aqui en el locus salutis por excelencia, En vez del amor
preferente por los pobres a que el Evangelio obliga a la Iglesia '™, sé nos
propone una verdadera transposicién al pobre de la virtud (infinita) sal-
vifica: de Cristo, de la ‘que la Iglesia. participa como su Cuerpo (mistico)
y. Esposa. Pero hay mds: es el pobre por él hecho de ser tal, o mejor de
haber sido Becho fal, en cuanio es pobre y desposeido, quien es investido
de aguella. virtud y constituido en un substituto de Cristo y de- su
Iglesia. Estamos aqui fremte a un pobre miticamente cristologizade y
eclesializado '*. En esta perspectiva, la Iglesia no deberfa ir al pobre
pero tampoco hacerse pobre gino reconsiruirse. a partir del pobre, hacerse
‘del pobre para ser ella misma, para ser simplemente la Iglesia de Cristo.
En el mejor de los casos, si se asume la relacion Iglesm-pc-bres, debemos
decir que no es porque Cristo se hizo pobre siendo rico (2® Cor 8,8), .ni
porque vivié pobre, ni porque El amé con predileccién a los pobres,
por lo que la Iglesia debe preferirlos en su amor maternal, sinc, una vez
més, porque su pobreza material misma no sdlo les da un derecho par-
tlcular sing que los constituye en su ser con una virtud salvifica (reden-
tora) '** a la vez deflmtwa y de alcance universal.

. Widpgr sy calidad de signe 1z Iglesia es de esencia relacional; nmo tieme un signifi-
cado en s misma, si no es en cuanto significa el amor de Dios (servicio a Dios) a los
horebres {servicio a los hombres)”. Cf. Ibid., p. 255,

12 Cf. Eclesiogénesis, p. 37.
10 Cf, Resurreccidn de lo verdadere Iglesia, p. 111,

¢ Cf, M, V. Leroy, O.P., Pobreza de Cristo, pobresa de la Iglesis. En, Communio
(Santiago), n. 1, junio-julio 1982

105 Cf. Fernando Moreno, Reflexiones sobra ¢l Congreso  Internaciong! Ecwménico
de Teologic, p. 54. En. "Tierra Nueva", n. 36, enero de 1981, pp. 51-B7. -

106 Cf. G. Gutiérrez, La fuerse histérica de los pobres, p. 266: “las bienaventuranzas
kablan de los pobres materiales ¥ (que} por eso hablan de Dios”.
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Aqui y all4, es la. desposesion forzosa, injusta y opresiva, la que
viene a calificar y capacitar al pobre, materialmente considerado. La in-
fluencia marxista es patente: la condicién de la universal liberacién pasa
también aqui por la existencia de una clase social “con cadenas radicales™,
que encarna ¢l oprobio y la injusticia, ¥ que pueda decir: “yo ne soy
rnada y deberia ser todo”'V. Es la “lucha de clases” la que aparece.
inscrita en el corazén de esta exigencia (y protesta). Escuchemos a
Gustavo Gutiérrez: “el ‘pobre’ no existe como un hecho fatal. Su. exis
tencia no es neutra politicamente, ni inocente éticamente. El pobre es
el subproducto del sistema en que vivimos y del que somos responsables,
es el marginado de nuestro mundo social y cultural.- Es més, pobre es
el oprimido, el explotado, el proletario, el despojado del fruto de su
trabajo, el expoliado de su ser hombre... no se trata de aislar al opri-
mido de la clase social a la que pertenece... EI pobre, el oprimido,
es miembro de una clase social explotada, sutil, o abiertamente, por
otra clase social... Optar por ¢l pobre es optar por wha clase social
contra otra. Tomar conciencia del hecho del enfrentamiento entre clases
sociales y tomar partido por los desposeidos. Optar por el pobre es
entrar en el mundo de la clase social explotada, de sus valores, de
sus categorias culturales. Es hacerse solidaric con sus intereses y con
sus luchas” '®. Las luchas del pobre son “luchas de clase”, en que
€l se opone al “rico”, al capitalista, al burgués... de hecho simplemente
al ofro, en un plano politico-pricticc en que la critica de las ideas tiende
cada vez mds a ser reemplazada por la critica de las armas (segin Karl
Marx) '". Se presupone aqui una relacién pobre.-“otro” dialectizada y
por consiguiente que asume desde su ongen la negacnon., el conflicto y la
lucha {(entre los contrarios:)

Asf comprendido el pobre, él se convierte en el agente no solo de
la liberacin sino de la evangelizacién salvifica"'®. Son ellos los que
con sus luchas construyen el Reino; més adtn, Dios “se revela en-la his-
toria . a través de los pobres”, dice Gutiérrez'’, en el sentido que
“en la liberacién del pobre se da ld verdadera teofania la” revelacién
- de Dios” "2,

Esta Iarga chsgremén (en realidad, sélo aparente dlsgresmn) sobre
el (o los) pobres, nos ha parecido exigida por la justa comprensidn

07 Cf, Karl Marx, Contﬂb‘utwu e la Crmquc de la phdosaphze du droit de Hegel
Introduction), pp. 209-211, respectivamente, En, K. Mars, Critigue du droit ﬁo!mgue
hégélien. Paris, Editions Sociales, 1975, pp. 197-212. De Gustavo Gutiérrez, cf. Tzologii
de la lberacion, pp. 369-388, v, La’ )"HB!’SG histérica de los pobres, pp. 17, 19, 79, 80,
83, 95, 133, 151, 160. 165, 178, 179, 262 y 266, -

08 Cf. La fuerza hisidrica de los pobres, pp. T9-80. Véase también, pp. 93- 165, ¥,
en, Teologia de Io liberacion, p. 3BL, en particular,

198 Cf, F. Moreno, Refleviones sobre el Comgreso Ifummczoml Ecumémca de Teo-
logia, p. 54. .

10 Elles “evangelizan liberandose™. Cf. G. Gutiérrez, La fuerze hzstonca de los po-
bres, p. 179.

1 Cf, Tbid.

M2 Cf, Ibid., p. 17 (también p. 956). Por lo .misme los pobres pueden sexr demgnaxlus
como ‘el sujeto h]stonco de upa nueva inteligencia de la " {p. 160).
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de la profundidad a que alcanza la estrategia liberacionista de recons-
truccién de la Iglesia. Es conforméndose al pobre y a sus luchas e intere-
ses que la Iglesia se construye hoy y asi se re-encuentra consigo misma:
“su vida y su tarea evangelizadora se redefinen desde y en funcidn del
pobre que se hace presente con foda su carga de miseria y explotacibn,
pero también de combate y de fe” ', El pobre es el pilar de las Comu-
nidades de Base, las que a su vez, en “una verdadera eclesiogénesis” son
vistas como el fundamento de la Iglesia *‘renovada” '*. ;(Cuél es la no-
vedad de estas comunidades? ''S: ellas “significan una ruptura con el
monopolio del poder social y religioso y la inauguracién de un nuevo
proceso religioso y social de estructuracion de la Iglesia y de' la sociedad,
con una divisién social distinta del trabajo asi como con una divisidn
religiosa diferente del trabajo eclesidstico”, ellas constituyen “la fotma
adecuada de Iglesia para las victimas de la acumulacidon capitalista, en
contraposicion a la Iglesia tradicional, jerarquizada, con sus asociacio-
nes clasicas... y modernizantes, perc adecuadas a una sociedad de
clases, integradas en el proyecto de las clases hegemdnicas™, En las Co
munidades. de Base, en éstas que Boff (emire otros) describe y promueve,
se estarfa al mismo tiempo prolongando la “Iglesia del pueblo y de los
pobres, que siempre existié pero cuya historia casi nunca fue contada™ ',
En el mismo sentido, los “teblogos ecuménicos” {(de Ia liberacién)
nos aseguraban que ‘en aquellas comunidades “el pueblo encuentra un es-
pacio de resistencia, de lucha y de esperanza frente a la dominacién. Alli
—se dice— Ilos pobres celebran su fe en Cristo liberador y descubren
la dimensién politica de la caridad. Las comunidades eclesiales ‘de base
o comunidades cristianas populares. son parte integrante del caminar del
pueblo (¥)... ejercen dentro del pueble de los pobres, a través de la
formacion de la conciencia, de la educacién popular v del desarrollo de
valores éticos y culturales, un servicio liberador...””'’. Dicho con cla-
ridad, las Hlamadas comunidades cristianas populares constituyen - simple-
‘mente instancias de “concientizacién’ y de radical politizacién, en las
que la fe no opera sino como un barniz encubridor, 0 como la motivacién
catalizadora de- una “praxis” politico-revolucionaria cuyo signo y sentido
profuirdo los ‘han dado ya Karl Marx y sus epigonos intelectuaies.
- En esta perspectiva, se podria decir que el *“cuerpo politico” de los
“pobres” ha venido a suplantar al Cuerpo Mistico de Cristo. La Iglesia,
Pueble de Diocs, es reducida, asi mismo, a los pobres en cuanto clase
oprimida que marcha hacia su auto-liberacién por virted de “sus luchas®,
las cuales deben 1ilevarlos a construir el Reino de Dios inmanentie a la

©IECE Ibid, p. 1838.
14+ Ibid, pp. 10, 87, 50, 62 ¥ G65. _ . _
115 Yéase las notas de una verdadera Comunidad eclesial de base y la critica a. las

“cbmupidad'es” politizadas e ideologizadas que uswpan el nombre y que corresponden
cxactamente z las que Boff destaca y promueve, en, Evangelli Nuniiandi, n. b8.

lis Cf. Eclesiogénesis, pp. 62, 65 v 68, respectivamente. Cf. ademaés, pp. 70-T2. "La
iglesia de los pobres es una ruptura con otras formas tradicionales de ser Iglesiz (gue)
en esa Iglesia de los pobres aparece una mayor autenticidad de la Iglesia”. Cf. Jon So-
brino, .Resttrreccidn de la verdaders Iglesie, p. 100.

117 “Documento  final” (el subrayado es nuestro).
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historia. cuyos signos son Ia justicia, la fraiernidad y la participacion. De
esta forma, la Iglesia es radicalmente desacralizada y hecha inmanente
a la historia, el gran baal para muchos, desde Hegel hasia nuestros dfas "®.

~ Esta “nueva forma de sexr Iglesia” ' es lo que se ha designado como
“Iglesia popular”, o “Iglesia a partir de los pobres”'?®, o atdn, “Iglesia
real que nace del pueblo” ''. Para el obispo Méndez Arceo es en “la
expeiiencia de fe del pobre y del oprimido —diversa “de la imterpre-
tacién y de la vivencia de las clases dominantes”— donde se encuentra
“la Iglesia Popular” '**; ésta “no es aquella Iglesia que, estando fuera
del mundo de los pobres, le ofrece generosamente su ayuda” ', En
definitiva, es debido a su situacién material de pobreza concreta que
los pobres son vistos como “‘el auténtico lugar teolégico de la comprensién
de la verdad y de la praxis cristiana, y por ello también de la constitucion
de la Iglesia”; “en los pobres se manifiesta el Espiritu y por ello son
cauces estructurales para encontrar la verdad de Ia Iglesia, la direecidn
¥ contemdcr de su misién® 1%, :

Asi concebida, 1a Iglesia no sdlo no es ajena al mundo _sin‘o que el
mundo. ha sido como “introjectado™ (para usar una expresién costriente
en el liberacionismo) en ella. Dicho en otra forma, al transformar la
Iglesia en base a una norma politica, aquella se hace por alli mismo ho-
mogénea al mundo, y su eficacia operativa no pasa a ser sino una cuestién
funcional (de capacitacién). En esta perspectiva, la Iglesia se habrd va-
ciado hegelianamente de su ser para llegar a encontrarse consigo misma;
habrd perdido su identidad para hacerse mundo con el mundo, para
confundirse con él. Su operatividad evangelizadota vy salvifica podra,
légicamente., reducirse en adelante a la lucha por la justicia en vistas a
la transformacién. del mundo %5,

- NBCL F. Moreno, Reflextones sobre el Congreso Internacional Ecumiénico de Tco-
logia, p. bb. .

19 Cf. J. Sobrine, Rmrreccwn de ia verdedera Iglesia, p. 142

120 Cf, Leonardo Boff, Iglesia: Corisma v poder. Enssyos” de eclesiologia militante,
p. 22, Cf. ademsas, Ia penetrante critica de estas posiciones, por Boaventura Klnppenbm’g,
en, Iglesia Populer. Bogotd, Ediciones Paulmas, 1977,

21 Cf. L. Boff, Teologia del Cauiiverio v de la liberacion, p. 11 _Ct. ademés, G.
Gutiérrez, Lo fur:rza historica de los pobres, p. 388 {en general).

122 Cf. op. cit,, p. 105. Se supone aqui la lucha de clases al mtenor mismo de Ia
Iglesia,

123 Cf, ¥gnacio Ellacuria, Za Iglesic de los pobres, sucraments histérico de Iiberacidn.
ECA, octubre-noviembre 1977, p. 717. SegOn cita en, J. Sobrino, Resurreccidn de la
verdadera Iglesic, p. 108.

124 Cf. J. Sobrino, Resurveccion de i verdedera Iglesie, pp. 109-111, respectivamente.

12510 que esti en juego aqui es [a especificidad mistma de lo cristiano. Assmann
la rechaza al definir el cristianc por Ja climinacion de “toda fe en un Dios ahistrico
pata tomar en serio al préjimo como ‘fuger en donde se ilumina su existencia humano-
divina’...”; Cristo po se descubre sino en los hermancs, “sobre todo en los opnm:-
dos™, Cf Ogpresidn-Liberacign, p. 156, “F1 cristiano no pertenece a ninguna familiz, sino
a la familia de todos” dice Leonardo Bofi: “el cristianismo es amplio como el mundo
es humano™; “no va lo que es cristiano y catdlico es bueno, verdadero y justo, sino .que
Io bueno, lo verdadere v lo justo es cristiano y catélico”. Cf. Gcsu-Cmto liberatore,
pp. 79, 243 y 244, Cf. también, del mismo autor, Teclogin del cautiverio v Ia Iiberacidn,
p 101. Cf. ademas, Pablo Richard, La negocidn de “lo crisiiaito” como ofirmacion de

ic fe. En “Teologia y Vida" {(Saniiago), mn. 3-4, 1971, pp. 282271
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La exigencia social de transformacién del mundo no s6lo no es por
consiguiente ajena a la Iglesia ' sino que, en la perspectiva - que aqui
nos acupa, es vista como la misién '? misma de la Iglesia: transformar el
mundo, en este caso, es construir el Reino '®. ¥ esto es comprendido a
partir de la misién de Cristo: “Jesiis no s6lo anuncia a Dios, sino el reino
de. Dios. Esto implica desde el principio gue la predicacién de Jesis
versa no sblo sobre Dios, sino sobre upa sociedad humana segtn' Dios,
que se culminard al final de los tiempos, pero que ya se debe notar aqui
en Ia tierra. En ese anuncio del Reino de Dios, Jesds se parcializa: en
favor de los mds pobres™ ', :

En cualquier caso, se puede decir que, curiosamente, la Iglesia
—a la que se ha negado su calidad de crisdlida del Reino de Dios— se
va poniendo al servicio de este Reino en el servicio al mundo, y, més
alla, al irse identificando pura y simplemente con éste, El corclario de
esta confusién de planos es la identificacidn entre evangelizacién y jus-
ticia, -0, cuando menos, la consideracién de la justicia' como parte esen-
cigl " de aquella y su condicién de posibilidad ¥/, En esta visién de las
cosas, la Revolucién y el socialismo aparecen como el locus mismo de la

- justicia, ¥ su plenificacién. La Iglesiz debe tomar partido por el mundo
tomando partido por la Revolucién y el socialismo, lo que equivale a
optar por. el pobre, por la clase explotada o por el pueblo/clase (L.

© 1%Lo cual =l menos desde Rerwm Novarume (1891) se ha manifestado como Iz
expresion de upa “nueva™ conciencia de la Iplesia en su relacién al mundo. El aporte
del Concilio Vaticano Segundo es decisivo también a este respecto. Por ofra parte, "toda
la obra de filosolia de la cultwa y politica de un Jacques Maritain testimonia de Ia
profundidad que esta exigencia puede alcanzar para el mundo cristianc

127 Mis que simple tarea.

128Para Jon Sobrino, “la lucha crucial por un mundo de justicia segin e:l amor
de Dios” es sinonimo de “la lucha absoluta por el Reino de Dios”. CF. Resurreccion
de lo verdadera Iglesin, p. 236.

129 Cf. J. Sobrino, Resurreccidn de lo verdeders Iglesia, p. 253.

©- "M0En discrepancia tanto con el Sinodo de 1974 como con Evangelii Nuntiand:
{n.- 28). Véase ademis la Alocucién de Pablo VI al Consistorio, del 24 de mayo de
1976: “No se puede... acentuar demasiado la promocién humsna a . nivel temporal,
el progrese social, eic. con perjuicio del significade esencial que tieme para Ia Iglesia de
Cristo, la evangelizacion, el anuncic de toda la Buena Nueva”. (Segin cita en, Roger
Vekemans, s.)., Evangelizacidn vy liberaciones humanas. Del Vaticane II ¢ la Evangelli
Nuniiandi, p. 14. En, “Tierra Nueva”, n. 30, julio de 1979, pp.. 5-18) (Recomendamaos
todo este excelente articulo). Como es sabido, lJa Comisién Teoldgica {Pontificia) Inter-
nacional aclaré los térmimos de la relacidn evangelizacidn-justicia, er el mismo .espiritu
del Sinodo del 74: la justicia es *una parie integrante, pero ho esencial”, de la evan-
gelizacidn., Mas ampliamente, )a misma Comisidn precisé que “no se puede elaborar
de 1a unidad enire la historia del murdo y la historia de Ia salvacion una concepcién
gue haria coincidic con ia historia profana el Evangelio de Jesucristo... El mundo
tal como existe histdricamente €s, si, el lngar donde se desenvuelve el designio divino
de la salvacién, pero no de tal manera que Ia potencia ¥ el dinamismo de la Palabra ds
Dios se limiten a promover el progreso social y politico”. Cit. en, Ihid., pp. 18-9, res-
pectivamente,.

131 5§ la posicién de un Assmann o un Sobrino es extrema aqui, la del jesufta argen-
tine J. C. Scannone es mis matizada sin defar de ser ambigua. C{ La teologia de la li-
beracidn: jBvengdlica o ideolégice?, pp. 459-460. En, “Concilium”, n. 93, marze de
1974, pp. 467-463. :
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Boff) ', en la lucha (que es fundamentalmente “lucha de clases™) pot
su liberacién. Esta tarea se veria facilitada para Ia Iglesia por “la cosmo-
visién religiosa predominante entre el pueblo” (de América Latina), atin
si “generalmente —nos dice Leonardo Boff-— en el modo de produccién
capitalista no es la religién la instancia reproductora principal de las
relaciones sociales” ™. . Mds ampliamente, este mismo “tedloge” habla
de “crear una ‘estrategia de liberacién’ ”, y nos dice ain que “entre los
grupos oprimidos predominantemente religiosos, la elaboracién de una
visién cristiana independiente, alternativa y opuesta a la clase hegemoénica,
significa el lanzamiento de su proceso liberador que tendrd éxito histdrico
a condicion de que-se alcance un cierto grado de conciencia, de orgam-
zacidn y movilizacién de clase™ ™.

Transformar €l mundo equwaldlé en esta perspectlva a destruir re-
volucionariamente el capitalismo (dependiente) -y a construit el socialismo
(libertario) y el hombre nueve en funcién de él. Tal como se ha concebido
antes a la Iglesia (en base a las Comunidades de Base segfin:la definicién
del liberacionismo),: ésta aparece particularmente apta no ya sdlo para
contribuir en-la efectuacion de las tareas de transformacién social - sino
para transformar el mundo por el hecho mismo de su propia transforma-
cibn, Recordemos que las Comunidades de Base -—fundamento de la
Iglesia “renovada” o “resucitada”— “mas alli de su valor eclesidstico
(teoldgico) implican un eminente valor politico: ayudan a conmstruir celu-
larmente la sociedad civil continuamente rota y atomizada por la divisién
de clases y por los ataques de la clase hegemonica y antipopular. Generan
una mistica de ayuda mutua, ensayan en concreto una praxis comuniiaria
y solidaria que .anticipa y prepara una nueva forma de convivencia social
en coniraposicién a la sociedad burguesa” '*®,

El planteamiento es inequivoco: esa “nueva forma de convivencia
sccial” se Ilama socialismo, €l que, dado la radicalidad de las transforma-
ciones que requiere, no puede implementarse sino revolucionariamente.
El “cuestionamiento” que estd en la base de este planteamiento, “quiere
ir a las raices de la miseria y la injusticia que se viven en América La:
tina y otras partes del mundo —nos dice Gutiérrez— y por ello el camino
es la revolucidn social y no un reformismo de medidas atenuantes, Libe-
racion y no desarrollismo, socialismo y no modernizaciones del sistema
imperante” 12,

Pero la transfonnacién revolucionaria de la sociadad ne va sin la
transformacién del “hombre viejo”” en “hombre nuevo™: “El proyecto
de una sociedad distinta incluye también la creacién de una nueva per-
sona humana, cada vez més libre de toda servidumbre que le impida

132 Para 1o esencial, “estas expresiones son equivalentes. En todo caso, ella debe:
comprometerse con Jas causas dé los explotados de este mundo”. Cf. L. Boff, Eclesiogé-
nesis, p. T9.

- 133 Thid, p. 61.

13 Cf, Ihid, pp. 61-62, Subrayado por nosotros para destacar una faceta de Ia
operatividad la. inherente operativa del discurso “teoldgico”. .

135 °Cf. Ibld, p. 67.
136 Cf. G. Gutiérrez, La Juersa Imtdma de los pobres, p. 350.
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ser agente de su propio destino en la historia” "7, Esio debe entenderse
en unt sentide de reciprocidad dialéctica: el “hombre nuevo” es producto
de la sociedad nueva, la que a su vez es producte de aquél. En todo
caso las dos vias principales de transformacién del hombre son Ia de la
“concientizacién™ y la lucha politico - revolucioparia 5. La primera es
asumida a partic de los andlisis del politico marxc-hegeliano brasilero,
Paulo Freire, para quien “concientizar” consiste en “una verdadera pra-
xis”, por la que los hombres “superan el estado de objetos (en cuanto
son dominados), y asumen el de sujetos de la historia® '*°, Esto implica
una toma de conciencia conflictual de la propia situacidn.

A la zaga de Freire, los tedlogos de la liberacidn repiten o aplican
analftica y pricticamente las “recetas”, o, si se quiere, los principios de
la concientizaci6n. Es asi como Gutiérrez recuerda gque “en este proceso
que Freire Ilama ‘concientizacién’, el oprimido ‘extroyecta’ la conciencia
opresora que habita en él, cobra conocimiento de su situacién, encuenira
su propio lenguaje y se hace €l mismo, menos dependiente, més libre,
comprometiéndose en la transformacién y construccién de la sociedad” '°.
Por su parte, Monsefor Leonidas Proafic ve en los “llamados esfuerzos
hacia una concientizacién”, un *signo de los tiempos, anunciador de tiem-
pos nuevos para la vida de estos pueblos™ ', :

Gracias a Ia *concientizacién™ estos “fiempos nueves” son también
los del “hombre nuevo™, el cual se forja ademds en la lucha politica
y ain militar {0 guerrillera). El tema del conflicto y de la violencia ad-
quiere aqui su mdéxima profundidad: es el hombre mismo quien es re-
creado en “las luchas”. Los tedlogos de las Comunidades de Base nicara-
giienges, afirman haber nacide “para luchar en favor de ia vida humana
en un tiempo de terrible represién™. En esta lucha, que es “servicio” a
“la formacién del hombre nuevo”, la Iglesia es llamada a colaborar, lo
que supone, como ya hemos visto, su “conversién” y su “resurreccién ',

Perc la participacién de la Iglesia se debe proyectar mds alld del
hombre en las estructuras sociales que deben ser revolucionariamente
cambiadas, en vistas a una reconstruccidn socialista del contexto social.
del hombre. “Una teologia que acompafia ¢l compromiso revolucionario
de los cristianos y que se define como reflexién critica de esa praxis, en
que la fe se corporifica histéricamente, no podrd dejar de hablar de Re-
volucién’ '**. Mons. Leonidas Proafic define la revolucién como “un cam-

137 Cf. Tbid., p. 352.

138 Estamos lejos de San Pablo aqui,.. Véase a este respecto, Romanos, 6, 1-11 y
7, 4; Colosenses, 3, 9 y 10, y Efesios 2, 15 v 16, y 4, 20-24. Cf. ademas, San Juan
8, 3-8, y en e Antiguo Testamento, Salmo 51, y Jeremias, 31, 31-34. :

199Cf. La pedogogic degh oppressi. Mondadori, 1996, p. 195, Véase también, La
educacidn come priciica de lo Iibertad, Santiage, TCIRA, 1973. )

W8 Cf. Teologia de la liberacion, p. 133. Cf. también L. Boff, Teologic del canti- -
veric v de la lLiberacidn, pp. 21-22,

41 I, op. cit, p. 119 (también, p. 129).

142 Cf. Jglesia de Nicaragua, ref. dada, pp. 73-78, respectivamente

43 Cf. H. Assmanw, Opresion-Liberacion, p. 118, ©._.la ‘Teologia de la liberacién’
busca reflexionar criticamente sobre la accion revolucionaria tanto en su contexto amplio,
como en su concretizacién - circunstanciada...”, {p. 114).
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bic global del hombre en todas sus facultades, v de la sociedad en todas
sus estructuras” '*%; la revolucién rompe las cadenas de la opresmn y de
la dependencia: en definitiva, libera. a los hambres ',

La Revolucién es aqui el objetivo ( o ¢l fin prémmo) y la norma de
la accién social; todo se teje en torno suyo. Ella “envuelve a todo el
hombre asi como la responsabilidad que tiene de definir las condiciones
de su accién™ “¢. Asi entendida, la revolucién ha venido a occupar el
lugar que antes tenfa el humanismo (clisico) en la Iglesia 'Y. Sigujendo
a Fidel Castro, Mons. Méndez Arceo (junto con Ernesto - Cardenal y el
comunista espafiol Alfonso Comin) precisa que “la alianza entre cristia-
pismo v revolucidén debe ser estratégica” '**. Pero la revolucidn es un
medio para llegar a una. sociedad socialista, més atn, se podria decir que
la vig es ella misma, mds ampliamente una via socialista de transforma-
cidon social ', Esta via es desde luego Ia de la lucha de .clases. Por
consiguiente, lejos de ser ésta .una via novedosa, o un transitar por
*senderos inéditcs”, como lo ha pretendidc Gutiérrez ", se trata en
realidad de una via bastante “trillada”, conocidisima a partir de expe-
riencias histéricas numerosas y recientes (Rusia, China, Democracias po-
pulares, Cuba’..). Es el mismo Gutiérrez quien por otre lado, habla a
profusién de socialismo y de la “basqueda de un camino socialista™ '™,

Naiuralmente, lo politico (y la polftica) pasan a ser “inflados™ por
-alli, La transformacién socialista de' la sociedad politiza toda forma de
actividad (atin las artistico-culturales y religiosas) para poder controlar
todo (totalitarismo) y orientar cofite gue cofite todas las actividades hacia
la “tierra prometida™ de la abundancia, la pura espontaneidad y la irre-
nunciable felicidad humanas. “El primadc de lo politico —dice Hugo
Assmann— expresa la toma de conciencia de que todas las demds di-
mensiones de la actividad humana (p. ej. Ia téonica, la cientifica y atn
mismo la dimensién individual) exigen su insercién en un ‘para qué’
tsentido} maés global” *2, En esta perspectiva (extrema) se da una verda-

44 Cf. op. cit., p. 117.

145 Véase al respecto la concepcion mannheimiana de Comblin, en, op. cit,, p. 2190,
Cf. ademas, J. C. Scannone, Trascendencia, praxis liberadors v lengugje, p. 108,

M6 Cf, Comblin, op. cit., p. 282,
57 Cf, J. Sobrino, Resurreccion de la verdaders Iglesia, p. 206,
148 Cf. op. cit, p. 122.

4% Expresivamente, Leonardo Boff descalifica “el sistema capitalisie de las socieda-
des accidentales™, v “la plonificacidn econdmica y lecnocrdtica de los paises socialistas”
{cf. Teologia del ceutiverio v de la lberacidn, p. 165). ;Sélo Ia planificacién de Tos
paises socialistas es cuestionable? La respuesta la tiene Soljenitsin, més que Boff desde
luego (1). Asumiendo- las mismas categorizs intelectuales de este 1ltimo, habria que
afirmar que aquél si enuncia un dlscurso desde una praxis que Boff no ha experimen-
tade (I).

150 Cf. Teologia de la liberacion, p. 6. Ci. del mismo autor, La fuersa histdrice
de los pobres, p. 124,

1M CL. Le fuersa historica de los pobres, p. 138.

152 Cf. Opresion-Liberacion, p. 17. A este respecto, Leonardo Boff presenta una posi-
cidn més matizada: “Fn América Latina vivimos un momente decisivo de este procese
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dera “profundizacion” de la posicién maurrasiana que postula “la po-
litica ante todo”, y es asi el totalitarismo puro y simple el que se dibuja
en el horizonte (;de la fe?),

Gonclusion

La operatividad de la teologia de la liberacién es inherente a su
postulado comtin originario. En cuanto discurso que pretende elaborarse
en la praxis, ¢ partir de la praxis, sobre la praxis, y para la pragis, la
teologia de la liberacion se define como un discursc operativo y, al
mismo tiempo, comprometido. “No hay adoracién, confesién ¢ procla-
macién —se dice— que pueda colocarse por encima de derecha e iz
quierda, de opresién y liberacién, en un cielo sin clases ni conflictos ',
La teologia de-la liberacién pretende situarse del lado de los pobres en
la lucha de clases, y, no sin matices y excepciones, asume la exigencia
prictica de su liberacién a través de la revolucion y el socialismo. La
“lectura” aqui es tipicamente marxista. Asi, no es a nombre de la
exigencia cristiana de asumir los signos de los tiempos que la praxis de
“lucha de los pobres por cbtener su liberacién de las situaciones socio-
politicas esclavizantes” es privilegiada ', Ni menos ain se puede afirmar
que se trata de un privilegiamiento metedoldgico '™, M4s alld, lo que
estd aqui en cuestién es la necesidad, o la pretensién, de dar eficacia
a la fe (Jo que supone yaz una perspectiva ideolégica o doctrinal previa
que determina los términos de la eficacia), y, por ahi, de legitimar la
teologia. En base a esta exigencia, la praxis es vista como el locus mismo
de l1a vida de fe, la conditio sine qua non de su expresién auténtica y la
“cantera”, o el “laboratorio” de “‘una nueva manera de hacer teologia®
{Gutiérrez) "%, _ :

El desaffo de la praxis se.traduce en la “teologia de la liberaci6n”
sn la afirmacién, de hecho ilusoria, de la primacia de la praxis ', o, si
s¢ quiere, de la primacia de la ortopraxis sobre la ortodoxia. En realidad
s¢ ha suplantado aqui una ortodoxia (la de la fe) por otra (la del he-
geliano-marxismo), y a partir de esta transposicién, o 4l interior de la
nueva ortodoxia —y no, una vez mis de la fe de la Iglesia '*— se reivin-
dica el primado de la ortopraxzis.

libeeador, polarizado especialmente en lz esfera sociopelitica. La liberacion se lleva a cabo
en-todes los niveles, pero encuenira en este sector una concrecion prioritaria” Cf, Teolo-
gin del coutiverio v de lo liberacidn, p. 30). En ¢l mismo sentido, véase Ja fundamenta-
cién teoldgica de los “Sacramentos para el Tercer Mundo” (Argentina), en J. Miguez
Borino, op. cit., pp. 76-77. . :

- 153 Cf, J. Miguez Bonino, op. cit.,, p. 200.

154 Cf. Antonio Bentué, Teologia de la lberacion, isi o no?, p. 2 (mimeografiado).
Foro JLADES (Santiago}, 15 de Julio de 1982,

155 Cf, TIhid.

156 Of. . L. Segundo, Copitaliswio-Secialismo, “Crux Theolegica’) p. 408, En, “Con-
cilium”, n. 6, junmio de 1974, pp. 402-422.

157 Lo gue prima entonces es una ideologia particular (de signo marxista), pero no
la praxis en su concretidad. Cf. F. Moreno, Cristianismo y marxisnio en la leologfe de
la liberacion, p. 55,

158 Como se lo pretende a veces, Cf, A. Bentué, op. cit, p. 6.
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Todo esto supone, mds fundamentalmentie, una relectura del dato
objetivo de la fe: una hermeneutizacién, podria decirse, radical de Ia fe,
Esta reivindica légicamente como norma interpretativa tltima el primado
de la “praxis” (y de la “ortopraxis™) sobre la “teoria”: “Un conocimiento
correcto —se dice— depende de una accién correcta. O més bien, el
conocimiento se desvela en el hacer” %

Es evidente que una tal afirmacién supone ella misma una afir-
macién docirinal previa'®®, la que en esie caso corresponde a la pre-
lensién, que Marx enuncia sobre todo en sus tesis sobre Feuerbach, de
un primado de la “praxis” sobre el pensamiento y la “teoria”. Es esie
basamento ideoldgico, ¥y no la fe recibida, lo que, al dar sentide a las
exigencias de compromise social y de transformacién del mundo, opera
también como prisma de lectura (relectura) en relacidn a las exigencias
objetivas v subjetivas de la fe '*', Es asi como el brasilefic Clodovis Boff,
puede decir que lo que importa no es tanto el texto por si mismo sino
su “lectura”, la cual “debe hacerse —dice— a partir de nuesira propia
problemdtica™ '©2.

El recurso a Hegel opera aqui a titulo de profundizacién y de com-
plemento, En cualquier forma de lo que se trata en esta verdadera “her-
meneutizacidn™ de la fe es no sélo de actualizar el texto en funcidn de
la realidad presente, sino de ajustarlo a las exigencias del compromiso
politico de transformacién humana y social. “Lectura militante”, como
dird consecuentemente Gutiérrez.', que pretende cuestionar la Palabra
“desde ‘los condenados de Ia tierra’ ”; “situarse de leno en el mundo
de la opresidn, participar en las Iuchas populares por la liberacidn, lleva
a releer la fe...” ™,

A esfe respecto los autores “liberacionistas” han hablado de “circulo
hermenéutico™, para significar el mutuo y dialéctico condicionamiento
entre la Palabra de Dios y las situaciones humanas, entre la fe y la

159 Cf. J. Miguez Benine, op. cit, D. 114, .no podemos aceptar las mterpreta-
ciones que nos vienen del ‘mundo rico’ sin sospechar, ¥ preguntarnos por elle, qué clase
de praxis reflejan, apoyan y legitimizan”. Ibid, p. 117.

160413 hermenéutica no es un procedimiento intelectual primero, sino segundo,
derivado”, Cf. Georges Cottier, Breves remarques sur Ie probleme herméneutigue, p. 277,
En, “Nova et Vetera”, n. 4, octubre-diciembre 1968, pp. 274-280.

16t “El peligro de la hermenéutica consiste en que, al querer reactualizar el texto
para nosofros... lo reduzca a muestra actualidad, a nwuestras categorias, haciendo imposi-
ble que él nos instruya ¥ nos juzgue. Se adopta entonces como marco explicativo nuesira
historia, eventualmente el compromise revolucionario a la luz del- analisis ¥ de Ja praxis
marxistas”. Cf. Yves Congar, Un peuplec messianigue, Paris, Cerf, 1975, p. 189. Segin Cit.
en, Roger Vekemans, 8.J., Panordmica actual de lo teologia de la Hberacion en América
Latina, Evaluacion critica, p. 80. En, “Tierra Nueva”, n. 17, abril de 1976, pp. 5-33
{Primera Parte). .

62 Cf, Sanio Tomds de Aguine v la teologia de lo Hbergcidn, p. 8. Separata p. 4%
{diciembre de 1981), de la revisla “Pégivas” (Lima), n. 42, diciembre de 1981, pp. 1-8,

183 Cf. Lo fuerse Misidrice de los pobres, p. 13 (y pp. 172, 178 y 197). CL. ademds,
J. Miguez Boaino, op. <it., p. 106: “La teologia latinoamericana” (léase de la libera-
cion) “es una teologia militante... talvez .sectaria”.

184 Cf. G. Gutiérrez, La fuerse histdrice de los pobres, pp. 13, 364 y 355, respec-
tivammente {También, p. 370).
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historia '**: la existencia cristiana “implica una lectura de la revelacién
desde la praxis histfrica y una lectura de la praxis histérica desde Ia
revelacién”, como dird Jgnacio Ellacuria '*¢, Este juicio —a pesar de
algunas afirmaciones en sentido contrario '¥— establece de hecho el
orden y la prioridad del condicionamiento: la Palabra de Dios no se
presta para leer las “situaciones” sino en la medida en que ha sido
previamente acomodada para responder a las exigencias fundantes de
una ideologfa ajena a la fe,

Es gracias a esta relecturg de la fe que la teclogia de la liberacion
puede reivindicar el ser “un nueve planteamiento global del quehacer
teolégico” '8,

185 Cf, Ibid.,, p. 108

1“6 Cf En Dbusca de la cuestion fundemental de la pastoral latincamericang, Sal
Terrae, agosto-septiembre de 1976, p. 567..Segin cita, en J. Sobrino, Resurreccion de
le verdadera Iglesia, p. 238,

167 “F] gran principic hermenéutico de la fe, ¥ por lo tanto fundamento de todo
discurse teologico, es Jesucristo”. CI. G. Gutiérrez, La fuerse listdrice de Ios pobres,
p. 108.

188 Cf, J. C. Scannons, Lo teologie de la Eberacion: gevangélica o ideolégice”, p. 468.



¢Santo Tomids de Aquino
'y la Teologia de la Liberacién?

Javier Garcia
Pantificia Universidad de Santo Tomas, Roma

Introduccidn

Es un hecho que, siempre gue nace una corriente teoldgica, es
obligada la confrontacién con la teologia de Santo Tomds de Aquino,
seca para corregirle la plana, sea para llamarlo en apoyo. La Teologia de
la Liberacién, a medida que ha venido explicitando sus primeras intui-
ciones, articuldndolas en una visién global de las diversas partes de la
teologia, siente hoy, después de una década larga de fecunda reflexion
y compromiso pastoral, la necesidad de confrontarse con Santo Tomés de
Aquino. Y lo hace por medio de uno de sus representantes, si no més
conocido, si no menos cualificado, el tedlogo brasilefio Clodovis Boff, en
st articulo “Santo Tomds de Aquino e a Teologia da Libertacdo. (Carta
a¢ un joven fedlogo)”’'. Quiero yo terciar en este didlogo; como tedlogh
y como latincamericano, aportando algin elemento esclarecedor al “joven
estudiante de ieologfa” que se acerca perplejo a la Teologia de la Libe-
racién. Para ello, haré un comentario al articulo de C. Boff v expondré
Liberacidn.
lo que, a mi juicio, Santo Tomds podria decir sobre la Teologia de la

[. Pensamienio de Clodovis Boff

iPresenta 1a Teologia de la Liberacién una alternativa a la teclogia
de Sanfo Toméds de Aquino? Los tomistas surgen con vehemencia conira
la Teologia de la Liberacién y rechazan el mismo planteamienio de la
cuestién en tales términos. Los antitomistas, en cambio, resuelven afir-
mativamente dicha alternativa. C. Boff no da la razén ni a tirios ni a
troyanos, por dogméticos unos, por diletantes ofros. Segin él, Santo
Tomés estd relacionado con la Teologia de la Liberacién como presu-
puesto feoldgico, como fedlogo politico, como ejemplo y como tedlogo
militante*. Veamos cada punto pot separado.

1. La Teologia de ]z Liberacidn solo existe, seglin C. Boff, en base
a la tradicién teolégica anterior, de la que Santo Tomés es representante

‘IEn “Revista Eclesidstica Brasilcira” 168 (septiembre 1981) '426-442,
2 C. Boff, oxc; p. 426. El subrayadg es del autor. :
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eminente, El' tedlogo que quiera hacer una reflexién seria sobre c6mo
hay que vivir la fe cristiana hoy, en la situacién de pobreza y opresién
de Latinoamérica, tiene mucho qué-aprender de Santo Toméds de Aquino
en el trabajo de profundizar y organizar los misterios de la fe?, en el
lugar central y decisivo que ha de tener 1a Fscritura en esta reflexién de
fe y, sobre-todo, en la metodologia teoldgica, en la cual fe y razdn se
armontizan fecundamente. “(Santo Tomis) sempre ‘“‘jogou limpio” com
a inteligencia, sein jamais cair na 1deolog13 barata, na utlhzagao mercantil
da razdo”, afirma C. Boff*

Estoy de acuerdo con C. Boff y nutro igual admnacwn hacia el

pensamiento robusto, -articulado y precisc de Sanic Tomés de Aquino,
Estoy convencido que todo tedlego que quiera hacer upa reflexién es-
tructural y seria sobre la vida de fe en el contexto social de Latinoamérica,
encontrard principios vélidos y método fecundo en las pdginas de Santo
Tomés. El s1gue siendo maestro del pensar teoldgico, porque, como dijo
Pablo VI, “su ensefianza manifiesta la consonancia de su doctrina con
la revelacmn divina, Ja armonia de fe y razén, conservando cada cual
sus- derechos respectivos” ®,
Y Juan Pablo II, dirigiéndose a los patticipantes al VIII Congrrso
Tomista Internacional, el 13 de septiembre de 1980, decia: “Leén XIII
lo. declard: ‘Inter scholasticos Doctores, omnium princeps et magister
(S. Thomas) . Y -tal es en verdad Santo Tomés de Aquino, no sélo por
la visién completa, el equilibric, la profundidad, la limpieza de estilo,
sino sobre tcdo’ por el vivisimo sentido de fidelidad a la verdad, que
también puede llamarse realismo, Fidelidad a la voz de las cosas creadas,
para construir el edificio de la filosofia; fidelidad a la voz de la Iglesia,
para consiruir el edificio de la Teologia™°.

, 2 " Santo Tomds de Aquino, afiade C. Boff, merece el calificativo
de Teé!ogo politico”, porque afrontd las cuestiones sociales y politicas
de su ilempo. Ahi esidn. el optisculo “De Regrno (De Regimine Princi.
pum”) (afios 1265-1266)°, el comentarioc “Iu Libros Politicorum”, de
Aristételes (afic 1272)° y las diversas. cuestiones que en Ia “Summa
Theologica” dedica a temas politicos y sociales '°. Aunque es verdad que

3 Cf, “Optatam Totius”, n. 16.

4 C. Boff, oc., p. 430.

. 5Pablo VI, “Carta al Maestro Generai de ]a Orden de: Predicadores”, 20 noviembre
1974, con motivo del VII Centenario de la muerte de Santo Tomas”, Ed. Curia Genetal
OP 1975, pp. 58-55.

- Juan Pablo T, “Imegnammu di Gigvani Paolo IF?, vol. 1II, 2, 1980 Lib. Ed.
Vatlcana., pp. 606-607. .
" 7L. Boff, oc., pp. 426-481,

8.8anto Tomis redactd hasta el Libro II cap. 5, ¥ lo concluyé su chscipulo Tolomeo
de Lucca. Cf. J. Rmere “Lucques (Barthe[emy de), en “DTC” X (1926) cols. 1062-
1067

"9 Comentario también inconcluso,” Santo Tomis legd Rasta el libro ITI, 6. Lo ter-
mind Pietro de Alvernia.

0 Ver. El tratado sobre Las Leyes, I.1I, q. 90-97; sobre 1a Ju.shaa, I1-11, q. B7-78;
sobre La Prudencia, II-II, gq. 47-66, etc.
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la situacién politica y sccial de la Edad Media es distinta de la que hoy
reina en Latinoamérica y que Santo Tomés la afronié desde una pers-
pectiva exclusivamente filoséfica y, por ello, abstracta y sin hacer las
aplicaciones al campo de las realidades sociales concretas, mientras que
nosotros nos movemos en la perspectiva de la racionalidad de las ciencias
sociales, eminentemente positivas, con todo Santo Tomds nos ensefiz a
reflexionar. sobre los fundamentos filosSficos de lo politico y lo sacial
No se puede abordar adecuadamente. ningin tema social o politico sin
una antropologia filoséfica que tenga en cuenta todas las dimensiones
de la persona humana,

Aqui C. Boff insinda la sospecha de que Santo Tomés pagé tributo
a su ‘tiempo, elaborando una teologia que sirvié como “ideologia justi-
ficadora™ "' del statu quo de su tiempo.

Estamos de acuerdo con C. Boff en la afinmacién de que en las
chras de Santo Toméds encontramos principios valiosisimos, a nivel filo-
séfico, sobre cuestiones politicas y sociales de hoy; pero discordamos en
la sospecha de que la teologfa de Santo Tomés pactd con el “statu quo™
de dominacién y servidumbre feudal. Por un lado, habria que estudiar,
a nivel prefundo, si no fue precisamente la filoscfia tomista, con toda
la gran tradicién del pensamiento cristiano, la que, analizando las raices
metafisicas de la persona humana, fin en si misma y sélo sujeta a Dios,
su Creador y Fin dltimo, pone las bases firmes para la afirmacién defi-
nitiva de los derechos de la persona humana. Por otro, releer la historia
a la Juz de nuestras actuales preocupaciones, sensibilidad y categorias
es inducir un proceso dis-crénico y, por lo mismo, distorsionador de la
misma historia.

3. Santo Tomas, prosigue Boff, sirve de modelo al tedlogo de la
liberacién en lo que se refiere al didlogo entre teologia y cultura del
tiempo. “Lo que Santo Tomdés hizo con AristSteles, debemos hacerlo
nosoiros hoy con Marx”. Se trata de la cuestién de las mediaciones cul-
turales 'y tedricas de la teologia, en las que Santo Tomds fue ejemplar
por el modo de plantearlas y resolverlas y por la reaccidn que suscitd,
En un momento en que pesaba la sospecha oficial contra AristSteles y
habia temor de perder la especificidad de la fe cristiana, Santo Tomés,
siguiendo a su Maestro San Alberto Magno, se fija intrépidamente ja
tarea de integrar en el pensamiento cristiano los principios vélidos del
sistema aristoiélico. La novedad de Santo Toméds estuvo en sintetizar e
pensamiento del Estagirita y ponerio al servicio de la fe cristiana sin
traicionar nunca la fe ni contradecir la legitima autonomia de la natu-
raleza y de la razdn, pues estaba convencido del dicho atribuido a San
Ambrosio: “omne verum, a guocumgue dicatur, a Spirito Sancto ‘est”.
Integracin de AristSteles hecha con agudo sentido critico, corrigiéndolo
donde contradecia a la verdad revelada. Andlogamente, concluye C. Boff,
hemos de hacer nosotros ante el marxismo y otras corrientes modermas,

De acuerdo con C. Boff en afirmar el mérito de Santo Tomds por
la intrepidez, potencia de sintesis y equilibrio en la integracién del aris-

11 C. Boff, o.c., p. 438.
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fotelismo, debldamente pur1f1cad0 y completado, con el peusalmento
cristiano.

No asi, en cambm,. con el otro extremo de la analog;la, porque . na
hay analogia entre aristotelismo- y marxismo: aquella fue una filosofia
fundada en la realidad, ésta-es una ideologia. que viclenta la realidad;
aquélla estd abierta a la trascendencia, ésta la niega y afirma exclusiva-
mente la inmanencia, aquélla reconoce y funda la libertad personal del
hombre, ésta la niega, subordinindola al Estado totalitario. Oportuna-
mente- Pablo VI. recordaba que “mientras Aristteles y otros fildsofos
eran y son aceptables —con las debidas salvedades— por la universalidad
de sus principios, por el respeto hacia la realidad objetiva y por su reco-
nocimiento de un Dips distinte del mundo, no se puede decir otro tante
de cualquier - filosofia o teoria -cientifica cuyos principics fundamentales
sean inconciliables con la fe religiosa, sea por el monismo en que se
basan, sea por su negacion -de la trascendencia, sea, en fin, por su subje
tivisme o agnosticismo™ .

Por otro lado, g,donde esta entre nuestros tedlogos de la liberacidn
el Santc Tomds de Aquinc moderno que, sin perder un dpice de la verdad
revelada, proceda a un responsable ejercicio de discernimiento critico ante
el marxismo, vea si se puede separar andlisis marxista de sus presupuestos
filoséficos, y, con el residuo —si queda alguno— elabore una nueva y
poderosa siniesis cristiana? Analicense las obras de Gustavo Gutiérrez,
de Hugo Assmann, de Leonardo Boif y de los demds éxponentes de la
Teologia de [a Liberacién, y se comprobari ficilmente que acogen el
andlisis marxista como un apriori indiscutible. Al hacerlo asi, podemos
décir —glosando una sentencia de Santo Tomids— que, al mezclar €
agia de la razén con el vino de la Palabra de Dios, no transforman e
agua en vmo, sino que intentan servirnos un aguachirle destemplado.

4. En lo que se- refiere a la realidad de los pobres y oprimidos,
seglin C. Boff, Santo Tomdés habria sido un tedlogo militante y un “inte-
lectual orgnico”, comprometido profundamente, haciéndose fraile men-
dicante contra la ambicidén de su familia, para llevar una vida pobre, ai
lado ‘del ‘pueblo sencilla y -pobre, y participando en el desafic culfural
més arriesgado de su tiempo, la cuestion del aristotelismo.

No fue Santo Tomés un tedlogo que hablaba desde la torre de marfil
de un laboratorio puramente especulativo; estuvo envuelto en toda gran
cuestidn pastoral que afectara a la vida de la Iglesia, a Ia fe cristiana, al
mundo de la cultura, a Ia vida religiosa, al buen gobjemo del Estado,
al didlogo con la fﬂoscrfla y culturas gentiles o al mundo cientifico ds
su tiempo. .

Hasta aqui estamos de acueu:lo con C. Bc—ff (aunque nos resulta
héirido el calificativo de “intelectual orgénico” aplicado a Santo Tomds).
En cuanto a la interpretaci6n de su vocacidn mendicante como “rechazo
ala integracién en el sistema”, hay que decir que le empum a elegir la
Orden de Predlcadores no tanto el rechazo del “‘sistema”, cuanto su

1ZPablo VI, Carta “Lumen .Ecc.'es:ae” al Maestro General de la Otden de Predica-
dores, con motivo- del VII Cenu:narm de la muerte- de Santo Tomés de Aquino, 20 de
noviembre de 1874, n. 18.
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positiva determinacién de seguir el llamado divino. Si sélo hubiese pre.
tendido “‘contestar el sistema”, alli estaban los “fraticelli” o los “humi-
llados” de su tiempo, para dar més eficacia a su postura. En realidad,
haciéndose fraile dominico, dijo no “al sistema” y a otras muchas cosas
que no eran *el sistema’”, vgr. el matrimonio, la nobleza de hna]e, la
gloria de las gestas militares, etc.

En conclusién, y aunque C. Boff declare que no qulere ser un “te6
logo recuperador” '3, recupera mucho, enconirando enire Santo Tomés ¥
los tedlogos de la liberacién mas elementos de continuidad -que de des-
continuidad. Por lo cual, nc duda en afirmar que Santo Tomds habria
hecho Teologia de la Liberacién, de haber sido latincamericano dgl siglo
XX, pues la Teologia de la Liberacién es “la teolog]’a que se ha de hacer
en Latinoamérica si se quiere ser fiel a las exigencias de Dios en la
propla historia® ™.

Veamos, pues, qué habria dicho en verdad Santo Tomas, de haberse
topaclo con la Teologia de la Liberacién. S

. El Método de Iz Teologia de la Liberaci6n

Lo primero que habria llamado la atencidn de Santo Tomés de
Aquino al toparse con la Teologia de la Liberacién, habria sido su mé-
todo . En torno al mismo creemos se hubiese hecho las siguientes pre:
guntas: (Es posible una teologia que parta del hombre oprimido y torne
al hombre bajo forma de praxis? ;Dicha teclogia es una parte de la
teologia o abarca a toda la teclogfa? (Es mds practica que tedrica?
iCudl es, en definitiva, su objeio formal, Dios o el hombre? Vamos a
desarrollar cada uno de estos puntos. -

L. Necesidad de wna teclogia de la liberacién

' Pareceria qgue, existiendo ya la teclogia ‘como tal, en cuyo ob]eto
entra no sélo la consideracién de Dios revelado en si mismo, sino también
la del hombre y demas creaturas porque dicen orden a Dios como a
principio o a fin'®, fuera superflua cualquier otra teologia acetca de un
objeto particular ya incluido en aquella ",

2 C. Boff, o.c,, p. 426.
14 C. Boff, nc., p. 441.

5 El método de la teologia de la liberacién se ha estudiado en diversas obras,' de las
gue resefiamos las principales:

Varios, “Liberacién v Cautiverio. Debates en torno u-‘ #étodo de lu teologia en Amé-
rice Latina®, Mé)nco, ‘D.F.,, 1975,

Mlguelez, “La teologia de la Iiberacidn vy su mélodo. Esmdso en Hugo Assmcmu
y Gustave szérrez” Herder, Batcelona, 1976.

Manzanera, M., “Tealogw ¥y Salvacidn-liberacién en la obra de G. Gutiérrez”,. Men-
sajero, Bilbao, 1978,

Boii, C., “Teologia de lo politico. Sus mediaciones”, Ed. Sigueme, Salamanca 1980,

8, Th. T a. 1, a. Tc; CG 12 c. 4; Pro]og in Il Sent.

L "Santr.n Tomés resume en la “Summs” toda la teologia en tres partes perfectamente
articuladas, en una sintesis superior a cualquier método disléetico: 1%) Dios considerado
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Sin embargo, puesto gue la teologia escolistica de la “Summa” y
la que ha seguido sus huellas ha sido predominantemente especulativa
—contemplacién de los primercs principios revelados, en general, consi-
deracién del hombre y de sus actos humanos en su ordenamiento general
a Dios como Bien Supremo—; y puesto gue el hombre llamade por Dios
a la salvacion no existe como especie, sino como individuo histdrico, que
ha de vivir la fe cristiana en unas coordenadas espacio-temporales que
cendicionan profundamente su existencia, se hacia necesaria una teologia
que explicitara las diversas circunstancias histéricas, sociales, politicas,
culturales y psicolégicas del hombre destinado a la salvacién. En realidad,
dichas teologias no serian sino partes potenciales de la teologia ut sic, es
decir, funciones de la teologia y concretamente funcién préictica y pastoral.

Ahora bien, cuando el influjo de dichas circunstancias histdricas,
polfticas y sociales es determinante en orden a la vivencia de la fe
cristiana 'y a-la consecucién de la salvacién, se hace necesaria una re-
flexién que explicite la relacidn que el hombie tiene con tales circuns
tancias, de tal suerte que mo sélo no le impidan, sino que le ayuden
a vivir en plenitud su fe cristiana. Pues bien, la sifuacién en que viven
la mayor parte de los hombres latinoamericanos es una situdcién ™ en
la que Ia pobreza, la ignorancia, la enfermedad, la violacién de muchos
de sus derechos humanos fundamentales es. determinante en la vivencia
de la fe de esos mismos hombres. Por tanto, aparece jusiificada una
teologia que analice dicha situacién y oriente al cristiano a superarla y
liberarse de ella. '

A mayor abundamiento, la doctrina del Magisterio eclesidstico asume
ia temética de la liberacidn, debidamente purificada y definida como
liberacién principalmente del pecado y de sus consecuencias, liberacién
integral o promocién de condiciones menos humanas a condiciones mds
humanas, enfre las que entra de modo eminente la fe en Dios vy en
Fesucristo:  cf. “Gaudium et Spes”, nn. 9, 10, 20 (1965), “Populorum
Progressio” (1967), Medellin (1968), “Evangelii Nuntiandi” (1975), “Oc-
togesima Adveniens’ (1971), Primer Sinodo de Ios Obispos (1971), Puebla
(1979), por no citar los diversos discursos de Juan Pablo II en México
(1979), Polonia (1979), Africa (1980, 1982) y Brasil (1980) o la Encf
clica “Laborem Exercens™ (1981).

Luego la consideracién  de la dimensién histérica en que el creyente
ha de vivir su fe sé hace hoy en dfa indispensable, no para modificar el
confenido de la misma, sino para ayudar a su expresién, para marcar su
alcance y exigencias implicitas, sobre todo en Io que tiene de irradiacién
social ¥ pelitica.

en s{ mismo ¥ como primer principio de todas las cosaé, 2%) Dios como Ultimo fin de
las mismas, especiaimente como fin que hace felices al hombre ¥ a los Angefes; 3') Jesu-
cristo como camino para conseguir la posesibn de Dios glovificador ¥ beatificante.

Bt Aungue haria falta una labor previa de anilisis cuidadoso de la sitmacién social
y politica de los diversos paises latinoamericanos, ¥ dentro de cada pais, de las diversas
regiones v estatnentos sociales, para no generalizar atbitrariamente incluyéndolos a todos
en el mismo rasero social y politico, sin embargo, damos de hecho como objetiva la situa-
cién de pobrezs, ignorancia v opresién en geu vive buena parte de hombres y mujeres
de Latinoamérica,



524 J. Garcia, S. Tomds y la Liberacion

2. cTeologia de la Lberacidn como teclogin ommicomprensiva o como
tsaiogia sectorial? -

Al leer algunos autores representativos de la .Teologia de la Libe-
racion parecerfa que hablan no de un sector de la teologia, concretamente
del modo como se ha de anunciar.y vivir la fe cristiana en las condiciones
histéricas concretas en que vive el creyentie latincamericano, sino de u#n
nuevo modo de hacer teologia, més adin de una nueva organizacién de
la teologfa, como si el tema de la liberacién fuera un principio arqui-
tecténice universal que abarcara todas las disciplinas del saber teologloo
Estariamos frente a un nuevo intento de Summa Theologica. '

Si histGricamente los intenios de siniesis teoldgica ommicomprensiva
han tenido como principio -arquitectdnico uno de los trascendentales del
ser —asi Santo Tomds el “verum”, San Agustin y la escuela franciscana
el “bonum”, H. U. Von Balthasar el “pulchrum”— hoy estarfamos ante
un nuevo tipo de sintesis teoldgica que encajaria en el “‘borum”, no en
su dimensién afectiva y fruitiva (“bonum amandum et fruendum’™), sinc
en su dimensién operativa (“bonum faciendum™). Es lo que parece con-
cluir Gustavo Gutiérrez en su reflexién sobre la naturaleza v el método
de la teologia:

. “Por todo esto, “la teologia de la liberacidn nos propone, tal vez ne
un nuevo tema para la reflexidn cuanto #na nueva mamera de hacer teo-
logia. La teologia como reflexién critica de la praxis histérica es. as{ una
teologia liberadora, una teclogia de la transformacién liberadora de la
historia de Ia humanidad y, por ende, también de la porcién de elia
—reunida en ecclesis— que confiesa abierramenta a Cristo. Una teologis
que no se limita & pebsar el mundo, sino que busca siwarse como un
momentc del proceso a. través del cual el mundo. es transformado: abrién-
dose —en la protesta ante la dignidad humaga pisoteada, en la lucha con-
tra el despojo de la inmense mayoria de los hombres, en el amor qua libera,
er la construccién de una nueva sociedad, justa, frateshdl— al don -del
reino de -Dios” %, : : :

Para confirmar este asertc del propdsite de elaborar una teologia
omnicomprensiva con la liberacién como clave de bdveda, basta repasat
las obras de los tedlogos de dicha corriente: hay intentes de replantec
de la Cristologia, la eclesmlogla, los sacramentos, la gracia, la escatologiay
la historia dé la Iglesia se reyisa a.la luz.del compromiso liberador, se
ensayan relecturas. del Evangelio bajo premisas liberacionistas, .efc.

En realidad, el planteamiento liberacionista no aflade ninguna razén
formal nueva a los diversos tratados sisteméticos de la teologia, que los
altere substancialmente, sino sélo un enfoque y aplicacién de dichos tra-
tados a la situacién concreta en que vive el hombre latincamericano, es
decir, subraya fuertemente la necesidad y urgencia de traducir el conte-
nido substancial de cada tratado teolémco de todo el mensaje cristiano,
a las circunstancias de pobreza, ignorancia, desvalimiento y opresién en

19 G, Gutiérrez, “Teologia de la Liberacion. Perspectivas”, Salamanca, 1972, 40-41.
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que viven buena parte de los hombres latinoamericancs, para que sea
instrumento de promocién humana y liberacién cristiana.

Estamos ante aquella parte o funcidn de la teologia que’ “ensefia a
buscar ia solucién de los problemas humanos a l2 luz de la revelacidn,
a aplicar las verdades eternas a las condiciones cambiantes de este mundo
y a comunicarlas de modo apropiade al hombre contempordneo” ?, es
decir, estamos ante la Teologia Pastoral.

La Teologia Pastoral viene a ser, en realidad, una dimension de todas
las materfas teol6gicas ?, un aguijén constante que lleva a la teologia a
mantenerse en confacto con la realidad en que vive el hombre destinatario
del mensaje de salvacién, a interesarse por sus probiemas humanos, sean
de indole religiosa, sean de indole social o politica, a analizar soluciones
que esién en armonfa o no confradigan Ia fe -cristiana, respetande la
pluralidad de opciones posibles, cuando se trate de materias opinables #.

I.a Teolcgia de la Liberacién, por consiguiente, no puede ser omni-
comprensiva, es decir, una reestructuracién de toda la teologia, sino sec-
torial, es decir, una teologia esencialmente pastoral. E incluso dentro del
dmbito pastoral —que abarca lo mismo kerigma que liturgia, catequesis
que ministerio social— se ocupa de un sector bien delimitado, el de la
promocicn social_del hombre llamado por Cristo a la redencidn 2.

3, ¢la teologia, ortopraxis u ortodoxial

A su vez desdoblamos esia cuestién en- otras dos: (Puede ser la
praxis lugar teoldgico privilegiado de la teologfa? (Qué relacidn hay
entre ortodoxia y ortopraxis?

a8) ¢La praxis, lugar teoldgico privilegindo?
Gustavo Gutiérrez entiende por praxis:

“una accién humana consciente, caracterizada como quebacer politico,
que incide, no sin conflictividad, en las estructuras econdmico-socioculeu.
rales, buscando la transformacién liberadora de la historia de la humanidad
para lo cual se requiere un proyeceo histdrico” .

En definitiva, la praxis equivale a una accidn’ liberadora. Por otro
iado, la praxis histérica estd en relacién estrecha e inseparable con la fe:
viene a ser el lupar o dmbito en el que la fe se verifica. También en
H. Assmann, cuantc en Gustavo Gutiérrez, la fe teologal es formulada
no sélo en relacién a Dios y a Cristo, sino también en relacién al prdjimo

20 “Optatem Totins”, n. 16c).

25 C. para la Educacion Catélica, “Le Formacion Teoldgica de los Futuros Sacer-
dotes”, 22-11-1976, Roma 1976, Libreria Editrice Vaticana, n. 102, p. 43.

22 Tbid., n. 103, p. 43.

23 Para una mayor ampliacion cf, R. Latourelle, “Teslogia, ciencia de la salvecion”
Ed. Sigueme, Salamanca, 1968, pp. 211-217.

Cf. Asitnismo las reflexiones de C. Floristin sobre “La Teologia Pastoral”, em Teo-
logic de lo Accidn Pastoral, BAC, Madrid 1968, pp. 108-115.

# Miguélez, X., oc., p. 47.
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histérico, necesitado de- liberacién #, La praxis es, pues, el lugar 1e010glco
privilegiade de la Teologia de la leeracmn z,

JHasta qué punte dichas afirmaciones son aceptables teolégmamente‘?
Que la vida del hombre creyente y de la comunidad que vive su fe pueda
_ser el punto de partida de la reflexién teoldgica, es una verdad pacifica-
mente admitida: de la vida y accién del hombre en 1a historia puedo yo,
inductivamente proceder al andlisis de los principios y verdades de fe
implicadas, 'y a su relacidn ltima y definitiva con Dios.

(Puede ser la praxis histSrica, social o politica, de la comunidad
creyente —i.e., de aquellos cristianos comprometidos por la liberacién de
sus hermanos oprimidos de Latinoamérica— “locus theologicus” obligado
y primordial de la teologia? Aqui cabe distingnir: “locus theologicus™
como fuente normativa del pensar tecldgico, no. Y la razén es porque los
lugares teoldgicos normativos son sélo y exclusivamente Ia 8. Escritura,
la- Tradicién y el Magisterio de la Iglesia —este dltimo és normativo en
cuanto interpreta auténticamente el sentido de los dos primeros—. “Locus
theologicus” no normativo, sino auxiliar (“adscriptitii loci”, los lama
Melchor Cano en su obra cldsica), como la razén humana y, con la-razén
humana, las-ciencias humanas, si. 8i atendemos, pues, a aguel tipo de
teologia gue es necesario hacer para Hevar una ayuda inmediata y eficaz
al hermano necesitado y oprimido, la praxis histérica puede ser “locus
theologicus adscriptitius” o auxiliar. La teologia que derive de esta fuente
vendria a ser teologia de urgencia o teologfa coyuntural. Y puesto que
la caridad con el hermano necesitado es la expresién inmediata y md4s
convincente de mi fe (Sant, cap. 2; 1 Ioa. 3, 13ss; 4, 7ss), el compromiso
que yo asumo y la ayuda que yo doy a mi hermano es el Iugar privilegiado
para una reflexion teolGgica ¥. :

b) ¢Teorfa o praxis, ortodoxia u ortopraxis?

"La Teologla de la Liberacidn, -reflexién critica sobre la praxis libe-
radora, quizd como contrapartida a un tipo de teclogia predominante-
miente especulativa, que prestaba poca atencidn a la vida concreta del
creyente, a4 su 51tuac1<511 histérica y social, tiende a presentar la praxis
como alternativa de la feorfa, la prictica de la vida cristiana como. alter-
nativa de la doctrina. La praxis vendria a ser momento primordial,- hecho
mayor, momento prithero, frente a la tecria, que serfa momento segundo
y derivado de aquella®. La praxis de liberacién, antes que la reflexién
sobre esa misma liberacidn. La praxis donde se vive y se verifica la fe &,

Para Gustavo Gutiérrez la teologla es mas prictica que especulativa,
“es reflexidn critica de la praxis histdrica, a la luz de la Palabra”*, No

2 Ibid,, pp. 53-T4, passim.
2 G. Gutiérrez, o.c., p. 29, 35, 72, 80, 187, etc.

7 I, también K. Lehmann, “La praxis de la liberacion como ‘locus theologicus’ ?,
en “Teofogia de la Liberacién”, BAC, Madnd 1958, PP 15-18,

8 G. Gutiérrez, o.c., ):2 85.
22 G. Gutiéirez, oc.; p. 33.
3¢ Thid., p. 38.
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tiene como fin pensar ¢l mundo?, pensar verdades abstractas o dog-
mas ¥, sino mostrar qué. debemos hacer por nuestrc hermanc pobre,
optimido y privado de sus dereches fundamentales de persona humana.
No es, por tanto, ortodoxia, sino orfopraxis. De aqui el “rechazo del
primado vy casi exclusividad de lo doctrinal en la vida cristiana; -y, sobre
todo, el esmero —muchas veces obsesivo— en procurar una ortodoxia
que. no es, a menudo, sino fidelidad a una tradicién caduca o a una
Interpretacidn discutible. M#s positivamente, lo que se quiere es hacer
valer la unportanma del comportamiento concreto, del gesto, de la acclén
de la praxis en la vida cristiana™ .

~ Enumera tres funciones de la teologia, como sabiduria, como saber
racional y como reflexién ‘critica; Las tres han de tener la praxis histérica
como punto de partida y contexto®; y como fin, transformar el mundo,
haciéndose eco y asumiendc el postulado con el que Marx proclama la
ruptura epistemoldgica: “Los fildsofos se han limitado a interpretar el
mundo de distintos modos; pero de lo que se -trata es de transformarlo
(*“Tesis sobre Feuerbach”, n. 11) %, :

Dicho en otros términos, los teélc:g(Js de la liberacién contraponen
al modo cldsico de hacer teclogia, partiendo del dato revelado, el modo
moderno, arrancando de hechos y preguntas recibidos del mundo y de
Ia historia *. Mundo e historia que en el contexto latinoamericano actual
se les presenta como mundo de opresién, dominio y explotacién de unos
hombres sobre otros, y que reclama del creyente responsable un com-
promiso de liberacién del hermano oprimido v necesitado. Frente a una
teologia que parte de lo alio, predominantemente especulativa, éllos pro-
ponen una teologia que arranca de abajo, predominante y exclusivamente
prictica o praxeolSgica. De hecho, el anslisis de la sjtuacién histérica
actual en que vive ¢l hombre latinoamericano copa casi por completo su
atencidn; s6lo en segundo plano vy fuertemente coloreada por las premisas
précticas vy sociales, aparece una reflexién sobre Dios y sus atributos,
sobre Jesucristo, Dios Encamado, y su mensaje de salvacién sobrenatural
y trascendente.

Para Santo Tomds, en camblo, la cuestién no se plantea en términos
disyuntivos, sinoc copulativos, teoria y praxis, doctrina  y compromisc en
favor del hermano necesitado, especulacién y prictica, contemplacién y
accién. A la pregunta sobre si la teologia es mds prdctica que especulativa
responde que comprende tanto la préchca cuanto la teoria, del lmsmo
médo ‘que Dios, con la misma. ciencia. se conoce y conoce o que hace ¥
Y:si-le apuramos més, concluye afirmando que la teologia es més es'.pecu-
lativa que practlca porque trata sobre todo de las cosas dmnas mis que

oo A Ihid.,. p. 4‘1"."

" 32Tbid,; p. 27, p. 88
3 Thid,, p. 33.
*Tbid., p. 88.

3 Thid., pp. 31-32.

36y, Congar, “Siiuacion v taress de lg teologia hoy", Ed. Sigueme, Salamanca 1974.
pp. 89-50. :

¥S, Th, I, . L a de
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de la acci6n humana, de la cual habla en cuanio que por ella el hombre
se ordena al perfecto conocimiento -de Dios, en Io cual consiste la perfecta
felicidad humana. Més adelante afirma que la teologia més gue ciencia
—conocimiento adquirido por estudio— es sabiduria —conocimiento con-
natural— puesto que la teologia ordena toda la accién del hombre al fin
tltimo, que es Dios *

- Santo Tomds, en su grandiosa visidn cosmogdnica, reflejada en la
estructura de la “Summa Theologica” y en la estructura de todo su
sistema, descubre en todo el universo creado un movimiento de emanacidn
fontal de todas las cosas a partir de Dios (“Causa Efficiens”, Dios Creador
y Conservador), y un movimiento de retorno de toda la creacién, princi-
palmente del hombre, a Dios como a su Causa Final (Dios beatificante
y glorificado); en el centro y punto de interseccidn de estos dos movi-
mientos, més adn en su origen, estid el Verbo, sea como Imagen increada
de la esencia divina, participada en todas las cosas creadas, sea como
Verbo Encarnado, autor del movimiento de retorno a Dics de toda la
creacién, principalmente del hombre. En el Comentaric al Librc de las
Sentencias escribe:

“In exitn creaturarum a ptimo principio attenditur quaedam circula-
tio vel tegiratio, co quod omnia revertuntur sicut in finem in id a quo
sicur principio prodierunt” ¥

- Pardbola perfecta de salida y retorno, que va impresa en la natura-
leza misma de las cosas, como forimg participada y como tendencia al
propio fin, en conformidad con el designio de la Causa eficiente. En de-
finitiva; la teologia es una ciencia unitaria, no podemos separar ni mucho
menos ‘ contraponer la funcién especulativa, doctrinal o dogmitica a la
funcitn operativa, praxica y moral. Son dos vertientes yuxtapuestas, las
dos. caras de la misma realidad, en la que las categorias de especulativo
y+de prictico, 16]08 de sefialar una division, indican las dos dimensiones
profundas de la misma realidad.

Aquf se inserta la praxis humana: les actos humanos son como los
“pasos” a través de los cuales se realiza, en el camino de regrese, el fin
del hombre, la- felicidad y perfeccién a la vez, queridos por Dios Creador,
O dicho en iérminos de Teologia de la Liberacion, la praxis liberadora
es el ‘medio por el cual se realiza, camino del retorno a Dios, €l fin del
hombre,.creado- y recreade en la libertad de los hijos de Diocs, én cuyo
retorno estd su p]enitud como persona humana y su felicidad ditima. En
el centro de esa praxis liberadora, como condicién de posibilidad ¥ como
modelo supremo, estd Cristo Liberador del hombre. :

El tedlogo repite asi la ciencia misma de Dios, perfectamente una,
puesto que Dios “eadem scientia se cognoscit (teologia especulativa) ef ea
guae facit (teologia que atafie a la prictica, vgr. Teologia de Ia Liberacidn
y tantas otras “teclogias de la praxis™ . Asi se cierra el arce de la

%S5, Th, I q. L a 6.
¥ 7 Sent. 14, q. 2, a. 2.
0B, Mondin, “Teologios de la praxis”, BAC, Madrid, 1981,
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Sumina Theologica, cuya arquitectura especulativa refleja la misma arqui-
tectura ontolégica del universo creado. Cae de su peso, por lo que se
refiere a la cuestibn que nos ocupa —teoria o praxis?—, que quien
pretenda, no ya oponer estos conceptos, sino simplemente separarlos, des-
conoce el abecé del quehacer teoldgico.

Por lo demis, es de sentide comiin que la fe cristiana contiene los
dos elementos: en el mismo movimiento del asentimiento a unas verdades
reveladas, hay una profesién doctrinal y una praxis fiducial ante Dios
que revela. En el dmbito cristiano no hay ortodoxia que no vaya ligada
necesariamente a upa oriopraxis, y toda ortopraxis lleva anmeja una orfo-
doxia. Como también toda heterodoxia lleva a una heteropraxis, y vi-
ceversa.

Absolutamente hablando es antes la teorfa que la praxis, desde un
punto de vista filoséfico y teclégico, porque para obrar adecuadamente
he de conocer qué tengo que hacer, como, por qué y con qué finalidad,
de lo contrario mi praxis serd ciega y caltica; y porque el creyente pri-
mordialmente se define como el gue escucha, el oyeni¢ de la Palabra
encarnada ¥, :

4. Objeto formal de la teologia de la liberaciom:. ;Dios o el hombre?

Examinando la Teologia de la Liberacién tal como de hecho la
formulan sus diversos autores, el objeto inmediato de que trata es el
hombre (“objectum materigle”); en esto coincide con cualquier otra ciencia
que trate del hombre. Pero el hombre concreio de Latinoamérica es visto
en st situacidn de opresién y en su esfuerzo por liberarse de la misma:
ésie seria su objeto formal terminativo (“objectumt formale quod™). Y en
esto coincide con la sociologfa, la politica, la economia y las deméas
ciencias humanas que miran a la promocién del hombre latinoamericanc.
¢En qué se diferencia especificamente la Teologia de la Liberacién de
la sociologia, la politica y las demds ciencias humanas que también miran
a la promocién y liberacién del hombre? Pregunta importantisima a la
que no stempre han respondido de modo adecuado varios autores de la
Teologia de la Liberacion. De hecho, al trazar la tipologia de la misma,
se encuentran diversas corrientes, entre las que es posible detectar las
que subrayan casi exclusivamente lo social y politico a expensas de lo
teolGgico #, _

La Teologia de la Liberacién se diferencia de la sociologia, la eco-
nomia, la politica, en que estudia al hombre latincamericano oprimido
en busca de una liberacion integral, es decir, principal y resolutivamente
cristiana ®. Lo que da a la Teologia de la Liberacién su estatuto especi-

41 Cf. 1. de la Potterie, “La Virite dans Saint Jean: Le croyant et o Verite” (Vol,
[1), Rome, 1977. :

42 Cf. Lépez Trujillo, A,, "Las teologias de la liberacion en América Latina”, en
“Liberacion: Didlogos en el CELAM", Ed. Secretariado General del CELAM, Bogotd
1974, pp. 27-67. Galilea, 5., "Teologia de la liberacién y nuevas exigencias cristianas”,
en “Le Nueva Frontera de la Teologic en América Lating”, Ed. Sigueme, Salamanca,
1997, pp. 156-178.

41 Naturalmente tomemos el término “liberacién™ en el sentido antonoméstico, coino
liberacion de Cristo {genitivo subjetivo y objetivo), sea del pecado, de la muerte, del
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ficamente teolégico es, por tanto, su “objectum formale quo” u “objectum
formale motivum”. ;Respetan los teblogos de la liberacién este estatuto?
Para responder a esta pregunta, hay que ver caso por caso si se trata
de liberacién parcial —social o politice— o de liberacién integral ¥y
plenamente cristiana *,

Santo Tomads, en cambio, sefiala como objefo material de la teologia
a Dios, como objeto formal terminativo, a Dios bajo la razén de su vida
fntima, y como objefo formal motivo, la revelacién virtual *.

Comparando ambos esquemas, podemos representarles asi:

SANTO TOMAS TEOLOGIA DE
LIBERACION
Objectum Materiale “Deus” “Homo Ilatinoameri-
canus”
Objectum Formale “Deus sub ratione “Homo latincamerica-
Quod Deitatis” nus pauper liberan-
(o “terminative’™) dus”
Objectum Formale “Homo latinoamerica-
Quod “Revelatio virtualis” nus plene liberandus
(6 "motive™) in Chrisio” %,

Pareceria que la teclogia de la liberacidon realiza un giro de ciento
ochenta grados. (;Estamos en los antipodas del tomismo? jHa quedado
desplazado Dics de su centro, por el hombre? ¢(La teologia, de teocéntri-
ca, pasaria a ser guiropocéntrica?

Ciertamentie Ta cuestin es crucial. No se le plantea sélo a la Teolo-
gia de la Liberacidn, sino a buena parte de la teologia contemporanea.
La cuestién es compleja e importante como para afrontarla en unas
breves notas ¥. No obstante, aqui sélo queremos apuntar algunos térmi-
nos del problema para ayudar a la Teologia de la Liberacién a librarse

diablo, de los poderes de! mal, sea, consecuentemente de cuanto deriva de estos poderes.
En este case "liberacion™ equivale 2 “redencidn’ (“red-empiio”).

4“4 En este sentido de “liberaciém integral” la toma €] magisteric de la Iglesia: II
Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, Medellin 1988, “La Iglesic en
iz actuel tramsforimacion de Amévica Latina a Io luz del Concilio. T Conclusiones”, Bo-
gotd, 1968, Justicia M, 4; Catequesis III, 6. Pablo VI, “Evangelii Nuntiond?’ nn. 27-59.

HI Conferenciz General del Episcopado Latinoamericano, Pueblz 1979, nn. 353,
364, 355; 470-508.

45, Th. I, q. I, a. 7. Ci. también S. Ramirez, "“Introduccion a la Cuestion 1, de
la Primera Parte”, en “Sume Teoldgica de Santo Tomds de Aguino”, BAC, Madrid,
1964, pp. 225-257.

4 Como se ve, hablamos de las mejores infenciones de Ia teologia de la liberacidn,
vgr. de Ja de G. Gutiérrez, de Leonardo y Clodovis Boff, de la de J. Sobrino, etc., no,
en cambic, de Jos medios que ellos propugnan, come el método de] anilisis marxista,
con su instrumental de lucha de clases, conflicto, revolucion, utopia de la nuweva sociedad
socialista, etc., que estin en coatradiccién real conm sus intenciones.

47 Cf. V. Congar, oc.; R. Latourelle. “T'eologia, ciencia de lo Salvacion”, Ed. Si-
gueme, Salamanca, 1968, pp. 11-132, pessim. Z, Alszegy - M. Flick, “Céme se hace
iz teologie”, Ed. Pauylinas, Madrid 1976, pp. 41-126.
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del callején sin salida en que se estd metiendo y, a la vez, sugerir sendas
fecundisimas a unma teologia que quiera ser vilida en Latinoamérica y
en cualquier situacién histérico-existencial.

Ante todo, hay que recordar que la teologia, puesto que habla de
Dics directa o resolutivamente, es por naturaleza y definicién teocénirica
simpliciter”. Ahora bien, comc la revelacién de los misterios de Dios
y la reflexién que en torno a ellos hacemos tiene al hombre como des-
tinatario tnico, la teologia también es antropo-céntrica “secundum quid”.
Luego es legitimo partiv del hombre para hacer teclogia, a condicién de
que, por via inductiva, se llegue a Dios. :

Histéricamente se han dado dos movimientos pendulares: el pen-
santiento humano en la época patristica y en la edad media estuvo domi-
nado por el teo-centrismo, y se presid menos-atencién al hombre mismo,
destinatario del mensaje de salvacién. A partir del renacimiento, el pén-
dulo inicia su camino de descenso. y pasa -a la banda del hombre.
Se afirma estentdreamente el antropo-cenfrismo en el sigleo XVIII, con
la enciclopedia y el iluminisme en el siglo XIX. Dios cede terrenoc
y se proclama su muerie con Jean Paul, Nietzsche, Feuerbach, Marx y
Freud, extienden el dominio del hombre con los despojos de las parcelas
que antes pertenecieron a Dios. El hombre, dominador de la ciencia y
manipulador de la técnica, vive la embriaguez de la fe en si mismo para
solucionar sus dificultades y alcanzar su plenitud y feficidad mediante
el progreso cientificc y técpico, y mediante las ciencias humanas,

Nos encontramos en la segunda mitad del sigle XX, a tres lustros
del afio dos mil. Una breve descripcién del panorama .actual nos dard
elglcﬁmulo de resultados del reinado del hombre en los ltimos tres
siglos:

El progreso cientifico y téenmico ha ilevado al hombre a Ila luna
y al dominio del espacio, le ha permitido penetrar en el secreto del
microcosmos, a nivel de dtomo y de biogenética, ha creado una sociedad
de bienestar y abundancia. Pero, al mismo tiempo, ha permitido al hom-
bre crear potentisimas armas nucleares, en tal cantidad y potencia que
puede acabar con toda forma de vida. El progreso indefinide, como lo
cantd el iluminismo del siglo pasadc, ha venido a ser un mito maléfico
que estd destruyendo el equilibrio natural del planeta y amenaza con
agotar y envenenar sus recursos. Los admirables conocimientos genéticos
abren al hombre - el espejismo de la manipulacion del ser humanc, a
sentirse aprendiz de brujo en coatacto con las fuentes de la vida.

El progreso de las ciencias humanas ha permitido al hombre tomar
conciencia de su dignidad en todas las dimensiones y reclamar los de-
rechos y deberes fundamentales que le .compefen; sobre todo, le han
dado una aguda conciencia de su libertad. Hoy la aspiracién a la liber-
tad viene a ser un signo de los tiempos. Pero al mismo tiempo ha hecho
ver dolorosamente las diferencias y desigualdades sociales que existen
entre hombre y hombre, entre clase y clase, entre pueblo y pueblo. Sobre
todo, le han hecho constatar el fendémeno doloroso de que unos pocos
disfrutan de una gran abundancia de bienes materiales y de cultura
mientras que oiros muchos viven en la penuria més inhumana.

Por un lado, el hombre tiene un agudo sentide de su libertad y de
su dignidad, por ctro, millones de hombres viven esclavizados por regi-
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menes totalitarios y, lo que es todavia peor, reina el imperio de l1a men-
tira v la perversion de la verdad *.

Todo esto hace que el hombre contempordnec se pregunte si vale
la pena todo el progreso cientifico y técnico, cuando no va acompaiiado
de un parejo crecimiento humano. Los méds grandes pensadores y escri-
tores modernos, intérpretes de las inquietudes y angustias de sus contem-
pordneos, sienfen y expresan en sus obras esta angustia existencial del
hombre, baje forma de desintegracién lingii{stica, ética, logma y meta-
fisica, hacia la que el hombre modernoc se encamina.

Las marchas multitudinarias de la paz, contra todo tipo de armas,
atémicas ¢ convencionales, del Pactc de Varsovia o del Pacto Atlantico,
el llamamiento del Papa Juan Pablo II al desarme total, no es otra cosa
que la expresién de esa angustia profunda que atenaza al hombre actual.

Es decir, estamos asistiendo a los niltimos esiertores del iluminismo,
la exaltacién del hombre de espaldas a Dics. El resultado era metafisica-
mente previsible: la muerte de Dios ha sido, en realidad, la muerte del
hombre, y sélo ahora lo percibimos experimentalmente,

Ahora, (qué?, se pregunta ¢l hombre contempordneo. Pues bien, aho
ra, es el momente de la sintesis fecunda. Hisidricamente el teocentrismo
ha tenido su época y ha dado sus frutos. El hombre sintié que faltaba
algo, la atencién por el hombre mismo: y vino la era del hombre, con su
zenit en el iluminismo. Ahora va tenemos perspectiva histdrica como
para hacer un balance: el antropocentrismo ha dado sus frutos, admira-
bles v a la vez, amargos. Nos toca asistit a la muerte del iluminismo v
con él, del antropocentrismo. Ahora comijenza, tieme que comenzar, si el
hombre quiere seguir viviendo y creciendo, la era de la sintesis armoniosa,
Dios y el hombre junios, cada uno en su justo lugar. Dios y el hombre
no como antagonistas, ni simplemente yuxtapuestos, en compromiso de
urgencia, sino Dios y el hombre en una unidad orgénica y arquitectural:
Dios como principio, salvador y fin del hombre; €l hombre como imagen
creada de Dios llamado a la libertad de los hijos de Dios y a su creci-
miento plenc y felicidad supremas en Dios. El hombre acompafiado pot
Jesucristo, Dios y hombre, hermanc suye de camine, que le ha liberado
radicalmente y lo acompana en la conquista de esa libertad.

Este es el camino que hoy se le abre al hombre: la sabia combinacién
del principic teocénirico absoluto, con el del principio antropocéntrico
relativo. Juan Pablo II afirma que es éste quizd el principio fundamental
que ha guiado al Concilio Vaticano 11 %, Queremos terminar este articulo
aludiendo a la enciclica “Dives in Misericordia”, porque creemos no ha
sido suficientemente comprendida: es el acta de defuncién del iluminismo
v, a la vez, el acta de bautisme de Ia nueva era, en que el hombre,
prédige, angustiado, pecador, pobre, oprimido, manipulado y deshecho

48 Ci., por ejemple, “Gaudim et Spes”, n. 4, Esperanzas vy angustias del hembre en
el mundo contemporianeo.

49 Juan Pablo II. “Dives in Misericordia”, 8-11-1980, n. 1 “Mientras las wvarias
corrientes del pensamiento humano en el pasado v en el presente han sido ¥ contindan
siendo propensas a dividir e incluse a contraponer el teocenirismo y el antropocentrismo,
la Iglesia, en cambic, siguiendo a Dios, trata de unirncs en Js historia del hombre de
manera otganica y profenda”.
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se encuenira con el amor misericordicso de Dios, su Padre, que le de-
vuelve la memoria y la realidad de su antigna dignidad perdida

En adelante, Dios y e! hombre caminardn juntos; el hombre, em-
peiidndose en la conquista-de su propia libertad v dignidad personal dg
hijo de Dios y en la praxis por ayudar a su hermano necesitado de
liberacién integral, y Dios, mostréndole en Cristo la verdadera e integral
libertad, déndosela como don gratuito, perc, al mismo tiempo, como
conquista que ha de alcanzar en el compromiso social, politico, cultural
y religioso. He agui espacios mds amplios para la Teplogia de la Li
beracion.

Esto es lo que, entre otras cosas, Santo Tomés podria decir al joven
estudiante de teologia que se asoma hcy, perplejo, a la Teclogia de la
Liberacién. - ' -



Maria en la Evangelizacién

de Iz Culrura Laonoamericana

Gerardo T. Farrel
Moron, Argentina

Partiendo de la toma de conciencia que hace Puebla del lugar
‘primordial de la religién en la cultura y por lo mismo de la religiosidad
popular en la evangelizacifn, queremos hacer algunmas reflexiones sobre
el papel de Marfa en la evangelizacién de Ameérica Latina.

Maria es el centro del catclicismo popular en toda la Iglesia v de
una manera particular en A.L. Por eso Puebla nos dice: “Esa Iglesia,
que con nueva lucidez y decisién quiere evangelizar en lo hondo, en
la rafz, en la cultura del pueble, se vuelve a Marfa para que el Evan-
gelio se haga més carne, mis corazén en América Latina” (Puebla 303).

Marfa es la mediacién querida por Dios para la Encarnacién. No
hay Verbo encarnado sin la mediacién mariana en razén de la voluntad
divina. Esto es verdad también para la evangelizacién que no es otra
cosa que engendrar a Cristo en el corazén de los hombres y en las
culturas de los pueblos. El casc de América Latina lo evidencia. El Papa
Juan Pablo II lo expresshba cuando dijo en México que “el elemento
mariano es parte integrante de la identidad cultural de América Latina’
(Discurso en Zapopan).

Hay elementos socio-culturales que nos permiten explicar esta perfecta
consonancia de la devocidn matriana con el latinoamericano. En los pue-
blos indigenas americanos, la divinidad mds cotidiana, si podemos hablar
asf, ha estado en relacién con la tietra y su fertilidad. La ‘Tonanizin
azteca o la Pachamama quechwua, son divinidades maternales, Ia “madre
nuestra” en México o la “madre tierra” en Bolivia. Hoy en dia, hemos
enconirado que todavia el nombre mis comiin, dado a las imédgenes de
la Virgen Maria a nivel popular es el de “mamita” ', Los indios llamaban
“madrecita morena” a la Virgen del Valle (Catamarca-Argentina).

Pero no creamos que esta asimilacién al simbole de la tierra de la
Virgen Maria es exfrafia a la teologia catdlica. Los Padres de la iradicidn
catélica, como S. Irineo y Tertuliano, han comparado a Marfa Virgen,
que engendra a Criste, con la tietra virgen, no trabajada por el hombre
todavia, de donde el Creador plasmé a Adén?,

'La “mamita Virgen del Rosario” de Jujuy, Argentina, por ejemplo. Cf. Farrell-
Lumerman, Religiosidad popular v Fe, Bs. As, Patria Grande, 1977, p. 121,

2 Cf. 8. Irineo, Adversus Haereses, III, 21, 10; Tertuliano, De Carne Christi, 17,
1-6. Citados por C. Giaquinta, Ls Economia que es por lo Virgen Maria. Reflexiones
en torno a lo aniitesiz patristica Eva-Maric. Ponencia en Encuentro de Teologia mariana,
Mendoza (Argentina}, octubre 1980 (mimeografiado).



Medellin, vol. 8, n. 32, Diciembre de 1982 535

Otro elemento cultural que creemos que influyé en esta facilidad
para aceptar a Maria entre los pueblos latincamericanos es la condicién
familiar. Los indigenas 'y méds ain los mestizos, tuviercn poca presencia
del padre en el hogar. Toda la vida del nific se realizaba alrededor de
su madre. En élla encontraba ¢l apoyo y, después, sobre élla se concen-
trard todo su carifio.

Ademads, la madre unia a los hqos aun aquéllos de diferentes razas
y expresGé ese encuentro tan necesario en la época espanola, pues se
traté de la fusién de dos pueblos.

Pensamos que esto puede darnos una pista en favor de creer que
Ia dimensién trascendente que significa la generacién humana, estuviere
expresada més por la maternidad que por la figura masculina del padre.
Asl comprenderiamos toda la fuerza que en América Lafina asumiria
la afirmacién de los Obispos en Puebla cuando dijeron que Marfa “es
presencia sacramental de los rasgos maternales de Dios” (Puehla 291).

De esa manera, Maria estd en el origen de ia vocacién cristiana de
los pueblos latinoamericanos. Estos pueblos -hoy predominantemente mes-
tizog, en los que la fe catélica pasé “a ser constitutiva de su ser y de
su identidad*” (Puebla 412), son hijos de Marfa. Como ya lo afirmaba
San Agustin, una vez mds la Virgen Marfa era “Mater Gentium’’, Madre
de los pueblos?

Por eso mismo, en una América Latina en que se proponen prdceres,
algunos de validez indiscutible y otros que representan opciones parti-
darias, la Virgen Maria es el précer mds querido, admirado y ejempli-
ficador de la historia de estos pueblos. Es Ella el procer méximo de la
nacién latincamericana.

La presencia de Maria en el origen y en el desarrollo histético de
América Latina es obra de los agentes pastorales venidos de Espafia, perc
también es fruto de los pueblos nativos que la asumieron y en alguma
medida la recrearon desde su realidad cultural. Esta conjuncién muesira
que esta presencia es principalmente obra de la Providencia que repite
siempre la mediacién de Maria cuando quiere engendrar a Cristo,

Podemos recordar muchos hechos gue manifiestan esta presencia
mariana. La oracién de Colén ante Nira. Sra. de la Rabida. La sustitucién
del nombre de la nave capitana por el de Santa Marfa. El dia del des-
cubrimiento de América, que coincide con la fiesta de la Pairona de
Espafia, Nira. Sta. del Pilar. Y asi podriamos multiplicar estas “coinci-
dencias”. Pero lo maravilloso, como hemos dicho, es la aceptacién por
parte de los indigenas del cristianismo desde la devocién mariana. Se
dice gue era tal la identidad que hacian los indigenas entre cristianismo
y Maria que para significar que eran cristianos sclian decir “Santa Maria™
y hasta pensaban que asi nombraban a Dios*.

A Citado por L. Vargas Ugarte, Historia del cullo de Maria en Iberoamérica v de sus
imégencs v santuarios wmds celebrados. Huarpes, Bs. As., 1947-2a. ed.

+Ci. Cronica de Motolinia, Historia de los Iﬁdws de Nueva Espam Libro I, cap.
IV, México, 1904, ’
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Dos Ejemplos: Guadalupe y Lujén

Los hechos de las apariciones de la Virgen de Guadalupe en México
y de la voluntad de quedaise en un lugar argentino de la Virgen de
Lujan, expresan una asuncién extraordinaria de la cultura de cada lugar,

“En 1531 -—dice el historiador protestante Bancroft— acontecié un
heche que mucho contribuyé a la supresién de la idolatria y fue la mila-
grosa aparicion de la Virgen de Guadalupe... La intervencidén divina
pronto acabé con lo que los siervos de Cristo habian procurado por tanto
tiempo y con tanto empefio. Desde este tiempo, la idolatria en México
fue répldamente decayendo” °.

Estas apariciones que ocurrieron apenas 12 afios después del arribo

de Cortés, se dieroh en la colina santuaric a Tonantzin, “nuestra madre”,
diosa de la fertilidad azteca. Ya sabemos que la cara de la imagen es
mestiza y que se aparece a un indio, Juan Diego. Este indigena refirié
palabras de Ia Virgen que queiia mostrar “Mi clemencia amorosa y la
compasién que tengo de los naturales™®.
. Las referencias de la época sefialan un verdadero cambio en los
resultados de la evangelizacién entre los aborigenes a partir de esa apa-
ricién. Antes de 1531 los mdjgenas bautizados lleganan al millén, pero
para 1537 ya eran 9 millones’.

Por ofra parie, se ha estudiado cémo los simbolos y los colores de]
cuadro milagroso de Guadalupe asumen toda la cosmogonia azteca®. .

Todo esto explica la consubstanciacién de la piedad mariana con
la cultura mexicana, por otra parie demosirada con el milagro moral de
la fidelidad del pueblo azieca, trascendiendo una de las mds violentas
politicas antireligiosas que se aplicaron en el Continente. Guadalupe es
quizds el fendmenc religioso. més expresivo de la obra que Maria hizo
en todo el Continente. “La Virgen de Guadalupe es un hecho eminente-
mente americano”, afirmaba el argentino Fray: Mamerto Esquiti’®,

Juan Pablo II, que dird que el pueblo mexicano es “catdlico en su
mayoria y guadalupano en su totalidad”, reconoce el arraigo de Maria
en la cultura mexicana de una manera definitiva. “Guadalupe y su
mensaje son finalmente, el suceso que crea y expresa: de manera més
cabal los trazos salientes de la cultura propia del pueblo mexicano, mo
como algo que se impone desde afuera, sino en armonia con sus tradi-
ciones culturales™ '°, : :

st'i;ory of Mexz;co, vol. Chap. XIX, R, 4.03-4.06. Citado por Varga_s. Ugarte,
o.c, p- 48. .

& Cf. Idem.
7Cf, Idem, p. 4T.

8Cf. 1. Lopetegui - F. Zubillaga, Historia de la Iglesia en América Espafivla, Desde
ol descubrimiento hasta comiemzsos del siglo XIX, Méxice, América Central, Aniilios.
Madrid, B.A.C., 1965, pp. 345-354.

?Fray Mamerto A. Gonzilez, Fray Momerto Esquii.y Medina (Szt vida pubkm)
Cérdeba, 1214, p. 975.

‘0 Homilia en el 450 aniversario de las Apariciones de Nuestra Sefiora de Guada-
lupe, L'Osservatore Romano, 27 (XII) 1981, pp. (697)56 v (698)8.
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En la otra punta de América Latina, enccntramos un hecho similar.
Aunque la geografia, el trabajo y las gentes, siendo también americancs,
son muy diversos. El Rio de la Plata estd rodeado de inmensas pampas,
con gauchos de a caballo cuya principal actividad era el transporie en
tropas de pesadas carretas tiradas por bueyes. “Contradecidas las ventajas
naturales de la geografia para la comunicacién con el Alte Pert, por la
politica mietropolitana, Buenos Aires era un puerio de confrabando que
comaprometia toda su poblacién. Buenos Aires fue uno de. los puertos
mis apreciados para desarrollar esa politica del comercio ilicite. Cir
cunstancias muy favorables asi lo indicaban, tal es el relativo abandono
de 1a Metrépoli mostrado para nosotros, tal vez debido a su extraordinaria
distancia. Era el puerto més metidional de la conquista hispana. Ademds,
contdbase casi siempre con la complicidad de su vecindario y de sus
autoridades, todos interesados en las pingiies ganancias del trafico pro-
hibido” .

Asi la actividad fundamental de la regidén era este comercio realizado
por portugueses basicamente con el Brasil, mediante “navios de aviso”,
embarcaciones especiales no registradas para el comercio de mercaderias '

Los portugueses eran habitantes comunes en Buenos Aires y Cdrdoba
para esa fecha, ya que las coronas espafiolas y portuguesas estuvieron
unidas. _

Sus conexiones con el Brasil hacian de éllos agentes naturales para
este irifico, realizado por caminos ilegales y no por la ruta real .

Las postas de este trnsito no podian ser las oficiales, sino la de
estancieros amigos, ordinariamente connacionales. Tan importante era este
comercio ilegal y ademds incontrolable en la zona bonarense, que obligé
& crear una Aduana seca en Cordoba {1623).
© Ademds de mercaderias, este tréfico realizaba también la trata de
negros, que los portugueses trajan a través de Brasil, desde sus colonias
africanas,

Todos estos elementos, gauchos troperos, estancias, pampa, rios de
llanura, trata de negros y mercaderias de contrabando del Brasil, comer-
cciantes portugueses, carretas, viajes a Cérdoba y a todo el norceste ar-
gentino y el Alto Pert, etc., conformaban la cultura rio-platense en las
primeras décadas del siglo XVII. Todos ellos estin asymidos en el mi-
lagro de las carretas de la Virgen de Lujdn, segtin las marraciones més

I Rail A. Molina, Las primeras experiencias comerciales del Plata, El comercio ma-
ritime 1980-1700. Bs. As,, 1986, p. 187.

12E| comercio con el Brasil estaba prohibide en las primeras décadas del 1600, sin
embargo, “desde el Brasil se busca también restaurar el antiguo sistema, el de los
“navios de aviso” (1628-1660), que con ¢l pretexto de dar noticias scbre la guerra
de los holandeses (hubo una invasién holandesa a Pernambuco en 1623) o de corsarios
y piratas, llegaron cargades de mercancias, explicando que su valor seria empleado en
el pago de la "soldada” ¥ gastos de navegacién. Idem, p. 220, Los paréntesis no pertene-

cen a la cita,

'3 Be Buenos Aires hacia Cérdoba se shbia por la actual ruta nacional n. 7, que
cruza €l rio, Las Conchas (actual Reconquista} por el Paso del Rey ¥ el Rip de Lujan
pot la actual ciedad de Lujin. Hzbia otro camino neo habilitade, que cruza el primer
rio en el Pasec Morales (la actual localidad de Hurlingham) y el rioc de Luvjan, en las
cercanias de la ciudad de Pilar, aproximadamente hacia el camino de la sctual ruta na-
cional N* 8.
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primitivas, hoy histdricamente comprobadas en todos sus detalles y per-
sonajes ',

Los ‘Santuarios Marianos

Entre esos dos polos del continente latinoamericano, sin soluci6n
de continuidad, encontramos esta asuncién de la cultura local en la obra
evangelizadora, mediante la devocién mariana. A los pocos afios de la
legada del Evangelio en cada zona ya encontramos una advocacidn
mariana que acompaiia al pueblo en la vocacién y la posterior fidelidad
al cristianismo. A veces se basa en un hecho extraordinario, otras en Ia
obra de los misioneros, perc en todos los casos se da el milagro moral
de la gran capacided de arraigar en la fe a pueblos enteros que tiene
Matia.

‘Veamos una pequefla lista de estas devociones con la indicacién de
dos fechas, que a veces son solo apro‘mnadas la de la llegada de los
espafioles a la regién 'y la del inicio de la devocibn.

 Sto. Domingo. Ntra. Sra. de la Merced, - 1502-1525

- Puerto Rico. Ntra, Sta. de Belén, : c 1508-1523
Cuba, Ntra. Sra. de la Caridad de El Cobre, 1511-1604
México, Nitra. Sra, de Guadalupe, ; 1519-1531
Nicaragua, La Inmacnlada Venerads, 1527-1673
- Perd; Nira. Sra. del Rosario, 1532-1535
Paraguay, Nira. Sra. de- Caacupé, ' _ -1335.1605
Colombia, Ntra. Sra. del Rosario de Chiguinquii, 1538-1550
Costa Rica, Ntra. Sra. de Ujatraz, ' 1540-1563
Ecuador, Ntra. Sra. del Quincho, T 1540-1585
Chile, Ntra. $ra. del Rosario de Andacollo, - 1567-1652
Bolivia, Ntra, Sra. de Copacabana, 1540-1583
Argentina, Ntra. Sra. de Lujin 1580-163(

Con las rafces en el origen de la evangelizacién espafiola, hay ep
América Latina unos 230 santunarios, la casi totalidad dedicados a una
advocacidén mariana. Desde alli se realiza sin descanso un verdadero
mensaje eclesial a través de Maria a las muchedumbres latinoamericanas,
Es un mensaje cristolégico, como lo es intrinsecamente el mensaje ma-
riano. Es un mensaje eclesioldgico porque el peregrino de muchos modos
recutre a la mediacién ministerial para los sacramentos y- sacramentales.
.~ Pero es también un mensaje de contenido antropoléglco Alimenta
el sentido de trascendencia de nuestros pueblos y, por lo mismo, la raiz
y el fundamento de la dignidad de hijos de Dios, cuanto méas por Ia
intrinseca referencia cristologica. Es decir, los santuarios marianos pro
claman también, e inseparablemente del mensaje religioso, un mensaje
de humanismo, un alimento de la razén de vivir y de esperar y un 1la-
madc a la fraternidad. :

" Cf. Juan A. Presas, Nuestra Seitorg de Lajin, Esmdzo critico-fastdrico 1630 1730
Bs. As., 1980.



Medellin, vol. 8, n. 32, Diciembre de 1982 539

Esto lo recordaba Pablo VI en 1976, en ocasidon de la inauguracién
del nuevo santuario dedicado a Nuestra Sefiora de Guadalupe en México.
Ademds de la dimensidén trascendente que todo santuario sigmifica, re-
cordé que en ellos, las multitudes descubren la hermandad profunda de
los hombres, por lo que un santuarioc mariano es también un lamado a
la justicia social.

“Las multitudes de hoy en el futuro se encontrardn sobre las alturas
del Tepeyac, y las que desde todos los dngulos de México mirarén hacia
¢l deberdn descubrir alli su hermandad profunds como hijos del mismo
Padre... Por ello y puesto que no hay verdadera hermandad sin un
amor cperante y sin la previa implantacién de una auténtica justicia para
todos. la dedicacién del nuevo templo debe constituir el nuevo arrangue
de un esfuerzo permanente de mayor justicia social, de bisqueda de una
cfeciente educacién cultural que dignifique cada vez més a todas las
personas; de tna lucha sin tregua a la corrupcién, de una eficaz ayuda
—espiritual, moral, material-—, para todos los oprimidos y necesitados™ !5,

El Papa estd proponiendo un verdaderc plan de accidén pastoral a
los Rectores de los Santuarios marianos de América Latina. Los Santuarios
ademds de ser un bien de los pueblos, son principalmente un don de
Dios hacia su pueblo, a quien por Marfa le entrega a Ciisto.” Son instru-
mentos pastorales privilegiados en ia tarea permanente de Ia evangeli-
zacién de la cultura de una regidn o de un pais. La responsabilidad de
los centros marianos es inmensa y su tarea pastoral es una de las mas
multiplicadoras. El mismo Pablo VI recordaba esta misién: “Amadisimos
hijos, haced pues cada vez mds de los Santuarios Marianos, de los que
estdis a cargo, lugares donde se Hace cracidén por la paz, la unidad, la
felicidad de todos los hombres v sobie todo, para que éllos reciban Ia
Palabra de fe y la guarden en el corazén de su vida. Lugares también
donde uno vuelve ardientemente decidide a trabajar con todas las fuerzas
por la paz del mundo y por la unidad de la Iglesia™ '®

15 L'Osservatore Romane, 17/X /1976, p. 1.
16 A los rectores de los Santuaries. Revista Pan y Trabajo, Bs. As., junio 1971, p. 27,
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La Catequésis:

Principales Documentos Eclegiales
en los Ultimos 20 Afos

Alberto Pérez Medina, Pbro.
Instituto Teoldgico Pastoral del CELAM, Medgllin

El presente estudic tiene como objetivo hacer una aproximacién a los
docamentos producidos oficialmeate por la Iglesia en lo referente a la Catequesis
ranto a nivel universal como continental en lo que a América Latina se refiere.

Dividiremos nuestra teflexién de la siguiente manera:

1. B! Vaticano 1L
2. Los afios signientes al Vaticano II
3. La originalidad y riqueza de cada uno de los documentos.

1. El Concilic Vaticano i

Mucho se ha repetido que el concilio Vaticano II no produjo propiamente

un documento sobre la Catequesis. Y es cierto. Sinembargo podriamos decit
sin lugar a equivocarnos, que del misme modo que se afirma que dicho Concilic
fue eminentemente de tipo Pastoral, asi mismo fue de eminemte sabor catequis-
tico, :
En cada uno de los 16 documentos conciliares encontramos ricas y serias
orientaciones y criterios para “la Educacién de Ia Fe” en nuestros tiempos, de
manera gradual, ordenada y progresiva, Indudablemente el impulso de la reno-
vacibn y creatividad carequistica lo imprimié a la Iglesia el magno evento
eclesial,

Por via de ejemplo vamos a mirar algunas de las afitmaciones basicas de
algunos de los documentos conciliares que necesariamente tenfan que reper-
cutir en la Catequesis.

Lumen Gentinm es toda ella una maravillosa Constitucidn-Catequesis sobre
la esencia y misidn de !a Iglesia. Ningin antéatico catequista puede hoy pres-
cindir de ese. apotte riquisimo.

Dei Verbum por su parte es base insustiruible para dercubrir la Pedagogia
de Dios com el hombre y por lo tanto para ser fiel a la Pedagogia de la Fe
hoy. Diriamos que es el documento conciliar catequistico de especial impor-
tancia.

Veamos algunos puntos fundamentales:

1. La revelacion exr un acto de Amor de Dios por el Hombre

“En esta revelacién, Dios invisible, movido de amor, habla a los hombres
como amigos, trata con ellos para invitarles y recibirlos en su compafifa” (2).
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La Evangelizacién y por lo tanto la Catequesis que son la actualizacién
para cada hombre y cada comunidad concreta de esa misma Revelacidn, son ese
mismo amor de Dios que busca 2 los hombres como amigos.

2. Ia revelacidn se hace por obras y palabras

“La revelacidén se realiza por obras 9 palabrar intrinsecamente ligadas; las
obras que Dios realiza en Ia historia de la salvacién manifiestan y confirman
la doctrina y las realidades que las palabras significan; a su vez las palabras
proclaman las obras y explican su misterio”. (2).

Del mismo modo la Careguesis que es explicacién de esa Revelacmn tiene
que hacerse en pbras y palabras.

3. La revelacicn debe recibirse con la fe

“Cuando Dios revela, el hombre titne que someterse con la fe. Por la fe
el hombre se entrega entera y libremente a Dios, le ofrece el homenaje total
de su entendimiento y de su voluntad, asintiendo libremente a lo que Dios e
revela” (5).

Es evidente que éste es otro criterio fundamental no sélo para quien va
a dar sino para quien va a recibir la catequesis. El auténtico catequista lo serd
en fa medida en que su fe es viva y actuante.

4‘ La revelacién se hace en lenguaje humano

“Dios habla en la Escrituta por medio de hombres y en lenguaje humano™
(12). Sin mengua de la verdad y de la santidad de Dios, la Sagrada Escritura
nos muesita la admeirable condescendencia de Dios pare que aprendamos su
omor ingfable y cémo adapta su lenguaje 2 nuestra naturaleza con su providen-
cia solicita. La palabra de Dics, expresada en lenguas humanas se hace seme-
jante al fenguazje hurpano, como la Palabra del eterno Padre, asumiendo nuestra
débil condicién humana, se hizo semejante a los hombres” (13).

Estwe principio de la condescendencia divina se torna ast en una ley de im-
portancia definitive para la catequesis. Esta no solamente debe realizarse en el
lenguaje de cada culeura sino que tiene que encarnarse, en la sicuacién y cultura
de cada destinatario.

S. La revelacion se bizo de manera hirtdrica

“Deseando Dios con su gran amor preparar la salvacién de toda la huma-
nidad, escogié un pueblo en particular a quien confiar sus promesas... Y asi
se fue revelando a su pueblo con obras y palabras como DiOS vivo y verda-
dero” (14).

En la catequesis debe verse refiﬁ)ada también esta dimensidn histérica
La catequesis debe iluminar las simaciones histéricas para manifestar en ellas
la presencia o la ausencia de Dios.

6. Lz Sagrada Escritura ertd siempre en la vida de la Iglesia

“La Iglesia nunca ha cesado de tomar y repartir a sus fieles el pan de la
vida que oftece la mesa de la palabra de Dios y del Cuetpe de Cristo. ..
Toda la predicacion de la Iglesia, como toda la religidn cristiana se ha de aii
mentar y vegir con la Sagrada Escritwra, En los libros sagrados, el Padre que
estd en los cielos, sale amorosamente al encuentro de sus hijos para conversat
con etlos” (21).
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En el corauén mirmo de la catequeris y no sélo como mera prueba suple.
toria de un tema debe estar la Sagrada Escritura unida a la Tradicién. De otro
modo més harfamos cultura religiosa que llevar al eacuentro amoroso con el
Padre,

7. La Palabra debe ser el alimento fundamental del catequitia

"Por eso todos los clérigos, especialmente los sacerdotes, didconos y cate-
quistas dedicados por oficio al ministerio de la Palabra han de leer y estudiar
asiduamence la palabra para no volverse predicadores vacios de ‘la palabra, que
no escuchaa por denrro” (25).

Esta exigencia es cada dia més imperiosa, sobre todo en épocas como Ja ac-
tual en que ficilmente caemos ea la tentacidn de que mis pueden los medios
y técnicas refinades gue la eficacia de la misma palabra del Sefior.

. La constitacién Sacrosansum Concilinm por su parte, recuerda que aungque
la liturgia no'es la tinica actividad de la Iglesia, pues “es necesario que los
fieles sean antes Ilamados a la fe y a la conversién” (9), sin embargo “incil-
quese por todos los medios la catequesis mis directamente lindrgica” (35).

De todos es bien conocido el titulo de la Gazdium ot Spes: “Constitucion
pastoral sobre la Iglesia en el mundo actual”. Ahora bien, si la Pastoral en si
es la misma accién de la Ig]esia para presensar, prclclaruar y testirnoniar al Sefior
Jesucristo, en sn triple misién profética, livhrgica y catitativa, es evidente que
ésta es una constitucién del mds genumo sabor catequistico, y catequético.

Abordamos ahora zlgunos criterios fundamentales que esta comstitucién
nos propope y que som aplicables ciento por ciento a la catequesis.

L. Er ls persona del hombre la que hay gue salvar. “Es la sociedad huma-
na la que hay que renovar. Es por con51gu1ente el hombre, pero el hombre
todo entero,s cuerpo v alma, corazén y conciencia, inteligencia y volunrad guien
centra las explicaciones que van 2 seguit” (3). C. Amropoldgice. Largamente
trata esta dimensidn el capitelo primero de la primera parte, '

2. Es deber permanentc de la lglesia escrutar a fondo los signos de la
época e imerpretarios a la luz del Evangelio... para responder-a los perennes
interrogantes de la humanidad sobre el sentido de fa vida ptesente ¥ de la vida
fatura y de la mutna relacién de ambas. Catequesis sizwacional, (4) (11).

3. "Lz histovia esté sometida a un proceso il de aceleracitm, que apenas
es posible al hombre segnirla. La humanidad pasa asi de una coacepcién mds
bien estitica de la realidad a otra mds dipdmica y evolutiva, de donde surge
un nuevo conjunto de problemas que .exige nuevos andlisis y nnevas  sintesis,
Por ello son cada dis mds profundos los cambios que experimentan las comu-
nidades locales. tradicionales” (5). Categnasis para adquirir mentelidad de cam-
bio y gue exige cambio de mentalidad,

4. “Las relaciones huwmandas se mulsiplican sin cesar y al mismo tiempo
la ptopia socializacibn crea nuevas relaciones, sin que ello promueva siempre,
sin embargo, el adecunado proceso de maduracién de la persona y las relaciones
humanas auténticamente personales (pessonalizacién)” (6). De donde con
todo derecho se sigue que la catequesis tiene que ser un proceso de socializacion-
personalizacion pare legar o lo auténtica liberacibn imtegral de las personas.
El capfrulo IT exprese bellamente este aspecto.

5. Es wna catequerir que supeve las comsradicciones y derequilibrios de
naestro mando, Que supere los dualismos entre: inteligencia y practica y conodi-
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miento tedrico; entre la eficacia y las exigencias de la conciencia moral; la vida
colectiva y Ias exigencias de un pensamiento petsonal; eatre especializacifén
profesional y la visidn genetal de las cosas (8).

" 6. "Son cada dia més numerosos los que se plantean o los que acometen
con nueva peneracién les cuestiones més fundamentales: “¢qué es el hombre?
JCuil es el sentido del dolor, del mal, de la muerte? ;Qué puede dar el hom-
bre a la sociedad? ;Qué puede esperar de ella? ¢Qué hay después de esta vida
temporal?” Categuesis de los interroganter mds profundos del hombre (10).

7. “Em la gémesis del atelrmo, considerado en su total invegridad pueden
tener pares, no pequefia, los propios creyentes, en cuanto que con el descuido
de la educacién religiosa o con la expresién inadecnada de la doctrina o incluso
con los defectos de su vida religiosa, mora! y social, han velado més bien que
revelado el genuino rostro de Dios y de la religién” (19). Varias dimensiones
de la catequesis descubrimos aqui: catequesis gue evite caricaturas de Dios y que
exprese y baga experimentar al Dior revelado em Jesds; catequesis testimonial,
carequesis moral para ayudar a ld opcidn por el estilo de vida de Jerds.

8. “En redlidad el misterio del hombre sélo se esclarece en el mrsterio
del Verbo emcarmado (22). El manifiesta plenamente €l hombte al propio hom-
bre ¥ le descubre la sublimidad de su vocacién. El Hijo de Dios con su encar
nacidn se ha unido, en cierto modo, con todo hombre” (22). '

Aparece aqui claramente presentada la dimensién méis importante de la
catogquesir que es la Cristocéntrica. : -

9. *Si por autonomia de la realidad terrena se quiere decir que las cosas
creadas y Ia sociedad misma gozan de propias leyes y valores, que el hombre
ha de descubrir, emplear y ordenar poco a poco, es absolutamente legitima esta
exigencia de auwtonomia. Por Ia propia naturaleza de la creacién todas las cosas
estan dotadas de consistencia, verdad y bondad propias y de ua propio orden
regulado, que el hombre debe respetar con el reconocimiento de la metodologia
particular de cada ciencia o arte” (36G).

Encontramos aqui delineada Ja caracteristica que identifica la caveguesis
de hoy como desacralizante y gque Heve a4 una gemuina secolarizacién.

10. La misién propia que Cristo copfié a su Iglesiz no es de orden poli.
tico, econdmico o social. El fin que le asigné es de orden religioso. Pero preci
samente de estz misma misién religiosa derivan funciones, luces y. energias que
pueden servir para establecer y consolidar fa comunidad humana segin la ley
divina” (42). _ :

Otro criterio parz hacer auténrica catequesis: gwe sew catequesis imbegral,
que lleve al compromiso de la vida, del cambio de esiructwras de pecado e in-
justicia, quwe hage paser de condicioner menos . humanas & condiciones mis by-
manat v por lo tamto mds cristianas.

11. “El Sefior es el fin de la historia’ humana, punto de convergencia
hacia el cual tienden los deséos de la historia y de la civilizacién, centro de la
humanidad, gozo del corazén humano y plenitud total de sus aspiraciones. Vivi-
ficados y reunidos en su Espiritn, caminamos como peregrinos hacia fa consu-
macién de Ia historia humana” (45).

Catequesis escatolégica en Cristo recapitnlador de la bistoria.

12. “La familiz es escucla del més rico humanismo. .. Las diversas obras,
especialmente las asociaciones familiares, pondrén tode el empefio.en instruir
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a los jévenes y a los cényuges mismos, principalmente a los recién casados,
en la docirina y en la accién y en formarlos pata la vida familiar, social y apos-
tblica” (52) y (61).

Lo catequeris de o familia y en la famslia es y serd siempre prioritaria en
la accidn de Ia Iglesia,

13. “"Miilziples son los vinculos que existen entre el mensaje de salva-
cién y la cultura humana. Dios en efecto, al revelarse a su pueblo hasta la pleha
manifestacién de si-mismo en el Hijo Encarnado, hablé segin los tipos de cul-
tura propios de cada época.

De igual manera la Iglesia, al vivir durante el transcurso de la historia
en variedad de circunstancias, ha empleado los hallazgos de las diversas culturas
para difundir y explicar el mensaje de Cristo en su predicacién a todas las
gentes, para investigarlo y comprenderlo con mayor profundidad, para expte-
sarlo mejor en la celebracidn lirdrgica y en la vida de la multiforme comunidad
de ios fieles” (58).

Notamos aqui claramente la insistencia en la incultwracidn de la catequesis
y al mismo tiempo el aprovechar en ella al mdximo las téemicar v adelamtos
del hombre de hoy.

14. “También en la vida econémico-social deben respetarse y promoverse
la dignidad de la persona humana, su enters vocacién y el bien de toda la so-
ciedad. Porque el hombre es el auror, el centro y el fin de toda la vida econd-
micosocial. La ley fundamental del desarrollo: el servicio del hombse” Lz care-
quesis debe educar para el servicio adn y especialmente en el drea ecomdémica.

{64).

15. "La mejor manera de llegar a una politica auténticamente humana
es fomentar el sentido interior de Ia justicia, de lz benevolencia y del servicio
al' bien comtn y robustecer las convicciones fundamentales en lo que toca a
la naturaleza verdadera de la comunidad politica y al fin, recte ejercicio y limi.
tes de los poderes piblicos” (73).

Es Iz dimensién politics de lu categuesis, que diviamos ew términos de
Puebla. reric la autémrica comunion y parsicipacion.

-16.  "Por lo cua! se [lama insistentemente la atencién de todos los cristia-
nos para que viviendo con sinceridad en la caridad, se unan con los hombres
realmente pacificos para implorar y establecer la paz” (78).

La catequeris por, para v con la paz. Una dimension en la cuul no bemos
becho suficiente émfasis y que tam amgustiosamente pide hoy el mundo.

Es indudable, después de este recorrido a wavés de la G. et 8, que esta
consticucidn es el documenio por excelencia del Concilio Vaticano IIL El des
conocimiento del mismo ha frenado mucho la bisqueda que la misma Iglesia
nos pide a catequistas y catequetas para hacer una catequesis que sea encarna-
cién de la mentalidad de la misma Iglesia. En esas 16 proposiciones expuestas
encontramos todo un venero de reflexién y de accidn catequisticas.

Demos ahora unz mirada 2 cada uno de los decretos. Insisteniemente en
cada uno de ellos se habla de los diferentes agentes de la Catequesis haciendo
énfasis especial en cada una de las categorias de personas que copsticuimos Ja
Iglesia.

Christus Domsnus dice: “Vigilen para que se de con diligente cuidado la
instruceién catequética, cuyo fin es que, la fe ilustrada por la doctrina, se torns
viva, explicita y activa, tanto 2 los nifios, y adolescentes como a los adultos;
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que al datla se observen el orden debide y el mérodo acomodado no sélo a la
materia de que trate, sino también al cardcter, aptitudes, edad y condiciones
de vida de los oyentes y que dicha iastruccidn se funde en la Sagrada Escritura,
en la Tradicién, Liturgia, Magisterio y vida de la Iglesia” (14).

Por su parte Pre;b;trteromm Ordinis afirma: “El fin que los presblteros
persiguen con su ministerio y vida es procurar la gloria de Dios en Cristo.
Esta gloria consiste en que los hombres reciben consciente, libte y agradecida:
mente la obra de Dios, acabada en Cristo, v la J:namflestan en la v1da entera!
(2) (4).

Opratam rotius asevera: “La preocupacién pastoral que debe mforma:: pos
cotero la formacién de los alumnes exige también que éstos sean cuidadosa-
mente preparados en todo aquello que se refiere de modo particular al sagrado
ministerio, especialmente en la catequsis y en la predicacion” (19).

" . Perfectae caritqtis amonesta asi a los religiosos: “Hay en la Iglesia mu-
chisimos instinzzos, clericales o laicales, consagrados a las obras de apostolado
que tienen dones diferentes, segin la gracia que les ha sido dada: ora de mi-
nisterio pata servir, ora el que ensefia, en la ensefianza; el que exhorta en la
' ex?ortacn;m el que da, con sencﬂlez el que ejerce la misericordia, con ale-
gria” (8
© Apoitolicam actuoritaters afirma: “El deber y el derecho del seglar a.l apos-
wlado deriva de su misma unidén con Cristo Cabeza” (3).

Hablando de los diversos campos de aposiolado enumera las comumdades.
la familia, la juventud y el medio social y hace énfasis en la labot de la cate.
quesis que los laicos deben ejercer.

El decreto Ad Genres es indudablemente, otro de los documentos concilia-
ces, columna de la renovacién catequistica,

En las siguientes proposiciones podemos sintetizar las llueas-fue.rza. de dicho
documento,

Bien conocido es de todos que la catequesis es parte del proceso integro
y completo de Ja Evangelizacién. Por Io tanto lo que es aplicable al todo la
es también a las partes,

1. La evamgelizacion y por lo tanto kz catequesis dimana del amor fonal
de Dios Padre (2). Con cuanta facilidad olvidamos esta preciosa realidad ios
catequistzs. Nuestra accidn ¢s la misma casidad del Padre que se derrama en
wodos Jos hombres.

2. En el Hijo, Dios Padre dispuso emrar en la bisioria bumana de modo
nsevo y definitivo, para establecer la paz y comunién con El y una fraterna so-
ciedad entre los hombres pecadores (3). El catequisia ‘actualiza y hace presente
esa entrada de Dios en la historia.

3. El E. §. emviado por Jesds leva a cabo la obra salvifica inseriormente.
Bi E.S. obraba ya, sin duda, en el mundo antes de gque Cristo fuera glorificado.
A veces también se anticipa visiblemeante a la accién apostélica (4). ¢Estamos los
.catequistas convencidos de que antes de llegar nosotros, ya de algin modo el
Espiritu Santo ha pasado por esas personas que vamos a cvangelizar y catequizar?

4. La misién de la Iglesia consiste en que, obediente a la accion de la
divinas persowas, se bace presente en acto pleno a rodos los hombrer o pueblos
pata llevarlos, con el ejemplo de su vida y la predicacién, con los sacramentus
y demss medios de la gracia, a la fe, la libertad y la paz de Cristo (5).

.Notemos los tres fines explicitos a donde debe llegar la Evangelizacida-
Catequesis: fe, libertad y paz Ahf se sintetiza el gran deber y al mismo tiempo



546 Notas y Documentos

el gran derecho de la Iglesia lo que logra pasandae por sitnaciones iniciales y pto-
cesos graduales (6). Todo ello supone no sélo, con frecuencia, retrocesos, sino
insuficiencias y muchas veces desafios frente a personas y situaciones que
obstaculizan su misiéa.

5. Causas y necesidades de esa accidn misioners en I Ew#gekzacwﬂ y
catequesis:

— Dios quiere que todos los hombres se salven v lieguen al conocimienta
de la verdad, (I Tim 2, 4-6).

-~ Gracias 4 esta actividad misionera Dios es glorificado plenamente desde
el momento en que los hombres reciben plena y conscientermente la obra salva-
dora de Dios, que completé en Cristo (7).

6. La razdn por la cual es indispensable lu accion evengelizadora-cate.
quistica er porgue nadie por 13 y por sus propias fuerzas se libera del. pecado
v se eleva sobre si mismo; “nadie se libeta completamente de su debilidad, o de
su soledad o de su esclavitud; todos tienen necesidad de Cristo, modelo, maestro,
libertador, salvador, vivificador” (8). En todo hombte hay aspiraciones funda-
mentales, aahelos bésicos que quiere colmar; éstos son: los anhelos o aspira-
ciones de ser reconocido y valorado, tener seguridad, expansion vital, liberead,
amar y ser amado, creatividad. Todo elle ao o logra sino cuando se sale del
circulo de la muerte que lo esclaviza, que no es otra cosa que ¢l pecado y en
¢l Sefior Jests encuentra la finica salida posible en plenitud. Las otras. salidas
y soluciones son sélo ilusién: teper, poder (sisternas), saber y p]acer

‘7. Necesidad del testimonio cristiomo: “Todos los cristianos estin obliga-
dos a manifestar con el °]emplo de su vida y el testimonio de la palabra, el
hombre nuevo de que se zevistieron” (11).

Por ello;

* descubran con gozo y respeto las semiilas de la Palabea que hay en las
culturas, naciones y personas.

* advertir en diflogo sincero y paciente las riquezas que Dios ha distti-
buido genercsamente,

* con unma presencia de caridad vivan preocupados por el hombre mismo,

* tomen parte en Jos esfuerzos de todos aquellos que luchan por la paz,
y por mejorar las condiciones de wvida (11 y 12).

8. “La evangelizacidn debe levar @ uma sincera conversibn inicial “que
consiste en unirse al Seflor con sinceridad, pot: ser camino, verdad y vida y-
colma todos los anhelos humanos, Esta proclamacién inicial del Sefior, se per-
fecciona por el catecumenado el cual no es mera explicacién de dogmas y pre-
ceptos sino formacién de la vida cristiana, al estilo de vida de Jesds” (14).

Es preciso revisar la educacibn de la fe que estamos impartiendo. Ya es
hora de que hagamos verdaderos catecumenados, para bautizados ciertamente
en casi toda América Latina, pero que tienen una pobre experiencia del Sefior
y de la vida cristiana, Los cursillos presacramentales tendrian que ser revrsados
en esta linea.

Por eso mismo la categﬂem como verdadera misién de la glesia tiene qre
lievar a la formacidn de la auténtica comumidad cristiona, de fe, de culto, de
catidad, de misién. Enviados pot la comunidad de fe, los catequistas van a
formar y hacer comunidad {15},
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9. Una de las wecesidades y oblzg;mo-rzs: hmmr de toda Iglesia parsicular
boy as la formavién de categaistas.

“Multipliquense. pues las escuelas diocesanas y regionales en que los futu-
105 catequistas estudien la doctrina catdlica, sobre todo en materia biblica y
litirgica, el método catequistico, la prictica pastoral, y se formen en la moral
cristiana, procurando practicar sin cesar la piedad y la santidad de vida” (17).

Si estamos convencidos de las 8 proposiciones anterioees es preciso que
seamos consecuentes. Es mecesario por Jo tanto dedicar recursos econdmicos,
tiempo, reflexién, pIaneacIéu y prioridad 2 la adecuada formacién de - cate-
quistas.

10. Deber misionero 'y por lo tamto categuistico de tode el Pueblo de
Dios: "Tados los fieles, como miembros de Cristo vivo, tienen el deber de
cooperar a la expansién y dilatacidn del Cuerpo de Cristo para llevatlo cuanto
aates a ia plenitud. Por otra parte Ia gracia de la renovacién de las comunida-
des no puede crecer si no expande cada una los campos de la carided hasta los
iltimos confines de la tierra y no tiene por los que estdn lejos upa preocupa-
cién semejante a la que siente por sus propios miembros” (36-37).

Estas parecen inmstrucciones tan c0n0c1das Pero por lo conmocidas, tan
olvidadas,

Ad Gentes es un decreto conciliar que todos los catequistas tenemos que
desempolvar. y volver a apreciar. Es la sintesis mds rica de las bases y signi
ficado de nuestra misién de todos los tiempos.

Miremos ahora otro decreta conciliar: Dignmitatis humanae.

Este decreto pone de presente al catequista otros principios que debe llevar
escritos en su cofazén y en su memoria.

L El caequista debe educar para el ejercicio de la liberiad (8). “Los
hembres de nuestro tiempo estin sometidos a toda clase de presmnes y corren
el peligro de verse privados de su libertad personal de eleccion”. Esa educacion
comptende:

— respeto por €l orden motal,
- — obediencia a la genuina autoridad,

— juicio de las cosas con criterio propio a la fuz de la verdad,
— ordenar las actividades con sentido de responsabitidad,

— secundar todo lo verdadero y justo y asociarse a los demds.

. 2. Nadis debe ser forzado a abrazar Ia fe contra sw voluntad (10). Es uno
de los capitulos principales de la docirina catdlica; que el hombre al creer
debe responder voluntariamente a2 Dios y que por tanto nadie debe ser forzado
2 abrazat la fe contra su voluntad. El debe rendir a2 Dios el obsequlo ‘ractonal
y libre de Ia fe

3, Es el ejemplo de Cristo 9 los :zpo:tolex (11) “Cristo que es el Maestro
y Sefior nuestro, manso y humilde de corazdn, atrajo e invitdé pacientemente
a sus discipulos. Los apostoles se consagraron a dar testimonio de la verdad
de .Dios confiando en la funerza del Evangelio”.

Para terminar, la declaracion vam'mmm edncationis apuntd o signiente
en cuanto a la catequesis:

"En el complimiento .de su funcién educadora, la Iglesia se preocupa de
tados los medios aptos, sobre tode de los que son propios, el pnmem de los
cuales es la instruccibn catequistica que: :
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* ilumina y robustece la fe,

# nutre la vida con el espiritu de Cristo,

¥ conduce a una consciente y activa participacién del misterio linirgico,
* y excita a la accién apostdlica” (4).

" Recalca luego la importancia de la vida y accién de los educadores, de los
paures de familia y de Ia escuela como tal.
©  Hoy mis que nunca es preciso insistir en que no se trata tanto de dar
0 hacer catequesis en nuestros colegios y escuelas sino de tener escuelas y cole-
105, en catequesis permagenie
. Y2 terminando este recorrido catequético z través del concilic digamcs
que cieramente este fue un concilio de gran riqueza catequistica, inexplotada

En las palabras finales del mismo, en su mensaje 2 lor jovenes, dice:

Ser joven es:

s aIecrrarse con lo que comienza

* datse sin recompensa

* resiovarse

* partir de nuevo para nuevss conguistas.

Y es esto mismo lo que tiene que ser el catequista, Ja Iglesia, catequista.
Y es eso mismo lo que ha de ser la catequesis digdmica y dinamizadora pata
ser respues:a a los interrogantes y vacios del hombre contemporaneo.

li. Llos Adocs Siguienies_al Vatlcano 1l

- Indudablemente, si alguna vertiente de Ja pastoral de la Iglesia ha salido
beneficiada del Vaticanc II, fue la Catequesis. De un Concilio catequistico
tenia que nacer una corriente fertilizadora y renovadora de la catequesis.

1. Ecclesiam Suam. Ya en los albores de su pontificado y poco antes de
la clavsura del Concilio, el Papa Pablo VI nos regalé la Ecclesiam. Suam, en la
cual promueve y propone el “ditlogo” como una actiud fundamental y perma-
nente para la vida eclesial Indudzblemente en la catequesis tendrfa que tener
repercusiones inmediatas esta exigencia del "dialogo

Hoy sabemos que no es posible hacer genuina catequesis si no es partiendo
de Ia realidad y situacién de los’ catequizandos, lo que es indudablemente una
dimensidn profunda del didlogo.

-“He aquf €} origen rrascendente del dislogo. Este otrigen esti en la inten.
cién misma de Dios. La Religién, por su naturaleza es una relacién entre
Dios y el hombre. La oracién expresa con didlogo esta relacién. La revelacién
'puede ser representada en un didlogo en el cual el Verbo de Dios se expresa
en la Encatnacién y por lo wanto en el Evangelio. La historia de la salvacién
narra precisamente este largo y variado didlogo que mnace de Dios y teje con
el hombre uaa admirable y miiltiple conversacién,.. Hace falta que tengamos
siempre presente esta inefable y dialogal relacidn '

Por tanto este didlogo supome en nosotros, que queremos introducirio
y alimentarlo, con cuantos nos, rodean, un estado de Animo.

“El coquum es por tantg ua modo cle e]eratar la misién apostdlica; es un
arce de comunicacién espiritual. S
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Sus caracteristicas son las siguientes:

* la claridad
* la afabilidad

* la confianza

la prudencia pedagdgica que tiene muy en cuenta las condiciones sico-
l6gicas y morales del que oye.

D

Si es un nifio, si es una persona ruda, si no estd preparada, si es descon-
fiada, si es hostil, se esfuerza por conocer su sensibilidad y por adaptarse razo-
nablemente y modificar las formas de la propia presentacién por no serle mo-
l2sto e incomprensible” (EB.S. 3a. parte), .

Es evidente que la aplicacién hoy mis que nunca estd en plena vigencia
y especizlmente para la catequesis, :

2. Semanas imternacionales de catequesis. Si bien hibo otras semanas ine
ternacionales de catequesis antes del Vaticano II, (Nimega 1959, Eichstatt 1960,
Banpok 1962, Katikondo 1964), fueron indudablemente las que signieron a
€l, las que mids repercusién eclesial han tenido. '

2} Monjla 1967: Propuso como tema la “culminacidn . antropolSgica”
insistiendo en la pre-evangelizacién y pre-catequesis. Esto era motivado espe-
cialmente’ por la dimensién antropoldgica nacida- del concilio, para la Pastoral
y por lo tanto para la catequesis: acercamiento al hombre, unidad vital entre
el Dbif;to de Ia catequesis (Verdad) y el sujeto (el hombre); y el tomar Ia
revelacién como una teologfa para el hombre. Por lo tanto tuve como resultados
la constatacién de que era preciso temer en cuenta la sicologia del destinatario,
el pluratismo religioso-y valorar las religionss no cristianas.

'b) Medellin: Esta semana tuvo un influjo especial para América Latina
ya que se realizé en la semana anterior 2 la segunda conferencia episcopal lati-
nosmericana- y en el mismo lugar de ésta, : :

. El tema propuesto fue: “la catequesis de la promocién humana y libera-
dora a partir del movimiento histérico de la liberacién del hombre, promovido
v querido por Dios™ '

Tuvo como motivacién:
— es preciso tomar al hombte en situacién

_— la unidad del plan de Dios o

'— las- dos anteriotes exigian un cambio de contenide y de método.

" De Medeliin nacié la llamada catequesis antropoldgica y situacional que
afirma que hacer catequesis auténtica es ahondar EN y CON el hombre sus
propias experiencias, : o '

De alli la definicidn de catequesis a Ja cual llegd esta semana:

“Es la accién por la cual un grupo humano interpreta su situacién, la vive
y la expresa a la Juz del Evangelio”. _

En el documente de Catequesis de Medellin estin reflejadas muchas de
las conclusiones de esta semana.

¢) Roma 1971: Continud en la reflexién de los principios bdsicos de
la semana de Medellin. Afirmé que en la catequesis era preciso tener en cuenta
los intereses de Jos destinatarios, asi-como los profundos cambics de la familia,
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de la sociedad y de la Iglesia y por lo tanto era necesario que hubiera una
catequesis creativa,

Los resultados principales a los cuales [egé:

* Catequesis para el hombre de hoy.

¥ Desarrollo y catequesis deben ir juatos.

* Del mismo modo el desarrollo y el anuncio de [a Palabra.
* Ello exige crear nuevas formas de catequesis.

Estas semanas internacionales de Carequesis han sido indudablemente un
acelerador de gran riqueza para la vida catequistica de la Iglesia. Son asomos
de respuestas al Concilio que la accién del Espitltu del Sefior promovia un poco
por todas partes en la Iglesia, :

3. Lz Il Conferemcia Episcopal Latinogmericars. En 1968 los obispos
latinoameticanos se reunieron en Medellin para el estudio y aplicacién del
Vaticane II concretamente en nuestro continente latinoamericeno. Los 16 do-
cumentos de esta Conferencia tienen también todos un fuerte sabot- catequistico.
Peto la mentalidad y el contenido catequistico de todos elios estd en €l docu-
mento . 8 que estudié expresamente la Catequesis.

4. Bl Directorio Catequistico general. Bl 11 de abril . de 1971, dia de
Pascua de Resurreccion hace entrega de este precioso documento, el Papa Pablo
VI, a la Iglesia, Bs una respuesta 2 las normas del decreto Christas Dominus
n 44 :

5. Ea el aifio santo 1975 (8 de diciembre), el mismo Pablo VI publica,
como su testamento pastoral y evangelizador, y como el documento més impor-
tante de sa pontificado Ja Exhortacién apostSlica Evangelii Nuntiandi, acerca
de la Evangehzaaén del mundo contempordneo. :

6. El mismo Pontifice habfa coavecado el Sinodo con ¢l ob]e.trvo de es
rudinr Ja Catequesis para’ los nifics y jévenes. Dicho Sinodo se reunié en 1977.
Al terminar sus reﬂe:uones, los padeés sinodables se dirigieron al Pueblo de
Dias en lo que se llamé; Mmmfe del Stnodo de los Obispor 4l Pueblo de Dios”

v en el cual hay preciosas ensefianzas sobre la Catequesis.

7. Posteriormente ¥ como habia sucedido con el Sinodo 74 que entregh
sus reflexiones al Papa en las cuales se inspiré la Evangelii Nuntiandi, del
mismo modo ¢l Sinodo 77 entregd sus reflexiones al Papa para que propusieta
2 la consideracién de la Iglesia un nuevo docurnento sobre &l tema Biea sabido
es cémo el Papa Pablo VI murié cuando estaba en su elaboracién. Igual cosa
sucedié al Papa Juan Pablo Iy, solamente fue Juan Pablo I quien legé a pu-
blicarlo con el titulo de Exbortavidn Apo;#a&m Carechesi T;endzs, 16 de
gctubre de 1979. : :

8. En el mismo afic se habia reunido la III conferencia general episcopal
latinpamericana. Bien conccido es de todos el Documento de Pueble sobre la
Fvangelizacién en el preseate y el futuro de América Latina. En la 3a. parte
de este documento, en el capitulo I y bajo el aumeral 3%, se encuenira el do-
cumento o capitulo de Catequesis, considerado como uno de los Medios de Evan-
gelizacién. Son 39 nimeros del documento total de Puebla.

9. El 4 de marzo del mismo afio 1979 publica €l Papa Juan Pablo I su
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enciclica Redemptor Hominis que contiene no pocos elementos catequisticos que
necesariamente hemos de tener en cuenta hoy.

_ 10. El 30 de noviembre de 1980 hace Juzn Pablo Il un enorme tegalo
a la catequesis: la enciclica Dives in Misericordia, toda ella de puro sabor cate-
quistico. : :

11. El 22 de noviembre de 1981 nos hace otro precioso regalo. Fruto
del Sinodo sobre [x Familia, la eshorracion apostOlica Famligris Consovtio, es
un valioso aporte para la catequesis familiar.

Es preciso anotar que ciertamente no ha habido época en la Iglesia y es-
pecialmente, en este siglo, en que haya habido bisquedas y apostes tan formi.
dables para la catequesis como la décadz de los 70. Podriamos decir que es Ja
edad de oro de la catequesis. Y tenfa que ser asi ya que se wara de la super-
vivencia misma de la Iglesia. Sin catequesis Ia Iglesia no podefa existir. Bs el
“id y haced discipulos, bautizdndolos en el nombre del Padee y del Hijo y
del Espiritu Santo”,

. Originatidad y Rigueza de cada uno de estos Documentos

El documento de Catequesis de Medellin

Et titule de las conclusiones de Medellin fue: “La Igiesia en acrual trans-
formacidn de América Latina a la Luz del Concilio”,

Es 2 Iz Jnz de este timulo como tenemos que enfocar cada uno de los docu-
mentos de Medellin. De ninguna manera afirmamos que o diche en cllos
sea algo intranscendente y meramente wtapsitorio. Siendo una explicitacién del
Evangelic para nuestro tiempo, hay alli afirmaciones de valor perenne.

Vamos a ver los aportes més ricos de Medellin a la Catequesis.

1. El méodo mismo del “ver-juzgar-actuzs” ya es -una coatribucién de
sumo valor para la pastoral y por lo wanto para la catequesis. Si bien el Papa
Juan XXIH habia indicado este método como en extremo vilido para la labor
pastoral, sélo se institucionalizé a paetir de Medellfn. En estos tres pasos estd
contenida una catequesis integral, _ ' '

2. Comienza a revalorar la veligiotidad popalar. La religiosidad populac

puede ser ocasi0n o punto de pareida para un anpuncio de la fe. Luego veremos,
claro estd, que Puebla va mucho mids lejos. :

3. las caracteristicas que debe tener la renovacidn catequistica:

* la catequesis debe manifestar la wnided del plam de Dios;

# sin caer en confusiones o identificaciones simplistas, la catequesis debe
manifestar lz unidad profunda que existe entre el proyecto salvifico
de Dios y las aspiraciones profundas del hombre;

* la catequesis debe conmservar siempre su cardcter dindmico evolutivo;

* debe asumir totalmente las angustias y esperanzas del hombre de hoy
para una liberacidn plena, “Las sivwaciones histéricar 4 las aipiraciones
auténticamenie humanas, forman parte indispensable del contenido de la
carequesis’; _ '

* debe ser eminentemente epapugelizadors. Se hace opecesaria una evange-
lizacién de los bautizados, como una etapa en la educacién de la fe;
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* ya que estamos entrando cada vez més a la cultura de lz imagen, la ca-
tequesis debe utilizar al méximo Jos medios de' comunicacién social

éNo es cierto que hoy siguen siendo vélidas todas estas caractetisticas y
con mayor razén puesio que cada vez vemos més urgentes cada una de ellas?
¢No podriamos decir que hay en América Latina, catequistas que aGn no estan
viviendo ni siquiera 'Medellin”, primera interpretacidn del Concilio para
nosoiros? ' '

El Directorio Catequistica general

Consta de sels partes:

la. La acmualidad del problema

2a. El ministerio de la Palabra

3a. El mensaje cristianc

4a. Elementos de metodologia

Sa. La catequesis segiin la edad

6a. La pastoral del ministerio de la Palabra.

Apéndice: iniciacién 2z los sacramentos de la penitencia y de la eucaristia.
Vamos a reconocer lo més original de¢ cada una de las partes haciendo
algunos comentarios complementatios.

la. Parte: La aciualidad del problema

a) Después de citar GS en lo relativo a Jos cambios profundos y acele:
rados de nuestra época, concluye diciendo que la fe cristiana, si quiere arrai-
garse en las nuevas culruras que se swceden necesitan desarrollo y fornzr wuevar
de expresién, El hombre creyente de hoy no es totalmente igual al hombre
creyente de ayer. .

- ¢Estaremos todos cunvenc:clos de esta afirmacion ¥ obramos en . CONSe;
cuencia? :

b) Nuestra época es de pluralismo que no es considerado como un mal
que hay que combatir; y es una época dinamica. .

¢) Por eso, m3s que conservar las costumbres religiosas, conviene hoy
afromar el :problema de una reevmgehzamn de las wmasas, de una removada
conversién de las mismas y de una mis profunda y madura educacién de la fe.

d) Ante el problema de la fe y las advenientes culturas lo que bay gue
renovar es el mismo lenguaje categuistico, pof una parte y poe otra wo reduciy
el mensaje evangehco a sus consecuencias temporales aunque de hecho las debe
tener.

Es una verdadera revision de vida lo que aqui descubrimos,

2a. Parte:  E} ministerio de la Palabra

"Esta parte es un magnifico resumen de la Codstitucidén Dei Vethum y pot
eso e limito a remitir al estndio que de la misma hicimos en este mismo
trabajo, asi como a los comentarios contenidos alld. Estg en lo que _respecta
al cap. 1? de la parte citada.
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Cap: 20: La catequesis en la mision pastoral de Ia Iglesia

a} El m1n15te.r10 de la palabra tiene diversas formas segin los fines que
se persiguen.

— la evangelizucidn: pata suscitar el primer acto de fe;

— la catequeris: ‘para que la fe, 1Iustrada por la doctrina, se torne viva,
explicita y activa;

.— la liturgia: homilia en el &mbito de la celebracién litirgica;
— la zeologia: estudio sistemitico e investigacién de las verdades de Ia fe.

b) Come la evangelizacién debe llevar necesariamente a la conversidu
como adhesién personal al mensaje revelado, la catequesis debe estar precedida
o acompafiada por la evangelizacién.

¢) Formas de catequesis: segin las circunstancias y necesidades. Nidos
adelescentes, jovenes, aduitos, cateciimenos.

Recuerden que la catequesis de adultos, como dirigida a bombres capaces
de una adhesion plenamente responsable, debe comsiderarse como la forma de
catequterss principal a la cual deben encaminarse todar las otrar formas siempre
‘necesarias (19-20).

d) Misidn de la catequesis: “la catequesis es wna forma de accién ecle
siab que trata de Hevar a lo madurez de la fe tanto a las comunidades como a
fos individuor” (21).

e) La catequesis supone la fe y tiende a profundizarla,
La catequesis por Iz palabra;

acompanada del ieszmonio;

acotnpafiada de la oracién
tiene como misién disponer a Jos hombres a recibir la acc:én del Espiritu Santo
y converticse mis profundamente,

£} La catequesis pata ser autémtico comppromise de fe tienme gue ser si-
tuacional y comunitaria; “la catequesis tendrd siempre presente las legitimas
aspiraciones del hombre asi come el progreso y la realizacién de los valores
que ellas involucran”. “S6lo asi podeé ayudar a hacer realidad la comunicacidn
con Dios y proponer el mensaje cristiano de manera que aparezca como garan-
tia del valor supremo de la vida humana” (23).

“A Ia catequesis toca pues, aclarar que los cristianos tienen que hacet
la debida interpretacién de las cosas humanas, principalmente los signos de los
tiempos” (26).

- Haciendo una interpreracidn a este texto desde Puebla podriamos recor-
dar que concretamente en América Latina, esos signos sop:

~— aspiracién a una calidad de vide més humana (DP 132);
— una dﬁrm'émién mds juste de los bienes y oportunidades (133);
— una comvivencia social fraterna donde se fomenten y tutelen los dere-
" chos humanos (143);
— cambios estruciurale; que aseguren una situacién ]usm para las grandes
- mayorias .(134);
© — ser -tenido en cuenta como persone responseble y como sujeto de la
" bistoria capaz de participar libremente en las opciones (133);
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— en unaz palabra nouestro pueblo desea unz Jberacidn integral que no
se agota en el cuadro de su existencia temporal sino que se proyecta
2 la comunién plena con Dics y con sus hermancs e Ia eternidad,
comunién que yz comicnza a realizarse aunque imperfectamente, en la
historia (141).

g) La catequesis debe ser vehiculo de unidad de los cristianos, expo-
niendo fielmente la jerarquiz de verdades de la doctrina catdlica pero con
claridad y con firmeza.

L) Al mismo tiempo debe dirigir la esperanza de los hombres hacia
los bienes fururcs. Dimensién escatolégica.

i) En la educacién de la fe es preciso ademitir varios grados en el pro-
greso de los individuos y comuaidades.

}> Debe tener en cuenta la pedagogia de Dios que se fue revélando poco
a poco en la historia de ja salvacidn y al mismo tiempo acomodar la pedago-
gia de Ia Iglesia a las nuevas exigencias que hoy confronta el mensaje.

k) Debe ser o mismo siempo fiel a Dios y fiel al hombre. Ensefia la
palabra de Dios con toda fidelidad, pero adapta su lengusje a las edades, con-
diciones sociales, cultura y civilizacién, (Pable VI hablard del transvase).

1. Todo lo aoterier no se hati sin un auténtico testimonio eclesial,

La ausencia de éste €s siempre un obsticulo para la aceptacién de la pala-
bra de Dios. :

3a. Patte:  El mensaje Cristiano

Estz es una de Ias partes mds interesantes del Directorio, En efecto en
ella se precisa exactamente Io que es necesario presentar como contenido de
la fe en la catequesis. Dice el n® 38:

“La catequesis de ninguna manera debe limitarse a esa presentacion inicial
del contenide de la fe sino que debe proponer de una mamers cada vez nds
amplia y explicita, ¢l mensaje cristiano, de modo que los fieles individualmente
y la 'comunidad, adquieran de & un conocimiento mis profundo y enfogwen
los problemas humanos bajo la lux de la revelacién”,

1. Ante todo propone el Cristocentrismo de la catequesis.

- En Jerds encomtramos unidas lz verdad de Dios y la verdad del hombre.

El es de verdad el vnico mediador por el cual Dios se acerca a los hombres
y €l hombre es lievado 2 Dios (40),

Por eso la fidelidad 2 Dios y al hombre en realidad es nna sola:” fidelidad

@ Jerscrisio.

2. 1a estructura de toda catequesis debe ser ieocdmiricatriniteria: por
Cristo al Padre en el Espiriru, '

3. Uno de los puntos mis interesantes de todo el Directorio es el de:
“la jeratquin de verdades que hay que guwardm”, Esas verdades se reagrupan en
cuatre capitulos fundamentales:
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¢ FI misterio de Dijos Padre, Hijo y Espiritu Santo creador de todo.

~* El misterio de Cristo, Verbo Encarnado, que nacié de Maria la" Virgen
y por auestra salvacién padecid, murid y resucitd.

* El misterio del Espiritu Samio, presente en la Iglesia a la cual santifica
y dirige hasta la gloriosa venida de Cristo.

* El mistetio de Ja Iglesia que es el cuerpo mistico de Criste en el cual
la Virgen Maria ocupa un puesto eminente. K

Tenemos que comsiatar que no Siempre en nuestra accién catequistica sale
bien librada esta jerarqufa de verdades. Basta que hagamos una encuesta entre
los fieles y nos Mlevaremos mds de upa sorpresa. '

4, Hace luego hincapié en que la catequesis siempre debe aparécer con
las tres ddmensiones de la histotia de la salvacibn:

* Dimensién de pasado.

* Dimensifn de presente.

* Dimensidn de fururo,

Con frecuencia nos estacionamos en la segunda dimensién y de ese modo
recortamos peligrosamente el mensaje.

5. Fuentes de la Categuesis:

la. La Palabra de Dios escrita 0 en la Tradicién.
22, El Magisterio que ensefia auténticamente.
3a. La Liturgia, celebracién de la fe.
4a. La JIglesia en su vida
5a2. Los valores morales que existen en la sociedad humana.

Después de exponer en el capitulo 1%, como lo hemos visto, los criterios
-del Mensaje Cristiano, en ef capitulo 2° presenta cada uno de los principales
elementos de ese- mensaje con unaz corta pero rica sintesis de cada uno.

En el presente trabajo nos limitaremos a enumerarlos y a destacar los apun-
tes més originales o novedosos de los susodichos temas o elementos.

1. El misterio .de un solo Dics, Padre Hijo y Espiritu Santo.

“La historia de la salvacién es lo mismo que la historia de los medios
y modos como Dios, uno y verdadero, Padre, Hijo y Espiriu Sanro se revela
a los hormbres, 2 quienes apartados del pecedo, reconcilia y une consigo” (47).

2. El gemuino culto de Dios en un muodo secularizado,

“El culto que Dios nos pide es el que va unido al propésito de hacer su
voluntad en todos los campos de nuestra actividad y de multiplicar fielmente
‘en el amor Jos talentos que El nos ha dado” (48).

Y ello debe manifestarse en obras de justicia y amor (49).

3. Jesucristo, Hijo de Dios, primogénito de toda la creacién y salvador.

— Jesucristo cenwro de toda la economia de la salvacidn. La creacién prin-
cipio de esa economia. “La verdad de la creacidén no hay que proponerla sim-
plemente como una verdad que separada de las demés tiene consistencia en si
misma, sino algo que de hecho se ordena a la salvacidn realizada por Jesu-
cristo” (51). :
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“En Jesucristo el cristiano se sabe unido a toda la historia y en comunion
con todos los hombres” (52). .

- Jesucristo como’ verdadero Dios y verdadero hombre existente en la
unidad de Persona divina. Es Dios en el hombre.

— Jesucristo Salvedor y Redentor del muado,

4. Los sacramentos son acciones de Cristo en la Iglesia que es el sacra-
mento primordial. Enumera cada vno de los sacramentos y la doctrina general
sobre los mismos, basindese especialmente en los documentos del Vaticano II
Remitimos por lo tanto a esa fuente, no sin hacer resaltar €l interesante resu-
men presentade por el Diretcorio, que trae Ios aspectos fundamentales que &3
preciso presentar en el Mensaje respecto a los mismos’ sacramentos. En el apéa-
dice del Directoric se insiste especialmente sobre la iniciacién 2 la Eucansua
y Penitencia. :

Desde el tiempo de loz Santos Padres la catequesis mistagigica ha sido
bisica en la realizacién de uvn auténtico catecumenado. Indudablemente hemos
heche formidables esfuerzos en este sentide a través de los cursos presacra-
mentales a pesar de la dificultad de convencer a los ficles de la necesidad de
los mismos. Hs preciso ser creativos para zyudar a los mismos fieles a com.
prender la meortant:ia de los mismos y pasa buscar los modos, tiempos y cit-
cunstancias mds adecuados para impartir dichos cursillos.

5. El hombtre nuevo, la libertad humana y cristiana, el pecado del hom-
bte, la vida moral de los cristianos y la perfeccién de la caridad comprenden
una unidad que abarca todo el estilo nuevo, el estilo evangélico que los cris-
tianos tenemos que optat pata el seguimiento del Seiior (60-64).

“El hombie es llamado a aceptar libremente en toda circunstancia ¢l de-
signio de Ddps. Esta es la obediencia de la fe pdr la que el hombre se entrega
entera y libremente a Dios. Y puesto que Dios es amor y su designio cs
comunicar en Jesucristo su amor y hacer de la humanidad una comunién en
€l amor reciproco, aceptar libre y perfectamente 2 Dios y a su designio, signi-
fica decidirse por una vida inspirada por el amor en la observancia de los
mandamientos, es decir aceptar y vivir como mandam:euto auevo ¢l compro-
miso de la caridad” (64).

6. La Iglesia, Pueblo de Dios ¢ Institacién salvifica. Es comunién.
Desde la LG presenta el Directorio la doctrma ennqueada y renovada
sobre la Iglesia.

7... Marfa Madre de Dios, Madre y modeto de la Iglesia. Es un compendio
del capitulo VIII de la misma constitucién LG.

8. La comunién final con Dios. “En Jesucristo y por su misterio, los
Creyentes esperan con esperanza ya desde esta vida terrena al Sefior, que trans-
figurard nuestrn cuerpo humilde para conformarlo al suyo™ (69). '

“la catequesis sobre los novisimos, mientras por una parte debe dasse
bajo el signo de la consolacidn, de la espetanza y de un saludable temor, de
tode lo cual sienten una gran necesidad los hombres de nuestro tiempo, pot
la owra debe ser completamente fiel a la verdad” (69).

Esta es una maravillosa advertencia pastoral que el Directorio pone a la
consideracién de los catequistas,

Esta parte del Directorio sigue exactamente el mismo esquemna del “Gredo
del Pueblo de Dios” de Pablo VI, del 30 de junio de 1968,
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. De- todos es conocido que algumas corrientes de la Iglesia, que se autode-
nominan “progresistas” hicieron fuertes ctiticas al Credo del Pueblo de Dios.
Se trata sélo de un compendio de Ia fe catélica, pero que el Catequista tendrd
que ir exponiendo a partir de la rezlidad y desde la2 experiencia de sus cate-
quizandos.

4a, Parte: Elementos de merodologia

Como 16 dice muy clatamente el titulo de esta parte, se trata en elia de
aportar algunos “elementos de metodologfa”, en general los més apropiados
para nuestro tiempo. Tenemos que recordar que el método estd condicionado
por la visidn que se tenga del hombre. Como vejamos al analizar la GS la
visién que ésta mos presemta del bombre exige mecesaviamenmte um cambio de
enfogque en la misma metodologia. No hacerlo seria traicionar no sélo al hom-
bre sino el mensaje mismc, puesto que no Jogra pasar integra y adecuadamente.

Seis puntos propone el Directorio a nuestra consideracién:

1. Bl papel del catequista

“Més que la eleccién de ud buen método, son las buenas cualidades hu-
manas y cristianas las que aseguran ¢l buen éxito” (71).

‘Bien sabido es que esas cualidades son en ua triple sentido:

* para consigo mismo;

* para con el Mensaje;

¥ para con los catequizandos.

Pero no debe olvidar que la adhesién al meansaje cristiano en dltimo ana-
lisis no depend= de €l sino que es fruto a la vez:

*de I gracia;

* de la libertad.

Viene de perlas citar aqui una preciosa obra catequiética hecha por ef Papa
catequista Juan Pablo I, quien nos dej6 ademés como testamento catequistico

las cuatro famosas catequesis de su corto pontificado.
El cardenal Luciani titul su aporte a la catequesis: "Nocwfze; de Cateqié-

tica”, Lo distribuyé en seis . partes:

L Que es el carecismo.

Lt |

2. El maestro catequlsfa Es aqui donde presenta los cuatto niveles de las
~dotes .0 cualidades del Catequlsta :
_'— religiosas
— morales
— profesionales
— extetnas.

El alumno.

El método del catequista.

. Las clases o encuentros de catecismo.
La otganizacién del catecismo.

=RV e
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Este manual aunque escritc hace mds de 20 afos posee elementos de gran
actualidad, : '

2. El método inductive y deductivo

Después de asegurar que en nuestro riempo es €l mérodo inductivo que
parce de los hechos el que se acomoda mis a nuestra mentalidad, afirma que
la sintesis deductiva rendrd pleno valor sélo cuando se haya hecho el proceso
inductivo.

3. Lar formulas

. Son dtiles para une exposicién exacta de la fe y para una posesidn establs
de la verdad. :

“Ordinariamente las férmmlas se utilizan y se explican cuando la lectura
o la investigacidn han llegado a upa sinresis” (73).

Es preciso atencrnos literalmente a] espirin de esta indicacién. No pocos
pastores de las comupidades cristianas estAn convencidos todaviz de que en la
categuesis lo fundamental es que la gente sepa de memoria férmulas de la fe.
Para Hegar alld es preciso hacer toda una experiencia del Sefior en-la comunidad
v de ninguna manera pensar que con las férmulas ya hemos cummplido todo nues-
tro deber de catequistas, '

De alli Ia urgencia de que no a cualquiera se le confie la misién de cate-
quista. Fs preciso una minima preparacién pero seria sobre todos estos puntos
a los que van a prestar este invaluable servicio a la comunidad.

Por eso dirfamos parodianda al Cencilio: si la vida pastoral de un ohispo
queda muy bien empleada si su preocupacién fundamental es por sus sacerdotes,
dei mismo modo la vida pastoral del sacerdote quedard inmensamente bien
empleada si la dedicé especificamente 2l cultivo y formacién de sus catequistas.

Este ntimero del Directorio privilegia y da prioridad a las férmulas acu-
fiadas por la tradicién que se usan para expresar la fe y para orar, como soD
el Credo, Padrenuestro, etc,

4, La experiencia

"La experiencia hace nacer en el hombre intereses e interrogantes, espe-
ranzas y ansiedades, reflexiones y juicios que conflugen en un cierto deseo de
tansformar el modo de vivir” (74).

Esa experiencia favorece Ja inteligibilidad del mensaje cristiano.

Pone de presente que fue el método utilizado por el mismo Sefior. Por
eso mismo se trata de iluminar esa experiencia con la luz de la revelaci6n.

Como luego lo veremos, los siguientes documentos catequisticos estardn
insistiendo en esa dimensién experimental de la fe Es una consecuencia légica
de la ley de Encarnacidn que debe influir permanentemente en Iz transmisién
del mensaje cristiano, af ejemplo de la Palabra Encarnada.

5. Desarrollo de la actividad y creatividad de los catequizandos

Es consecuencia légica del anterior Toda ensefianza y toda comunicacién
humana requieren que se haga posible y se suscite upa actividad interior en
aquel a guien se dirigea (73).
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6. Los grupos

De una manera especial destaca el Directoric Ia necesidad del aprendizaje
de Ja vida y tabajo en grupo no sélo para el catequista sino para el catequi-
zando. Estamos viviendo en la era de los grupos. Y hay edades en las cuales
son especialmente importantes, y definitivas estas experiencias grupales como
son la adolescencia y la juvenmnd. |

“La categuems en grupo podré mostsar a los jévenes que Ia Iglesia 20 e
algo exerinseco 2 su ex;scencm, sino més bien una rezlidad de Iz que todos somos
responsables, cada uno segln su propia vocacidn y su propio ministerio” (76)

Bs preciso valorar cada vez mis est2 modalidad de la metodologia cate-
quistica. El grupo indudablemente es fuente de personalizacion, socializacibn,
liberacién y experiencia de la fe.

Al respecto recordemos que ha -habido esmdms de gran valor a nivel
latinocamericano,

‘5a, Parte: Lz catequesss segdn iz edad

Existen muchos tipos de catequesis que hemos ido diferenciando pare
lograr hacer mas eficaz la transmisién del mensaje.
Por edades: Catequesis de la infancia.
Catequesis de la nifiez
Catequesis de Iz adolescencia y preadolescencia,
Catequesis de la juvenrud.
Catequesis de 1a adultez,
Catequesis de la ancianidad o vejez.

La de adultos a Ia vez se subdivide: catecumenado o iniciacién;

para formacién al apostolado;
presactamental;

de circunstancia especial de tipo
personal, familiar, social

Segin los sectores:
Familia;

escuela;

colegio;

parroquia;

cebs y grupos apostélicos,

# ¥ & % %

Segan los ambientes:

g

Rural;
* urbano.

Segin la profesicn:
Obreros;

militares;

* # %

universitarios;
profesionales.
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Segin situaciones especificas:
* Inadaptados;
*# gamines;
* prostitatas,

El Directoric se detiene especificamente en el andlisis de las diferentes
edades. Anota que es preciso tener en cuenta las caracteristicas sicolégicas de
cada edad para mayor eficacia en la wransmision de mensaje, Aqui solaments
haremos algunas anotaciones de cada edad.

. Infancia: Es preciso recordar que en esta edad se asimila como por dsmo
sis los modos de actuar y los seatimientos de cada edad.

Nifiez: El nifio entra a formar parte de una sociedad mds vasta que la
familia, que absorbe sus epergias e intereses. Comienza una participacién mis
directa en la vida de la Iglesia. Es tiempo de un considerable progreso mental.
Experiencia de cooperacién con los otros,

Es preciso suscitar la creatividad y la actividad del muchacho.

Para los nifios sip posibilidad de entrar a la escuela promover asociaciones
especificas para la catequesis.

Adolescencia:  Se caracteriza por la aparicién laboriosa de la subjetividad.
Crisis de identidad personal, crisis de oposicién, Iucha generacional, crisis de
independencia, afirmacién de si mismo, sentido de vida. La via preferible es
Ia de tratar los problemas fundamentales tipicos de esta edad con una serie
de documentacién tecldgica y humana y una adecvada metodologia de la dis-
cusién colectiva (83). : .

Juvenmtud: Necesidad de amar y ser amado, la bisqueda del otro sexo,
la bisqueda mids seria del amor, edad de las opciones.. Necesidad del grupo.

Fdad adulta: Ya habfamos visto ¢c6mo el mismo ditectorio insiste em que
la catequesis mas importante es la de los adulios. Es especialmente importante
para vivir la comunion y superar la soledad; ademis para el perfeccionamiento
de la personalidad (93-94).

Vejez: La importancia de este periodo de la vida no se reconoce sufi-
cientemente, La catequesis debe educar en esta edad para la esperanza, virmd
en la cual la muerte es considerada como un paso a Ia verdaders vida. La vejez
€s un testimonio escatoldgico {93). :

Ga. Parte:  La pastoral del ministerio de la palabra
El Directorio afitma que frente a la importancia de la accién catequistica
es preciso que los diferentes organismos tespondan a la misma.
Para ello la pastoral del ministerio de la palabre exige:

1. Que se prepare una relacién sobre el estado real de la sitwacién local
y sobre las posibilidades que se ofrecen.

2, Que se hags un programa concreto de accidn.

3. Formacién de los responsables de esta accibn catequistica.
4. Preparar los convenientes Instrumentos de trabajo.
5

Conveniente organizacién de la catequesis.
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- 6. Coordinacién de la actividad catequistica con los otros sectores de la
pastoral. .

7. Que se estimule la investigacién. o
8. Que se favorezca la cooperacién internacional

Lo que el Directorio propone pues es eiaborar en cada leCCSJS y nacion
una auréntica planeacidn catequistica. La catequesis es el alma de toda accién
eclesial. Es hacer mds clara la opcién por el Sefior en las personas y en las
comunidades, _

Iniefrogentes: ¢Qué conocimiento y andlisis de la situacién hay en serio
en nuestra nacidn?

\J_Que: programas de accidn con sus ob)envos metas, medios, politicas y
estrategias, calendaric y disttibucidén de responsabilidades, tenemos?

¢Qué prioridad se da en los gastos presupuestales a esta actividad bésica
de la Iglesia?

éQué clase de formacién catequistica estamos impartiendo?

¢Es una formacién esporadlca o permanente? ;lncluye las 10 dlme.nsmnes
fundamentales de la catequesis: amtropoldgica, biblica, histdrica, cristolégica,
eclesioldgica, doctrinal, moral, licdrgica, restimonial y pedagégico-metodolégica?

¢Qué instrumentos tenemos? (Qué catecismos? ;Si responden a la men-
talidad eclesial del Vaticano II?

¢Utilizamos ios medios audiovisuales y los demds medios?

¢Hemos hecho esfuerzos por que el oficio catequistico diocesano §i esté
constituido por un grupo de personas verdaderamente expertas en la materia?

¢Existe auténtica coordinacién de la catequesis con los otros sectores o
vertientes de la Pastoral o funciona como rueda suelta? 3Qué tipos de reuniones
se hacen para lograr esa pastoral de conjunto?

¢Se han hecho esfuerzos por tener un-lugar adecuado para la formacién
de los catequistas y agentes de la pastoral por didcesis o por regiones y qué
clase de formacién se les estd impartiendo?

¢Bstamos convencidos de que en la catequesis como en cualquiera de las
ramas de la ciencia eclesifstica es preciso intensificar Ia investigacién y la
acnualizacién por la rapidez de los cambios y descubrimientos de nuestro mundo?

Concluyendo ya nuestro trabajo sobre ¢l DCG tenemos que afuma.r

— Es un documente de plena vigencia y actualidad,

«— Su. desconocimiento ha hecho que la catequesis. tome rumbos que son
verdaderamente infieles con la Iglesia, bien sea por quedarse en moldes ya
superadcus por el progreso catequistico eclesial o bier por prmlegxar y dar
mds importancia a las dimensiones politicas y sociales de la misma, las cuales
sin descmdarse, no deben ser las que condicionen todo el resto del Mensaje.
El mismo Sefior Jestis iluminé la realidad y las situaciones con el Evangelio
y 0o 2l contrario: con la sitwacién politica o social iluminé el Evangelio.

— Es un documente pacido de la reflexién del Concilio Vaticano II. Ea
€l esta reflejada toda la mentalidad de cambio para ua cambio de mentalidad
a que nos invité el mismo Concilio.

— Es evidente que cada una de las cuestiones tratadas acerca de la cate-
quesis, lo estan de un modo sucinto y en resumen y que por lo ranto han de
ser profundizadas por los carequistas y las comunidades.

~— Aparentemente estd ausente de él la dimensién del compromise poli-
tico para la justicia y el cambio de las estructuras de pecado; pero como lo
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vimos en su debido lugar insiste en que "el hombre maduro en la fe adhiere
plenamente & Ia invitacién que contiene el mensaje evangélico, en virtud del
cual es él lamado a la Comunién con Dics y con los Hermanos y tl:aduce en
su vida los deberes que derivan de esta invitacién” (23).

— No dudemos de que si somos fieles a estas directivas teadremos una
educacién de la fe en los fieles mucho mis rica y adecuada,

Evangelii Nuntiandi: El anuncio del Evanmgelio hoy

Si la catequesis supone una evangelizacién inicial, si al mismo tiempo
es buscar la madurez de la fe recibida en la evangelizacién, y si no es posible
entender una catequesis que a su vez no sea evangelizacién y particularmente
en A. L. en donde la catequesis se hace a bautizados con muy escasa evangeli-
zacién, por todo eso, todo lo que se dlga de la evangelizacién concierne direc-
tamente a I Catequesis.

Esie precioso documenio fue un clarinazo de Pzblo VI a la Iglesia para
que se interrogara seriamente acerca de su deber fundamental que es Evangelizar.

Son siete capirulos ricos en profundas ensefanzas:

1. Del Cristc Evangelizador a la Iglesia evangelizadora.

2, Que es Evangelizar.

3. Contenido de la evangelizacién.
4, Medios de evangelizacidn.

3. Destinatarios de la evangelizacion,
6. Agentes de la evangelizacién.

7. El Espiritu de la Evangelizacién.

Principales lecciones catequisticas del documento:

1. Cristo anuncia ante todo un Reino, tan importante que con reacién
2 € todo lo demids es relativo. Para nosotros hoy: ssi relativizamos Jo relativo
y absolutizamos lo absolue? ;Qué ests en dependencia de qué?

2. Como miicleo y centro de su Buena Nueva Jesfis anuncia la Salvacidén
que es Liberacién de todo lo que oprime al hombtre. ;Es ese nuestro gozo
de hoy contribuyendo asi z la més perfecta liberacién?

3. la acogida a ellas se traduce en un cambic interior: metanoia:
* conversién radical;
* transformacién profunda de la mente y el corazén;
* para: — buscar juntos el Reino;
~— canstruirlo, vivirlo, difunditlo,
sNuestro cambic si lo es o solamente en apariencia, de méscara?

4, Evaﬁgeh'zar es la misién esencial de la Iglesia, es su dicha y vocaciban
propiss, su identidad mas profunda, ¢4De hecho para nosotros si es la gran
dicha, identided y vocacién el evangelizar?

5. Evangelizar es tansformar desde -dentro 2z la misma humanidad. Es
por lo ranto tarea esencial de la catequesis a su vez,

6. Evangelizar se hace ante todo con el Testimonio que es capacidad de:
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comprensién' ¥ aceptacidn;
de comunibn de vida y de destino;
solidaridad con todo lo que existe de noble y bueno;

irradiacidn sencilla y espontdnea de la fe en los valores que van
mias alld de los valores corrientes;

¥ esperanza en algo que no se ve ni se puede sofiar.

* @ %

¢Como andan estas actitudes en nuestra vida? Son lo primero!

7. El testimonio debe ser esclarecido por el anuncio claro e inequivoco
del Sefior Jesis. En su Nombre, Docirina, Vida, Promesas, Reino, Misterio.

¢Pero lo hacemos como funciomarios o como discipulos que tememos esa
experiencia? '

8. Y por la adhesién vita] y comunitaria 2 las nuevas maneras de:

® ser

* vivir
¥ convivir en Ia comunidad visible.

d5e trasluce esto en nuestra vida? “El que ha sida evangelizado a su vez
debe volverse evangelizador™, '

9. Contenido de la Evangelizacién: anunciar que el Creador no es poder
anbpimo y lejano: es Padre. Y el centro consiste en proclamar que en Jeso-
cristo, Hijo de Dios hecho hombre, muerto y resucitado se ofrece a todos los
hambres la salvacién como don de la gracia y de la misericordia del Padre.
Y es una salvacidn ne puramente inmanente sino que desborda los limites,
deseos y esperanzas, .

¢81 nos idemtificamos con alegria en este magnifico plan salvifico dei
Padre del que hoy més que gunca necesitan nuestros hermanos?

10. La evangelizacién afecta toda la vida de! hombre, Debe levar mes-
saje explicito y organizado y actualizado sobre:
. — Ia vida familiar;
— la vida comunitatiz de la sociedad;
~— la vida internacional;
— la paz, la justicia, el desarrollo humano.

¢{Lo hacemos asi? gCriticamos a los hermanos que asi lo cumplen? ¢Nos
da miedo de ser los catequistas-profetas en todos esos niveles? '

“No es posible proclamar el mandamiento nuevo sin proclamar el verda-
dero y auténtico crecimiento del hombre mediante la justicia y la paz”.

11. Lz liberacién cristiana debe abarcar al hombre eatere, incluida la
apertura al absoluto, supone una aniropologia cristiana, centrada en el Reino
de Dios. Porque: “La Iglesia o5 consciente de que aim lar mejores estructwrars,
los sistomas mds ideslizados te conwvigrien prowio em inbumanos si no bay una
conversion del corazén y de la mente por parte de quienes viven ew estas estyuc-
turar o las rigen”, :

La Iglesia no estd por lo tanto para bendecir sistemas sino para ser la
guardiana, defensora y profeta del hombre, sus derechos y debetes, buscando
esa conversidn del corazon y de la mente,
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12, El medio de la predicacién para la evangelizacidn siempre ha sido
necesario como lo explica San Pablo. El hombre moderno ha rebasado la civi-
lizacién de la palabra para vivir hoy en Ia civilizacion de lz imagen.

La Igiesia se sentirfa culpable ante Dios si no empleara estos poderosos
medios que la- inteligencia humana perfecciona cada vez mds (43).

¢Es ouestra homilia sencilla, clara, directa y acomoedada y preparada con
el Evangelio, el Magisterio y desde la realidad? ;Qué medios audiovisnales
y come los estamos empleando?

jExisten tantas homilias que mdis desevangelizan y tantas catequesis que
se desaprovechan y mds bien vacunan contra el mensaje!

" 13, Otro wmedio de evangelizar: la catequesis mediante una ensefianza
religiosa sivsemdtica, adapiindose a la edad y cidiwra tratando de fijar Im- ver-
dades esencidles:

— en la memoria;

— en la inteligencia;

— en el corazon (44),

La verdad que no se vive con &l corazén no se vive. No se wrata de hacer

cientificos de las verdades de la fe (tellogos ateos} sino ssbior que miren
con €l corazén el sentido profundo de la vida,

14. Un gran medic de evangelizar (por lo tanto de catequizar} .es el
d1alogo pasioral para transmicir 2 otro la propia experiencia de fe como Jestis
mismo lo practich (46).

. Notemos que dice: para transmitir la “experiencia”, No se trata tanto de
los conceptos sino de la vida. “Jesuctisto no es una definicién sino una vida”.

13. Bien orienrada la religiosidad o piedad popular puede set cada vez
més, para nuestras masas populares un verdadero encuentro con Dios en Jesits.
Hay que ser semsible .a ella para percibir los valores y superar los riesges
de desviacién,

gQué estamos haciendo para reevaluar esa R. P. en cuanto hace. a los
lugares, tiempos, objetos, novenas, oraciones, etc.?

16. El secularismo nace del drama del humamsmo ateo que se erige
en cuatro columnpas:

* el consumo;

* el hedonismo;

* ¢l poder en el dominio;

* discriminaciones de todo génsro, especialmente por el saber,

17. Es e ptimer documento que habla de la validez e importancia
de las Cebs, a nivel universal. Después de analizar los diferentes tipos de las
mismas, contescatarias unas, del mas fuerte sabor eclesial otras, propone las ca-
racteristicas que deben tenmer para que sean ua verdadero crecimiento y eari-

quecimiento de la Iglesia.
- Indudablemente estas Cebs son formidables escuelas de cateques:s cuando

son bien otientadas y con 4nimo creativo luchan por una Tglesia més auténtica
en el Espiritu Evangélico.

18.. Upa advertencia para los agentes de la Evangelizacién de méxima
importancia: “Evangelizar no es pata nadie up acto individual y aislado sino
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ofundamente eclesial: en unién con la misién de la Iglesia y en su nom-
bre" (59). ' :

-“No -existen muchos pirrocos que aseguran: ¢'en mi parroquia se hace
10 que yo diga”? sSerd mentalidad eclesial?

19. Uno.de los debetes fundamentales del evangelizador: #rasvaser que
es transmitir lo esencial del mensaje evangélico, sin waicionatlo, a upa cultura
o a un lenguaje nuevo (63).

¢Quedarnos hablando un lenguaje de orros siglos serd fidelidad 2 esta
" ley del transvase que es pura ley de encarnacién?

20. No habrd Evangelizacién posible sin la accién del E. Santo (75).
El es el que nos hace: ' '

— testigos auténticos; |

— constructores de la uaidad,

— servidores de la verdad;

— animados por €l amor;

— con el fervor de los santos (76- 80)

{Cémo anda nuestra sintonia sincera y permanente con el Espiritu de!
Sefior Resucitado? Con’ frecuencia hay bloqueo de comunicacién con EL

21. “Ojald que € mundo actual pueda recibir la Buena Nueva no a
través de EvangehZadores tristes y desalentados, impacientes y ansiosos, sino
a través de ministros del Evangelio cuya vida irradia el fervor y Ia alegria
de Cristo” (80).

¢Qué imagen tienen de nosotros nuestros fieles y especialmente las per
sonas més cercanas a nosortos-" ¢Seremos la sonrisa de Dios para el munde
que taneo lo necesita?

22. “Sea Maria la estrella de la evangelizacibn, siempre renovada” (82).

En Maria mantenemos nuestra fe, esperanza y amor renovados.

¢Amamos a Marfa con la sencillez con que los hijos aman a la madre
y nos confiamos a ella como los hijos que la saben siempre a su lado?

Los efectos producidos por esta exhortaci6n apostlica demuestra quz
realmente fue un grito de Dios para despertar a la Iglesia en’ esta hora en que
hay oportunidades magnificas de evangehzacxon pero si estamos en actitud
renovadora. Es un documento para volverlo oracién.

Mensaje del Sinodo 1977 4l Pf:;sz’;lo de Dios

Abordemos ahora este precioso Mensaje y escuchemos las  principales
indicaciones que nos da acerca de la catequesis.

- 1.. Ante todo nos entrega una definicién de catequesis: Is educacion or-
deasza progreriva de la fe y que estd ligada estrechamente al permamente
proceso de wmaduracién de la mirma fe.

‘2. Detectan un hecho que ain hoy subsiste: En medio de rantos con-
flictos de ideas y de ‘sistemas, una naweve bhsgueda de Dios se va abriendo ca-
mino. En el inquieto corazdn del hombre se pueden detectar nuevos signos
de inquierad por las cosas divipas; y al mismo tiempo, se entrevé un sentido
mueve de lor wvalores bm:zmzof espemM;e en forno a la dignided de la
persona”. '
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Las aspiraciones de los jovenes a la crearividad, a la justicia, a la libertad
y & Ia verdad son el puato de partida de toda obra de educacién.

Vemos aqui la insistencia de que las aspiraciones humanas estin en plena
sintonfa con el Mensaje de Liberacién integral ofrecida en Jesds.

3. Reconoce que la accidn catequistica adolece de una gran complejidad,
por:

— situaciones nuevas en la evolucién de la sociedad;

— la indiferencia y el rechazo;

— no poderse ejercer esta accién con libertad en muchos paises;

-— ia diversidad de culturas;

— las nuevas técnicas que generan varias escalas de valores y las proponen
indistintamente transformando profundamente las relacmnes entre las
personas.

4. Un gran aporte de este sinodo fue la indicacién de evitar extremismos:
“lu rutina que rechaza todo cambio y la improvisacién gue se lanza & la aven-
ira, ton igualmente peligrosas”,

5. Otro de los aspectos més originales fue presentar la catequesis en sus
tres aspectos fundamentales:

* la catequesis es Palabra;

* la catequesis es Memoria;

* la catequesis es Tesrimonio,

Palsbra; * Que te conozcan a ti, finico Dios Verdadero;
* Y a o Eaviado, Jesucristo (Jn 17, 3);
* Es conocimiento de un misterio;
Es anuncio gozoso;
Sabiduria segin el Espirity;
Sintesis orginica ceptrada en el misterio de Cristo.
No es: ' '

*

#

£

— un saber cualguiera;

— un sistema; -

— una abstraccidén;

— una ideologia;

.— una ensefianza cualquicra, incluso de contenido reli-
gloso, no es sin més, catequesis eclesial. :

En cambio: cualquier palabra que llegue al hombre en su situacién con-
creta y lo impulse a encaminarse hacia Cristo puede ser realmente una palabra
catecumenal. :

Memoria: La palabra y la accidn de la comunidad eclesial sdlo tienen
sentido y eficacia porgue son hoy la palabra v Ia accién que manifiestan a Jesu-
cristo y vinculan a El La catequesis es en nuestro tiempo la manifestacién del
misterio escondido en Diocs antes de todos los siglos. Por eso el primer Ieuguaje
de la catequesis es la Sagrada Escritura y el Simbolo.

Concluye esta parte diciendo que por eso es normal que el cristiano apre::-
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da de memotia ciertas sentencias biblicas, férmulas litfirgicas, y expresiones
de fe acuiiadas por la reflexién viva de los cristianos.

Testimonio: Expresiones como compromiso, inculmracién, accién eclesial,
vida espiritual, oracién persomal y lithrgica, santidad, manifiestan esta misma
realidad: el testimonio.

Es: el seguimiento de Cristo.

La catequesis, en cuanto es testimonio cduca al cristiano para su insercidn
plena en la comunidad de los discipulos de Jesucristo que es la Iglesia.

Uno de los comesidor principales de la catequesis ex swscitar eficazmente
formas nmevas de compromiso serio, especialmente en el campo de la justicia,

6. Oto aporte novedoso de este mensaje y que después reromard Puebla,
es el de la origmalidad de la pedagogia de la fe:

En toda Catequesis integra hay que unir siempre de modo inseparable:
* El conocimiento de la Palabra de Dios;

* la celebracién de la fe en los sactamentos;

* la confesidn de la fe en la vida cotidiana,

A estos tres pasos es preciso agregar el primero de todos que aparece en
todo el documento: pariir de la reaisdad y reneria como cemtro para la ilwmi-
wacion con la tuz de Jesucrssio,

7. lInsiste en el cardcier comumizerio de la catequiesis: el lugar o ambito
rormal de la catequesis es fa comunidad cristiana. .. Los miembros de la co-
munidad son unos para otros proclamadores del misterio de Cristo, ¢Hasta
‘donde tomamos en serio este deber y dereche de catequizarnos y dejarnos cate-
quizar por los otros en la Jglesia? '

8. OQuwa insistencia muy novedosa: ods catequesss es misionera, porque
impulsa cada veéz a preocuparse de otras comunidades, suscita vocaciones misio-
neras, € inclina 2 actitudes de respeto hacia los hombres de cualquier religida
0 sistema y estimula a dar un testmonio cristiano, .

Esta dimensidn misionera es preciso hacerla mucho miés clara y explicita
a nuestros catequiscas. Una de las fuentes de vitalidad de las Iglesias es su ex-
presién vital misionera.

Bl capitulo de Cavequesis de la tercera Conferencia general del
Episcopado latinoamericano en Puebla

De la misma manera que de la Evangelii Numiandi afirmamos que era

un documento de puro sabor catequistico, pucsto que todo lo que diga rela-
cién 2 la evangelizacidn, por el mismo hecho atafie a la catequesis; asi mismo
tenemos que coastatar que todo el docnmento de Puebla es en si mismo cate-
quistico,
"~ El Padre Francisco Merlos, mejicano, tiene un interesante estudio sobre
las 10 dimensiones bisicas de la catequesis confrontadas con el documento de
Puebla. No es dificil recordar Jos mimeros o capftulos en jos cuales se puedan
apoyar cada una de estas dimensiones.

Esas dimensiones son: Awiropoligica
Histérica T
Biblica A P
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"Cristoldgica
- Eclesioldgica
Docrrinal
Moral
Litdrgica
Testimonial
Pedagigica
JAqui pos limitaremos a reconocer los puntos mds ongmales y especificos

de Puepiz en cuanto a la catequesis como tal y luego veremos ia ublcacmn
exacta que el documento le cla ala Catequems :

1. Nowdade.r de Pxebla

a} Si gueremos llegar a una renovacion profunda de la vida cristiana
Y DOU O taNth 4 w4 Rweva CVHIZACIOn gue sea perticipacion y comuwitn deé
persontas en la Iglesic y en iz sociodad, I:a catequesiy debe ser accion pnomm
en América Latina, .

Van casi cuatro afios después de esta observacidn. gla hemos tomado en
serio en ¢l mismo tono en que se dijo?

by Enus los hechos positivos derectados- por la Conferencia se destaca
¢l que se haya reasscubierco ia gemenston comunstoris de la catequesis de ral
moao que Ja comunidad eclesial se estd haciendo responsable de 1a catequesis
en todcus sus aiveles (983).

., Asi mismo que cada vez se toma conciencia de’ que la catequesis es un

proceso dindmico, gradual y permanente dé la educacion de la fe (984).

¢) Entre Jos aspectos negativos resalta el que a menudo se cae en dua-
hsmos y faisag opommones omo entre el formulismo y lo v1venc1al

d ) Lo mis desracado de este documento son los. eriterios ;ealogico: que
aporta Puebla para que exista auténtica catequesis (992-999). :
. * Comamnion y participacion,
* fidelidad 4 Dios en su Palabra dada en ]esucnsto
¥ fidelidad a la Iglesia,

fidelided ol bhombre latinoamericano, Uno de.los aportes - clave de
Puebla es tespecto a esta fidelidad: “La catequesis debe dlzminar con la
Palabra de Dios las sitnaciones bmmana y los acontecimisntos de la vida
para bacer descubrir en etlos la presencia o la ausencia de Dios” (997).

%

) -I_Cuanto habré que comentar este atimere de Pueblal
* comyersién y crecimiento,
* cajequesis integradora, (Aqui retoma exactamente los pasos de la Pe-
~dagogia de la te traidos en el “Mensaje ‘al Pueblo de Dios™).

_ Como luego estodiaremos mds extensamenie estos criterios aqui nos limi-
tamos 2 enumerarlos, no sin dejar constancia que en ninguno de los documentos
anteciores se encuentran ordenada y claramente enumerados los criterios teold-
gicos fundamentales de la catequesis. :

e} El empefio por una metaf{)gm de fa ‘fey en forma de proceso, perma-
nente y por erapas progresivas,.asi: :
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La Cenversién

Lz Fe en Cristo

La Vida en Comunidad

La Vida Sacramental

_El Compromise Apostdlico (1007).

~ Con frecuencia los evangelizadores, catequistas, quemamos etapas y atro-
pellamos los fieles queriendo que ya estén en la dltima etapa de este proceso.
Por lo demids cada una de estas etapas es preciso vivirlas, asimilarlas y afian-
zatlas para que a la vez sean la mejor firmeza para pasar a la siguiente.

f) Otta originalidad de Puebla es la exposicién de lo que constituirfa
vna educacidn integral de la fe:

1. 1la capacitacién pata dar razdn de su erperamzs, es decir, el -conoci-
miente de las verdades fundamentales de la fe.

2. Capacitar para el didlogo con los demis cristianos. Lo que incluye el
saber entablar relaciones de auténtica cormunicacién con todo lo que ésta exige.

3. Formacidn para Iz vide moral, asumida como seguimiento de Cristo,
acentitando la vivencia de las Bienaventuranzar.

Es preciso notar que no siempre ha quedado resaltante en los diferentes
documentos, la necesidad de vida en el espititn de las Biemavepturanzas que
son el corazdn mismo del Evangelio. _

4. Lla formacidn gradual para wme postiva ética sexsitl cvistians, Induda-
blemente ésta es una imperiosa necesidad constatada por la vida eclesial en el
mundo pansexualista de hoy

5. La formacién para iz wida politica y pare la Doctrina Social de la
Iglesia (1008), o

En. muy pocos documentos se hace hincapié en la necesidad de superar
la visién individualista que por mucho tiempo mantuve la educacién de la fe.

R

2. Ukicacion de ln Catequesis en el Documento

La encontramos en el siguiente esquema:

Centros - . Agentes . Medios N Opciones
" Familia Ordenados: Obispas Liturgia : © Pobres
Cebs Presbiteros Testintonio -+ Jévenes
Didcesis Didconos Calequesis Sociedad
Parroquia Religiosos Educacién pluralista
 Laicos Comunicacién Derechos
Pastoral Vocacional, Dialogo : humanos
Cristo | . ~ Espititu_Santo Cultura
" Contenido P . e ‘Contenido Religiosidad
Iglesi 4 . opular
[glesia Fsencial EVANGELIZACION Integral l]:‘.',ige'raci én
Hombre R : politica - -
REALIDAD

" Histérica " Social -+ Cultural Eciesial
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De donde tenemos que concluir:

1. Lo primero y fundamental es la evangelizacidn.

2. La carequesis es un medio para prosegu.tr y bhacer mis explicica y
madura dicha evangelizacion.

3. La catequesis aunténtica ha de seguir el mismo esquema que el de
Ia evangelizacién, partiendo de la realidad para iluminarla, :

4. Los contenidos esenciales e integrales de la evangelizacién son los
mismos que debe explicitar la catequesis,

5. El Bspiritu Santo es el motor principal de toda catéquesis como o
es de toda evangelizaciéo. S S

6. Los ceniros y agentes de la evangehzacwn son los mismos de la cate-
quesis cada uno en el lugar que Ie corresponde ¥ guardando la subs1d1ar1edad
y corresponsabilidad, : :

7. Ha de coatar con los otros medlos como subsidiasios para una edu-
cacién en la fe integral.

8. Las opciones preferenciales cle ia evaﬂgehzaaon han de ser Ias de la.
catequesis. '

L primera Enciclica del Pontificado de Juan Pablo II: Redemptor Hmiﬂéf

Aunque esta enciclica no tuvo en si misma un enfoque catequ;snco sin- -
embarga aporté valiosos enfoques y riquezas para Ia catequesis.

1. Ante todo estd montada sobre el ‘iripode del contenido esencial de

la evangcllzacmn después del capitio 1° introductorio,

2°  El misterio de la Redencién; _
3¢ El hombre redimidd 'y su situacién én el mundo contemporanes;
'_4‘? La misién de la Iglesia y la suerce det bombre.
2. Bsun preaoso aporte a Ja amtropotogia cristiana. Fidelidad al hombre.
- — El hombre no es plenmmente hombre si no ba recibido la revelacibn
del amor en Jeswcrisio.

“El hombre no puede vivir sin amor. El permanece pasa si mismo ua ser
incomprensible, su vida estd privada de sentido si no se le revela ¢l amor, si no
se encuentra con el amor, si no lo experimenta y lo hace propie, si no participa
en é vivamente. Por esto precisamente Cristo Redentor, revela plenamente
el hombre a si mismo” (10). : .

~ En la Redencién de Cristo el hombre es creado de nuevo.

— El Evangelio es profundo estwpor respecto al hombre,

“Ese profundo estupor- respecto al valor y a la dignidad del hombre se
lama Evangelio. S¢ Uama Buena Nueva. Se llama también cristianismo” (10)
— Crigto s¢ ha wnido & todo bombre, Ex &l camino bacia el hombre,

“Cristo, mediante la encarnacién se ha unido en cierto modo a todo hom-~
bre. El es el camino hacia todo hombre, asi como es el camino hacia la casa
- det Padre y es el camino principal de la Iglesia” (13). ’
—:El hombre es el camino de la Iglesia.

“Este hombre es el primer camino que la Iglesia debe recorter en el curm-
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plimiento de su misién, €l es camino primero y fundamental de la Iglesie, ca-
mido trazado por Cristo mismo, via que inmutablemente conduce a través del
. misterio de la Eacarpacidn y Redencién™ (14). -

©3. Por eso, deber de la Evangelizacidn-Catequesis es defender a ese hom-
bre de 1t y de las cosas.

“El hombre - actual parece estar siempre amenazado por lo que produce,
es decir, por- el resultado del trabajo de sus manos, y més ain por &l trabajo
de su entendimiento, de las tendencias de su volumad, v lo hacen objeto de
alienacién”. "Era voluntad de! Creador que el hombre se pusiera en contacto
con la naturaleza como duefio, custodio, inteligente y noble y no como explo.
- tador y destructor sin ningfin reparo” (13).

r,,

4. Por lo mismo al hombre es preciso defenderlo del "tmer para

ayudarie & “rer fmmr’"

o 'H hombse o ‘puede renunciar 2 si mismo, ni al puesto que le es pro-
“pio en el mundo visible, no puede hacerse esclavo de las cosas, de los sistemas
- cconémicos, de la produccwn y de los propios productos” (16).

S.  As misnio ol Evangelizador catequista tieme que demuncior los dem-
fueros comtra el hombre de la civilizacidm del consumo, del de:bezbab&e y de
le vivilizacién del armamentitmo. .

“No se avanzari en este camino chf:c:l de las md.lsPensabIes ‘transforma-
ciones de las estructuras de la vida econdmica, si no se realiza una verdaders
conversidn de Jas menta'idades y de los corazones”. jEstamos aqui en pleno
dmbito catequistico y evangelizador!

“l'odos sabemos bien que las zonas de miseria o de hambre que existen
en nuestso globo, hubiersn podido ser fertilizadas en breve tiempo, si las gi-
gantescas inversiones de armamentos que sirven a Ia guetra y 4 Ia destrucc;én,
hubieran sido cambiadas en inversiones para el alimento que slrvan a la vida” (16).

6. jLa gran iarea de la Iglesia es ser guardiana de e;e tesoro!

"La Iglesia, tratando de mirar al hombre como con los ojos de Cristo
misoo, se hace cada vez més consciente de sér la custodia de un gran tesoro,
que no le es licito esitopear, sino que debe crecer continuamente. El tesoro de la
humanidad, enriquecido por ei inefable misterio de la filiacién divina, de Ila
gracia de fa adopcidn, en el Unigénito Hijo de Dios mediante €] cual decimos
a Dios: Abba, Padre, es también una fuerza poderosa que unifica a la Iglesia,
sobre todo desde dentro, y da sentido a ‘toda su actividad” (18).

Cémo deben repercutir en nuestros oidos estas palabras hoy, cuando el

“tésoro” ya no es el hombre sino las cosas, y no es el hombre el que domina
Ias cosas sino’ las cosas las que dominan 2l hombre.

' 7. Este servicio al, bombre lo cample Is Igletia p:mscapmdo del triple
oficio que er propic de sz mismo Maesro y Redentor:
;. + profético: como responsable de la verdad; :
+ sacerdoial: ‘especialmente en los sacramentos. de [a ELcarisua y Peni- -
*  tencia; que plenifican al hombre; : :
+ real: la misién de la Iglesia es servir para reinar

_ “Servir exlge tal madurez espmtua_ que ‘hay que definitla como el rem.u:
(21). :
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8. La Iglesia siempre pero especiglmentie en estos tiempos tiene necesidad
de "“una Madre” para caminar bacia el hombre.

“Ningin otro como Maria sabrd ineroducirnos en la dimensién divina
v humana de este misterio: el de Cristo camino del hombre” (22).

Estos, pensamos, son los principales apuntes catequisticos que podemos
catresacar de esta preciosa enciclica. Estos ocho puntos- expuestos, ademds de
ser como lo hemos visto, caraceeristicas fundamentales de-la antropologia cns-
tianz, deben volverse actitudes permanentes del Catequista que valora su “ser-
vicio” para al hombre de hoy.

La Carta Magna de [a Gateguesis: Lla GCatechesl Tradendae

Todos los afios anteriores fueron indudablemente de gran creatividad y de
formidable crecimiento de la catequesis como ciencia y como accidén eclesial,
como lo hemos visto.

Pero tampoco se puede negar que tocla époce de bisqueda eagendra al
mismo tiempo desvios y desenfoques de la genmina orientacidn y accidn ecle-
siales. Para afianzar las primeras y situar en su debido lugar las’ otras, fue con-
vocado el Sinodo 77 y el documento que vamos a analizar. Si éstas no fueron
las fazopes fundamentales, ciertamente influyeron en la convocatosia del Sinode
y en la Exhortacién,

De lo que si podemos estar seguros es de que la CT es un documento
de gran beneficio y utilidad para la catequesis de nuestros tiempos e induda-
blemente del futuro inmediato de la historia de la Iglesia.

Los aspoctos mér novedosos de la CT

a) Recalca el Cristocentrismo de la mtequesis, “Hay que subrayar, en
primer lugar, que en el centro de lz catequesis encontramos esencialmente una
Persona: la de Jesus de Nazareth” (5). Y alli mismo contimia: “El fin defini-
tivo de la catequesis es poner a unc no stlo en contacto sino en comunibn, en

intimidad con Jesucristo”,
b} La comstente preccupacion de rodo catequisia:
* comunicar la doctring y vida de Jests;
* en el contacto asiduo con la Palabra y el Magisterio;
* en la familiaridad profunda con Cristo y con €l Padre;
¥ en el espiritu de oracién;
* en el desapego de si mismo (6).
) Pero ese Cristo es mids que verdader:
“Estz docttina no es un cimulo de verdades abstractas sino la comuni-
cacidén del misterio vivo de Dios, mostrando lo que él es, hace y dice” (7).
.d) Las cuatro lecciones que de la experiencia de la Iglesia nos han
quedado:
— Ls caregueris es derecho y deber de la Iglenia. Se habfa hablado mucho
de la Catequesis como un deber pero muy poco se habia insistido en ella como
derecho. “Todo bautizado tiene el derecho de recibir de la Igl&ma una forma-
cidén y una ensefianza” (14).
~— La catequesis es tarea priovitaria.
“La Iglesia es invitada a consagrar a la catequesis sus mejores recursos
en hombres y energias”, (153).
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— Rerponsabilidad comdn y diferenciada (16).
— Renovacion continus vy equilibrada (17).

Los dos adjetivos son igualmente importantes. No hay auténtica reno-
vacién si no es continta, permanente, una disposicién de la Iglesia y del edu-
cador de la Fe. Pero mucho menos si [o que se quiere es ser “tirapiedra” en la
Iglesia y afirmar que nada de Io hecho hasta ahora fue vélido. Es preciso ante
la renovacién evitar res extreémos:

, — ¢l fixismo: todo lo antiguc fue o mejor;

— el indiferentismo: eso no €3 conmigo;

— la actirud revolucionaria: sélo lo nuevo es vilido.

e) Algunas definiciones de categuesir:

¥ Conjunto de esfuerzos realizados por la Iglesia para hacer discipulos, para
ayudar a Jos hombres a creer que Jestis es el Hijo de Dios (1).

* Es educacion de la fe que comprende una ensefianza de la doctrina
cristiana, dada generalmente de modo orgénico y sistemAtico con miras
a mn:mrIos en la plenitud de la vida cristiana (18)

* Tiene como objetivo:
— hacer madurar Ia fe inicial;

~ — educar al verdadero discipulo po: medm de un conocitiento mas
profundo y sistemiatico de la Persona; vy Mensaje de Jestis (19).

¥ Por su finalidad: hacer crecer a nivel de conocimiento y de vida el
germen de fe sembrado por el Espiritu Santo con el primer amumcio
y transmitido eficazmente a través del .bautismo.

* Es la ensefianza: orgénica y bien ordemada.
— siscemAtice;

— elemental;

— completa (repite 11 veces);

— integral;

— abierta (21).

') Debe educar para Is ortopraxis y la ortodoxia:
- “El.cristianismo es inseparablemente Ja una. y la otra. Es indtil insistir en
la una .con detrimento de Ia otra” (22), :

'g) 'Después de recordar los elementos esenciales del Mensa]e ‘Cristiano,
insiste en [z carequesis gfmr y para la justicia,

Ciertamente en ningiin documento se habla tan explicita y apremizate-
mente de este deber de fa catequesis: “debe iluminar tealidades como la accidn
del hombre por su liberacibn integral, la bifisqueda de unma sociedad mis soli-
daria y fraterna, la Iucha por la justicia y la comstruccién de la paz” (29). '

h) Todos somos catequizandos. Es permanente educacién de la fe. No
instalatse en lo ya poseido y adquiride. "En la Iglesia de Jests, nadie deberfa
sentirse ‘dispensado de recibir la catequesis”. (45).

1)  La incillturacion: “La catequesis estd llamada a llevar la fuerza del
Evangelio al corazén de la cultura y de las culturas” (53).
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NB. En documento aparte estudiamos ef analisis comparatwo entre la
CT y la Dives in Misericordia (ef. Medellm, n. 30).

Exhortacidn apostblica “Familiaris comomao” 1obre la familia,

La catequesis familiar sali§ inmensamente enriquecida con este trascen-
dental documento. No sélo por su contenido sino por la extensién mismz es un
documento destacado en los tiltimos tiempos de la Iglesia. :

1. Toda la Exhortacién, en si misma, es una larga, precisa y necesaria
catequesis sobre la familia y el matrlmonso Ningtn catequista puede prescindir
de ellz al abordar €5t0s temas.

2, La vocacidn fﬁﬂdmemal del b&m&rs es el amor.

“Dios ha creado al hombre a su in_)agen y semejanza, laméndolo 2 la
existencia por amot, lo ha llamado al mismo tiempo al amor. El amor es por
tanto la vocacidn fundamental e inpata de todo ser humano™ (I1).

Is por lo tanto deber fundamental de la categuesis y del catequista el cul-
tivo de esa vocacién fundamental. o '

3. Lz palabra central de lo Revelacién: Dios ama a su pueblo, se sigue
haciendo realidad en el mmrimonio,

“La palabra central de la Revelacién, Dios ama a2 su pueblo, es promun-
ciada a través 'de las palabras vivas y coscretas con que el hombre y la mujer
se. declaran su amor conmyugal® (12).

El catequista no puede perder de vista esta seme)anza existencial de Ia
Revelaciéa. :

4. Todo sacramento es a la vex memorial, actnalizacién y profecita (13).
El catequista no puede pe:der de vista que Ia CatequeSls es exactamente
_ vmda en las tres dimensiones, si de verdad lo es.

5. La familia realiza su misidn cotequistica en cuatro wiveles:
a) Forma une Comunidad de Persomas

“Todos los miembros de la familia, cada uno segfin su p:opm ‘don tienen-
la gracia y la responsabilidad de construir, dia a dfa, la comunidén de personas,
haciendo” de la familia una escuela de humanidad més comp!eta y mds rica.
Es lo que sucede con el cuidado y el amor hacia los pequefios, los enfermos
v Jos ancianos; con el servicio reciproco de todes los dias, compartiendo los
bienes, alegrias y sufrimientos™ (21). '

Esto mismo se hace:

— con el intercambio educativo;.

— con &t cspitima de sacrificio;

— '_ci:ln la experiencia gozosa de la reconciliacién;

— con €l rea:onocmtento de los derechos y obligaciones de la mu,el:

— con el reconocimiento de la impostancia del padre;
— con el reconocimiento de los derechos dél nifo.
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b) Esntd al Servicio de la Vida

“El cometido fundamental de ia familia es ef servicio a la v1da ¢l reahzar
2 lo largo de In historia la bendicién original del Creador, transmitiendo en la
generacién la imagen divina de hombre a hombre”' (28).

Podemos afitmar con toda certeza que asi como el primer acto evange-
lizador de Dios pata el hombre fue la creacién, del mismo modo desde el mo-
mento mismo de nuestra gestacidn, emppezaron los padres en la familia a ser
los primeros catequistas. _

Por eso ante la mentalidad “contra la vida" que hOy aparece por rodas
partes, la familia debe ser la primera catequista de la dignidad y respeto por
lz misma vida.

“La fuacién de transmitic la vida debe estar integrada en la misién
global de toda Ja vida cristiana, la cual sm la cruz no puede llegar a la resu-
rreccwn“ (34).

La Educacidn también es Servicio a Iz Vida

“El derecho-deber educative de los padres se califica como esencial, rela-
cionado como estd con la transmisién de la vida humana; como original y pri-
mario, respecto al deber educativo de log demds; como insustituible e inaliena-
ble porque no puede ser nsurpado o delegado en otros” (36).

Esta educacién es catequesis integral cuando. es, como lo pide el docu-
mento, cducacién en los valores esencisles de la vida humana: justa Liberad,
verdadera justicia, auréntico amor, porque la familia es la primera y principal
escuela de Ia socislidad; ademds una educacidn sexual clara y delicada.

c) Participa en el Desarsollo de la Sociedad

Es uno de los pasos esenciales en lo que Puebla llama cateque51s inte-
gradora. Si la catequesis no- lleva al compromiso, se queda en mera elucubra-
cibn tebrica. Es preciso que comprometa en, desde y para la vida personal
'y comunitaria. en la sociedad. :

Las razones que da ¢l documento muestran a las claras este deber:
% [a familia es célula primera y vital de la sociedad;

* la familia es la primera experiencia de comunién y participacién. Por
- lo tanto la mejor catequesis en elIa es el clima de Iespeto justicia, did
.logo, amor;

* por eso es precuso- defender los derechos inalienables de la familia.
Eoumera 14 entre los cuales se destaca el derecho a creer y profesar
su propia fe y a difundida (47). :

d)  Parsicipa em la-Vida y Misién de la Iglesia

Por eso no sblo reciben el amor de Cristo, convirtiéndose en comunidad
salvada, sino que estdn también llamados a transmitir a los hermanos el misma
amor de Crisco, haciéndose asi comunidad “salvadora” (49),

Participa por lo tanto de la trlple misién del Sefior Jests, sacerdote, pro-
feta y rey. :

1 Comeo profem I famdm mmam, comsmzdad creyente y evmgehzadom
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“En la medida en que la familia ctistiana acoge <l Evangelic y madura en
la fe, se hace comunidad evangelizadora” (52).

“La familia cristiana, hoy sobre todo, tiene una especial vocacién a ser
testigo de la alianza pascual de Ctisto, med.tante la constante irradiacién de la
alegria del amor y de la certeza de la esperanza”.

Y contina: "La’ Igles1a doméstica es el dnico dmbito, en muchos Iugares,
donde los nifios y los jévenes pueden recibir una auténtica catequesxs

El hacer recalcar lo siguience es de méxima importancia: “No hay que
olvidar que el servicio llevado a cabo por los cbnyuges y padres cristianos en
favor del Evangelic es csencialmente un servicio eclesial, o sea que se realiza
en el contexto de la Iglesia entera en cuanto’ corpunidad evangehzada y evan-
gehzadora" {53).

Por otra parte la fe y la mision evangelizadora de la familia cristiana
poseen la dimensién misionera cat6lica. Se podria decit que los padres en el
hogar son verdaderos “misioncros del amor y de la vida” (54).

2. Misidn sacerdotal: la familia cristiana comunidad en didlogo. con Dios.

“La familia cristiana estd inserta en la Iglesia, pueblo sacerdotal, mediante
el sacrameneo del matrimonio, en el cual estd enraizada y de la cual se alimenta,
es vivificada continnamente por el Sefior y es llamada e invitada al didlogo
con Dios mediante la vida sacramental ¢l ofrecimiento de la propia vida y de
la oracién™ (335).

Es por lo tanto una consecuencia légica de la funcién sacerdotal del Pueblo
de Dios. La catequesis evidentemente no sclamente es iluminacién de la vida
con la Palabra del Sefior y proclamacién de la misma, sine que también. es
celebracidn, especialmente sacramental, como lo anctamos en el Mensaje al
Pueblo de Dios del Sinodo 77 y en cap. de Puebla.

- Ello . se da especialmente:

- — por la vivencia de una autémzica sfunda es Wsmkdad cmyugai ¥
familiar (56}; i i
Ty

— por la vida y celebracién de ls Eucaristia que es la ff;emte misma del
matrimonio cristiano (57);

_ — por la vivencia del arrepemimiento y perdém mumo dentro de la fa-
milia cristiana que tanta patte tienen en la wda cotidiana y ha]lan su momento
sacramental especifico en la Penitencia ctistiana (38);

— por la vida de oracién, especralmente la hecha en comin, como. didlogo
suplicante dirigido al Padre. Esta plegaria tiene como contenido la misma vida
de la familia,

Son éstos todos momentos catequisticos fuertes denr_ro de la v1da del hogas
que es preciso reevaluar cada vez mas.

3. Misidn caritativa: faneilia crittiana, comunidad-al servicio
del Bombre,

: El testimonjo, manifestado en el compromiso ¢s el paso fundamental,
punto de llegada del cualquier catequista. Por eso también este aspecto ha de
estimarse inmensamente en est¢ enfoque de la catequesis familiar,

" “La familia cristiana es asf animada y guiada por la ley nueva del Esp:nru
y en intima comunién con la Iglesia, pueblo real Es llamada a vivir su servicio
de .amor-a Dios y a los hermanos” (63). '
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“Otro cometido de la familiz es el formar los hombres al amor y practicar
el amor en toda relacién bumapa con los demas, de tal modo que ells no se
cierre a si misma, sino que permanzeca zbierra a la comunidad, inspirindose
en un sentido de jusricia y de solicitud hacia los otros, consciente de su propia
responeabilidad hacia toda la sociedad” (64).

7. El futwro de la evamgelizacion esté en la familia.

Unz llamada de atencién prioritaria del Papa en este documento: “la cer
teza de que la evangelizacién en ¢l futuro, depende en gran parte de la Iglesia
doméstica” (65).

Uniende con las opciones preferenciales de Puebla podriamos decit, que
la opcién por los pobtes y los jévenes deben hacerse fundamentalmente desde
la familia y por la familia. De nuestra inventiva y creatividad depende el gque
esto se vuelva realidad en nuestzas opciones pastorales,

Es precisamente la catequesis de preparacién para la constitucién de las
nuevas familias la que debe esmeradamente ser revisada y preparada y ello
en un triple nivel:

— Preparacion remota: desde la infancia en una sélida formacién, huma-
mana, espiritual y catequistica.

— Preparacion proxima: desde la edad eporruna y con uvna adecuada cate-
quesis, como en un camino catecumenal. Esta catequesis de cuantos se preparaf
al matrimonio cristiano es abso’uramente necesariz (66).

~— Preparacién inmediata: tanto més necesaria para aquellos prometidos
que presentan adn carencias y dificultades en la doctrina y la préctica cris-
tiana {66).

— La celebracién misma: debe ser una proclamacién de la Palabra de
Dios y una profesién de fe de los creyentes, con participacidn plena, activa y
responsable de todos los presentes, con hondo significado humane y religioso
y por lo tanto catequistico (67).

— Todo este proceso es una magnifica oportunidad para educar en la fe
a los que se acercan a este sacramento y para darle a toda la fiesta un fino
sahor catequistico; as{ mismo es preciso, por aquello de la inculturacién, apre-
vechar todos los elementos de las diferentes culturas que ayuden a hacer mais
clara, explicita y atractiva la catequesis y celebracidn del sacramento y de la
vida cristiana (68).

— B! seguimiento postmatrimonial, en los diferentes movimientos ecle-
siales, debe constituirse en una verdadeta catequesis - evangelizacién que siga
madurando la opcidn cristiana de las parejas.

8. Especial esmero y dedicacién catequistica, segiin la actimd del B.
Pastor-catequista, exigen los casos dificiles como son: les familias de emigran-
tes, las divididas ideolégicamente, los matrimonios mixtos, los matrimonijos
a prueba, las uniones libres de hecho, los catdlicos unidos con mere matrimonio
civil, separados y divorciados, no casados de nuevo, divorciados casados de nue-
/0, Jos privados de familia.

“La Iglesia estd plenamente convencida que todos pueden obtener de Dios
la gracia de la conversién y de la salvacidn, si perseveran en la oracidn, en la
penitencia y en la caridad (83).

9. El fuwturo de lz humanidad se fragas en la familiz e indudablemente
en familia evangelizada y catequizada.
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- “Nos- corresponde €l deber de anunciar con alegria y conviccidn la Buena
Nueva sobre la familia”™

. 10. El mds ficil camino para lograr entrar a cada hogar es: la Virgen
Maria, Madre de la pequeiia Iglesia doméstica (86).

N. B. Ya en imprenta el presente estudio, se realizé en Quito - Ecua-
dor, la primera semana latinoamericana de Catequesis. A ella asistieron cerca
de 100 catequistas de tode el Coatinente.

. Su tema fue “"La Comunidad Cateqiizadora en el presente y futuro de AL".

Indudablemente las reflexiones de este destacado evento eclesial catequistico
latincamericano, serin un preciado aporte a nuestras labores catequisticas. Al
mismo tiempo dardn origen a nuevas y profundas bisquedas. '

Carta del Papa Juan Pablo O
a la Conferencia Episcopal de Nicaragua

3 Queridos Hetmanos en el Episcopado.

Mientras, en obediencia a la misteriosa llamada que lo hizo Sucesor de
Pedro, de buena gana entrega lo que tiene y hasta se entrega a si mismo por
el bien de todos {cf. 2 Cor 12, 15), el Papa no olvida sus propios deberes
hacia quienes, en las. Iglesias’ Particulares de todo el mundo desempefian, en
medio 2 no pocas dificultades, €] ministerio de Pastores. -

A ellos los une un vinculo especial. Especial por sus raices evangélicas,
pues a Pedro, a quien habia conferide el primer puesto entre los Doce, Jeshs
quiso confiar en un momento solemne de su vida, la misidn de confirmar a sas
hermanos en la fe y en el servicio apost6lico (cf. Ic 22, 32). Especial también
por su naturaleza teoldgica: el Concilio Vaticano IL profundizando la antigua
doctrine de a colegialidad episcopal, subrayd con riqueza de conceptos y de
expresiones que el Colegio episcopal “en cuanto compuesto de muchos, expresa
la variedad y la universalidad del Pueblo de Dios, y en cuanto reunido bajo
unz sola cabeza, significa la unidad del Cuerpo de Cristo” (Lumien Gemtisnz,
22; cf. Christus Dominus, 2).

Por razén de este vinculo, al que el aspecto dogmatico no quita nada
a su dimensidn profundamente afectiva, y dadas las peculiares circunstancias
en las que sois llamados a ejercer wvuesiro ministerio episcopal, sabed que o3
estoy muy cercano. Ceicano en cuanto “no ceso de dar gracias acerca de vosotros
y de hacer memoria de vosotros en mi oracién” (Ef 1, 16). Cercano por la inren-
cién e imrerés con los que me informo constantemente sobre vuestras activi-
dades pastorales. Cercano por el sostén espiritual a vuestra labor, tan devora
cuanto exigente y delicada, en favor de la promocién humana, personzl y colec
tiva de vuestras gentes. Cercano, finalmente en mi fraterna solicitud por vuestro
quehacer de Pastores y Maestros en las Iglesias a vosotros confiadas.

. Ademés, Ja fiesta de hoy de los Apéstoles Pedro y Pablo, avivando en
nosottos el sentido de la Colegialidad, me da la oportunidad de escribiros, con
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¢l “vivo deseo de veros, para comuaicaros algin don espiritual con €l cual
sedis fortificados” (Rom 1, 10).

Quisiera gue enconzrtais ya en las precedences cunslderaaones la primera
y fundamental expresién del -aliento y estimulo que deseo comunicaros. Un
Obispo munca estd solo, puesto que se’ encuentra en viva y dinimica comunidn
con el Papa y con sus hermanos Obispos de todo el mundo. No estiis solos:
os sostiene la presenciz espiritual de este hermano mayor vuestro y os radea
la comunién afectiva y efectiva de miles de hermanos.

Pero os quiero invitar a pensar en otra, més reducida pero mo menos
importante dimensién de fa comuaién: la comunién entre vosotros mismos,
miembros de esa querida Conferencia Episcopal de Nicaragua.

. Bsta comunién, nacida de [a partici'pacién en la plenitud del sacerdocio
de ]esumsto ho es meramente externa, no estd hecha de convenciones o pro-
tocolos; es una comunidn sacramental y como tal debe ser puesta en préctica,
.. Os confieso que no puedo tener gozo mis grande que el de saber que
entre vosotros prevalece por encima de todo lo que pudiera dividiros, esta
unidad esencial i Christo et in Bodesia. Unidad tanto més exigente y necesaria
cuanto de ‘ella depedderd, por un lado la credibilidad de wuestra predicacion
y lz eficacia de vuestro apostolado, y por otro la comunién que, supuestas las
conocidas dificultades, tenéis la misién de coamstrair entre wvuestros fieles.

Ahora biea, esta unidad de los fieles aparece a nuestros ojos como el don
quizd més precioso —porque frigil y amenazado— de esta Igelsia en Nicaragua
viestra y nuestra

Lo que declaré el Concilio Vaticano Il sobre la Iglesia universal —que
¢s sefial e instrumente de la unidad a construir en el mundo y en la humanidad
(cf. Lumen Gemiiunz, 1)— se puede aplicar, en la debida medida, a las comu-
nidades eclesiales a todos los niveles.

-Por eso la Iglesia en Nicaragua tiene l2 gran responsabilidad de ser sacra
meenta, es decir sefial e instrumento de upidad en el Pais. Para ello debe ser
ella misma, come comunidad, una verdadera unidad e imagen de la umidad.

A ‘este respecto, hay que recordar que cuantos -mas fermentos de discordia

v “desunién, de ruptura y separacién existen ean un ambiente, tanto més Ia
Igkesia debe ser dmbito de unidad v cohesién, Pero lo serd solamente si da tes-
timonio de ser “cor unum et anima uma” gracias a principios sobrenaturales
de- umidad, suficiencemente enéegicos y determinarites para vencer las fue.rzas
de d1v1s10n a las cuales ella también se encuentra sujeta.
' Puesto que sbis por vocacién divina signos visibles de unidad, ofald lo-
. gréis que no se dividan a causa de opuestas ideologias los cristianos de vuestro
Pais, a qulenes congrega “un solo Sefior, una sola fe, un solo Bautismo, un solo
Dios y Padre”, como ellos suelen cantar inspirindose en palabras dei Apbstol
Pablo. Y ojald que unidos por ia misma fe y rechazado todo la que es contrario
o destruye esa unidad, voestros cristianos se encuentren acomunados en los
ideales evangélicos de justicia, paz, solidaridad, comunién y pa:t1c1pac1on sin
que los separen “itremediablemente opciones continigentes nacidas de sistemas,
corrientes, partidos u organizaciones.

Crece, bajo este punto de vista, vuestea responsabilidad, pues en torno al
Obispo debe tcjerse concretamente la unidad de los fieles,

Conocéis la gran importancia de las cartas de-San Ignacio de Antioqufa,
sea por la autoridad de quien las esctibe —un discipulo del apéstol amado—,
sea por la antigitedad que hace de ellas el testimonio de wn momento vital en
l2 historia de Ia Iglesia, sea por la tiqueza de su contenido doctrinal, Pues bien,
con términos muy fuertes Ignacio demuestra en estas cartas, ciertamente pars
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responder a las primeras dificultades en este campo, que 10 hay ni puede habet
comunidn vilida y durable en la Iglesia sino en la unién de rmente y corazén,
de respero y obediencia, de sentimientos y de accidn con el Obispo. Lo de las
cuerdas de Ja lira ¢s una jmagen hermosa y sugestiva de una realidad més pro-
funda: el Obispo es como Jesucristo, hecho presente en medio de su Iglesia
cual principio vivo y dindmico de unidad. Sin él esta unidad no existe o estd
falseada y, por tanto, es inconsistente y efimera.

De ahi lo absurdo y peligroso que es imaginarse céme al lado —por =0
decir en contra—- de la Iglesia consiruida en torno al Obispo, otra Iglesia
concebida como “carismiética” y no institucional, “nueva” y no tradicional, alter-
nativa y, como se preconize Gltimamente, una Igleris Popular.

No ignote que a tal denominacién -—sinénimo de “Iglesia que nace del
pueblo™— se puede atribuir una significacién aceptable. Con ella se querria
sefialar que la Iglesia surge cuando una comunidad de personas, especialmente
de personas dispuestas por su pequefiez, humildad y pobreza a la aventura
cristiana, se abre a la Buena Noticia de Jesucristo y comienza a vivirla en co-
munidad de fe, de amor, de esperanza, de oracibn, de celebracidn y participacién
en los misterios cristianos, especialmente en la Eucaristia,

Pero sabéis que €] documento conclusivo de la IIT Conferencia Episcopal
Latinoamericana de Puebla declaté “poco afotrunado” este nombre de “Iglesia
Popular” (cf. n. 263). Lo hizo, después de maduto estudio y reflexidn entre
Obispos de todo el Continente, porque era consciente de que este nombre en-
cubre, en general, otra realidad.

- “Iglesia Popular”, en su acepcién méis comdn, visible en Jos escritos de
cierra corriente teolégica, signmifica una Iglesia que nace mucho mds de su-
puestos valores de un estrato de poblacién que de la libre y gratuita iniciativa
de Dios, Significa una Iglesia que se agota en la avconomiz de las lamadas
- bases, sin referencia a los legitimos Pastores o. Maestros; o al menos sobrepo-
niendo los “derechos” de las primeras a la autoridad y a los carismas que la fe
hace percibir en los segundos. Significa —ya que 2l término paeblo se da fa-
cilmente un coptenido marcadamente sociolégico y politico— Iglesia encarnada
en las organiazciones populares, marcada por ideologias, puestas al servicio
de sus reivindicaciones, de sus programas y grupos considerados como no pet-
tenecientes al pweblo. Es ficil percibit —y lo indica explicitamente ¢l Docu-
mento de Puebla— que ‘¢l concepto de “Iglesia Popular” dificilmente escapa
a la infiltracién de connotaciones fuertemente ideoldgicas, en Ia linea de una
cierta radicalizacién politica, de Ia lucha de clases, de la aceptacién de la vio-
lencia para la consecucién de determinados fines, etc.

Cuando yo mismo en mi discurso de inauguracién de la Asamblea de Pue
bla, hice serias reservas sobre la denominacién “Tglesia que nace del pueblo”,
tenfa en vista los peligtos que acabo de recordar. Por ello, siento ahora el de-
ber de repetir, valiéndome: de vuestra voz, la misma advertencia pastoral, afec-
tuosa y clara. Es una llamada a vuestros fieles por medio de vosotros.

Una “Iglesia Popular” opuesta a la Iglesia presidida por los legitimos
Pastores es —desde el punto de vista de la ensefanza del Sefior v de Ins Apds-
toles en el Nuevo Testamento y también en la ensefianza antigua y recieate del
Magisterio solemne de la Iglesia— una grave desviacién de la voluntad y dei
plan de salvacién de . Jesucristo, Es ademds un principio de resquebrajamiento
y ruptura de aquelia unidad que EI dejé como sefial catacteristica de la misma
Iglesia, y que E! guiso confiar precisamente a los que “el Espititu Santo esta-
blecié para regir la Iglesia de Dios” (He 20, 20).
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Os confio pues, amados Hermeanos en el Episcopado, el encargo y tarea
de hacer a vuestros fieles, con paciencia y firmeza, esa llamada de fundamental
importancia,

Tenemos todos presente en el espiritn el dramdrico concepto de mi Pre-
decesor Pablo V1, cuando escribia en su memorable exhoreacidn apostélica,
Bvangelii Nuntiandi que los peligros mds insidiosos y los ataques més morti-
feros para la Iglesia no son los que vienen desde fuera ~—éstos sélo pueden
afienzerla en su misiép y en su labor— sino los que vienen desde dentro.

Traten pues todos Ios hijos de la Iglesia, en este momento histérico para
Nicaragua y para la Iglesia en este Pais, de contribuir a mantener sdlida la
c%iun16n en torno a sus Pastores, evitando cualquier germen de fractura o divi-
si

Llegue sobre todo tal lamada a la concienciz de los Presbitéros, sean oriun-
dos del Pais, misioneros que desde hace afios consagran sus vidas al ministerio
pastoral en esa Nacidn o voluntarios deseoses de dar su contribucién a Jos her-
maznos nicaragiienses, en usa hora de swma trascendencia, Sepan que si quieren
de veras servir al pueblo como sacerdotes, este pueblo hambriento y sediento
de Dios y lleno de amor a la Iglesia, espera de ellos el anuncio del Evangelio,
la proclamacién de la paternidad de Dios, la dispensacién de los misterios sacra-
mentales de la salvacion. No es con un papel politico, sino con el ministerio
sacerdozal con €l que el pueblo los quxere tener cercanos.

Llegue tal" llamada 2 la concienciz de los religiosos y teligiosas, nativos
o venidos del exterior. La gente de este Pais los quiete ver unidos 2 los Obispos
en una inquebrantab]e comunibén eclesial, portadores de un mensaje no paralelo,
menos ain contrapuesto, sino arménico y cokerente con el de los legitimos
Pastores.

Llegue tal Hamada a cuantos se encueatran por algﬁu titnle al servicio
sincero de 12 misién de Ia Iglesia, especialmente si estin en puestos de patti-
cular responsabilidad como en la Universidad, los Ceatros de estudio e inves-
tigacién, los medios de. comunicacién social, etc. Ofrezcan su disponibilidad
a servir en conformidad con la disposicién 1gu31mente generosa y decidida de
sus Obispos y de Ia grandisima porcién del pueblo que, con los Obispos, guieren
el bien del Pafs, inspirdndose en las orientaciones de la Igles:a.

Os exhorto en fin, queridos Hermanos, a proseguir ain en medio 2 no
leves dificultades, en vuestra labor incansable, para asegurar la presencia activa
de la Iglesii en este momento histdrico que vive el Pais,

Bajo vuestra direccién de solicitos Pastores, ojald que los fieles catdlicos
de Nicaragua den constantemente un clato y convincente testimonio de amor ¥y
capacidad de servicio a su Pafs, no menor ni menos eficaz que el de los demis.
Un testimonio de clarividencia frente a los hechos y situaciones. De plena dis-
ponibilidad a servir lz auténtica causa del pueblo. ‘De valentia en proponer
en cada situacién, el pemsamiento Y orientaciones —Ilo que muchas veces he
llamado e camino— de la Iglesia, atin cuando estos no estén en concordancia
con Ottos Caminos propuestos.

Deseo, espero ¥ os pido que hagiis todo lo posible pata que en vosotros
y en vuestras gentes la fidelidad a Cristo v a la Iglesia, lejos de dismimuirla,
confitme y entiquezca la lealtad hacia la Patria terrena.

Con esta oportunidad me complazco en daros fraternalmente, en preuda
de abundantes gracias divinas para vuestras personas y vuestro ministerio, mi
cordial Bendicidon Apostblica, que extiendo a todos vuestros fieles.

Vaticano, 29 de junio de 1982.
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- Fr. Boaventura Kloppenburg, O.F. M.

* Obispo Auxiliar de Salvador, Bahia, Brasil

£l dia 2 de junio def presente ofic fue oficialmente promulgada fo de-
signacion que ef Santo Padre Juan Pablo If realizé en la persono def Padrs
Boaveniura Kloppenburg, O.F.M., como Obispo Titular de Vulturara y Auxi-
lior de Salvador, Bahia, Brasil; su ordenacién fue el dominge 1° de ogesto
en Rolante RS. Fueron Obispos consagrantes ef Card. Avelar Branduo Vilela,
Arzobispo Titulor de Salvador, Bohia, y Primado def Brasil; el Card. Vicente
Scherer y Mons. Alfonso Lopez Trujillo, Presidente del CELAM y Arzobispo
de Medellin, Colombio.

Con gron alegrio participamos a los fectores de "Medellin” esta noti.
cia. Clertamente nuestra ravista pierde ohore a su fundador y Director du-
rante ocho afios, pero el episcopado brosilefio abre sus puertas al Obispo
tedloge que confinuard aporfando con su pluma y con su voz, ahora en forma
directa, la mds fiel y leal interpretacién del Magisterio de la Iglesia, carac-
teristica que ha marcado los 32 afos de incansable labor feoldgica en Se-
minarios, Universidades, Conferencias Episcopales, Dicasterios. Asambleas In-
ternacionales, Conferencios de Religiosos, Capifulos Generales y Provinciales,
Institutos Internacionales, y mds portficularmente con sus escrifos en revistas
especiulizadas sobre fos mds importantes femas de fa ensefianza de la lglesia
junfamente con 20 titulos de libros publicados en portugués, espafiol, afemdn
e inglés.

Mons. Kloppenburg nocié el 2 de noviembre de 1919 en Molbergen/Ol-
denburg, Alemania Occidental; en 1924 emigré con su familia af Brasil, en
lo regidn de Rio Crande do Sul, en donde se nacionalizd; realizé estudios
filoséficos en San Leopolde, Rio Gronde do Sul; en 1942 ingresé o la Orden
Franciscana; cursd estudios feoldgicos en Petrépolis, Rio de Janeiro; fue or-
denado sacerdofe en 1946; de 1947 a 1950 cursd estudios superiores de feo-
fogia, con especialidod en Dogmédtica en Roma; en 1950 obiuvo el doctorado
en teologia, con la tesis titulada: "De Relations inter Peccotum et Morfem™;
de 1957 o 1971 fue profesor de teologia dogmdtica en Petrépolis, y o la vez
Director de la mds gronde revista teoldgica del Brasil, llamada 'Revista
Eclesidstica Brasifera”. Durante el Concilio Vaticano Il fue Perito en la Comi-
sidn Docfrinal o Teoldgica; en 1972 fue profesor de Dogmdtica en Porto
Alegre; participd en los tres Conferencias Generales del Episcopado Latine-



americano (Rio de Janeiro 1955, Medellin 1968 y Puebla 1979 ); fue Auxiliar
del Secretariado Especial del Sinodo de los Obispos de 1574; Observador
Cuatdlico en la V Asamblea General def Consejo Mundial de Iglesias en Nairobi,
1975; Miembro de lo Pontiticia Comisidn Teolégica Internacional desde 1974;
Miembro de la Subcomisidn que elabord fo Declaracién sobre la promocidn
humana y lo solvacidn cristiong, en 1976-1977. Desde 1974 Recior del Insti-
tuto Teoldgico Pastoral del CELAM en Medellin, Colombia, en donde fundd
y dirigié hasfa ef n. 31 g revisia "Medellin". Ha escrito mds de 200 ensayos
de cardcter teolégico y pastoral en las revistas especializadas més importantes
del mundo. Porticular imporfancic merecen sus escrifos sobre el Concilio
Voticano If y sobre la Ili Conferencia General del Eniscopade Latinoamerica-
no realizada en Puebla, México en 1979.

El Instituto Teoldgico Pastoral del CELAM y su revista "Medellin”, dejan
consfancia del agrodecimianio sincero o Mons. Kloppenburg, quien ol dejar
honrosamenfe su carge de Rector y fa Direccidn de la revista puede fener la
seguridad de que su orienfacidn y sus ensefianzas serdn la base parg el futuro
préximo tanto del Instituto como de "Medellin''. Solo nos resta desear a Mons.
Kloppenburg que su fabor pastoral sea tan briflante y fructifera como ha sido
su fabor mogisterial. .
' Fr. Rubén Dario Vaneges M.

Redactor









Pluralismo FEclesial

Fr. Boaventura Kloppenburg, OFM.
Obispo_ Auxiliar de Salvador, Bahia, Brasil

El proceso de unificacién del mundo es ciertamente uno de los rasgos
relicvantes de nuestra época. Se dice que el mundo se ha convertido en
una “dnica aldea planetaria”, donde todos los hombres y mujeres viven
més o menos de Ia misma manera. Los medios de masa han uniformado,
hasta casi en el dltimo rincén de la tierra, el comporiamiento de los
hombres. Constataba €l Concilic Vaticano II que “las relaciones humanas
se multiplican sin cesar y al mismo tiempo la propia socializacién crea
auevas relaciones, sin que ello promueva siempre, sin embargo, el ade-
cuado proceso de maduracién de la persona'y las relaciones auténticamente
personales” (GS 6¢). En Puebla nuestros Obispos sefialaban que la cultura
urbano-industrial “pretende ser universal”; y que “los pueblos, las culturas
particulares, los diversos grupos humanos, son invitados, més afin, cons-
trefitdos a integrarse en ella” (n. 421). Mientras mira con satisfaccién los
impulsos de la humanidad hacia la integracién y la comunién universal
(cf. n. 425), Puebla pone en cuestién aquella universalidad, “sinénimo de
nivelacién 'y uniformidad, que no respeta las diferentes culturas, debilitdn-
dolas, absorbiéndolas o elimindndolas” (n. 427). Se percibe cada dia con
més claridad que la excesiva unificacidn, con la consecuente uniformizacién,
es un proceso de empobrecimiento. Como defensa y reaccidn surge por
todas partes ¢l fenémeno de la regionalizacién. Al Igualal.mento se propone
como remedio el pluralismo.

Fendmenos paralelos se manifiestan dentro de la Iglesia. Siendo catd-
lica o universal, una y tnica por naturaleza, el actual proceso mundial
de unificacién podria llevarla todavia con més facilidad a una empobre-
cedora y esterilizante uniformidad. Como contrapartida se habla ahora,
mucho més que en el pasado, de la Iglesia particular, regional o local para
desctibrir sus riquezas y su rostro propio. La palabra “pluralismo” pasé
a set un vocablo de moda. Ante la amenaza de un monolitismo eclesial
se insiste en su pluralismo. Se habla de nuevos tipos ¢ modelos de ecle-
siologfa. La regionalizacién de Ja Iglesia aparece como fuente de enri-
quecimiento.

Por todo eso serd utl un -ensayo sobre el plura].lsmo eclesial. Lo
intentaremos en cinco partes: consideraremos primero la misma necesidad
del pluralismo eclesial a pariir de doce razones; nos fijaremos hiego en
siete jalones que indican los limites de esta multiplicidad; veremos después
once tensiones mds sentidas en el proceso de diversificacidn de la Iglesia;
no' serd posible cerrar los ojos ante cinco sintomas més o menos graves
gue amenazan la vida normal y sana de una Iglesia pluralista; y por fin
trataremos de vislumbrar la configuracion de la Iglesia Catélica después
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del providencial Concilic Vaticano II, con su fisonomia propia en América
Latina,

I. Necesidad del Pluratismo Eclesial

El término “pluralismo”, que nc es usado ni una vez en los documenios
del Concilio Vaticano {I con relacién a la Iglesia, es tomado aqui simple-
mente como sindnimo de lo que el Concilio llama diversitas, varietas,
multiplicitas, particularitas, peculiarites. Designa las diferencias, que a
veces pueden ser muy profundas, en Jos campos de la Liturgia, Espiritua-
lidad, Teologia y Disciplina eclesidstica, configurando de esta manera rostros
diferentes de Iglesia con variados tipos o modelos de eclesiologia. La Iglesia,
en verdad, no es ni debe ser monolitica (cf, Puebla n. 244). En el Credo
del Pueblo de Dios (25-7-1967), el Papa Pablo VI nos invitaba a profesar:
“...En el seno de esta lglesia la rica variedad de ritos litlrgicos y la
legitima diversidad de patrimonios tecl6gicos y espirituales y de disciplinas
particulares, lejos de perjudicar su unidad, la manifiestan mejor”. Era el
resumen de lo que el Concilio habfa ensefiado, por ejemplo, en LG 13c,
23d, UR 4g, 16, 17b, OF 2, 5a.

Entre los motivos que piden esta variedad y multiplicidad en la una
y Unica Iglesia de Cristo se sefialan doce:

1. El cardcter peregrinc de la Iglesia: Mientras no Iegan los cielos.
nuevos ¥ la tierra nueva (fa consumacion), recuerda el Concilio, “la Iglesia
peregrina lleva en sus sacramentos ¢ instituciones, pertenecientes a este
tiempo, la imagen de este siglo que pasa, y ella misma vive entre las cria-
turas, que gimen con dolores de parto al presente en espera de la -mani-
festacién de los hijos de Dios” (LG 48c). Comenta el Documento de Puebla:
“Ser peregrino comporta siempre una cuofa de inseguridad y riesgo. Eila
se acrecienta por la conciencia de nuesira debilidad y de nuestro pecado”
{n. 266). La lglesia Meva la imagen fugaz de este mundo. Estd e¢n estado
de camino y de crecimiento. Es el y¢ y lo fodavia no llevado a sa perfecto
cumplimiento. Es el germen y principio del Reino de Dios, “germen que
deberd crecer en la historia, bajo el influjo del Espiritu, hasta el dia en
que Dios sea todo en todos. Hasta entonces, la Jglesia permanecerd per-
fectible bajo muchos aspectos, permanentemente necesitada de autoevan-
gelizacién, de mayor conversién y purificacion”, ensefia Puebla (n. 228);
e ingiste; “La Iglesia de hoy no es todavia lo que estd llamada 2 ser. Es
importante tenerlo en cuenta, para evitar una falsa visién triunfalista”
(n. 321); pero también afade: “No debe enfatizarse tanto lo que le falia,
pues en ella ya estd presenie y operando de modo eficaz en este mundo
la fuerza que obrard el Reino definitive’. El Concilio nos recordaba que
“la Iclesia tieme una finalidad escrtoldgica y de salvacidn, que sélo en €l
siglo futuro podrd alcanzar plenamente. Est4 presente ya aqui en la tierra,
formada por hombres, es decir, por miembros de la ciudad terrena que
tienen la vocacién de forinar en la propia historia del género humano la
familia de los hijos de Dios, que ha de ir aumentando sin cesar hasta la
venida del Sefior. Unida ciertamente por razones de los bienes eternos y
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enriquecida con ellos, esta familia ha sido ‘constituida y organizada por
Cristo come sociedad en este mundo’ y estd dotada de ‘los medios adecuados
propios de una unién visible y social’. De esta forma la Iglesia, ‘entidad
social visible y comunidad espititual’, avanza juntamente con toda la hu-
manidad, experimenta la suerte terrena del mundo, y su razén de ser es
actuar como fermento y como alma de la sociedad, que debe renovarse en
Cristo v transformarse en familia de Dios” (GS 40b).

2. El Espiritu Santo rejuvenece y renueva incesantemente la Iglesia
(LG n. 4), Hay dos motivos para subrayar fuertemente esta dimension
pneumatolégica de la Iglesia: primero, porque, como se expresa Puebla, el
Espiritu Santo de hecho “es el principal evangelizador, quien anima a todos
los -evangelizadores vy los asiste para que leven laz verdad total sin errores
y sin limitaciones” {(n. 202); segundo, porque la dimensién de la Iglesia
que ahora llaman “institucional” podria olvidar la importancia del aspecto
pneumatolSgico. De hecho, los Documentos del Vaticano II, que innega-
blemente afirman lo institucional, sostienen asimismo lo carismitico: “Y
para que nos renovéramos incesantemente en El (cf. Ef 4, 23), Cristo nos
concedié participar de Su Espiritu, quien, siendo uno solo en la Cabeza
y en los miembros, de tal modo vivifica todo el cuerpo, lo une y lo mueve,
‘que su oficio pudo ser comparado por los Santos Padres con la funcién
que ejerce el principio de vida o el alma en el cuerpo humano” (LG 7g).
Y asi hay otras muchas y muy ricas ensefianzas del Vaticano II sobre la
presencia v la accién del Espiritu Santo en la Iglesia, La concepcién del
-Concilio llega al extremo de ensefiar que el Espiritu Santo asume la articu-
lacién social (esto es: la parte institucional) de la Iglesia como drgano de
rédencidn andlogamente al modo como el Verbo divino asumi6 1a naturaleza
humana de Testis como instrumento vivo de salvacién (cf. LG 8a). Mds no
se puede ni siquicra imaginar, Entre lo institucional y lo carismético no
solo no hay ninguna oposicidn, sino que entre ambos hay una unién tan
intima que se la compara ni nada menos ni nada més que con la misma

“unién hipostitica” entre la naturaleza divina del Verbo y la naturaleza
hurnana de Jesfis de Nazaret.

3. Para poder cumphr su misién, “es deber permanente de la Iglesia
escrutar a fondo los signos de la época e mterpretarlos a la luz del Evangelio,
de forma queé, acomodindose a cada generacién, pueda la Iglesia responder
a los perennes interrogantes de la humanidad” (GS 4a). Ademds de esta
necesaria “acomodacién a cada generacidn”, que pide un constante cambic
en st rostro, la Iglesia debe “acomodarse al modo peculiar de pensar y de
proceder de la propia nacién” (AG 16b). Puebla lo explica: “La Iglesia,
Pueblo de Dios, cuando anunciz el Evangelio y los pueblos acogen 1a fe,
se encarna en ellos y asurne sus culturas. Instaura, asi, no una identificacién
sino una estrecha vinculacién con ella” (n. 400). Pues, por una patte la
fe es vivida a partir de una cultura presupuesta, pot otra parte permanece
vélido, en el orden pastoral, el principio de la encarnacién: “Lo que no
es asumido no es redimido” (n. 400); o: “Lo que (la Iglesia) no asume en
Cristo, no es redimido y se constituye en un idolo nueve con malicia
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vieja” (n. 469). Es el dicho popular: “Toda silla desocupada la ocupa el
diablo”. ' '

Este importante principio de la encarnacién se concreta segin algunos
criterios generales que orientan la evangelizacién de las culturas, que, segfin
Puebla (nn. 401-407), son siete: _ _ '

Primero: reconocer que las culturas tienen valores y la evangelizacidn
no debe destruir sino consolidar y fortalecer estos elementos positivos,
llamados también “gérmenes del Verbo®,

Segundo: con mayor razén debe la Iglesia asumir los valores cristianos
presentes en las culturas de- pueblos va evangelizados.

“Tercero: en su evangelizacidn la Iglesia toma como punto de partida
precisamente aquellas semillas esparcidas por Cristo y estos valores, frutos
de su trabajo misionero. : :

Cuarto: para ello la Iglesia debe esmerarse en un esfuerzo de trasva-
samiento del mensaje evangélico al lenguaje antropolégico y a los simbolos
de Ia cultura en la que se inserta (inculturacidn).

Quinto: la Iglesia debe establecer también una critica de las culturas:
denuncia ¥ corrige la presencia del pecado, purifica y exorciza los desvalores
y derriba los valores erigidos en idolos (ruptura).

Sexto: la Iglesia invita a abandonar falsas concepciones de Dios, con-
ductas antinaturales y aberrantes manipulaciones del hombre por el hombre.

Séptimo: la Tglesin mueve las culturas para que acocjan por la fe el
seflorfo espiritual de Cristo, fuera de cuya verdad y gracia no podria en-
contrar su plenitud. :

'Y asi habra también eclesiologias mds o menos encarnadas en su tiempo
¥ lugar segiin Ia capacidad y creatividad de sus pastores. El rostro de Ia
Iglesia particular encarnada entre los indigenas de Guatemala, para dar
un ejemplo, serd diferente del de la Iglesia particular encarnada entre los
colonos alemanes del Rio Grande do Sul, Brasil. e

4. La Iglesia se siente impulsada por la ley de la inmanencia y al
mismo tiempo frenada por el principio de la trascendencia: “Debiendo
difundirse en todo el mundo, la Iglesia entra, por consiguiente, en la historia
de la humanidad, si bien trasciende los tiempos y las fronteras de los
pueblos” (LG 9c). Por eso, “desde el comienzo de su historia, la Iglesia
-aprendié a expresar el mensaje cristiano con los conceptos ¥ en la lengua
de cada pueblo y procuré ilustrarlo ademés con el saber filos6fico. Procedié
asi a {in de adaptar el Evangelio al nivel del saber popular y a las exigencias
de los sabios, en cuanto era posible. Esta adaptacién.de Ja predicacién de
la palabra revelada debe mantenerse como ley fundamental de toda evan
selizacién” (GS 44b). Lo que el Concilio aqui Ilama “lex omnis evange-
lizationis” es precisamente el imperative de la inmanencia, a partir de la
cual surgen las Iglesias particulares. Pero al mismo tempo en virtud del
indicativo de la trascendencia, la Iglesia tiene el deber de rebasar todos
los limites de tiempo y lugar. Enviada a todos los pueblos, sin distincién
de épocas y regiones, la Iglesia “no estd ligada de manera exclusiva e
indisoluble a ninguna raza o nacién, a ningdn género particular de costum-
bres, a ningdn modo de ser, antiguo o moderno. Fiel a su provia tradicién
y consciente a la vez de la universalidad de su misién, puede entrar ep
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comunién con las diversas formas de cultura” (GS 58¢). Es. decir; su
encarnacion en las culturas no debe ser ni exclusiva de tal manera que
no permita la pluralidad de formas, ni indisoluble hasta el punto que ya
no pueda abandonar formas caducas o ulirapasadas. Debe estar siempre
abierta, lista y dispuesta a comenzar de nuevo st encarnacién en confi-
guraciones nuevas. Es su constante capacidad de “rejuvenecimiento”, obra
del Espiritu Santc.

Poniendo un ejemplo: la encarnacion de la Iglesia en la cultura greco-
romana fue ciertamente providencial y de gran éxito, resultando de ella
un tipo de Iglesia particular con su eclesiologia claramente caracterizada
(cumpliendo el imperative de la inmanencia). Pero, dado que esta Iglesia
era al mismo tiempo el centro visible de la Iglesia universal, podia dar la
impresién de ser la tnica expresién posible de la Iglesia (olvidando el
indicativo de la trascendencia). También para la Iglesia Latina, en cuanto
tal y en cuantc Iglesia particular (cf. LG 29b, SC 91b, PO 16¢), vale el
principio de la trascendencia, esto es: ella no estd ligada a la cultura greco-
yomana ni de modo exclusivo ni de modo indisoluble ¥y puede desaparecer
sin que esto afecte la perennidad de la supervivencia de la Iglesia tal como
Cristo la quisc, que ciertamente no la fundé “latina®. .

5. ]esucmto vino a la tierra para que Ios hombres “tengan vida y

la tengan en abundancia” (Jn 10, 10). Puebla nos recuerda que el Espiritu
* Santo es “Dador de Vida” (nn. 203, 1294). En la Iglesia los Pastores son
“llamados a servir la vida que el Espfritu libremente suscita en los demés
hermanos. Vida que es deber de los Pastores respetar, acoger, orientar y
promover, aunque haya nacido independieniemente de sus propias inicia-
tivas”, exhorta Puebla (n. 249), El motor de la Iglesia es la vida suscitada
por el Espiritu. Contra la ideclogia que magnifica la realidad de lo con-
flictivo como una dimensién estructural de lo real, como el motor de la
historia, sefialando la agudizacién conscientemente buscada de los conflictos
sociales, también al interior de Ia Iglesia, comg el dnico método adecuado
para impulsar el progteso, es necesario afirmar que para la visidn cristiana
la categoria fundamental es la vida'.

Un estado de tensién entre fuerzas conservadoras y renovadoras es
una situacién absolutamente sana y normal. Es Ia ley fundamental de la
misma vida. Sin Ja presencia activa y vigilante de fuerzas renovadoras
tendriamos la fijacién, Ja inmovilidad, la pardlisis; sin la presencia activa
v vigilante de las fuerzas conservadoras tendrfamos la inestabilidad, Ia
inseguridad, Ia confusién, la anarquia. Como cuerpo vivo y en constante
_crecimiento, es deber de la Iglesia procurar que estén siempre en actividad
las dos fuerzas.

Pero es necesario reconocer también que la voluntad de conservar y
el deseo de renovar pueden exacerbarse y transformarse en sectarismo. Es
entonces cuando los conservadores se hacen reaccionarios y los renovadores

! Sobre el Iugar de los conflictos hizo Mons. Orozimbo Fuenzalida, Obispo de los
Angeles, Chile, una preciosa intervencidn en Puebla. Véase el texto en Documentacidn
CELAM, n. 24, pp. 184-185, .
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se hacen revolucionarios. El uno quiere eliminar al otro; y este estado no
es normal ni provechoso. Reaccionarios y revolucionarios transforman el
Evangelio en ideologia. Pero el Evangelic no es una ideologfa, asegura
Puebla (n. 540). Introducen la lucha ideolSgica al interior de la Iglesia,
buscada conscientemente por los grupos disidentes para, como dicen, “con-
vertir” (es decir: cambiar substancialmente) la Iglesia. Los tenemos un
poco por todas partes en América Latina, como veremos mds adelante.

6. La perennidad de la Iglesia en la temporalidad . En su encuentro
con el tiempo y con la historia la Iglesia se ve continuamente amenazada
por dos polarizaciones: insercién demasiade profunda, o falia de insercién.
Cuanto més se inserta la Iglesia en la historia de una época y adopta su
ritmo, sus estructuras, sus modos de pensar y de actuar, mis peligro corre
de perder su identidad y de evaporarse con ellos (seria Ia Iglesia com-
prometida, liberal, etc.). Si la Iglesia se aisla del mundo para liberarse de
los riesgos de la temporalidad, corre el peligre de no comprender a los
hombres a los que se dirige, de hablarles en un lenguaje indescifrable y
de perderlos (Iglesia intransigente, integrista, cerrada al didlogo, etc.). A
lo largo de la historia la Iglesia se compromete (ley de la inmanencia) y
descompromete (ley de la trascendencia) continuamente. Esto se percibe
con més claridad en las posibles relaciones entre la Iglesia y el Estado.
Hay cinco tipos de relaciones, ¥ cada tipo supone su propia eclesiologia:

* El Estado se opone a la Iglesia {(como ocurrié en las persecuciones
hasta el siglo IV y en otras épocas hasta nuestros dias, también
en Ameérica Latina; es la Iglesia en la didspora).

* El Estado y la Iglesia viven lado a lado, en una neutralidad pacifica,
obrando cada uno por su cuenta en su propio terreno, cultivando
una sana cooperacién cuando se trata de materia mixta (como suele
ser la situacién en el Occidente actual y libre y en muchas naciones
de nuestro Contiinente).

* La Iglesia v el Estado se asocian entre sx, gozando la Iglesia de Ia
proteccién del Estado, pero de tal manera que paraliza, més ¢ menos,
la libertad de Ia Iglesia (como en la época constantiniana o en el

~ meocesarismo de Jas naciones modernas, también en América Latina).

* El Estado se dedica a dominatr a la Iglesia hasta lograr esclavizatla
{como en la sociedad feudal v en algunas repiblicas “Irberales
influenciadas por el ideal masénico).

* La Iglesia, mediante su poder espiritual sobre las personas, acaba
dominando al Estado vy se convierte a si misma en una especie de
super-Estado (como en la Cristiandad medteval con toda su gran-
deza y ambigiiedad).

7. La Iglesia existe para evangelizar. Por eso la visién que se tenga
de la evangelizacién marcard e! rostro de la Iglesia que evangeliza. Dife-

23Bobre este tema véase René Latourelle, Cristo » la Iglesia Signos de Selvacidn.
LEdiciones Sigueme, Salamanca 1971, pp. 193-244.
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rentes tipos de evangelizacién engendran sus correspondientes tipos de
eclesiologia. En un Encuentro. Nacional de Teologia de la Liberacién (Co-
lombia, marzo de 1979) se formulé esie extravagante principio: “Frente
a la eclesiologia tradicional que deduce la misién de la Iglesia a pattir de
su naturaleza inmutable, la eclesiologia latincamericana de 1a liberacién
deduce la naturaleza de la Iglesia a partir de su misién”. Segtin el concepto
de este mismo Congreso la misién de la Iglesia es evangelizar; evangelizar
significa construir el Reino de Dios; Reino de Pios se identifica con la
liberacién de las clases oprimidas y construceién de una nueva sociedad
del tipo socialista. Y asi nc serd dificil especular sobre un mnuevo tipo
de ecleswlogla Los siguientes conceptos unidimensionales de evangeli-
zacién pueden ser otras tantas matrices para nuevos tipos de eclesmlogla
que serdn entonces igualmente unidimensionales:

* Evangelizacién como testimonic mudo: prefiere hablar simplemente

. de “presencia cristiana”, “servicio a los hombres”, eic. Todo signo
o testimonio ya seria no sOlo evangelizar, sino la sola evangeli-
zacién hoy.

* Evangelizacién determinada por el mundo o la praxis: el mundo
fija la agenda de la Iglesia; sélo la situacién actual, el agui y ahora,
ofrece el criterio para definir la evangelizacién.

* Evangelizaci6n postergada: es necesario trabajar primero en la pro-
mocién humana y después en la evangelizacién.

* Evangelizacién puramenie espiritualizante: el Reino de Dios es una
realidad exclusivamente trascendente, sin relacidn explicita con los
problemas de Ia sociedad humana.

* Evangelizacitn temporalizante y politizante: donde hay un cierio
tipo de compromiso 0 de praxis por la justicia ya estd presente el
Reino de Dios anunciado por Jesucristo.

Es evidente que a una visién global o a la plena comprensién de la
evangelizacién (cf. EN n. 24, Puebla 356-360) correspondera también up
tipo mas rico y complejo de eclesiologia.

8. La actual apertura hacia el ecumenismo suscita actividades e ini-
ciativas que, segin las variadas necesidades de Ia Iglesia y lIas caracteristicas
de la época, se ordenan a favorecer la unidad de los cristianos separados
{cf. UR 4b). El Concilio Vaticano II no pudo resistir a la tentacién de
hacer al menos una (y es de hecho la Gnica) declaracién solemne (“solem-
niter declarat”): “que las Iglesias de Oriente, como las de Occidente, tienen
derecho y cbligacién de regirse seglin sus respectivas disciplinas peculiares,
que estin recomendadas por su venerable antigiiedad, son mds adaptadas

3 El infarme sobre el encuentro se publica en la revista Solidarided, Bogotd, abril
de 1979, el texto citado, en las pp, 40-41,

] * Estos conceptos se encueniran mas ampliamenie desarcollados en mi articulo “Evan-
gelizacién”, publicado en In revista Medellin 1979, pp. 451-478: los coneceptos unidi-
mensionales, en las pp. 453-460.
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a las costumbres de. sus fieles y resultan més adecuadas para procurar el
bien de las almas” (OE n. 5). En otro documento, “para disipar toda duda”,
declara: “‘que las Iglesias orientales, recordando la necesaria unmidad de
toda la Iglesia, tienen 1a facultad de regirse seglin sus propias ordenaciones,
puesto que éstas son méds acomodadas para promover el bien de sus almas”
(UR n..16). En esie texto el Concilio sigue, humilde y firme: “No siempre,
es verdad, se ha observado bien este principio tradicional, perc su obser-
vancia es condicién previa absolutamente necesaria para el restablecimiento
de Ia unién™.

Ya antes, en el n. 4g, el Vaticano II habia dmgldo a los catdlicos
esta exhortacién: “Conservando la unidad en Io necesario, todos en la
Iglesta, segin la funcidn encomendada a cada uno, guarden la debida
libertad, tanto en las varias formas de vida espiritual y de disciplina come
en la diversidad de ritos Iitdrgicos e incluso en la elaboracidn teolbgica
de la verdad revelada®. El movimiento ecuménico estd todavia en sus
coinienzos y necesita de tiempo para poder avanzar gradualmente, con
paciencia, por siete eiapas: de relaciones humanas; de pura informacién
(coloquios, didlogos); de testimonio comin en el campo social; de afir
maciones docirinales conjuntas; de aceptacién de la base; de aprobacién
autorizada; de comunién plena en Ia comidn celebracién de la Eucaristia.
Terminadas estas etapas, no sexrd dificil prever nuevos tipos de eclesiologia.
Con la ayuda de Dios Ilegars el dia en que tengamos catélicos-anglicanos,
catdlicos-luteranos, catdlicos-reformados, etc., teniendo cada una de estas
Iglesias particulares, su fisohomia propia, con su liturgia, su espiritualidad,
su teologia y su disciplina eclesidstica, en resumen: su eclesiclogia.

9. Una mirada a lo gue ya tenemos de hecho en las Iglesias catdlicas
orientales podrd ayudarnos a entender més claramenie Ia gran variedad
petfectamente posible dentro de la unidad o comunidn catdlica (“Communio
Catholica™: OE n. 4). Pues précticamente todos los Ritos orientales tienen
su pequefio grupo catblico (“uniatas™”, un total de unos diez millones), que
sige el mismo rito o litargia de los disidentes. Actualmente las Iglesias
catdlicas orientales tiemen ocho Patriarcados: dos en Alejandria, uno para
los coptos, otro para los melkitas; tres en Antioquia, para los maronitas,
melkitas y sivios; el de los melkitas de Jerusalén; el de los caldeos de
Babilonia; y €l de los armenios de Cilicia. Tenemos, ademés, los catdlicos
bizantinos ucranianos ¢ tutenos, de la antigua metzdpoli de Kiev; y varios
grupos -jacobitas de los as{ llamados “cristianos de Santo Tomds”, los ma-
labares y los malancares, de la India. De todos éllos nos garantiza el
Concilio Vaticano II: “La Iglesia catdlica valora altamente las instituciones,
ritos ‘litirgicos, tradiciones eclesidsticas y modos de vida cristiana de las
Ig]e51as orientales” (OE n. 1).

Asegura el Concilic que esta pluralidad en la Iglesia, “lejos de ir
contra su unidad, la manifiesta mejor. Es deseo de Ia Iglesia catdlica que
las tradiciones de cada Iglesia particular o rito se comserven y mantengan
fntegras” (OE n. 2). Como Patriarcados, mantienen una amplia autonomia
al interior de la Iglesia. El mismo Concilio los describe con estas palabras:
“Con el nombre de Patriarca ariental se desagna el Obispo a quien compeie
la jurisdiccién sobre todos los Obispos sin exceptuar los Metropolitanos;
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sobre el clero y el pueblo del propio territorio o rito, de acuerdo con las
normas -del derecho y sin prejuicio del primado del Romanc Pontifice”
(OE 7b). Es decir, el poder patriarcal como tal es é¢sencial y formalmente
un poder de jurisdiccion superepiscopal verdadero y efectivo; es ordinario,
ya .que por derecho ha sido conferido al Patriarca en virtud de su cargo;
es propio, ne vicario; y es personal, estrictamente unido a la persona del
Patriarca. Como jefe de su lglesia, €l Patriarca tiene el derecho y €l deber
de gobernar con un poder ordinaric legislativo, judicial, ejecuiivo, doc-
trinal, administrative y litdrgico, segiin las normas del derecho. La exis-
tencia de la funcién patriarcal en la Iglesia prueba que la “potestas plena
et universalis” del Sucesor de Pedro no lleva necesariamente a la centra-
lizacién y & la uniformidad de la Iglesia universal; que, no obstante ¢l
poder primacial, puede haber circunscripciones eclesidsticas relativamente
auténomas, con usos, costumbres y ritos litlrgicos propios; y que hay
lugar en. la Iglesia para un sano pluralismo eclesial, con variedades en
las cosas que no son de institucion divina, bajo la inmediata y ordmana
direccién del Patriarca. En una notable ponencm sobre las relaciones entre
la Sede de Pedro y las lglemas Iocales *. aclaraba el entonces Sustituto de
la Secretarfa del Estado, Mons, Benelli: “Una cosa es el poder de juris-
diccién real, efectivo; oira cosa es la centralizacién del poder. La primera
es de derecho divino; la segunda es el efecto de circunstancigs humanas,
La primera es una virtud fecunda en bienes; la segunda es objetivamente
una anomalia”,

En su Constitucién dogmatlca Lumen Gentium, n. 23d, despues de
describir 1as Iglesias patriarcales, el Concilio observa: “Esta variedad de
las Iglesias locales, tendienie a la unidad, manifiesta con mayor evidencia
la catolicidad de Ia Iglesia indivisa. De modo andlogo, las Conferencias
episcopales hoy en dia pueden desarrollar una obra multiple y fecunda, a
fin de que el afecto colegial tenga una aplicacién conereta®. Esta analogia
o comparacidn (el original dice “simile ratione”) entre una Iglesia pairiarcal
y una Conferencia episcopal, propuesta por el mismo Concilio, podria in-
sinvar una posible evolucién de las Conferencias episcopales hacia algo
como Iglesias patriarcales, con toda la autonomia que les es inherente por
.su misma . naturaleza juridica. Serfan cambios profundos en total fidelidad
& las determinaciones de derecho divino.

En América Latina tenemos las siguientes Eparqmas dependientes de

Patriarcados orientales catélicos:
* Bparquia Ucraniana, Rutenos, en Buenos Aires, Argentina,
* Eparquia Ucraniana, Rutenos, en Curitiba, Parand, Brasil.
* Eparquia Melkita, Sirios, en Sao Paulo, Brasil.
* Eparquia Maronita, Libaneses, en Sao Paulo, Brasil.

10. “Esposa fiel de su Sefior” (GS 43f), la Iglesia ““sabe muy bien

que no siempre, a lo largo de su prolongada historia, fueron todos sus
miembros, clérigos o laicos, fieles al espiritu de Dios. Sabe también la

$.Cf. La Documentation Catholigue, n. 1644, de 16-12-1978, columnas 1070-1031.
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Iglesia que atn hoy dia es mucha la distancia que se da entie. el mensaje
que ella anuncia y la fragilidad humana de los mensajexos a quienes estd
confiado el Evangelio” (ib.). La fidelidad de la Iglesia, don y obra del
Espiritu Santo, estd constantemente envuelta en las sombras de la fragilidad
humana. El Concilic lo expresa con esta excelente fSrmula: Licet sub
umbris, fideliter famen (LG 8d). En el frontispicic de la Iglesia universal,
en el zagudn de cada lglesia particular o en el portal de cada parroquia,
como también en la frente de cada uno de sus miembros ¢ minisiros se
podrian grabar con destacadas leiras estas tres palabras: sub umbris fide-
liter, que indican admirablemente el misterio de la presencia activa del
divino FEspiritu en constante accién conjunta con Ja debilidad humana.

Con el Concilic y después de él, podemos hablar tranquilamente tam-
bién de este aspecto humane, a veces excesivamente humano, de la Iglesia.
El Vaticano 11 usa dos palabras significativas: “purificar” y “renovar” la
lglesia; ambas suponen cambios en el rostro de la Iglesia y, por ende,
tipos diferentes de eclesiologia. “La Iglesia encierra en su propio seno a
pecadores, y siendo al mismo Hempo santa y necesitada de purificacion,
avanza continuamente por la senda de la penitencia y de la rerovacion”
(LG 8c). Por este motivo “exhorta a sus hijos a la purificacién y renovacidn,
a fin de que la sehal de Cristo resplandezca con més claridad sobre la faz
de la Iglesia” (LG 15; cf. GS 43f). "“Los catdlicos, con sincero y atento
dnimo, deben considerar tode aquello que en la propia familia catblica
debe ser renovado y llevado a cabo para que la vida catdlica dé un mads
fiel ¥y mas claro testimonio de la docirina v de las normas entregadas por
Cristo a través de los Apdstoles” (UR 4e). Mds: “La Igiesia peregrina
en este mundo es lamada por Cristo a esta perenne reforma, de la que,
en cuanto institucidon terrena y humana, necesita permanentemente” (UR
6a). Ella misma anuncia que desea una “repovacién de toda la Iglesia”
(OT, proemio), una “renovacién inierna de la Iglesia” (PO 12d). “A la
Iglesia toca hacer presentes y como visibles a Dios Padre y a su Hijo
encarnado con la continua rerovacidn y purificacién propias bajo la guia
del Espiritu Santo (GS- 21e).

Semejantes invitaciones valen también para América Latina. Reunidos
en Puebla, nuestros Obispos declaran: “FEsta es nuestra primera opcidn
pastoral: la misma comunidad, sus laicos, sus pastores, sus ministros y sus
religiosos deben convertirse cada vez mds al Evangelio para poder evan-
gelizar a los demds” (n. 973). Nuestros Obispos confiesan: “Sabemos que
esta conversidn empieza por nosotros mismos. Sin el testimonic de una
Iglesia convertida serian vanas nuestras palabras de Pastores” (n. 1221).

11. Vivimos en una época de crisis que el Concilic describe como
“crisis de crecimiento” (GS 4c). Ella nos coloca en una nueva edad de
la historia humana. El Vaticano Il describe esta crisis con colores bastante
cargados y realistas (cf. GS nn. 4-10): Cambios profundos y ripidos se
propagan progresivamente por el mundo entero y afectan al mismo hombre,
sus juicios, sus deseos individuales y colectivos, su modo de pensar y su
comportamiento con relacién a las realidades y a los hombres, de tal modo
que ya se puede hablar de una verdadera transformacién social y cultural,
con inevitables repercusiones también sobre la vida moral y religiosa. Los
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estudios sociolégicos volvieron al hombre mds incierto e inseguro de si
mismo y los descubrimientos de las leyes de la vida social lo dejaron
perplejo sobre la orientacién que debe tomar. Mientras aumentan las co-
municaciones de ideas, las mismas palabras que definen los conceptos més
fundamentales toman [recueniemente sentidos muy diferentes, segin la
variedad de ideologias que surgen. Afectados por una situacidén tan com-
pleja, muchos sienten dificultades cada vez mayores en reconocer los valores
perennemente vilidos para Iuego armonizarlos adecuadamente con los
nuevos descubrimientos. El espiritu cientifico ha producido un sistema
cultural y modos de pensar diferentes de los tiempos anteriores. Las tradi-
cionales comunidades locales experimentan cada dia transformaciones més
profundas en la convivencia social. Las concepciones y condiciones de vida
social, con siglos de experiencias, se cambian del dia a la noche. Poderosos
¥y mejores medios de comunicacién social confribuyen a la difusién rdpida
de nuevos modos de pensar y de actuar. Las relaciones humanas se mul-
tiplican incesantemente y establecen nuevos tipos de dependencia. Todo
este cambio de mentalidad y de estructuras cuestiona los valores recibidos.
Las instituciones, las leyes, los modos de pensar y de actuar heredados
del pasado ya no se adaptan bien al estado actual de cosas, causando
graves perturbaciones cn el comportamiento y en las mismas normas de
conducta. Todo eso influye profundamente en la misma vida religiosa y
eclesial. El espiritu critico mds agudo 1a purifica de una concepcién maégica
del mundo y de supersticiones afin esparcidas en medio de la religiosidad
popular y exigen una adhesién a la fe mds personal y operosa. Pero por
eso mismo multitudes cada vez mds numerosas se alejan pricticamente de
la religién y de la Tglesia. La negacién de Dios o de la religién ya no es,
como en el pasade, un hecho insélite e individual: tales actitudes se pre-
sentan hoy no raras veces como exigencia del progreso cientffico y de
un cierio humanismo nuevo. En muchas regiones esa negacidn de Dios y
de la religién se encuentra expresada no solo en niveles filoséficos, sino
que inspira ampliamente la literatura, el arte, la interpretacién de las
ciencias humanas y de Ia historia, y la misma legislacién civil. Todo eso
entences causa y explica la perturbacién de muchos. Este cambio tan
rdpido, realizado no pocas veces de un modo desordenado, y la conciencia
més aguda de las antinomias existentes en el mundo, producen o aumentan
las contradicciones y el desequilibrio. Frecuentemente aparece entonces
en el mismo ser humano el desequilibrio entre Jo inteligencia préctica
moderna y una forma de conocimiento tedrico que no consigue dominar
y ordenar la suma de sus conocimientos en una sintesis satisfactoria. Surge
también el desequilibrio entre el afin por la eficiencia prictica y las
exigencias de la conciencia moral, v entre las condiciones de Ta vida co-
munitaria v las exigencias de un pensamiento personal v de la contem-
placién v admiracién, que son los finicos caminos capaces de levar a
la sabidurfa. :

Asi vefa el Concilio Vaticano II el actual proceso de secularizacién
y sus repercusiones sobre el hombre y sobre su comportamiento y su
relacién con Dios. En esta humanidad en crisis de crecimientc es donde
la Iglesia siente ¢l deber de insertarse, para estar presente entre los hombres
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como el fermento en la masa. Y como las alegrias y las esperanzas, las
tristezas y las angustias de los hombres de hoy, deben ser también las
alegrias y las esperanzas, las trisiczas y las angustias de los discipulos de
Cristo, y porque la comunidad cristiana se siente solidaria con el génerc
humano y su historia, también la Iglesia enird en la misma situacién de
crisis de crecimiento, en la cual tedavia sigue buscando nuevos caminos.

Puebla no ignora que nuestro Continente latinoamericano sufre “la
vertiginosa corriente de cambios culturales, sociales, econdmicos, politicos
y técnicos de la época moderna” (n. 76). Anie esta nueva situacién de
¢ambio, informa Puebla, en América Latina “la Iglesia ha ido adquiriendo
una conciencia cada vez méas clara y més profunda de que la evangelizacidn
es st misidn fundamental y de que no es posible su cumplimiento sin un
esfuerzo permanente de conocimiento de la realidad y de adaptacién di-
nimica, atractiva y convincente del Mensaje a los hombres de hoy” (n. 85).
En este esfuerzo estamos ain en “actitud de bisqueda™ (. 86), es decir:
no disponemos fodavia de las respuestas pastorales adecuadas exigidas por
las nuevas situaciones. Estamos “en pleno procesc de renovacion” (n. 100).
Unos progresardn mds rdpidamente, tal vez equivocdndose no pocas veces
en sus experiencias; -ofros se mantendrdn en actitud de espera, quizds
perdiendo excelentes’ oportunidades’ de acertar. De ahi surgen distintos
modos de ser Iglesia hoy, en el aqui y ahora, con diferentes tipos de
eclesiologia. Los que no entienden las exigencias pastorales de adaptacién
acabardn con ina eclesiologia conservadora, tradicicnalista, como Mons.
Marcel Lefebvre y sus adictos también entre nosofros, o el movimiento
“Tradicién, Familia y Propiedad”, actuante en varios paises de América
Latina. De €stos inforina Puebla que “el problema de los cambios ha hecho
sufrit a muchos cristianos que han visto derrumbarse una. forma de vivir
la Iglesra que crefan totalmente inmutable” (n, 264). Los que no entienden
las exigencias pastorales de la fidelidad al Sefior y a su Iglesia acabarén
con una eclemologla revisionista, de los cuales afirma Puebla que *“qui-
sieron vivir un cambxo continuo” (n. 265)

12. En las Iglesws estrlctameute locales {como las comunidades
eclesiales de base u ofros grupos cristianos eclesiales) hay que pensar
también en muy diferenciados rostros eclesiales. Es evidente que, por la
misma naturaleza de su accidn pastoral, habrd variaciones a veces muy
notables en el modo de ser Iglesia enire los campesinos, entie los indigenas,
entre los marginados y hacinados urbanos, entre los que viven en el centro
de las grandes ciudades; o entre los j6venes, los maduros y los ancianos;
o entre diferentes categorias de 4mbitos pastmales funcionales de cons-
tructores de la sociedad {(obrercs, empresarios, técnicos, polfticos, militares,
etc.), o en el espacio de creacién 'y difusién cultural (intelectuales, artistas,
estudiantes y comunicadores sociales). Se podria decir con el Concilio:
“La Iglesia, para poder ofrecer a todos el misterioc de la salvacién y la
vida traida por Dios, debe insertarse en todos esios grupos con el mismo
afecto con gue Cristo s¢ unié por su encarnacién a las determinadas condi-
ciones sociales y culturales de los hombres con quienes convivié” (AG 10).
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1. Jalones para el Pluralismo Eclesial

En lag paginas anteriores los documentos citados hablaban de un
“sano” o “legitimo” pluralismo, para insinuar las posibilidades de um
pluralismo- patoldgico o espireo; recomendaban una adaptacién “en cuanto
posible”, para sefialar que no todo es factible; insistfan en la “fidelidad
al -Sefior y a su lglesia”, para sugerir la eventualidad de una fraicion;
pedian unidad “en lo necesario™, para aludir a la existencia de un ndcleo
imprescindible. Puebla asevera que “al avanzar por la historia, la Iglesia
necesariamente cambia, pero sélo en lo exterior y accidental” (n. 264).
Esta limitacién de nuestros Obispos ha sido criticada y ridiculizada. Quiza
no haya sido una formulacién muy feliz, pero es necesario conceder que
‘es correcta. Pugs lo *accidental” se opome a la sustancia; y el cambio de
la sustancia seria alteracién. En 1562 el Concilio de Trento hizo. esta
aclaracion solemne: “Declara el santo Concilio que perpetuamente tuvo
la Iglesia poder para estatuir o mudar en la administracién de los Sacra-
mentos, salva la sustancia de ellos, aquelio que segin la variedad de las
circunstancias, tiempos y lugares, juzgara que convenia a la -utilidad de
lIos que los reciben o a la veneracién de los mismos Sacramentos” (Dz 931).
Salya illorum substantia, era la condicidn. La Iglesia no tieme ningin
poder sobre “la sustancia de. los Sacramentos”, es decir, explicaba Pio XII
en 1947, “aquellas cosas que, conforme al testimonio de las fuentes de
la revelacién, Cristo Sefior establecié que debian ser chservadas en el
signo sacramental” (Dz 2301).

Segiin este modo de, hablar hay una “sustancia de la Iglesia” sobre
la cual la misma Iglesia no tiene ningin poder para hacer cambios; y a
esta sustancia pertenece todo y s6lo aquello que, conforme al testimonio
de las fuentes de la fe cristiana, Cristo Sefior establecié cuando fundé la
Iglesia “dotando a la naciente comunidad de todos los medios'y elementos
esenciales que el pueblo catélico profesa como de institucién divina”
(Puebla n. 222). Pues no todo es de institucién divina. ¥ lo que no es de
origen divino tampoco hace parte de la sustancia de la Iglesia. Hablando
de los que sufreri por causa de los cambios, recomienda Puebla: “Es
mportante ayudarlos a dlell‘lng]l’ los elementos divinos y humanos de la
Iglesia” (n. 264). En su pn_mer documento declaré el Congcilio Vaticano I1
que una de sus finalidades era “adaptar mejor a las necesidades de nuestro
tlempo ‘las instituciones que estdn sujetas a cambio” (SC 1). '
" En la parte institucional de la Iglesia no todo estd sujeto a cambio.
Para el oficio de conduccién en la Iglesia (la “potestas regendi”, cf. LG
n, 27) vale la misma norma fundamenial que el Concilio recuerda para
el de ensefiar: “No estd por encima de la palabra de Dios, sino a su
servicio” (DV 10b). Fiel Esposa de su Sefior, la Iglesia debe tener una
constante actitud de fidelidad v obediencia a la voluntad o a las determi-
naciones de su dmno Fundador. Esta preocupacién, unida al conocimiento
de Ias nuevas exigéncias pastorales debe ser Ia- dominante en los tho-
mentos de cambio. -

Para tales cambios la 11 Conferencia General del Episcopado Latino-
americano, Medelifn 1968, en el Documento sobre la Pastoral de Conjunto,
f. 5, indicé este criterio bésico: “Toda revisién de las estructuras eclesiales
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en Io que tienen de reformable, debe hacerse, por cierto, para satisfacer
las exigencias de situaciones histdricas concretas, pero también con los
ojos puestos en la naturaleza de la Iglesia”. Insistia entonces Medellin en
dos ideas direcirices: la comunién (que en el n. 6 ya estaba unida a la
idea de la participacién) y la catolicidad. De la comunién afirmaban los
Obispos latincamericanos reunidos en Medellin: “Esta comunién que une
a todos los bautizados, lejos de impedir, exige que dentro de la comunidad
eclesial exista multiplicidad de funciones especificas, pues para que ella
se constituya y pueda cumplir su misién, el mismo Dios suscita en su seno
diversos ministerios y otros carismas que le asignan a cada cual su papel
peculiar en la vida v en Ia accién de la Iglesia. Entre los ministerios, tienen
lugar particular los que estdn vinculados con un cardcter sacramental, Estos
introducen en la Iglesia una dimensién estructural de derecho divino™
(n. 7). En otro Documento, sobre los Sacerdotes, n. 3, la Conferencia de
Medellin sefialaba que “se percibe en esta hora de transicién una creciente
desconfianza en las estructuras histdricas de la Iglesia, que Hega, en algunos,
al menosprecio de todo lo institucional, comprometiendo los mismos as-
pectos de institucidn divina”. '

Asi se vefa la situacién eclesial latinoamericana en 1968.

Medellin discernia en esta actitud “el elemento mds pernicioso para
el presbitero de hoy” (ib.} y se referfa a “‘un peligroso ofuscamiento, en
algunos, del valor del magisterio papal y episcopal, que puede conllevar
no solo una falta de obediencia, sino de fe” (n. 8). En su Discurso
inaugural de la Conferencia de Medellin decia el Papa Pablo VI:

“Y sabemos también cémo la fe es insidiada por las corrientes mds
subversivas del pensamiento moderno. La desconfianza que, incluso en los
ambientes catblicos se ha difundido acerca de la validez de los principios
fundamentales de la razén, o sea, de nuestra ‘philosophiz perennis’, nos ha
desarmado frente a los asaltos, no taramente radicales y capciosos, de pen
sadores de moda; €l ‘vacuum' producido en nuestras escuelas filoséficas pot
el abandono de la confianza en los grandes maestros del pensamienio cris-
tiano, es invadido frecuentemente por una supetficial y casi servil acepta-
cién de filosofias de modas, muchas veces tan simplistas como confusas;
y éstas han sacudide nuestro arte normal, humano y sabio de pensar Ia
verdad; estamos tentados de historicismo, de telativismo, de subjetivismo,
de neo-positivismo, que en el campo de la fe crean un espiritu de critica
subversiva y una falsa persuacién de que para atraer y -evangelizar a los
hombres de nuestro tiempo, tensmos que renunciat al patrimonio, acumu-
lado durante siglos por el magisterio de la Iglesia, ¥ de que podemos mo-
delar, no en virtud de una mejor claridad de expresién sino de un cambic
del contenido dogmdtico, un cristisnismo nuevo, a medida del hombre
y no 2 medida de la auréntica palabra de Dios. Desafortunadamente tam-
bién entre nosotros, algunos teGlogos no siempte van por el recto camino”.

Para andar por el camino recto en el campo de la eclesiologia catélica
hoy en y para América Latina, es necesario tener presentes alguncs prin-
cipios inconmovibles de la fe catélica que sirvan de jalones o linderos,
sobre todo en este momento, cuando el género humano estd en lo que
con el Concilio hemos Hamado crisis de crecimiento, para que la Iglesia
pueda acomodarse adecuadamente a las nuevas situaciones que estén rea-
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lizdndose. No buscamos una nueva Iglesia, pero si una nueva configuracién
histérica de sus estructuras e instituciones. La “sustancia’ de la glesia,
que es incambiable, solamente existe y funciona en concretas “configura-
ciones” histéricas, que son, todas ellas, mudables. Y las mualtiples ecle-
siologias, para que permanezcan catélicas, serdn diferenies no en aquella
sustancia de la Iglesia, que serd siempre la misma, sino en esta configu-
racion externa. Pues, como enfatizaba el Papa Juan XXIII en su Discurso
de apertura del Concilio, el dia 11 de octubre de 1962, “una cosa es la
sustancia del ‘depositum fidei’, es decir de las verdades que contiene
nuestra venerada doctrina, y otra la manera como se expresa” (cf. GS 62b).

Con palabras del mismo Concilio Vaticano II se recuerdan siete jalones:

1. “Profesa en primer término el sagrado Concilio que Dios mismo ma-
nifestd al género humanc el camino por el cual los hombres, sirvién-
dole a El, pueden salvarse y llegar a ser bienaventurados en Cristo.
Creemos que esta dnica religi6n verdadera subsisie en la Iglesia caté-
lica y apostélica, a la cual el Sefior Jests confié la obligacién de
difundirla a todos los hombres” (DH n. 1b).

Este es el designio de Dios con relacién a la salvacién del género
‘humano. El Papa Pabio VI, en su Exhortacién Evangelii Nuntiandi, n. 27,
resumié el concepto que la Iglesia tiene de la *“‘salvacién’ con esta acla-
racién: “No una salvacién puramente inmanente, a medida de las mnece-
sidades materiales o incluso espirituales que se agotan en el cuadro de la
existencia temporal y se identifican totalmente con los deseos, las espe-
ranzas, los asuntos y las luchas temporales, sino una salvacién que desborda
todos estos limites para realizarse en una comunidn con el Jnico Absoluto,
Dios, salvacién trascendente,- escatoldgica, que comienza ciertamente en
esta vida, pero que iiene su cumplimiento en la eternidad”. Véase el
concepto de salvacién. en el Documento de Puebla, nn. 351-355.

Nos atormenta ciertamente la pregunta sobre la salvacién de los mu-
chisimos que no andan por este tnico camino revelado. El Concilio, aqui,
habla simplemente de “el camino”, de una “dnica religién verdadera”, en
singular. Pero el Vaticano II confia que, ademds de este camino expresa-
mente revelado, Dios tiene sus “caminos”, en plural, que sdlo El conoce
(“viis sibi notis”), para los que sin culpa propia desconocen el Evangelio
(cf. AG 7a); y que el Espiritu Santo ofrece a todos los no cristianos la
posibilidad de que, “en forma de sclo Dios conocida” (“modo Deo cog-
nito”), se asccien al misterio pascual (cf. GS 22¢). Es indtil perderse en
especulaciones sobre lo que “sélo Dios sabe” y no nos fue revelado; ni
mucho menos opondremos aquellos desconocidos caminos © modos de
salvacién al camino, “inica religién verdadera”, claramente revelado. Pue-
bla nos advierte que aquella misteriosa accién divina en el corazén de los
hombres que viven fuera del dmbito perceptible de la Iglesia “no significa,
en modo alguno, que la pertenencia 2 la Iglesia sea indiferente” (n. 226).
Tenemos mds bien “el deber de proclamar la excelencia de nuestra vo-
cacién a la Iglesia catdlica” (n. 225), vocacién, afiade Puebla, “que es a
la vez inmensa gracia y responsabilidad” (ib.).
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2. “El sagrado Concilio ensefia, fundade en Ia Sagrada Escritura y en
la Tradici6n, que esta Iglesia peregrinante es necesaria para la sal-
veién. .. Por lo cual no podrian salvarse aquellos hombres. que, -co-

- nociendo que la Iglesia catélica fue instituida por Dios a través. de
Jesucristo comoe- ‘necesaria, sin embargo se negasen a entrar o a
perseverar en ella” (LG 14a). ' o

© Sin insistir ahora en la tajante doctrina conciliar acerca de la insti-
tucién de la Iglesia “por Dios a través de Jesucristo”, importa méis bien
la s6lida afirmacién de la necesidad de la Iglesia “‘para la salvacién”. El
argumento del Vaticano IT, en este mismo pérrafo, es sencillo y- suficiente
para nuestro fin:- “Bl dnico Mediador .y camino de salvacién es Crisio,
quien se hace presente a todos nosotros en su Cuerpo, que es la Iglesia.
El misme, al inculcar con palabras explicitas la necesidad .de la fe y del
bautismo (cf. Mc 16, 16; Jn. 3, 5), confirmé al mismo tiempo la necesidad
de la Iglesia, en la que los hombres entran por el bautismo como por una
puerta”.. Lo mismo es repetido en AG n. 7a. : :

Ante cierta “reflexion teolégica latincamericana™, que en realidad es
mucho méas centroeuropea, sobre el cristianismo andénimo, exagerando sus
consecuencias, y prodigando a manos llenas la salvacién por todas partes,
urgia una palabra clarificadora también por parte de nuestros Obispos
reunidos en Puebla (cf. n. 222) sobre la necesidad de la Iglesia para la
salvacién. :

3. . “La dnica Iglesia de Cristo, que en el Simbolo confesamos una, santa,
_ catdlica y apostdlica, v que nuestro Salvador, después de su resu-
rreccion, encomendd a Pedro para que la apascentara, confidndole
a él y a los demds Apésioles su difusion y gobierno, y la erigicé
perpetuamente como columna y fundamento de la verdad, esiablecida
y organizada en este mundo como una sociedad, subsiste en la Iglesia
catdlica, 'gobernada por el sucesor de Pedro y por los Obispos en

. comuaién con él” (LG Sb).

Hay muchas aflrmaclones en esta proposicién del Vaucano II. Lo
que aqui y shora nos atafie particularmente es lo relacionado con la
determinacion de Jesuctisto (el “ius divinum” al cual se referia Medelhn)
sobre la bésica tarea de la Iglesia de ser columna y fundamento de la
verdad; sobre su organizacién en este mundo “como una sociedad”; sobre
la funcién petrina y la episcopal en la Iglesia; y sobre la firme persuasién
manifestada por el Concilio de que aquella compleja realidad divino-humana,
llamada “‘dnica Iglesia de Crisio”, de la cual se habia hablado en el rico
parrafo anterior, con la presencia de todos los elementos eclesiales que
el divino Salvador quiso para su lglesia, se realiza concreta € histéricamente
(es el sentido del “subsistit in") sélo-en nuesira Iglesia catdlica tal y como
‘hoy existe y es gobernada por el Papa Juan Pablo II y los OblSPOS que
estan en comunidn jerirquica con éL

Esta recia ensefianza del Concilic ecuménico en una Constltut:lén
dogmética es ilustrada por el mismo Concilic cuando, en otro documento,
afirma: _— .



Medellin, vol. 8, n. 31, Septiembre de 1982 305

4.’ “Unicamente. por medio de la Iglesia catélica de Cristo, que "es el
auxilio ‘general de salvacién, puede -alcanzarse la total plenitud de
“los medios de salvacién. Creemos que el Seiior encomendd$ todos: los
.. bienes. de la Nueva Alianza a un tdnico- Colegio apostSlico, al que
- Pedro preside, para constituir el dnico Cuerpo de Cristo en la tierra,
al cual es mecesaric que se incorporen plenamente todos los que de

-~»7 - algin modo pertenecen ya al Pueblo de Dios” (UR 3e).

Este misme documento afiade que la Iglesia catdlica “se halla enti-
queclda con toda la verdad divinamente revelada y todos los medios de
{a gracia” (UR 4f).

. Notese en estos fextos la msxstem::la en la “ummdad” de la Iglesia
de Cristo; y que en ella y sélo en ella se encuentran

“la total plenitud de medios de salvacién”,
“todos los bienes de la Nueva Alianza”,
“toda la verdad divinamente revelada”, -
“todos los medios de la gracia”. -

% %% =

Por ello los Obispos reunidos en Puebla podian ensefar con alegre
y agradecida conviccién que nuestra Iglesia catélica “es el lugar donde
se- concentra al maximo la accién del Padre, que en la fuerza del Espfritu
de Amor, busca solicito a los hombres, para compariir con éllos, en gesto
de indecible ternura, su propia vida trinitaria” (n. 227).

'Todo &ste magnifico conjunto de doctrina es para los catélicos motivo
para amar nuestra santa Iglesia, De ahi la viva 'y a la vez severa “exhor-
tacién del Vaticano II7 “No'olviden todos los hijos de la Iglesia que su
excelente condicién no. deben atribuirla 2 los métitos propios, sino a la
gracia singilar de Cristo, a la que, si no responden con pensamiento,
palabfa y obra, lejos de salvarse serén ]uzgados con mayor sevendad”
(LG 14b).

" 'Es infelizmente cierto que en el momento actual no todos los que
se dicen” cristianos pertenecen a esta tinica Iglesia de Cristo, que es la
IgleS1a catdlica.-Por eso se dice que “fuera de su estructura” (LG 8b),
o “fuera del recinto visible de la Iglesia catSlica” (UR 3b) o, como se
expresaba Puebla, “fuera del dmbito perceptible de la Iglesia’” (n. 226)
“se encuentran muchos elementos de santidad y verdad que, como bienes
propios de la Iglesia de Cristo, impelen hacia la unidad catélica” (LG 8c).
Los catélicas reconccemos con gozo y aprecizmos los valores genuinamente
cristiancs, procedentes del patrimonio comiin que se encuenfran entre los
hermanos separados (cf, UR 4h) y con un esfuerzo comdn de purificacién
y ténovicién tratamos de restablecer la unidad de todos los cristianos,
para que se cumpla la voluntad de Cristo y la divisién de los cristianos
no siga impidiendo la proclamdcién del Evangelio en el mundo. Ain re-
conociende que en aquellas Iglesias o comunidades’ eclesiales hay “ele-
mentos o bienes que con]untamente edifican y dan vida a la propia Iglesia”
(UR 3b), creemos, sin embargo, que padecen deficiencias sustanciales
(cf. UR 3d) 'y que; por eso, en ellos no subsiste en su pIemtud la Iglema
de Cristo. - . :
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Sin embargo un comocido tedloge latinoamericano ha defendido dlti-
mamente que la Iglesia catdlica “no puede pretender identificarse exclu-
sivamente con la Iglesia de Cristo, porque ésta puede subsistir también en
utras Iglesias cristianas”. Seria Ia negacién de la unicidad de la Iglesia.

En la “Declaracién sobre la doctrina catélica acerca de la Iglesia
para defenderla de algunos errores” (del Profesor Hans Kiing) del 24-6-
1973, la Sagrada Congregacién para la Doctrina de la Fe hacia estas
puntualizaciones: . .

“Los catblicos estdn obligados a profesar que pertenecen, por miseri-
cordioso don de Dios, a la Iglesia fundada por Criste y guiada por los suce-
sores de Pedro y de los Apdstoics, en cuyas manos persiste Integra y viva
la primigenia -josticucién y la doctrina de Ia comunidad apostélica, que
constituye el patrimonio de verdad y santidad de la misma Iglesia. Por
lo cual no pueden los fieles imaginarse [a Iglesia de Cristo, como si no
fuera méds que una suma —ciertamente dividida, aunque en algin sentido
una— de Iglesias y de comunidades eclesiales; y en ningn modo son li
bres de afirmar que la Iglesia de Cristo hoy no existe ya verdaderamente
en pinguna parte, de tal manera que se fa debe considerar como una meta
a la cual han de tender rodas las Iglesias y comunidades”,

5. “La misién propia que Cristo confié a su Iglesia no es de orden
politico, econémico o social, El fin que le asigna es de orden reli-
gioso” (GS 42b).

Este texto del Vaticanc II ha sido reafirmado cantidad de veces.
Pareciera superfluo repetirlo. Sin embargo es necesario ponetlo aqui como
un indispensable lindero para nuestros ensayos de crear una nueva con-
figuracién de la Iglesia acomodada a la situacién actual. Jamds podemos
perder de vista el fin propio ¢ especifico de la Igiesia. El Concilio cita
en este mismo pdrrafo la formulacién menos matizada de Pio XII: “El
divino Fundador, Jesucristo, no le ha dado ningln encargo ni fijado ningln
fin de orden cultural. El fin que Cristo le asigna es estrictamenie religioso
(...). La Iglesia debe conducir a los hombres a Dios, a fin de que se
enireguen a El sin reserva (...). La Iglesia no puede jamds perder de
vista este fin estrictamente religioso sobrenatural. El sentido de todas sus
actividades hasta el dltimo de los cdnones de su Cédigo no puede ser
otro que el de concurrir directa o indirectamente a este fin”,

Pero el Vaticano II no ignora que esta misién religiosa de la Iglesia
va a incidir indirectamente también en el campo cultural y en el de la
construccién del orden temporal, Por eso el texto continiia: “Precisamente
de esta misma misién religiosa derivan funciones, luces ¥ energias que
pueden servir para establecer y consolidar la comunidad humana segin
la ley divina” (GS 42b)°.

En el Decreto Apostolicam Actuositatem, n. 5, después de ensefiar
que la obra redentora de Cristo consiste esencialmente (“‘de se) en la

5El tema es por su nafuraleza complicade y no es esle el lugar para profundizarle.
Para ulteriores aclaracicnes remilo a mi estudio titulade Salvascidn Cristiana v Progrese
Humano Temporel, Ediciones Paulinas, Bogota 1978. .
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salvacién de los hombres y que incluye también (‘quoque™ la instauracién
del orden temporal, el Concilio declara: “Por ello, la misién de la Iglesia
no es sélo ofrecer a los hombres el mensaje y la gracia de Cristo, sino
también el impregnar y perfeccionar todo el orden temporal con el espiritu
evangélico”, asignando esta dltima tarea como algo especifico a los laicos.

6. “Por voluntad de Cristo la lglesia catélica es la maestra de la verdad,
y st misién es exponer y ensefiar auténticamente la Verdad, que es
Cristo, y al mismo tiempo declarar y confirmar con su autoridad los
principios del orden moral que fluyen de la misma naturaleza hu-
mana” (HD 14c). ' '

Es otro jalén importante para este momento histdrico opuesto al
tema de la verdad y volcado hacia la praxis. La reflexién sobre la verdad
es reemplazada por la cuestidn de lo factible y 1til. El tema del ser y con
él la ecuacién del ens y verum es sustituido por 1a valoracién de 1a funcidn
o funcionalidad. En este clima la Iglesia ya no serfa definible por una
confesién de contenido (“fides quae™), sino por la coexistencia de grupos
distintos con experiencias de fe totalmente diferentes, que, en dltimo
término, se unen por una cooperacién puramente pragmética. Esta des-
truccién de la idea de la verdad alcanza el centro mismo de lo cristianc.
a Aquel que dijo de si: “Yo soy la verdad” {Jn 14, 6). El documento de
la Comisién Teol6gica Internacional sobre “la unidad de la fe y el plu-
ralismo teclégico™ (de 1972) formulaba asi su octava tesis:

“Aun cuando la sitwacidn actual de la Iglesia alienta el pluralismo, la
pluralidad encuentra su limite en el hecho de que la fe crea la comunidn
de los hombres en la verdad hecha accesible por Cristo. Esto hace inad-
misible toda concepeién de la fe que la redujera a2 una cooperacidn pura-
mente pragmética sin comunidad en la verdad. Esta verdad po estd ama-
rrada 2 una determinada sistematizacién teo'dgica, sino que se expresa ea
los enunciados normativos de la fe. Ante presentaciones de Ia doctrina gra-
vemente ambiguos e incluso ‘incompatibles con la fe de la Iglesia, ésto
tiene la posibilidad de discernic el error y el deber de excluirlo, llegando
incluso al rechazo formal de la herejfa, como remedio extremo para sal
vaguardar la fe del Pueblo de Dios”,

Es conocida la insistencia de Juan Pablo II sobre la verdad. En su
Discurso a los Obispos en Puebla les recordaba: “Vuestro deber principal
es ¢l de ser Maestros de la vérdad. No de una verdad humana y racional,
sino de la Verdad que viene de Dios; que trae consigo el principio de
la auténtica liberacién del hembre: ‘conoceréis la verdad y la verdad os
hard libres’ (Jn 8, 32); esa verdad que es la dnica en ofrecer una base
s6lida para una ‘praxis’ adecuada”, '

La natural y cldsica tensidn entre teorfa y praxis no debe ser resuelta
transformando simplemente 1a tensién en oposicién. En realidad el problema
no es disyuntivo faut...aut) sino conjuntivo (et...et). No se trata de
escoger enire ortodoxia y ortopraxis, enire fe y vida, sino de unir la
primera con la segunda. Nuestra fe cristiana, ademds de ser una actitud
subjetiva o virtud (“fides qua™), posee un contenide objetivo o doctrina
(“fides quae™). Y Ia actitud de fe debe ser determinada en primer lugar
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por el contenido de la fe. Una actitud de fe sin contenide, objeto o doctrina
serfa vana, vacia, inconsistente e irracional. La doctrina de la fe alimenta
¥y vigoriza la virtud de la fe. La ortodoxia es.el indispensable fundamenta
para la ortopraxis, “Es indtil insistir en la ortopraxis en detrimento de
Ia ortodoxia: el cristianismo es inseparablemente la una y la otra”, insistia
juan Pablo II en la Catechesi Tradendae, n. 22; y afiadia: “Es asu:niSmo
imitil querer abandonar- el estudio serio y sisterdtico del mensaje de Cristo,
en nombie de una atencidén metodoldgica.a la experiencia vital”,

:Debemos aprender a ver el valer prictico de la verdad revelada. Por
su finalidad ¢lla es una verdad “salvadora” .{cf. LG 17, DV 7a, PO 4a)},
fue revelada precisamente “para salvacién nuestra” (DV 11b).-Segiin los
textos del Concilio Vaticano Il la verdad revelada libera, salva, congrega,
construye, purifica, santifica, vivifica, alimenta, vigoriza, sustenta, otienta
y enciende el corazén en amor a Dios y al préjimo ‘Se supone, es cbvio;
que sea una verdad vivida. “Del conocimiento vivo de esta verdad (sébre
Jesucristo) dependerd el vigor de la fe de millones de hombres, Dependers
también el valor de su adhesién a la Iglesia y de su presencla activa de
eristianos en el mundo. De este conccimiento derivardn opciones, valores,
actitudes y comportamientos capaces de orientar y definir nuestra wda
cristiana y de crear hombres nuevos y luego una humanidad nueva por
la conversién de la conciencia individual y social®, puntuallzaba ]'uan
Pahlo- 11 a los. Obispos reunidos en Puebia,

7. “La sociedad provista de sus ‘rganos Jerérqmcos y él Cuerpo mishco
de Cristo, la asamblea visible y la comunidad espiritual, la Iglesia
terrestre y Ja Iglesia enriquecida con los bienes celestiales, no deben
ser consideradas como dos cosas distintas, sino que més bien forman
-una realidad compleja que esii mtegrada de un elemento humano y
otro diving” (LG 8a). - : o :

: Premsamente por ser una reahdad compleja”, no es’ fac1I defn:m- 1a
naturaleza de la Iglesia. “Del mismo modo que en el Antiguo Testamento
la revelacién del teino se propone frecuentemente en figuras, asi ahora
la naturaleza Intima de la Iglesia se ‘nos manifiesta también mediante
diversas imégenes tomadas de la vida pastoril, de la asricultura, de la
edificacidn, como también de Ia familia y de - los. esponqales, las- cuales
estan va- insinuadas en los libras de los prefetas” (LG 6a).. S

- Ademés de estas imdgenes, nos servimos también- de analogias para
profu,ndgzar_ la complejidad- del ser eclesial, Nacen asi los- conocidos capfh
tulos sobre la Iglesia como Sactamento ¢ misterio, como Comunién, como
Reivo de Dios, como- Cuerpo mistico de Cristo, como Esposa de  Cristo,
como Pueblo de Diocs, como Familia de Dios, como Sociedad perfecta, efo,
Estas analogfas se complementan v enriguecen muiuamente, Tanzando cada
una desde -su dngulo nuevas luces sobre la naturaleza de la Tglesia, Es
importante no fijarse exclusivamente en una sola de estas analosfas: para
evitar conceptos unidimensionales que desembocan en distintas eclesiologfas
como opuestas entre si. Como si tuvidramos -que escoger enire una ecle-
sinlogfa del Cuerpc mistico de . Cristo. o ‘una eclesiclogfa- del Pueblo de
Dios, o una eclesiologia ‘de la Comunién, o una eclesiologia de la Sociedad
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perfecta, etc, La Iglesia es todo eso a la vez. Afirmar que entonces ten-
driamos un *pot-pourri” 7, .es desconocer la extracrdinaria riqueza y com-
plejidad de la tinica Iglesia. Tampoco hay que olvidar que se trata siempre
de amalogias (respetando todas las normas previstas para el trabajo con
diferentes tipos de analogias), para no transformarlas en definiciones, ni
muchc menocs en caricaturas. '

{1l. Tensiones en el Pluralismo Eclesial

" En la Iglesia peregrina hay una connatural, constante e inevitable
tensién éntre lo ya realizado v lo todavia no consumado; entre lo divino
y lo humano; entre lo invisible y lo visible; entre lo trascendente y lo
inmanente; entre lo jerdrquicc y lo comunitario; entre lo estructurado y
lo espontaneo; entre lo disciplinade y lo libre; entre lo universal y lo
particular; entre lo catblico y lo local; entre lo sanio y lo pecador; entre
lo uno y lo miltiple; entre lo activo y lo contemplativo; entre la ortodoxia
y 1a ortopraxis; entre la Biblia y la Tradicién; entre el poder y el servicio;
entre el centro y la periferia; entre la cima y la base; entre la obediencia
y la responsabilidad; entre el primado y la colegialidad; entre la centrali-
zacion y la subsidiaridad; entre la Iglesia universal y la particular; entre
el sacerdocio ordenado y el no ordenado; etc.” Hay asimismo numerosas
tensiones entre una mentalidad tradicional y otra temovada, o entre valores
tradicionaies y valores nueves, como entre Ja huida del mundo v la encar
nacion en el mundo; entre el verticalismo y el -horizonfalismo; entre Ia
sacralizacién. y la secularizacién; entre Ia aceptacién pasiva ¥ la conciencia
critica; .entre la via de la tradicién y la conviccién personal; entre el
método deductivo y el inductivo; entre el pemsar ontolégico y el pensar
historico; entre el pensar esencialista y el existencialista; eic. Hay. otro
gran nimero de tensiones producidas por los cambios en los valores del
sistema normativo de las actitudes y comportamientos, .como entre una
visidn analitica del hombre (materia y espiritu) y una visidn integrada
(cuerpo y alma); entre el fatalismo ante la vida, las injusticias, la miseria
y el control de la naturaleza y sus fuerzas;. entre el providencialismo y la
racionalizacién en la organizacidn de la v1da° entre la intransigencia y
la tolerancia; entre la autoridad centrada y veitical y la autoridad funcional,
por_ eficiencia y capacidad; entre la fijacién o anclaje en el pasado y la
movilidad. o prospeccién; etc. Los .cambios en las_ relaciones entre los
hombres y 1a naturaleza producen nuevas tensiones entre el contacto
directo con la naturaleza, sin ser .su amo y el conocimiento v dominio
creciente de la naturaleza; entre el. culto mégico a las fueizas de la
naturaleza y el proceso de desmagizacién; entre la exvansién bioldgica
como proceso cieso y el control racional de la expansién bioldgica: etc.
También los cambios en las mismas relaciories humanas causan tensiones
antes desconocidas, como entre el hombre objeto, esclavo o dependiente

7Ci. Alberto Parra, 5.J., Ministerios desde la Iglesin de América Latine. Pontificia
Universidad Javeriana, Facultad de Teologia, Cuadernos de Teologia n. & (1981}, p. 46.
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del otro y los derechos humanos y la liberacién; entre funciones sociales
acumuladas en pocas instituciones y la especializacién de funciones; entre
el anclaje en espacios reducidos (hogar, parroquia, aldea) y la socializacién
creciente, vida interrelacionada, colectiva; entre el aislamiento, relaciones
de sujecién y las nuevas dimensiones en las comunicaciones; etc. También
las bases empiricas para la metaffsica causan tensiones entre opiniones
no comprobadas por la experiencia v la proliferacidn de comocimientos
nuevos, aplicados cientificamente; enire concepciones cosmoldgicas cienti-
ficamente falsas y la nueva antropologia, nueva fisica, nueva cosmovision;
entre el hombre como espectador de la historia y el hombre como autor
de la historia. Asimismo los cambios en la organizacién socic-econémica
lraen consigo tensiones como entre la esclavitud (en sus varias formas)
y la no-apropiacién de la energia humana; entre la no-apropiacion de
los medios de produccién, sino de los excedentes y la apropiacién de
los medios de produccién; entre la identidad hombre-tierra y la se-
paracidn ‘de la fuerza de trabajo y medios de produccidn; entre la
inexistencia de capita! productivo, si no usurero y la creacién de capital
productivo; entre la organizacién politica absolutista (monarquias) y el
liberalismo politico (democracias formales); entre la ética del desarrollo
(buena voluntad) y la ética de la eficiencia (progreso).
~ Las tensiones y antinomias hacen sufrir y Ia tentacién més facnl es
transformarlas en oposiciones, para entonces negar uno de los polos. Es
ciertamente un don especial del Espiritu Santo el poder ubicarse equili-
bradamente entre los polos que prcvocan las tensiones, discernir Ios
valores de cada uno, sin ser victima indGtil de lo que Haman ley del
péndulo. El Comcilio nos ofrece un derrotero cuando observa: “Es
caracteristico de la Tglesia ser, a la vez, humana y divina, visible y
dotada de elementos invisibles, entregada a la accién y dada a la .con-
templacién, presente en ¢! mundo y sin embargo peregrina, y todo esto
de suerte que en ella lo humano esté ordenado y subordinade a lo divino,
lo visible a lo invisible, la accién a la contemplacién, y lo. presente .a
la ciudad futura que buscamos” (SC 2).

Algo as{ habrd que hacer con todos los demds binomios en tensién.
Ni siempre serd dable percibir el polo méis importante al cual el otro
debe estar ordenado y subordinado. Pero la f6rmula de solucién es esta.

No hay duda que los cambios profundos y répidos de la sociedad
y del ambiente en el cual vivimos, reflexionamos y trabajamos nos .pone
en situaciones inéditas y ante tensiones y problemas para los cuales
todavia no tememos respuestas o soluciones aprobadas por experiencias
bien sucedidas. No es Ficil discernir los valores permanentes en el .con-
junto de Yo heredado para compaginarlos con exactitud con los nuevos
descubrimientos, ' _

Tensiones no bien equilibradas o incluso resueltas con la sumaria
eliminacién de un polo, llevan a tipos equivocados e inaceptables de
eclesiologias. Los hubo en el pasade y los hay en el presente. Veremos
once y ptimero los denunciados por Pablo VI y Tuan Pablo IT en América
Latina:
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1. Iglesia jerdrquica versus Iglesia carismdtica.

En el discurso inangural para Medellin (24-8-1968), Pablo VI quiso
llamar la atencidn sobre dos puntos doctrinales: el primero sobre la
dependencia de Ia caridad para com el préjime de la caridad para con
Dios; “el otro punto doctrinal se refiere a la Iglesia llamada institucional
confrontada con ofra presunta Iglesia llamada carismética, como si la
primera, comunitaria y jerdrquica, visible y responsable, organizada y
disctplinada, apostélica y sacramental, fuese una expresién del cristianis-
mo ya superada, mientras la otra, espontdnea y espiritual, seria capaz de
interpretar el cristianismo para el hombre adulio en la civilizacién
contemporanea y de responder a los problemas urgentes y reales de nuestro
tiempo. '

En la nota Pablo VI mandaba ver la Enciclica Mystici Corporis, de
Pfo XII, sobre la distincién abusiva entre la Iglesia juridica y la Iglesia
de la caridad. “Lamentamos y reprobamos —escribia Pio XII— el funesto
error de los que imaginan unz Iglesia ilusoria a manera de sociedad ali-
mentada y formada por la caridad, a la que —no sin desdéa— oponen otra
que Haman juridica. Pero se engafan al introducit semejante distincion:
pues no entienden que el divino Redentor por este mismo motivo quisQ
que la comunidad por El fundada fuera una sociedad perfecta en su género
y dotada de todos los elementos juridicos y sociales para perpetuar en este
mundo Ja obra divina de la redencién; y para la obtencién de este mismo
fin procurd que estuviera enriquecida con los dones y gracias del Espiritu
Santo Pariclite” {AAS 1943, pp. 222-223).

Pio XII se referfa también a otro concepto de eclesiologia: .. .se
apartan de tal verdad divina aquellos que se forjan la Iglesia de tal ma-
nera, que no pueda ni tocarse ni verse, siendo solamente un ser ‘pneumd
tico’, como dicen, en €l que muchas comunidades de cristiancs, aunque
seﬁa.radﬂs mutuamente en la fe, se juntan sin embargo por va lazo invi-
sible”,

El mismo Papa conocia también otra modalidad: “De cranto venimos
escribiendo y explicando, se deduce palmariamente ¢l grave error de los
que arbitrariamente se forjan una Iglesia escondida e invisible, asi como
‘el de los que la tienen por una creacién humana dotada de una cierta regla
de disciplina y de ritos, pero sin la comunicacién de una vide sobrenatural”.

Pablo VI ciertamente no se referia a una Iglesia carismética derivada
del actual movimiento carismatico, que en 1968 apenas nacia. Pero no
hay duda que el neopentecostalismo. catélico podria llevar a un tipo nuevo
de eclesiologia carismética, ojald en los limites de los linderos arriba
indicados. En un discurso al movimiento italiano de Renovacién en el
Espiritu (el dia 23 de nov. de 1980) el Papa Juan Pablo II seiialaba cinco
posibles peligros para esta Iglesia carismatica; 1. Una excesiva importancia
dada a la experiencia emocional de lo divino; 2. La busqueda desmedida
de lo extraordinatio y espectacular; 3. El ceder a interpretaciones apresura-
das y desviadas de la Escritura; 4. Un replegarse intimista que rehuye del
compromiso apostdlico; 5. La complacencia narcisista que se aisla y se
cierra,
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2. Iglesia vieja versus Iglesia- nueva.

En la Homilia pronunciada en la Catedral de México, el dia 26 de
enero de 1979, nos recomendaba el Papa Juan Pablo Ii: “Tomad en
vuestras manos los documentos conciliares, especialmente la Lumen Gentium,
estudiadlos con amorosa atencién, en espiritu de oracién, para ver lo que
el Espiritu ha querido decir sobre la Iglesia. Asi podréis daros cuenta: de
que. n¢ hay —como algunos pretendep— una ‘nueva Iglesia’ diversa u
opuesta a la ‘vieja Iglesia’, sino que el Concilio ha querido revelar con
mas claridad la {nica Iglesia ‘de Jesucristo, com aspectos nuevos, perg
siempre la mmisma en su esencia” (AAS 1979, p. 167).

El suefic, en América Latina, de una Iglesia “nueva” confrontada con
la “vieja” surgié después de la Conferencia de Medellin, pero sin tener
ninguna base ni-en los documentos de Medellin, ni en los del Concilio
Vaticano II. Serfa tam féicil como fastidioso presentar una cantidad de
documentos, principalmente a partir del surgimiento en Chile, en 1972, del
movimiento “Cristianos por el Socialismo”, y otros movimientos afines, todos
con la pretensién de crear una Iglesia “nueva”. En su amplio “Panorama”,
presentado al Sinodo de los Obispos en 1974, Mons, Aloisio Lorscheider
informaba que estd surgiendo en el &mbito sacerdotal el tercer hombre de
1a I,_,Iesw {*“tertius homo Ecclesiae”} y lo describia en estos términos: “Este
no quiere abandonar ni el ministerio ni la fe, aunque hace poco caso de
la vida'y de la accién de la Iglesia, y afirma, por otra parte, que quiere
realizar su misién mediante el ‘compromisoc con los pobres’, ‘con los
oprimidos’, al margen de la Yglesia institucional. No ataca a la jerarquia
pi‘a la Iglesia institucional. Permanece en la Iglesia para ‘concientizar’
hasta que consiga la reforma de las estructuras sociales. Alimenta la
esperanza de que con la destruccién de las estructuras sociales podemos
llegar a la ‘reforma’ de las estructuras. eclesidsticas y al nacimiento de
una Iglesia nueva”?. '

E]emplos.

" El dia 26 de nov. de 1972 proclamzba el P. Gonzalo Arroyo, 8]
“Esperamos unia nueva Iglesia, en que 10 sea lo predominante la institucidn,
cuya ley siempre es la autoconservacién, esa dindmica tan pesada, esas
instituciones que estin presentes en la Igles;a y que tienen que defenderse
conservarse, Cuesta romperlas. Nuestra nueva Iglesia, la que deseamos, 2 la

© que aspitamos, es una Iglesia de un munde ya secudartzado”. Véase ¢l texto
‘complero de este sacerdote en la obra publicada por Fierro/Mate Crissianos

- por el Socialismo, Editorial Vetbo Divino, Estella 1975, pp. 367-391. El
texto aqui-citado estd en. la p. 385. Mis adelante e} ilustre jesufca aclara:
“Esperamos. llegar a esa Iglesia nueva, donde estdn todas incluidos, no sola-
... mente los catdlicos, sino también los evangélicos” (p. 389s.). Este afao
por enconirar una Igiesia “nueva” u “otra” o “alternativa” es comtn en
los documentos del movimiento Cristianos por el Socialismo, como se puede

‘3 El texto complete del Panorama presentado por Mons. Aloisio Lnrscheilie.rlo;stc"l
publicade en Evongelizacidn. Desafio de la Iglesis, Edicién del Secretariade General del
CELAM, Bogotd 1976, pp. 126-133; el texto aqui citado esti en la p. 131s.
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ver en la amplia documentacién publicada en mi libro Iglesia Popular,
" Bogotd 1982. La misma terminologia es usada también en la documenta.
“cibn de vacios Movimientos Sacerdotales de Argentina, ChlIe Ecuador,
Perty, Colombia, México y América Ceneral,

El sacerdote Rail Vidales, que después abandond el miniscerio, in-
formaba al Congreso Latinoamericano de Teologia, celebrado en México
en agosto de 1975; "En la experiencia cristiana que las clases populares
tienen al intetior de su licha, germina el proyecio de la Iglesia Popular;
a este proyecto se suma la lucha de quienes, desde el horizonte de su fe,

" han optade por la causa del pueblo y militan en distintos niveles del pro-
ceso_revolucionario de liberacidn. Es decit, que desde la vivencia concreta
del Evamgelio hecha por las comunidades cristianas clasistas en su ascenso
hacia la liberacién, se va configurando el rostro nuevo de un ‘nuevo pueblo’
¥y, por tanto, de una nueva ecclesie. No se trata de una Iglesia que se abaja,
sino de una Iglesia que surge desde un concexto histdrico de lucha, repre-
sibn, clandestinidad y cautividad”. Se crata, dice, "de forjar la nueva

.. -ecclesia desde la liberacion de los oprimidos™. Bl textc complero de esta

. ponencia estd publicado en las actas del Congreso de México Liberacién

3. Cawriverio, pp. 209-233. El texio aquf citado estd en la p. 223s. .

Mis recientemente el P. Leonardo Boff, O.F.M, en su libro Igrefa:
Carisma ¢ Poder (Editora Vozes, Petrépolis 1981) retoma con elocuencia
el suefic de uma Iglesia “nueva”, con conceptos y Categorias incompatibles
con la doctrina de !a Iglesia Catdlica. Véase mi critica en la revista brasi-
lera Commzunio, Rio de Janeiro, 1982, pp. 126-147, ptiacipalmente las
pp. 137-142, con el elenco de elementos para su Iglesm ‘nueva”, como la
flama con mucha insistencia, sin darle ningupa importancia a las exhorta-
ciones de Juan Pablo I ¥ del Documento de Puebla. -

3. Iglesia del presente versus Iglesia del futuro.

"~ En la misma Homilia pronunciada en la Catedral de México, conti-
nuaba el Papa Juan Pablo II: “El Papa espera de vosotros, ademds, una
leal aceptacién de la Iglesia. No serfan fieles en este ‘sentido quienes
quedasen apegados a aspectos accidentales de la Iglesia, vélidos en el
pasado, pero ya superados. Ni serfan tampoco fieles quienes, en nombre
de un profetismo poco esclarecido, se lanzaran a la venturosa y utSpica
construccidn de wna Iglesia asi llamada del futuro, desencarnada de la

presente” (AAS 1979, p. 167).

El documento de Tos Movimientos Sacerdotales de América Latira
declara:

“1. Es necesario que la nueva Iglesia que deseamos empiece, ya a

.. eclosionar. Esto postula la necesided de gestos concretos anunciadores en
los hechos de una comunidad eclesial, que surge a partir de la participacién
en da lucha proletaria.

2. De csta manera deseamos pamapa.r en Ia construccién de la Ig!esm
del futaro. No se wata de crear otra Iglesia, ni una congra-Iglesia, sino de for-
jar una Iglesia nueva que permita al proletariado, a la clase social hoy
oprimida y marginada, tener en ella su voz propia. La accién evangeliza-
‘dora debe promover a un pueblo, cuya fe proyecta a su Iglesia,

. 3. La construccién de esta Iglesia del futuro, como se ha dicho mds
amba debe tener muy presente que la dlmens:én politica estd en ¢l co-
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razén mismo del Evangelio, al igual que en toda realidad histérica. De alif
que toda labor evangehzadom tenga necesariamente una funcidn poliriza-
dora, Io que, en una sociedad como la nuestra, lleva a asumir el hecho
de la lucha de clases y a situarse claramente del lado de las clases explotadas™.

B! documento llamado “Resumen de Apuntes”, fue pubicado por la
revista Contacto, México, diciembre de 1973, pp. 75-80..

4. lglesia oficial versus Iglesia popular.

En el discurso inaugural en Puebla, el dia 28 de enero de 1979, decia
el Papa Juan Pablo II: “Se engendra en algunos casos una actitud de
desconfianza hacia la Iglesia ‘institucional’ u ‘oficial’, calificada como alie-
nante, a la que se opondria otra Iglesia popular ‘que nace del pueblo’®
se concreta en los pobres. Estas posiciones podrian tener grados diferentes,
no siempre féciles de precisar, de conocidos condicionamientos ideol6gicos®
(AAS 1979, pp. 195-196).

Una de las preocupaciones eclesiolégicas antes de Puebla era lo que
llamaban Iglesia “popular”, o “de los pobres”, o “del pueblo y para el
pueblo”, que “nace del pueblo” como una Iglesia “nueva’”, clasista, dife-
rente de la Iglesia “oficial” o institucional e interclasista, para ser entonces
“la nueva vida eclesial alternativa”. Ya la XVI Asamblea Ordinaria del
CELAM (Puerto Rico, diciembre de 1976), en su primera Recomendacion,
habia invitado a profundizar en “el estudio de la llamada ‘Iglesia popular’
y otras manifestaciones de estz modalidad teolégico-ideoldgicas”. El Do-
cumenio de Puebla reioma explicitamente la problematica de la Iglesia
Popular (nn. 262-263). Declara que “el nombre parece poco afortunadc™;
y que la distincién entre la Iglesia “popular” y la “otra” u oficial o
institucional, “implicaria una divisién en el seno de la Iglesia y una
inaceptable negacién de la funcién de la jerarquia”. (n. 263). Hoy, tres
afios después de. Puebla, el movumento de la- Iglesia Popular mgue siendo
preocupante incluso més gque antes '

Dos €f emplos-

1. Bn Nicaragua. Segiin las actas del Encuentro de Teologia celebrado
en Managua en septiembre de 1980 (cf. Apuntes para una Teologia Nica-
giiense, San José, Costa Rica 1981}, Io que aquellos’ teblogos més esperan
es el surgimiento de 1a Iglesia Popular (cf. pp. 66-71). En. su antonomia
e identidad especifica, la Iglesia Popular seria parte y dimensidn especifica
del movimiento popular sandinista. En las pp. 68-69 se habla como si en
Nicaragua la Iglesia Popular ya fuese una entidad propia y auténoma,
en estado de conflicto con la Iglesia Jerdrquica y con el CELAM, pero
dispuesta a dialdgar en plan de igualded con una'y otra. El mismo titulo
de 12 p. 69 dice asi: “Relacién Iglesia Popular-Iglesia establecida tradi-
cional”. Aunque enseguida se diga que ia Iglesia Popular no e;erce un pa-

9En enero de 1975 y en julio de 1976 hubo en Vlctorla, capital’ del Estado del
Espirite Santo, Brasil, el T y ¢l II Encuentro Nacional de Comunidades de Base. En los
dos encuentros la idea central era “1a Iglesia que nace del pueblo™.

0 Véase 1a amplia documentacién posterior 2 Puebla en la segunda echcmn de mi
libro Iglesia -Populer, Bogoth 1982.
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ralelismo eclesial ni propone una ruptura eclesial con la Jerarquia, reconoce
que “hay hechos que configuran una tensién creciente eatre la Iglesia
Popular y la Jerarquia” (p. 69). En la p. 72 revelan que “se constatan
dos formas de ser Iglksia en Nicaragua, que a su vez se articulan con otras
iglesias del Continente. Ambas toman posturas contrarias hacia el proceso
revolucionario y estdn por ello en tensi6n entre si”. Pero esta tension es
conscientemente buscada por ellos; ya que, como dicen, “solo a wravés de
la lucha interna es como se consigue cambiar la Iglesia” (p. 79). Esta
Iglesia Popular no solo tiene graves problemas con los Obispos: tiene toda
una concepcién diferente de Teologia, de Revelacién, de Fe y de Iglesia
Véase sobre eso la revista Medellin 1982, pp. 129-135,

2. En El Salvador. El dia 25 de mayo de 1980 surgié la Coordinacitn
Nacional de la2 Iglesia Popular (CONIP), como resultado del trabajo de
diferentes sectores eclesiales, comunidades eclesizles rurales y wurbanas,
sacerdotes, religiosas, seminaristas y jévenes. La CONIP quiere que “toda
la Iglesia debe ser Iglesia de los pobres” (es decir: campesinos, obreros, po-
bladores de tugurios) y con este fin “"debe encarnarse en fcs procesos histé-
ricos de liberacién”. Anunciz asimismo que “la construccién del socialis-
mo ¢s aqui y ahora la alternativa y mediacién histérica que més cristia-
namente acerca-zl Reino de Dios”. Declara que la Iglesia realiza su misién

- “"desde y con Jos pobres; lo cual significa y exige: que la Iglesia sea ma-
terialmente pobre y esté junto y entre las mayorias despojadas de la huma-
nidad; que la Iglesia adopte como punto clave de accién y reflexion la
situacién de los pobres; y, finalmence, que la Iglesia se parcialice realmen-
te en favor de los pobres, comprometiéndose con ellos en el restableci:
miento de la justicia y de unas condiciones més humanas de vida, en la
creacién de uma nueva conciencia en el hombre”. Afirma més: “La Iglesia
debe apoyar como Iglesia, comunitariamente, la revolucién de. los pobres,
Esto no quiere decir que Ia Iglesiz nmiegue al cristianismo su militancia
politica. Al contrario, la Iglesia de los pobres considera un deber que los
cristianos se organicen y militen en lag organizaciones revolucionarias que
defiendan y Iuchen por los derechos de los pobres”. “Su obligacién es estar
slempre encarnada en los pobres, su Iugar de accidén es siempre la base,
desde abajo evangeliza y libera”. - Las citas entre comillas son tomadas de
un documento de la misma organizacién titulado “Fundamentacién Teold-
gica de la CONIP” :

5. lglesia institucional versus Iglesia-comunién,

En el discurso al CELAM, en Rio de Janeiro, el dia 2 de julio de
1980, aseveraba el Papa Juan Pablo I[I: “No es aceptable la contraposi-
cidn que se -hace entre una Iglesia ‘oficial’, ‘institucional’, con Iglesia-
comunién. No son, no pueden -ser, realidades separadas®.

Los documentos del Vaticano. IT usan con frecuencia la palabra
“comunién” o expresiones como “‘comunién jerdrquica” y ‘“‘comunién
eclesidstica”. Informa la nota expiicativa previa al capitulo III de la
Lumen Gentium que “la comunién es una nocién muy estimada en la
Iglesia antigua (como sucede también hoy particularmente en el Oriente)”’;
y después explica siempre en el n..2: “su sentido no es el de un gfecto
indefinido, sino el de una realidad orgdnica, que exige una forma juridica
y que, a la vez, estd animada por la caridad”. Los subrayados son de
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las actas del Concilio. En esta aclaracién olicial del Concilic no sdlo no
hay ninguna oposicién entre comunién e instituciom, sino que la misma
naturaleza de la comunién (“realidad orgdnmica™) “exige una forma juri-
dica”. Sin embarge no faltan quiénes imaginan una Iglesia puramente
“comunién”, carismdtica e igualitaria (sin necesidad de “jérarquia”, que
es el gran espantajo), para oponerla a la Iglesia que llaman “institucic-
nal”, como si existiera una verdadera Igiesia de Crisio no-institucional,
de mera comunidn, en ¢l sentido de un “afecto indefinido®. .

Es un concepto bastante difundido en América Latina. En parte
coincide con los que propugnan una Iglesia “nueva”, “popular”, “del
futuro”.

. S6lo ignorando toda la ensefianza del Vaticano II sobre la Iglesia
y sus relaciones con el Reino (.G n. 6), sobre la lglesia como Cuerpo
mistico de Cristo (LG n. 7), scbre la Iglesia como Pueblo de Dios (LG
n. 9), sobre Ia “constitucién jerdrquica de. la Iglesia” (titulo del cap. III
de LG) se podria fantasear un concepto conciliar de “comunién” sin
“institucién”. Lo mismo vale de Puebla. Para poder sostener que Ia
eclesiologfa de Puebla es “pan-comuniolégica”, como s¢ ha dicho, habria
que borrar muchas .péginas de su Documento. La comunién es cierta-
mente un concepto clave y fecundo, pero no es el tdnico elemento
constitutivo esencial del Cuerpo de Cristo. La Iglesia es mucho mds,
Mé4s que comunitn e institucidn juntas.

6. Iglesia preconciliar versus Iglesia posconciliar.

- -En su alocucion al Sacro Colegio (23-06-1972) Pable VI denunciaba
“una interpretacién falsa y abusiva del Concilio, segin la cual habria
que romper con la tradicién incluso doctrinal, rechazar la Iglesia pre-
conciliar 'y poder imaginar una Iglesia ‘mueva’, casi ‘reinventada’ de
nuevo, en materia de constitucién, de dogmas, de costumbres, de dere-
cho”. El Papa continuaba diciendo: “Las reacciones a que hemos aludido
parecen intentar también la disolucién del Magisterioc de la Iglesia; de
una parte, porque se da un equivoco sobre el pluralismo, en el que se
ve una libre interpretacién de las doctrinas y una coexisiencia tranquila
de concepciones opuestas; sobre la subsidiariedad, en la que se ve una
autonomia: sobre la lglesia local, que de alguna forma se pretenderfa
separada, libre, suficiente en si misma; y, por otra parte, porque se hace
abstraccién de la doctrma sancmnada por las defmlclones pont1f1c1a¢ y
conciliares™.

Esta oposicién entre la Iglesia preconclhar y posconcdlar es el juego
més ficil, comdn, superficial y arbitrario. Si algo o alguien no agrada
en la Iglesia, es sin méds proclamado preconciliar y punto. Es una actitud
que procede mds de la capacidad de hacer caricaturas que del conccimiento
exacto de lo que era realmente la Iglesia antes de 1962 o de lo que de
hecho ensefia -0 manda ¢l Vaticano II. La mayorfa de las veces “poscon-
ciliar” no significa. que se piensa en una Iglesia a partir de la doctrina o
determinaciones contenidas en los documentos del Concilio (que miuchos

"posconciliares” ni siquiéra han estudiado con suficiente seriedad). Su
significado es merameénte cronocldgico (“después” del Concilic) como si el
Vaticano II hubiera dado luz verde para todo lo que uno quiera.
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- Iglesia una versus Comunidades de disentimiento.

Con ocasi6n del Afio Santo de 1975 el Papa Pablo VI publicé la
Exhortacién Paterna cum benevolentia, sobre la reconciliacién dentro de
la Iglesia (8 de diciembre de 1974). En este documento habla de la
Iglesia como sacramenio de unidad (n. 2), del ofuscamiento de Ia sacra-
mentalidad de la Iglesia (n. 3), de los sectores de ofuscacién de la
sacramentalidad de la Iglesia (n, 4), de la polarizacién del disentimiento
(i. 5). De este dltimo nimero se reproduce aqui el -péarrafo primero:
“Las oposiciones internas concernientes a los diversos sectores de la vida
eclesial, en caso de que lleguen a estabilizarse en un estado de disensidn,
conducen a confraponer a la {inica institucién y comunidad .de salvacidn
una pluralidad de. ‘instituciones o comunidades del disentimiento’, que no
se compaginan con la naturaleza dé la Iglesia, la cual, con el crearse: de
fracciones y facciones opuestas, ancladas en posiciones inconciliables, . per-
derfa su mismo tejido constitucional: Tenemos entonces la ‘polarizacidn
del disentimiento’, en virtud de Ia cual todo el interés queda concentrado
sobre los respectivos gtupos, pricticamente autocéfalos, cada uno de los
cuales estd convencidn de rendir honor a Dios. Esta situacién lleva dentro
de si ‘e introduce; “en cuantc puede; en la comumén ecIss:al los germenes
de 1a disgregacitn”.

Un afic dﬂspués en la Exhortacidon Evangelu Nunt:and: (8 de diciem-
bre de 1973) el mismc Papa volvia a idéntica preocupacién, al referirse
al tema de las Comumdades eclesiales de base (en el n. 58). Las dividia
en dos grupos: :

" — Las qué surgen y se deqarrollan en el interior de la Tglesia, per-
maneciendo solidarias con su vida, alimentadas con sus ensefianzas, unidas
a sus. pastores El Papa las aprueba como “una esperanza para la Iglesia
universal”, indicdndoles seis normas ¢ criterios, que el Documento de
Puebla” asume (n. 648).-

. —Las -que -se ‘retinen “con un espiritu de critica amnarga hacia la
Iglesia que estignatizan - como ‘institucional’ y a la que se oponen como
comimidades carismdticas; Iibres de estructuras, inspiradas dnicdmente en
el Evangelio. -Tienen pues como caracteristica una evidente actitud de
censura y de rechazo hacia las manifestaciones de la Iglesia: su }erarqula,
sus signos. Contestan radicalmente a ‘esta Iglesia. En esta lfnea, su inspi-
racién principal se comvierte rdpidamente en ideolégica y no es raro que
sean muy pronto presa de una opcién politica, de una corriente, y mds
tarde de un sistema, o de un. partido, con el nesgo de ser instrumentali-
zadas”. De éstas declara el Papa: “No pueden, sin abusar del lenguaje,
llamarse Comunidades eclesiales de base. aungue tengan la pretensidn de
perseverar en la unidad de la Tglesia-manteniéndose hostiles a Ia 1eralqu1a”
' El fenémeno existe también en América Latina. Puebla lamenta aue
en algunos lugares intereses claramente polfticos pretenden manipular las
Comunidades de base y apartarlas de la auténtica comunién con sus
Obispos (n. 98). Puehla sabe que “no han faltado miembros de comunidad
o comunidades enteras que, atraidos por instituciones puramente laicas o
radicalizadas ideolégicaments, van perdiendo el sentido auténtico eclesial”
(n. 630) Puebla teme que nuesiras comunidades eclesiales de base puedan
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correr ¢l riesgo de “degenerar hacia la anarquia organizativa por un lado
vy hacia el elitismo cerrado o sectario por otro” (n. 261); y “la secta
tiende siempre al autoabastecimiento, tanto juridico como doctrinal”’
(n. 262). .

8. Iglesia-gran-imstitucién versus Iglesia-red-de-comunidades.

En un documento titulado “Para una Eclesiologia del Pueblo de los
Pobres” (“anotaciones de conversaciones tenidas entre algunocs tedlogos
de nuesiro Continente”) "' se presenta [a dialéctica entre la Iglesia-gran-
institucién v la Iglesia-red-de-comunidades. Por Iglesia-gran-institucién
entienden “la que se nos aparece en su jerarquia y en sus instituciones
funcionales a través de las cuales se presta la atencidn sacramental y
asistencial a fos fieles, con una autoridad que valora, fundamentalmente,
la unidad de la doctrina y de la disciplina. Esta Iglesia busca un prestigio

e influencia ante el poder civil, con el cual pretende, en general, conservar
buenas relaciones”. Por Iglesia-ted-de-comunidades eptienden ‘“aquel  con-
junto de movimientos eclesiales, dentro-de la ‘gran institucién’, que se
constituyen como nticleos de relaciones inferpersonales, y en los cuales se
busca desarrollar proyectos, fundamentalmente populares, en respuesta a
probleméticas especificas con valores prioritarios, como son los de frafeml-
dad, corresponsablhdad v solidaridad”. :

Con ¢! mismo vocabulario esta dwotomfa eclesial es retomada, ya
#hora bajo la explicita responsabilidad del equipo de teélogos de la CLAR,
en el cuaderno n. 33 de la CLAR: Pueblo de Dios y Comunidad Liberadora
(1977), pp. 94-95. Aunque digan que no se trata de dos Iglesias sino de
dos modelos de Iglesias, separan, sin embargo, muy claramente lo que
denominan “sacramento-instrumento” {que seria la Gran-Institucién, con
su centro sociolégico vy cultural fuera del mundo de los pobres, en-los
sectores ricos) y “‘sacramento-signo” (con su centro socicldgico v cultural
entre los pobres), como si fuese posible separar en el sacramento_lo que
es signo de lo que es instrumento; o como si la misma realidad Iglesia
en su totalidad no fuese a la vez ¥ mempre y toda ella signo e instrumento,
va sea en lo que sin mucho carific laman Gran-Institucién, ya sea en
Io que con entusiasmo describen como Red-de-Comunidades, que acaba
siendo presentada como “Iglesia nueva® (n, 295).

9. Iglesia-cristiandad versus Iglesia-didspora.

De origen centroeuropeo, esta_terminologia fue divulgada en América
Latina por los hermanos Leonardo y Clodovis Boff, ambos 1nsp1rados en
¢l inconformado ex-sacerdote Pablo Richard '2. “Cristiandad” serfa una pe-
culiar articulacién entre Ja Iglesia v la somedad civil mediante el Estado
y las estructuras sociales y culturales hegeménicas de un pafs; la Iglesia

M Publicado en la revista mexicana Servir, nn. 69-70, pp. §51-382,
12.Pable Richard, Mort des Chrétieniés et Naissonce de. PEglise; Centre. .Lebret,

Parls 1978, Pub!lcado en Brasil por Ediciones Paulinas, 5. Paulo: 1982 con et titu]o
Morte das Cristandades ¢ Nuascimente de Igreja, con 244 pp.
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patticipa del bloque histérico y se las arregla con las clases dominantes
para lograr ejercer su poder en la sociedad civil; esencialmente, “Cristian-
dad” serfa una Iglesia encatnada en las clases hegemdnicas. “Didspora”
serfa la presencia de Ia Iglesia en la sociedad (preferentemente en las
clases oprimidas) y no la sociedad dentro -de la Iglesia: una didspora
cristiana diseminada dentro del tejido social o una red-de-comunidades
esparcidas en el cuerpo social secularizado

La eclesiologia de la didspora es caracterizada por Clodovis Boff por
los siguientes elementos: es circular, no piramidal; es innovadora, ne
meramente modernizadora; confiere mds importancia a las pricticas ético-
politicas que a las religiosas; tiene ministerios con acentos laicales e
igualitarios, no clericales y jerdrquicos; responde a los intereses objetivos
del puebio-pobre, no de la burguesia; es mds comunidad que sociedad,
miés red-de-comunidades que institucién intermacional; es sefial de la
salvacién universal y no instrumento universal de salvacifn.

En articulo publicado en la revista Vozes 1982, pp. 5-14, Clodovis
Boff declara: “Lo que salva no es el culto, sino la justicia; no es la
religién, sino el amor. Por eso los que caminan por el camino de la
justicia, caminan por el camino del Reine .de Dios. La religién o el culto
no existen propiamente para salvar, sino para manifestar la salvacién y
para ayadar al hombre a entrar en el camino de Ia justicia que es el que
Heva a la salvacién” (p. 8). “Siempre cuando los pueblos buscan la
dignidad, los derechos, la justicia, -estdn en la 16gica del Plan Salvador
de Dios” (ib.). Lo que Cristo vino a ensefiar y fundar no fue tanto uma
religidn cuanto un estilo de vida, un modo de ser y de hacer (p. 10).

10, Iglesxa-nueva-cnstxandad versus Iglesia latinoamericana post-

'Roclolfo Ramén de Roux, S.J.'", presenta en tres columnas tres tipos
de Iglesias: en la primera columna la Iglesia-Cristiandad, en la segunda
la Iglesia-Nueva-Cristiandad, y en la tercera la Iglesia-Izquierda-Cristiana.
Este tercer tipo es sin mds y sin otra explicacién presentada también
¢omo “Iglesia latinoamericana post-Medellin”. Sus- afirmaciones mds ca-
raCterfstIcas serian, siempre seglin Rodolfo Ramén de Roux-

* Predommm de la dommamon carxsmét:ca, ya que “el Espfntu
- sopla domde quiere”,

* La salvacién es un proceso que se estd llevando a cabo y cuyo'
actor principal es €l hombre. Se reahza por el amor efectwo a
lcs demds.

"* No hay distincién entre sagrado ¥ profano

13 Vgase Leonardo Boff, fgreja: Carisma ¢ Poder, Editora Vozes, Peirépolis 1981,
188; Cledovis Boff, A ilusao da nova cristandade, en Reviste Eélesidstica Bras:lezm

1978 pp. 8-17.

1“En Historia Genrerol de ln Iglesic Latinogmericans, CEHILA, Ediciones Sigueme,
Salamanca 1981, vol. Vil, pp. 548-550.
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* La Iglesia se constlmye por el amor: es la Eccfesza oar :tans que
- se opone a la Ecclesia iuris. .
* Qrganizacidn seglin los carismas, confumados por ¢l reconocimiento
de la comunidad. :
* Pluralismo religioso e Ideoléglco (no se dan partldos smchcatos
-escuelas, etc. .cristianas, ni “civilizacién cristiana’).
* Todo lo humano puede ser cristiano, en la medlda en que contri-
buya a la liberacién del hombre.
* El sacerdote es un profeta que ejerce una n.usmn segan ‘¢l carisma
recibido. De acuerdo con las circunstancias, la accién poliuca
- puede constituir el primer deber de un sacerdote.
* La sociedad .es una sociedad injusta. Por eso el deber de iodo
. cristiano es ser revoluciomario..
* La lucha de clases es un hecho hxstonco. S6lo se trata de saber
de qué lado se van a poner los crisiianos. .
* Violencia liberadora opuesta a la violencia establecida. Los actos
de violencia que vayan contra la injusticia establecida pueden con-
vertirse en actos de amor, ) o

Es de suponer que el post-Medellin sea- puramente cronoldgico, en
el sentido de haber nacido después de 1968, y no en un sentido ldgico
como si este conjunto de caracteristicas fuese una l6gica derivacién- de
los documentos de Medellin., Pues lo que se atribuye al “post—MedeI]in”
de hecho no sélo. se encuentra en Medellin, sino que serfa facil’ mostrar
exactamente o contrario a 'partir de sus documentos.

11. Iglesna de los ricos versus Iglesia de los pobres,

Contra una Iglesia que se autoproclama ser de los pobres, se imagina
otra que seria de los ricos, lejos de los pobres y trabajadores y de sus
problemas. La base social sobre la cual se apoya la Iglesia de. los ricos
ilamada también burguesa, scrian las clases poderosas; todo estaria pen-
sado y decidido desde el medio burgués; sus decumentos piden justicia
a los ricos, pero no organizacién y lucha a los trabajadores; dicen que
su clero estd cultural y afectivamente identificado con las. clases no-popu-
lares; que sus obras y régimen econdimico son de estio burgués y
capitalisia; que dispone de bienes y edificios que no se aprovechan
debidamente al servicio .del pobre; que sus religiosos tienen riquezas y
propiedades acumuladas desde el tiempo de la colonia. Nos informan
que esta Iglesia, comprometida con los ricos y poderoscs, con sus estructu-
ras y con el poder politico, vende su libertad de palabra y de accibn
a cambio de seguridad, de dinerc y privilegios para sus obras, que son a
menudo clasistas y paternalistas; que tranquiliza las conciencias de los
responsables de las injusticias a cambio de limosnas para sus obras
asistencialistas; que ejerce presiones politicas para conseguir ventajas para
sf; que se hace cémplice de los opresores y de la represién; que con la
educacién clasista ha contribuido a la-formacién y manutencién de la
mentalidad individualista y los prejuicios de clase; gque por no. optar en
favor de la lucha de los oprmndos, colabora en la v1olen01a de los
opresores. . . e
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Esta Iglesia de los ricos serfa también adormecedora y alienante:
alimenta una religi6n de resignacién y de précticas rituales que es opio
del pueblo y: tranquilizante-de la conciencia de los poderosos; trata de
consolar con la esperanza-en la salvacién en la otra vida; explota devo-
ciones populares productivas (pago de promesas); favorece la resignacién
pasiva ante la miseria al interpretarlo todo como voluniad de Dios.. ..

Los que asi fantasean Ia Iglesia. “de los ricos”, desconocen el trabajo
de miles de sacerdotes y misioneros, con sus Obispos, que, en todas las
parroquias del Continente, se afanan dia y noche, con todo tipo de
personas y clases sociales, y muy principalmente con los pobres y enfermos,
sin agitar banderas, sin semsacionalismo, en una siembra alegre, sencilla,
silenciosa. Como buenos pastores, pueden decir con el Apdsiol San Pablo:
“Siendo libre de todos, me he hecho esclave de todos para ganar a los
més que pueda. Con los judios me he hecho judio para ganar a los
judios; con los que estin bajo la ley, como quien estd bajo la ley —aun
sin estarlo— para ganar a los que estin bajo ella. Con los que estdn sin
ley, como quien estd sin ley para ganar a los que estdn sin ley, no
estando yo sin ley. de Dios sino bajo la léy de Cristo. Me he hecho débil
con los débiles para ganar a los débiles. Me he hecho fodo a todos para
salvar a toda costa a algunos. Y todo esto lo hago por el Evangelio para
ser participe del mismo™ (I- Cor 9,19-23). “Nos preccupan —-aseguran
nuestros Obispos en Puebla— las angustias de todos los miembros del
pueblo cualguiera sea su condicidn social: su soledad, sus problemas
familiares, en no pocos, la carencia del sentido de la vida...” (n. 27),

. A la caricaturizada Iglesia “de los ricos” oponen, a veces a grandes
gritos, la que Ilaman JIglesia “de los pobres”, destinada a romper el
comprom.lso con Jos ricos, con el poder politico, con las estructuras do-
minantes, evitando hasta la apanenc1a de una alianza con ¢l poder
establecido. Dicen que sélo asi seria posible denunciar eficazmente las
injusticias, anunciar la buena nueva a los pobres y oprimidos, y desplazar
hacia ellos las fuerzas apostélicas que se ocupan de los ricos y pudientes.
Afiaden que esta Iglesia debe estar exclusivamente al servicio de los
pobres y de sus luchas liberadoras, empefiada en ser servidores de la
sociedad en revolucién, sin temor de ser perseguidos por “subversivos”.
Proclaman que en este sentido deben ser reorientadas todas las obras
de la Iglesia.

iV. Patologias en el Piuralismo Eclesial .

"7 La facil transformacién d¢ las tensiones en oposiciones no es normal.
Al leer afirmaciones que entran directamenie en el campo de la fe
ctistiana y catdlica, uno se queda aterrado y se pregunmta cémo es o fue
posible que curas-e incluso teSlogos hayan podido llegar a semejantes
extremos. Lo que orienta su pensamiento ya no es la razén creyente. Su
teologia ya no parece ser upa “fides quarens intellectum’, que, aun
cuando no alcanza a entenderlo todo con su razén, todo lo cree con
su corazén. Sus sentimientos predominan sobre sus raciocinios. Cuando
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lo racional es llevado por lo pasional, comienza a entrar en el terreno
de lc anormal y patoldgico, '

Algunos piensan que . les basta proclamarse plura]lstas para tener
garantizado el derecho de fantasear cualquier doctrina o praxis y al mismo
ticmpo permanecer en ecsta Iglesia que tratan de socavar desde adentro.
En el discurso inaugural de Medellin, el Papa Pablo VI se referia a
telogos que *recurren a expresiones docirinales ambiguas, se arrogan
la libertad de enunciar opiniones propias, atribuyéndoles aquella autoridad
que ellos mismos, mds o menos abiertamente, discuten a quien por
derecho divino posee carisma tan formidable y tan vigilantemente custo-
diado; incluso consienten que cada uno en la Iglesia piense y crea lo
que quiere, recayendo de este modo en el libre examen, que ha roto
la unidad de la Jglesia misma y confundiendo la legitima libertad de
conciencia moral con una mal entendida libertad de pensamiento que
frecuentemente se equwoca por insuficiente conoclmiento de las genuinas
verdades religiosas™,

Estas actitudes deben ser calificadas como no sanas o patolégicas.
Estudiaremos cinco que parecen ser las mas fundamentales y frecuentes
ert el momento achual al interior de la Igles:a Catélica:

1. La Fobia a 'a lalesia “Instituciona¥’

Los sic6logos nos explican que la fobia es una angustia que aparece

compulsivamente ante determinados objetos o situaciones exteriores que
realmente no presentan peligro. Las formas de fobia son ilimitadas.
- Emilic Colagiovanni. publicé en 1973 un estudio soctol6gico - sobre
un total de 9.804 procesos de lo que entonces se llamaba reduccién de
sacerdotes al estado laical '*. Una investigacién particular sobre las moti-
vaciones del abandono del ministerio ordenado descubre entre las varias
causas también la insatisfaccién con la- parte institucional de la Iglesia,
En la indicacidn de esta causa hubo un impresicnante crescendo: en
1964: 3.76%; en 1965: 4.04%; en 1966: 5.48%; en 1967: 18.30%;
en 1968: 39.40%. Estos nimeros se referian al total de los 9.804 procesos
estudiados. Se indican también las estadisticas para algunos paises en
particular, En Brasii, por ejemplo, en 1969 el 55.74% de los que aban-
donaron el ministerio indicaron como motive su rechaze a la Iglesia
“institucional”. El crescendo en Brasil fue asi: 1964: 6.67%; 1965:
4.24%; 1966: 11.69%; 1967: 23.75%; 1968: 25%; 1969: 55.74%.

En la preparacién del Sinodo de los Obispos de 1971, que tenfa
como unc de sus temas el Ministerio Sacerdotal, se hicieron estudios
preliminares en numerosos paises. La encuesta hecha entonces en Espafia
revelé que 53% de los preshiteros declaraba que sus relaciones con los

Ohispos eran negatnas o simplemente pasivas y frias. Se constatd que
parte 1mp0rtante del clero actia cada vez més al margen de la orgamzamdn

" 15 Emilio Colagmv'mm, Crisi vere ¢ folse nel mafa a‘el prete cggi, Citta Nuova
Editrice, Roma 1973. - . .
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de Ja Iglesia, 0 lo soporta como un mal menor, o se relaciona con ella
sin entusiasmo o interés para que funcione mejor. 26% de la totalidad
del clero espafiol declaraba no sentirse ya identificade con la Iglesia como
ingtitucidn visible. Entre los jévenes esta posicién llegaba al 49%. La
encuesta hecha en esta misma ocasién en Brasil, reveld -una situacién
semejante: 45% de los presbiteros sefialaba a la Iglesia “institucional”
como uno de los mayores problemas de la Iglesia en aquella nacién.
24.5% opinaba que la Iglesxa institucional era uno de .los prmmpa]es
obstéculos para el ejercicic de su ministerio °.

Diez afios después, en 1980, se promovié otra amplia encuesta entre
el clero del Brasil, a Ia cual respondieron 4.104 sacerdotes'?. A la
pregunta sobre la “fidelidad de la Iglesia al Evangelio”, apenas el 26.9%
respondié que, en su opinién, la Iglesia es fiel al Evangelio; 44.3% juzga
que la Iglesia “‘es fiel sélo en parte”; y 24.1% considera que ella “debe
cambiar para ser fiel”. La mayorfa pone en duda el mismo dogma de
la indefectibilidad sustancial de la Esposa de Cristo. La alegre y humilde
conviccidn sobre el “licet sub umbris, fideliter tamen” (LG 8d) como
que desaparece entre los mismos sacerdotes. Tan minada estd nuestra
eclesiologia, En su Exhortacién Paterna cum benevolentia, sobre la recon-
ciliacién dentro de 1a Iglesia, del 8-12-1974, el Papa Pablo V1 hablaba en el
n. 3 de los fermentos de infidelidad al Espiritu Santc que .aparecen en
nuesttos dias al interior de la Iglesia para socavarla desde adentro, pero
con la pretension de permaneccer en la Iglesia”; y aclaraba el Papa:
...y ne queriendo reconocer en la Iglesia una ﬁmca realidad que nace
de un doble elemento humano y divino, andloga al misteric del Verbo
Encarnado. .., se oponen a la jerarquiz, como si cada acte de esa opo-
sicidn fuera un momento constitutivo de la verdad acerca de la Iglesia
que hay que descubrir de nuwevo como Cristo la habria fundado; ponen
en entredicho la obligacién de obedecer a la autoridad querida por el
Redentor; levantan acusaciones contra los Pastores de la Iglesia, no tanto
por lo que hacen, sinc sencillamente, porque, como dicen, serfan los
guardianes de un sistema ¢ aparato eclesidstico en 0p051c16n a la institu-
cién de Cristo” ",

8i se quiere tomar en serio todo lo que, en ciertos ambientes y
después del Conciliv. a veces incluso én nombre del Vaticano II, se
estd escribiendo sobre la. Iglesia en su aspecto externo, visible, insti-
tucional, jerdrquico v juridico, serd necesario concluir sencillamente que
la “institucionalizacién™ de la Iglesia ha sido fatal para la misma fidelidad
a la voluntad de Jesucristo para con Su Iglesia, si es que todavia se
acepta que ella ha sido fundada por nuestro Sefior. De la Iglesia “jerdr
quica”, “institucional”, “juridica”, “oficial”, “gran-institucién”, “sociedad
perfecta”, eic., se habla y escribe en términos negativos v despreciativos.
Como si fuera un mal. :

¥ Sobre estas encuestas véase mi libro Identided Secerdotal, Ediciones Paulinas,
Bogotd 1975, pp. 10-28.

1" Cf, Revista Eelesidstica Brusileira 1981, pp. B67-577.
8 Ci, L'Osservatore Romano, ed, espafiola, del 22-12-1974, p. 626,
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Fruto acritico de esta eclesiologfa corrosiva es, por ejemplo, el re-
ciente libro de Leonardo Boff, O.FM., Igreja: Carisma e Poder, con el
subtitulo “Ensaios de Eclesiologia Mxhtante” %, Pretende ser un requietn
de lo que €l lama “‘Iglesia-institucién”.

Infelizmente no serfa nada dificil multiplicar los ejemplos Y sélo
para ejemplarizar, témese el mimero de enero-marzo de 1981 de la reyista
Theologica Xaveriana, Bogotd, gue anuncia en la- cardtula: “Nueva forma
de ser Iglesia”, En las pp. 7-33 se publica el trabajo de tres alumnos del
ciclo basico de la Facultad de Teologiz de la Universidad Javeriana -de
Bogotd, Colombia, con el titulo “Figuras, Tipos y Modelos de la Iglesia”
y su funcionalidad o disfuncionalidad para América Latina. En la p. 11
los tres autores comienzan a abordar el tema de la “Iglesia como sociedad
perfecta”, que seria una de las tipologias. Informan que esta tipologia
tiene su origen en una eclesiologfa jurfdica, fruto de la autocomprension
de la Iglesia en la Edad Media, cuando prevalecia el programa de salvar
a la Iglesia mediante la absolutizacién de los derechos papales. Afirman
que entonces “Cristo dejo de ser la Cabeza de su Cuerpo misticd, y que
el Papa ocupd su lugar”, transformando. todo en un “Corpus Ecclesiag
Mysticum”, Cristo desaparece. Sostienen que esta tipologia perdura hasta
el Concilio Vaticano II . Para 1echazar]a sefialan tres razones: '

— Exirinsecismo candnico: lo que importa seria lo externo ' y se
dejan de lado los elementos constitutivos de la Tglesia espititual” (o que
evidenterente seria gravisimo y una sustancial infidelidad al Evangelio).

— Juridicismo excesivo, con primado sobre el Evangelic y el mismo
Espiritu (lo que serfa manifiestamente contrario a conceptos fundamenta-
les de la Nueva Alianza). :

— Centralismo congémto de la figura monéarquica en Roma, en la
didcesis y en la parroguia. “Se llega al punto de que el problema de
pertenencia a la Iglesia es asunto de mera observancia ecle_siéStica” (cosa
claramente absurda para la autentlca vida crxstlana) '

No hay duda que en la Iglesia, tal como Cristo la quiso, existe y
debe haber lo extrinseco, Io juridico y lo centralizado, pero . reducirlo
todo a estos tres elementos, es transformarla en ridicula caricatura que,
como tal, jamds existi6, ni siquiera en la mente del Papa San Gregorio
VII, que habria sido la expresi6n més alta de este modelo eclesiasiico.
Lamentan nuestros tres autores que “esta forma de Iglesia, como Sociedad
perfecta, no ha pasado atn de moda”; y afiaden con sagacidad: “Al

19 El original brasilero fue publicade por Editora Vozes, Petrdpolis 1981, Del mismo
libro se hicieron dos ediciones en espafiol, una en Colombia {Indo-American Press Service,
1982}, otra en Espafia (Editorial Sal Terrae, Santander 1982). Véese mi comentarie
en la revista Medellin 1982, pp. 267-286.

20 Concepto semejante se encuentra en la obra del P. Mario Morin, M. 85. A., Combio
Estructural v Ministerial de lo Iglesis, “una respuesta a la Iglesia que estd’ ca.mblanclu
sministerialmente”. Edicién de la Pontificia Universidad Javerlana, Bogotdé 1979, princi-
palmente en las pp. T9:s. Véase también el libro Modelos de Iglesm, de’ J’ose M:mns,
Ediciones Pauliras, Bogotd 1976, pp. 44ss. . . L
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analizarla, debemos decir, con toda honestidad, que de ningin modo es
el modelo para América Latina”. Ni para América Latina, ni para ningin
continente. Pues es pura fantasia.

El fantasma que origina su fobia es la sociedad perfecta.

Sin darse al trabajo de estudiar més detenidamente el concepto,
afirman que con el Concilic Vaticano II la Iglesia dejé de ser una
sociedad perfecta. Antes de rechazar sumariamente un concepto conside-
rado tan fundamental en la eclesiologfa clésica, serd necesario estudiarlo.
Basta abrir cualquier manuval de buena y seria teologia que todavia tiene
la preccupacién de explicar primero los conceptos. Albert Lang?, por
ejemplo, nos explicard facilmente que sociedad es la unién organizada de
hombres para la consecucidn de un determinado fin comdn; que una
sociedad siempie ha de constar de una pluralidad de personas (elemento
material) que se unen patra conseguir un mismo fin en voluntaria y
consciente colaboracién (elemento formal). Por esta actividad reciproca,
plenamente consciente, la sociedad se distingue de una “multitud” de
hombres sin cohesién, y también de una “masa” que de modo transitorio
y casual se encuentra reunida y busca un mismo fin. Cuando una sociedad
no estd sometida a ninguna otra superior y tiene en si todos los medios
necesarios para la realizacién de su fin, es la lamada sociedad perfecta.

Cuando, pues, se asevera con el Vaticano II que la Iglesia fue
“establecida y organizada como uma sociedad” (LG 8b), se quiere afirmar
simplemente que ella consta de una pluralidad de personas que se unen
para conseguir un fin comiin en voluntaria y consciente colaboracién. Y
cuando, ademds, se declara que la Iglesiz es una sociedad perfecta, se
sostiene que ella no estd sometida a ninguna otra sociedad superior (Estado)
y dispone de todos los medios necesatrios pata la consecucién de su fin.

En otras palabras, decir que la Iglesia es como una sociedad perfecta
significa tres cosas que el Vaticano If no ignora:

* que tiene un objetivo: “‘ser en Cristo como un sacramento, 0 sea
signo e instrumenic de la unidén intima com Dios v de la unidad
de todo el gémero humamo” (LG 1); “dilatar mds y méss el Reino
de Dios, incoade por el mismo Dios en la tierra, hasta que al
final de los tiempos El mismo también Io consume” (LG 9b);

* que dispone de medios para alcanzar este fin: “Cristo la dots de
los medios aprepiados de una unién visible y social” (LG 9c);
“sociedad provista de sus drganos jerdrquicos” (LG 8a);

* que debe tener la necesaria libertad para la consecucibén de su
fin: “en la sociedad humana y anté cualquier poder piblico, la
Iglesia reivindica para si la libertad como autoridad espiritual,
constituida por Criste Sefior, a la que por divino mandato incumbe
el deber de ir a todo el mundo y de predicar el Evangelic a toda
criatura. Igualmente, la Iglesia reivindica para si la libertad, en
cuanto es una sociedad de hombres que tiemen derecho a vivir en

2l Albert Lang, Teologic Fundamental, tomo JI, sobre la misidn de la Iglesia. Edi-
ciones Rialp, Madrid 1977, p. 21ss.
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la sociedad civil segin las normas de la fe cristiana” (DH 13b;
cf. GS 76¢). :

Esio es sociedad perfecta. Todo lo demds es fantasia. Hubo por
cierto y puede haber configuraciones histdricas diferentes sea en la for-
mulacién del fin de la Iglesia, sea en el ejercicio de sus medios, sea en
el recurso a sus libertades o derechos. Los recordados tres elementos
constituyentes de la sociedad perfecta valen evidentemente también para
la América Latina, no, por cierto, como modelo, y si como parte indis-
pensable de la misma Iglesia de Crisio.

El Documento de Puebla lo aclara con un excelente raciocinio: “Al
concebirse a si misma como Pueblo, la Iglesia se define como una realidad
en medio de la historia que camina hacia una meta atin no alcanzada.
Por ser un pueblo histérico, la naturaleza de la Iglesia exige visibilidad
a nivel de estructuracién social... La acentuacién del rasgo histérico
destaca la necesidad de expresar dicha realidad como institucién. Tal
caricter social-institucional se manifiesta en la Iglesia a través de una
estructura visible y clara, que ordena la vida de sus miembros, precisa
sus funciopes y relaciones,. sus derechos y deberes” (nn. 254-236).

La fobia con su furia antiinstitucional tal vez pueda encontrar su
explicacién en el mismo modo como acostumbran ahora hablar de “Iglesia-
institucién’, para oponerla a una.Iglesia-sacramento, o Iglesia-comunién, o
Iglesia-Pueblo-de-Dios, etc. De esta manera se quiere designar diferentes
tipos de eclesiologfas a partir de distintas analogias, olvidando que se trata
precisamente de analogias y no de definiciones. La Iglesia es “como un
sacramento” (Mvelu#i sacramentum”) enseitaba LG n. 1; ella fue instituida
“como una sociedad” (“ut societas’’) insistia LG n. 8b. ¥ por ser una
“realidad compleja que estd integrada de un elemento humano y ofro
divino” (LG 8a), siendc ambos elementos esencialmente constitutivos de
esta compleja pero una y (nica realidad, seria un grave error querer definirla
a partir de sélo uno de sus elementos esencialmente constitutivos. Hay que
mantener inconmoviblemente que lo institucional-visible-social-juridico-huma-
no es parte esencialmente constituyente de Ja Iglesia, perc no es ni su parte
‘principal, ni mucho menos su elemento esencial tnico. Por eso cualquier
ensayo de definicion de la Iglesin que tome en consideracién tnica o
principalmente lo institucional estard siempre equivocado., La infeliz expre-
sién “Iglesia-institucidn®, para insinuar un tipo de eclesiologia caracterizado
solo o principalmente por su parte juridica, deberia ser abandonada como
‘inadecuada. Por la misma razdén tampoco se deberian usar expresiones
como Iglesia-comunién, Iglesia-Pueblo-de-Dics, etc. '

Por ser analogia, tampoco se debe olvidar que la Iglesia “como
sociedad” es “muy superior 2 todas las demds sociedades humanas, a las
que supera como la gracia scbrepuja a la matursleza”, segin las palabras
de Pio XII en Mystici Corporis. Como organizacién, la Iglesia es de hecho
una sociedad tinica en su género, incomparable e irrepetible, precisamente
porque sobrepasa absolutamente todos los limites naturales o meramente
humanos. Es una sociedad estrictamente atipica, que no se explica ni
funciona segin modelos socioldgicos. Pues precisamente lo que en ella es
“sociedad” o *institucién” es transformado en signo e instrumento del
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Espiritu Santo. Esto significa la total relativizacién de lo social, visible,
humano u organizado en la Iglesia.. Pero es también la razén que permitia
a Puebla asegurar que “la jerarquia y las instituciones, Iejos de ser obstéculo
para la evangelizacién, son instrumentos del Espiritu y de la gracia”
(n. 206). Lo institucional y lo carismético se unen en una tnica “realidad
compleja” (LG 8a), que es la Iglesia.

2, La Aversién al Poder

" La fobia a la Iglesia “institucional” se expresa de modo especial en
la actitud de aversién al podet. La Iglesia es quimerizada como una pacifica
e idilica comunidad fraternal, igualitaria y democrética, animada y servida
por multiples dones y carismas del Espiritu Santo. En el seno de tan linda
convivencia cristiana ‘no se puede ni siquiera imaginar la presencia de
rnas autoridades superiores con poderes especiales que imponen doctrinas,
vigilan el cuito, promuilgan leyes, prescriben normas, insisten en disciplinas,
gobiernan con mano firme, piden obediencia y amenazan con castigos.
Les parece evidente que todo eso no se compagma con el ideal evangélico.
Si aquello es Iglesia, prefieren un Chisto sm Iglesia. En la Evangelii Nun-
tiandi, n. 16, Pablo VI se referia a los que “van repitiendo que su aspiracién
es amar a Cristo pero sin Iglesia, escuchar a Cristo pero no a la Iglesia,
estar en Cristo pero al margen de la Iglesia™.

" En sus agresivos ensayos de eclesiclogia militante # el Padre Leonardo
Boif, O.F.M,, se transforma en cazador de dominadores y grandes o peque-
fios opresores y tiranos y féacilmente los descubre o pretende haberlos
encontrado tanto en el Papa y su curia como entre los Obispos y sus
curias. Seglin él, “primitivamente el pueblo cristiano participaba del poder
de la Iglesia”, pero después hubo “un proceso de expropiacién de los
medios de produccién religiosa por parte del clero contra el pueblo
cristiano”, que fue asf “expropiade” de sus capacidades: “se cred um
cuerpo. de funcionarios y peritos encargados de atender los intereses reli-
giosos de todos mediante la produccidn exclusiva por ellos de bienes
simbélicos para ser consumidos por el pueblo ahora expropiado” (p. 179),
De este modo surgié una Iglesia “disimétricamente estructurada™ con un
grupo dominante que secuestrd el mensaje liberador de Jesiis en funcitn
de sus iniereses, “hasta el punto de expropiar del pueblo cristiano todas
las formas de participacién decisoria” (p. 191). En esta Iglesia, ahora
disimétrica, con duefios y expropiades, con opresores y oprimidos, con
productores y consumidores, los jerarcas son los capitalistas, los duefios de
los"medios de produccidn religiosa (que seria el “capital”), los monopoli
zadores del poder, los creadores y controladores del discurso oficial (p. 75).
En esta iglesia del poder, la jerarquia “piensa, dice 'y no hace”, mieniras
que el laico “no debe pensar, nc puede decir, peto hace™ (p. 85). En ¢lla,
“de un lado se encuentra la Ecclesia docens que todo sabe y todo interpreta;

- Vease ]a ohra. citada en 1a nota 13. Este libro nene el subtitulo de *“'Ensaios- de
eclesiologla militante”.
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de otro lado el laico que nada sabe, nada produce y todo recibe, la
Ecclesia discens. La jerarquia no aprende nada en contacto con los laicos;
éstos no tienen espacio eclesial para mostrar su riqueza™ (p. 218), Es
una Iglesia “hambrienta de poder” (p. 87); en ella el poder es como un
dinosaurio insaciable para “someter todo y todos a los propios dictdmenes
del poder” (p. 88). La “potestas” es imaginada come categorfa-clave para
la autocomprension de la Iglesia. “E! poder se instaurard como el horizonte
méximo a partir del cual serd asimilado, comprendido y anunciado el
Evangelio” (p. 88). “El poder eclesidstico lefa, releia y volvia a leer del
NT casi que exclusivamente las Epistolas catdlicas en donde ya aparecen
los primeros signos de un pensar en términos de poder, de ortodoxia, de
tradicién, de preservar mds que de crear, de moralizar mis que de profé.
ticamente proclamar™ (p. 101). Segin él, “el ejercicio del poder en la
Iglesia siguié los criterios del poder pagano en iérmincs de dominacidn,
centralizacién, marginalizacién, triunfalismo, Aybris humana bajo capa
sagrada” (p. 98). El piensa asimismo que la actual estructura de poder
en la Iglesia no tiene origen divino: ella mace concretamente de Ia expe-
riencia con el poder romano y la estructura feudal (p. 71). “Con la entrada
en la Iglesia de los funcionarios del Imperio que debian asumir la nueva
ideologia estatal, se procesd més bien upa paganizacién del Cristianismo
que una ctistianizacién del paganismo” (p. 87).

Con tantas caricaturas le serd fdcil comunicar a sus desprevenidos
lectores iguales sentimientos de aversién al poder. Y dado gque, siempre
segin el autor, la comunidad fue “expropiada™ (véase esta palabra en Tas
pn. 179, 187, 191, 218, 236) y el clero “secuestr6” el Evangelio en funcién
de sus infereses (p. 190) y se “apropié” privadamente el poder sagrado
(p. 239), serd absolutamente necesaric que todo voelva a la comunidad:

* “La comunidad se considera depositaria del poder sagrade y no
solamente algunos dentro de ella” (p. 187).

* El poder “es funcién de la comunidad y no de una persona® (ib.).

* Se debera pensar el poder como depositado en la comunidad toda
entera; a partiv de ella el poder se reparie en diferentes formas segin
lo exigen las necesidades, hasta el supremo pontificado” (p. 188).

Siendo la comunidad depositaria del poder y partiendo de ella su

reparticién, cuando le falie un minisiro ordenado y desea ardientemente
la celebracién de la Eucaristia, puede, segtin la concepcidn boffiana, la
misma comunidad designar “ad hoc” a uno de sus miembros laicos para
presidir la celebracién de la Cena del Sefior #.
. Ademis; volviendo al citado libro Igreja: Carisma e Poder, el poder
es “pura funcién de servicio (pp. 99, 108, 185). “La jerarquia e¢s de mero
servicio interno y no constitucién de estratos ontoldgicos que abren el
camino para divisiones internas al cuerpc eclesial v de verdaderas clases
de cristfanos (sentimiento analitico™) (p. 27).

B Esta docirina es propuesta por Leonardo Boff en su obra Eclesiogenese, Editora
Vozes, Petrépolis 1977, en el capitulo titulado “El laico y el poder de celebrar la Cena
del Senor” {pp. 73-81).
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Como se ve, la enloguecida actitud de aversién al poder acaba desembo-
cando en Ia misma negacién del poder. En la Iglesia no habria poderes:
hay servicics. En su discurso al Tribunal de la Sacra Rota Romana, el
28-1-1971, el Papa Pablo VI ya llamaba la atencién sobre semejantes
conclusiones: “Bien es verdad que, hoy, el cardcter de ‘servicio® de la
autoridad de la Iglesia se ha acentuado tanto por parte de algunas
personas, que se puedep manifestar dos peligrosas consecuencias en la
concepcién constitutiva de la misma Iglesia: la de airibuir vna prioridad
a la comunidad, reconociéndole poderes carvisméticos eficientes y propios;
vy la de menospreciar el aspecte potestativo de la Iglesia, con acentuado
descrédito de las funciones canénicas en la sociedad eclesial, de donde
ha nacide la opinién de una libertad indiscriminada, de un pluralismo
auténomoe, y una acusacién de “juridicismo’ a la tradicidén y a la praxis
normativa de la Jerarquia., Anie estas interpretaciones que no correspon-
den fundamentalmente a los designios de Cristo y de la Iglesia, queremos
recordar también hoy que la autoridad,- o sea, el poder de coordenar
los medios aptos para alcanzar e! objetivo de la sociedad eclesial, no
es contraria a la efusién del Espiritu en el Pueblo de Dios, sino vincule
y defensa®.

La actitud de aversion al poder no es una originalidad latinoameri-
cana. Los profesores europeos Hans Kiing, Eward Schillebeeckz, O.P,,
y otros mds son los inspiradores de sus epigonos entre nosotros. En un
largo articulo sobre “La Comunidad Cristiana y sus Ministros™”, para el
n. 153 (1980) de la revista Concilium, el Prof. Edward Schillebeeckx
distingue fundamentalmente enire la concepcién del ministerio vigente
en el primer milenio, sobre la base de criterios teoldgicos, v del segundo
milenio, sobre Ia base de factores exirateolégicos (cf. pp. 396-397, 42t,
424-425). La principal razén teolégica estaria en el canon 6 del Concilio
de Calcedonia, del 451 %, Este canon habia prohibido las ordenaciones
absolutas (sin conexién con alguna Iglesia local), declardndolas sin efecto
o invélidas. Por causa de los abusos de las ordenaciones absolutas y
para disciplinar el problema de los clérigos vagantes, se establecfa como
condicién para la vélida ordenacion el estar asignado a una determinada
Iglesia o comunidad local . Del canon calcedonense —y desconociendo
la doctrina de Trento— Schillebeeckx es capaz de sacar. conclusiones de
este calibre: :

24 E] misme articulo es mis ampliamente desarrollado en el libro Le Ministere dans
L’'Egiise, CERF, Paris 1981, pero sin cambiar la docirina.

25 Por ser puramente disciplinar ¥ no doctrinario o dogmético, este canon no se
encuentra en el FEnchiridion Symbolorum de Denzinger. Textualmente dice asi: “VI
Que nadie sea ordenado de modo absoluto: madie debe ser ordenade de modo absoluto,
ni presbitero, ni didicono ni en cualquier otro grado eclesidstico, si no es especialmente
asignado a2 una iglesia de ciudad o de aldea, a una capilla de martivr o a un monastetio,
Para los que son ordenados de modo absoluto, €l santo sinodo decretd que tal imposicién
de manos sea sin efecto ¥ que en minguna parte puedan ejercer su ministerio, para con-
fusidn del que los ordend”.

26 MAs tarde, en 1568, conira ofro tipo de abusos, el Concilio de Trento ensefiard
que ‘“en la ordenacion de los obispes, de los sacerdotes v demds ordenes no se requiere
el consentimiente, wvocaciéh o autoridad ni del pueblo ni de potestad o magistratura
secular alguna, de suerte que sin ellz lz orderacidn sea invilida” (Dz 960). .
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* La llamada, designacidn o aceptacién por parte de una determinada
comuniidad no es solamente condicidn sino un elemento esencial o
incluse “la esencia™ de la ordenacidn (pp. 403, 417).

* “El ministerio es una realidad esencialmente eclesial y pneumato-
légica, ¥y no una calificacién ontolégica” (p. 403); esto es: “La
condicién sacerdotal no afecta al cristiano individual (al. ordena-
do), sino a la comunidad como colectividad™ (p. 414). '

* “No por el simple hecho de tener ‘potestad de ordenacidén’ se puede

presidir una comunidad y, en consecuencia, la Eucaristia; antes bien

el dirigente designado o aceptado por la comunidad recibe, mediante
esta incorporacién q una determinada comunidad, todas las faculiades
necesarias para dirigiv una comunidad cristiana™ (p. 404). _

“El presidente de la comunidad tiene, en virtud del derecho de la

comunidad a la eucaristia, el derecho de presidir la misma eucaris-

tia, Dado que la comunidad es una comunidad eucaristica, sin
eucaristia no puede vivir evangélicamente. Si no hay presidente, elige

de entre sus filas un candidato apropiado” (p. 405).

* “Quien tiene Ia competencia para dirigir la comunidad es ipso facto

también presidente de la eucarisifa (en este sentido, la presidencia

de la- eucaristia no necesita una competencia aparte, distinta de la
direceitn)”* (p. 411). Por esc el hecho actual de cristianos que

“presiden” sus comunidades pero no pueden celebrar la eucaristia,

debe ser considerado como una “anomalia eclesiolégica™ (p. 428).

“El sujeto activo de la Eucaristia era la comunidad... El pueblo

celebra, y el sacerdote se limita a presidir con espiritu de servicio”

(p. 413).

En el segundo milenio, siempre segin ¢l mismo autor, se olvidd el
aspecto eclesial y pneumatoldgico del ministerio y se hizo una interpretacién
“directamente cristolSgica™, con la “privatizacion™ del ministerio (p. 415,
titulo}, basada ahora en el principio juridico de la “plenitudo potestatis:
la autoridad como valor en sf, scparado de la comunidad (pp. 419-420).
“El sacerdocio fue considerado m#s como un ‘estado de vida personal’ que
como un- servicio ministerial a la comunidad” (p. 421).

Tratando de evaluar algunas actuales formas y praxis “alternativas”
de ministerio (pp. 429-438), Schillebeeckx informa que “surgen casi exclu-
sivamente gracias a la mediacién de lo que, de momento, debe llamarse
‘ilegalidad’ ”’; pero al mismo tiempo garantiza que en la Iglesia “siempre
ha sido asi” (p. 431). Por eso “existe la posibilidad de que los cristianos
de base desarrollen desde abajo una praxis eclesial que, si bien al principio
choca con la praxis oficial vigente, puede llegar a ser, en su oposicién
cristiana, la praxis dominante de Ia Iglesia ™ (p. 431).

Es manifiesto que, con tales doctrinas y actitudes, lejos ya de los
jalones arriba indicados, tendremos no sblo un puevo tipe de eclesiologia,
sino simplemente una nueva eclesiologia. Ya es otra Iglesia ¥ no nuestra
Iglesia catdlica. Ya no es pluralismo eclesial; serfan los primeros pasos
para una escisién eclesial %7,

I

1k

27 Para completar las consideraciones criticas, véase mi “Nota sobre la Potestad
Sagrads”, en la revista Medellin 1982, pp. 135-188.
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3. La Obsesidén conira la Nueva Cristiandad

Segin los psicdlogos, la obsesién es una idea, temor, actc o espantajo
que se presenta repentinamente y es sentido por el individuo como forzado,
impuesto en contra de su voluntad.

Cuando a fines de 1977 se envi6 el Documentc de Consulia a las
Conferencias Episcopales como primer pasc para preparar la I} Confe
rencia General del Episcopado Latinoamericanc, emergié inesperadamente
una furiosa onda de reacciones que presentia en aquel Documento un
velado propésito de instaurar en América Latina un régimen de “nueva
cristiandad”. Urgia desenmascarar tan siniestro proyecto. El portavoz més
aplaudido del valiente desenmascaramiento fue Clodovis Boff, ©O.S.M.,
en un articulo titulado “La Iusién de una Nueva Cristiandad”, publicado
cantidad de veces en América Latina y Europa 2.

Clodovis Boff pretende captar el tema central del Documento de
Consulta, que serfa el hilo conductor de todas las corrientes que aparecen
en el texto y que juega con la misién misma de la Iglesia en el momento
actual de América Latina. La situacidn serfa ésta: Como estamos en un
importante momento histérico de transicién o paso hacia un nueve tipe
de sociedad urbano-industrial; y dado que esta nueva sociedad necesa-
riamente tendrd que modelarse sobre los dos tinicos modelos de sociedad
urbano-industrial que hoy se presentan (e! capitalismo y el colectivismo);
y puesto que ambos modelos son secularistas o contrarios a la religién,
serd misin de la Tglesia salvaguardar la religiosidad cristiana de los
pueblos latinoamericanos tan terriblemente amenazada por el secularismo
de la naciente sociedad urbano-industrial. Y como, ademds, sélo la unifi-
cacién de los diversos pueblos de AL Je permitird salir del estado
subordinade y. marginal en el cual se encuentran; y como esta urgente
unificacién desctibre en la cultura profundamente cristiana de la poblacidn
latinoamericana su principal factor aunante, tiene la Tglesia en esta labor
unificadora una tarea de primetisima importancia, para superar la gran
contradiccién de nuestto tiempo: su vocacién es “aunar, en una sinfesis
nueva y genial, lo antiguo y lo moderno, lo espiritual vy lo temporal, lo
que otros nos entregaron y nuestra propia originalidad” (palabras de Pablo
VI, citadas en el n. 675 del Documento de Consulta),

.El autor reconcce.aue esta perspectiva no es carente de grandeza
y que la tarea de la Iglesia se presenia realmente exaltadora. Confiesa
que semejanie perspectiva le causé un primer impacto de deslumbramienio.
Pero examinando mejor tan vasto panorama, se emociohd con este descu-
hrimiento: “Vemos reaparecer una figura conocida, v conocida ya desde
hace mds de wun milenio: iel ideal de la cristiandad!”. Concede que la
palabra “cristiandad” no aparece ni una vez en el Documento, pero
afirma aue invade todo el textc. “Se presenta con otros avellidos: ‘nueva
cultura {cristiana)’ {(nn. 218.220, 640, 903, 906), ‘nueva civilizacion (cris-
‘Hana)' (nn. 212, 222, 310, 316, 378, 379), ‘nueva sociedad’ (nn. 737,

CWE] origina.l brasilero fue publicade en la Revista Eclesidstica Brasilera 1978, pp.
5-17; es el texto agqui citado,
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cf. 244, 234.237, 316), ‘nuevo crden’ {(mm. 919, 948). Y afiade: “Bastarfa
haber advertido que la seductora baudera levantada ante nuestros ojos
ostentaba en sus pliegues el viejo blasén feudal para dispersarnos en
medio de grandes e irreverentes carcajadas”.

Sin definir lo que exactamente entiende por “cristiandad”, Clodovis
Boff y sus repetidores y admiradores la identifican simplemente con cultura
“cristiana”, civilizacidn “cristiana”, sociedad “cristiana’, orden social
“cristiano®, etc., Claro que escuela “cristiana™, universidad “cristiana”,
medios de comunicacién “cristiancs”, politica “cristiana” o cualquiera
otra institucidn u organizacidn que pretenda ser “cristiana”, evidentemente
también la democracia “cristiana” (que serfa el colme), todo estaria
infrinsecamente viciado por “la ilusién de una verdadera cristiandad” vy,
como tal, es desdefiado v debe ser rechazado.

Es la obsesién contra la nueva cristiandad.

E! propdsito de. “salvaguardar la religiosidad cristiana de los pueblos
latinoamericanos™ serfa un intento de reintroducir la cristiandad y no
puede recibir la aprcbacién de los obsesionados. Pretender hacer de la
Iglesia una “animadora de la nueve civilizacién del amor” serfa levantar
una seductora bandera con el viejo blasén feudal capaz de dispersar sus
adversarios con grandes e irreverentes carcajadas.

Es la més estricta privatizacién de la Iglesia, promovida paradéjica-
mente por los que defienden que la politica es una dimensién constitutiva
esencial del Evangelio y de la Iglesia,

Clodovis Boff opina que el proceso de secularizacién (que para &l
es lo mismo que “deseclesiologizacién™ - ¢f. p. 12) es inevitable e irrever-
sible. Esta es la razdn por la cual el propdsitc de maniener en América
Latina una cultura “cristiana” le parece una “ilusién”. Pues segin él,
“la sociedad no estd obligada a la fe” y, por tanto, puede prescindir de
la fe y organizarse a base del secularismo. Su argumento es muy sencillo:
“Es la misma fe que lo dice, ya que la fe es libre por naturaleza. Lo
contrario Ileva a la Inquisicidén®™ (p. 11}. Si queremos urgir la fuerza de
su argumento, deberiamos afitmar que tampoco el hombre individual ests
obligado a la fe y, por tante, podria tranquilamente organizar su vida
sin Dios. Es una falacia incapaz de percibir la posibilidad e incluso la
necesidad de conciliar la libertad juridica con la obligacién moral. El
mismo Concilio Vaticano IT que defiende la libertad social v civil en
materia religiosa, ensefia sin embargo que “todos los hombres estén
obligados a buscar la verdad, sobre todo en lo referente a Dios y a su
Tolesia, y, una vez conocida, a abrazatrla v practicarla” (DH 1b; cf. ib,
2b, 3a).

" De sus argumentos Clodovis Boff saca esta conclusién que é1 mismo
clasifica como importante y que en verdad es lo que menos se podria
gsperar de un tedlogo catdlico: “No hay ninguna tragedia en el proceso
de la secularizacién y aun en el secularismo mismo de la sociedad, a no
ser para las pretensiones de una iglesia que continia en aspirar al poder,
asi sea religioso”™; y més: “La profesién ideoldgica y oficial de atefsmo
es tan poco catastréfica como la profesién contraria” (p. 15).
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Nada, pues, de sociedad cristiana. Es la beatificacién de la_ seculari-
zacién v la canonizacién del secularismo.

Ea las pp. 14-15 Clodovis Boff resume un pensamiento mucho mis
ampliamente desarroilado en su obta Teologie ¢ Pratica, con el subtitulo
“Teologia do Politico e suas Mediacoes” (Editora Vozes, Petropolis, Brasil

" 1978; hay una traduccidn espafiola publicada en Espafia). Su punto de
partida es !a distincién entre €] plano de la realidad (estructura fundamen-
tal) y €l plano de la conciencia sobre esta realidad (superestructura gque
brota y depende del plano real). El plano de realidad salvadora estd fort-
mado por el amor que se expresa en las buenas obras al servicio de los
demas. La revelacién y la fe de la Iglesia pertenecen al plano (secundario,
superestructural) de la conciencia de la realidad salvadora. La salvacién (el
planc de la tealidad) alcanza a todos los hombres sin distincién. La reve-
lacién cotresponde exclusivamente a aquellos a quienes se ha dado el tomar
conciencia explicita de la salvacién. T2 Escriturz no es la historia de la
salvacién, sino Iz historia de la revelacién de la salvacién. A la ‘teclogin
interesa fundamentalmente la misma salvacidn. La revelacidn de esta salva-
cién es un momento derivado, secundario y tardio de la historia global
del hombre, Y el cristianismo serfa la iaterpretacidn de la salvacién del
mundo, y no la propia salvacién, ni siquiera su instrumento exclusivo.
La respuesta humana a la salvacién puede ser dada de dos maneras: o bajo
una forma religiosa (por ejemplo Ia de una fe determinada) y/o una forma
ética. En el primer caso Ia exigencia absolutz aparece con los rasgos del
Absoluto personal que se manifiesta como tal. En el segundo caso esa mis-
ma exigencia se presenta bajo los rasgos, todavia abstractos, de unos va-
lores que hay que buscar, o, més concretamente, de un rostro definido, el
del préjimo, como interpelacién a la acogida, a la justicia y al servicio.

Hay, pues, dos caminos de salvacidn: el religioso (v Ia Iglesia caté-
lica pertenece a este tipo, al lado de las otras religiones) v el puramente
ético o irreligioso o incluso ateo (secularizado). Pero la rafz fundamental
de Iz salvacion es siempre la misma, para todos los hombres: es €l amor.
"El hecho de que el hombte lo sepa o no lo sepa, no modifica absoluta-
mente en nada la relacién onto-légica que liga al agapé con la salvacibn

. ya que esta relacidn estd basada en Iz decisidn soberana de Dios en la
forma de Ja economia de la salvacidn” (p. 190). Por este motivo la fe o
la pertenencia a la Iglesia no entran en lo esencial de la salvacién. La fe y
la misma Iglesia no son necesarias ni para el amor ni para la salvaci6e.

Ignorando toda la rnass de textos del Nuevo Testamento que aos
hablap perentoriamente de la necesidad de lz fe y prescindiende de la en-
sefianza actual de la Iglesia, Clodovis Boff se apoya para su tesis sobre
a salvacién sin fe y sin Jglesia casi exclusivamente en el texto del juicio
final, donde se habla de los que hacen €l bien a los hermanos sin saber
quién era el Sefior (Mt 25, 31ss). Sobre este texto existen pumercsas in-
terpretaciones que muestran Jo complejo del misme y lo dificil de su exé-
gesis. Cf José Idigoras, 8.J., “¢la salvacién al margen de la fe?”, en
Revista Teoldgica Limense 1981, pp. 181201, En este articulo se estudia
también la posicibn semejante de Juan Luis Segundo, 8.J.

El primer punto doctrinal que el Papa Pablo VI quiso sefialar al inau-
gurar lz I Conferencia General del Episcopado Latinoamericano (Mede-
llin 1968) se referia a “la dependencia de la caridaed para con el préjimo-
de Ia caridad para con Dios”; pues, decia, esta doctring “de clarisima e
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impugnable derivacién evangélica” es particularmente impugnada en nues-
tros difas: “se quiere secularizar el cristianismo, pasando por alto su esencial
referencia a la verdad religiosa, a Ja comunién sobrenatural con la inefable
e inundante caridad de Dios para con los hombtes, su referencia al deber
" de la respuesta-humana, obligada a osar amatlo y llamarlo Padre y en con-
secuencia llamar con coda verdad hermanocs a los hombtes, para librar al
cristianismo mismo de ‘aquelia forma de neurosis que es la religion’ (Cox),
para evitar toda preocupacién teolégica y para ofrecer al cristianismo una
nueva eficacia, toda ells pragmética, Ia sola que pudiese dar la medida
de su verdad y que lo hiciese aceptable y operante en la moderna cmhze}-
cién profana y tecnolégica”. El amor de Dios es anterior al amor del pré-
jimo: este deriva de aquel (cf. Puebla n. 327). Véase Francisco Intet:dc-
nato, 8.J, La opcién del amor de Dios y al prdjimo en América Latina,
en la revista Medellin 1977, pp. 351-374.

Clodovis Boff fue citado y analizado solamente para ejemplificar
una obsesidon que olfatea el peligro de una nueva cristiandad por doquier
y prefiere una sociedad sin Dios ni Cristo, como los masones del més
exiremado liberalismo. Pero hay muchos otros que sufren del mismo mal.
Segiin Rodolfo Ramén de Roux, S8.J.%, “nueva cristiandad” serfa un
“proyecto de reconquista catélica en el que la Iglesia trata, con formas
nuevas, de seguir estands en el cenito de la sociedad, inspirando su
edificacién en principios cristianos” (p. 546). Sélo porque el - Episcopado
colombiano creé el Institutc de Estudics para el Desarrollo, que “orientara
sus actividades a elaborar y difundir una visidn cristiana del desarrollo
econdpiico adaptdndolo a la situacién de Colombia”, es juzgado por el
citado jesuita colombianc con este parecer: “Es clara la mentalidad de
nyeva cristiandad que, aunque afirma la autonomia de lo temporal, pre-
tende edificar una cristiandad profana, es. decir, una sociedad inspirada
en principios cristianos, en la que la Iglesia sigue estando al centro”
(p. 562). En la p. 588 describe como situacién de cristiandad: la “presencia
y dominio en la sociedad de valores y normas de la Iglesia”; y como
situacion de nueva cristiandad: la “reforma del sistema capitalista inspirada
en principios cristianos y llevada a cabo por organizaciones cristianas,
sindicatos, universidades, partidos politicos ‘cristianos’ * (p. 588).

En Apuntes para una Teologia Nicaragiiense®™ la “cristiandad” es
el enemigo mayor (cf. pp. 96-103). La actitud de anticristiandad lleva a-
estos tedlogos latinoamericanos a privatizar la vida cristiana: nombrar a
Dios en la Constitucidn, ubicar crucifijos en los tribunales y las ‘cdmaras
legislativas, hacer obligatoria la ensefianza de la religién en el sistema
escolar, etc, serfa “cristiandad” rechazable (p. 134); tener sindicatos
“cristianos™, cooperativas “‘cristianas”, unién de colonos “cristiancs”, etc,
serfa “neocristiandad” (p. 157). Los Obispos de Nicaragua son acusados

29Véuse Ja obra citada en la motz 14.

0 8e trata de Ias actas de un “encuentro latinoamericano de teologia” celebrado
e Managua, Nicaragua, en 1980. Fueron publicadas por el Departamento Ecuménico
de Investigaciones, San José, Costa Rica, 1081, Sobre estas actas véase la revista- Medellin
1982, pp. 129-136. o
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de seguir trabajando segiin un modelo de neocristiandad (p. 143), del
cual todavia no se han liberado (pp. 134, 135). Pero ellos mismos, que
antes exigian una total separacién entre Iglesia v Estado y acusaban a
la Iglesia de vivir en “maridaje completo” con el régimen somocista
{p. 40), conviven ahora con el régimen sandinista en connubio escandaloso.
*  Histéricamente hemos conocido como régimen de cristiandad lo que
el Documento de Puebla describe como “alianza: estrecha enire el poder
civil ¥y el poder eclesidstico” (n. 560), situacién que hoy es afiorada
Gnicamente por lo que Puecbla denomina “integrismo tradicional” (ib.).
Nadie niega que en el pasado hubo tiempos y regiones con una configu-
racién de la Iglesia en modelos de cristtandad. El Concilio Vaticano I¥
so distancié de aquellos modelos. Basta leer los nn. 42 y 76 de Gaudium
et Spes. En este Gltimo, por ejemplo, tenemos esta afirmacidn:

“Ciertamente, las realidades temporales y las realidades sobrenatura-
les estdn estrechamente unidas entre si, y Ia misma Iglesia se sirve de me-
dios temporales en cuanto su propia misién lo-exige. No pone, sin em-
bargo, su esperanza en privilegios dados por el poder civil; mas aun, renua-
ciard al ejercicic de ciertos derechos legitimamente adquiridos tan prono
como conste que su uso puede empaiiar la pureza de su testimonio o las
nuevas condiciones de vida exijan otra disposicién, Fs de justicia que pus-
da la Iglesia en todo momento y en todas partes predicar la fe con aurén-
tica libertad, ensefar su doctrina social, ejercer su misién entre los homr
bres sin traba alguna y dar su juicio moral, incluso sobre materias refe-
rentes al -orden politico, cuando lo exijan los derechos fundamentales de
la persona o la salvacion de las almas, utilizando todos y solos aquellos

. medios que sean conformes al Evangelio y al bien de todos segilin la diver-
sidad de dempos y de situaciones”™ (GS 76e).

En Puebla nuestros Obispos declaran que “la Iglesia requiere ser
cada dia mas independiente de los poderes del mundo, para asi disponer
de un amplio espacio de libertad que le permita cumplir su labor aposts-
lica sin-interferencias” (0. 144). Por ello es sociedad perfecta. Perc eso
no es cristiandad ni motive para estallarse en carcajadas.

Lo que rechazan como “nueva cristiandad” no pasa de ser un espan-
tajo. Segiin sus victimas, el Vaticanc II cieriamenie seria un intento de
introducir en el mundo moderno la nueva® cristiandad. Pues lo que ellos
desdefian, aflora por todos lados en todos los documentos conciliares.
Los laicos son constantemente invitados al aposiolade de la animacién
cristiana -del orden ' temporal, al esfuerzo de informar con el espiritu
cristiano la mente, las costumbres, las leyes y las instituciones sociales o
vumumitarias. Precisamente este es el apostolado especifico de los laicos.
“Impregnar y perfeccionar tode el orden temporal con el espiritu del
Evangelio” (AA n. 5) es la consigna del Concilio. Animatio christiona
ordinis temporalis, se repite a todo instante (cf. AA 2, 4e, 16¢, 192.). Hablan-
do de la Iglesia, afirma el Concilio: “Su razén de ser es actuar como fer-
mento. y como alma de la sociedad, que debe renovarse em Cristo, y
transformarse en familia de Dios”. (GS 40b). Semejante concepcién ya
no cabe en las categorias de los que descubren intentos de nueva cristian-
dad hasta en una escuela catdlica. Pero es cierfamente una preocupaciin
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fundamental del Concilio. Y también de Medellin. El documento de
Medellin sobre los laicos lo repite a manos llenas. Medellin habla sin
inhibiciones de Ia necesidad de escuelas ‘‘catélicas” (Educ. nn. 8-9),
de universidades “catflicas” (ib. mn. 21-24), de organmizaciones y movi-
mientos “catdlicos” de juventud (Juv. n. 17), de una visiébn “cristiana”
de la paz (Paz nn. 14-18), etc. Puebla igual. Ni vale la pena comprobar
cosas tan evidentes. Sea suficiente esto, tomado de Ia Ttltima pdgina de
Puebla: “...todo ello hard posible una participacién libre y responsable,
en comunién fraterna y dialogante, para la construccidn- de una -nueva
sociedad verdaderamente humana y penetrada de valores evangélicos. Ella
ha de ser modelada en la comunidad del Padre, del Hijo v del Espiritu
Santo y debe ser respuesta a los sufrimientos y aspiraciones de nuestros
pueblos, llenos de esperanza que no podra ser defraudada” (n. 1308).

Puebla sabe que en América Latina hay grupos que esperan el Reino
de Dios “de una alianza estratégica de la Iglesia con el marxismo, exclu-
yendo cualquiera otra alternativa™ (n. 561).

lSerfa ésta la ilusién de una nueva cristiandad?

4, La idealizacién de I_os Pobres

“La inmensa mayoria de nuestros hermanos sigue viviendo en situa-
cidn de pobreza y aun de miseria que se ha agravado”. Con estas palabras
resume el Documenio de Puebla en el n, 1135 uno de los aspectos de
la situaci6n social de la realidad latincamericana, descrita mds abundao-
temente en los nn. 15-71. 5i en Medellin el clamor que brotaba de
millones de hombres era sordo {ci. Puebla n. 88), en Puebla este clamor
ya es “claro, creciente, impetuoso y, en ocasiones, amenazante” (n. 89).
Nuestros Obispos hablan otras veces de estas “inmensas mayorias” (n.
1129), “‘grandes mayorias” (nn. 1207, 1260), “gran maycria” (n. 1208)
0. “mayoria” (n. 1156).

Nadie duda que esta situacién social en un continente mayoritaria-
mente catélico es para la misma Iglesia un extraordinario reto pastoral,
Ya el Documento de la Primera Conferencia General del Episcopado
Latincamericano (Ric de Janeiro 1955) habia proclamado la wurgente
necesidad de la presencia activa de la Iglesia, “a fin de influir en el
mundo econdmica-social, orlentandolo con la luz de su doctrina y animén-
dolo con su espiritu”. Esta presencia, decia el Documente de Rio de
Janeiro, “ha de realizarse en tves formas: iluminacion, educacidn, accion’;
y describia entonces estas tres formas de presencia de la Iglesia entre los
necesitados de América Latina. En ciertos ambientes esta preocupacién
pastoral-social conoci6é después un procese de evolucién que el Cardenal
Avelar Branddo Vilela, Presidente del CELAM en la época de la Confe-
rencia de Medellin (1968), describe asi:

“Del asistencialismo se pasé a la promocidn, -de la promocién 2 la
conciencia critica, de la conciencia critica se pasé a la conciencia politica de
compromiso, de la conciencia poiitica de compremiso se pasé a la conciencia
politica de clase. Y a partir de ahi, la "opcién preferencial por los. pobres’

.-a pesar de traer la connotacidn clara de no ser excluyente, pasé a ser sind-
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" pimo de toma de posicidén en favor de ua compromiso politico de catego-

- rfas determinadas, dentro del modelo rigido y absoluto, sin que pueda

- existir margen para otro camino aceptable para el cristiano. Lo .que seria
trabajo de los. laicos, en cuanto constructores de la sociedad pluralista, en
¢l concepto de muchos, llegé 2 ser tarea propia y obligatoria de los Obis-
pos v de los presbuems hasta el punto de que, si no se colocan al servicio
de esa empresa de transformacién directa de las estructuras, ya mo serian
Obispos y sacerdowes coherentes con el Evangelio y la Iglesia. En esta for-
ma, se ha creado una grave y peligrosa ambigiiedad. Asf, las obligaciones
primarias de la jerarquia Hegaron a ser consideradas el instrumente prio-
cipal de los cambios radicales en el orden social, politico y econémico de
los Paises de nuestro Continente” (del Discusso pronunciade en la cele
bracién de las bodas de plata del CELAM, Rio de Janeiro, 3 de julio de
1980;) ¢l texto se encuenira en el Boletin CELAM de agosto de 1980,
p- 18).

Fue asi como una justa y necesaria preocupacion pastoral se trans-
form6é en uma postura eclesial profundamente ambigua con aberrantes
doctrinas eclesioldgicas subyacentes. La sitvacién de los pobres pasé a ser
¢l elemento determinante y condicionanie de la iotalidad de la vida de
la Iglesia.

La preocupacién por los pobres y oprimidos atraviesa todo el Docu-
mento de Puebla y culmina en el capitulo titulado “opeidn preferencial
por los pobres” (nm. 1134-1165). Segin Puebla, ante este complejo
problema socic-pastoral debe haber una conjunta “accién de la Iglesia
con ‘los consiructores de la sociedad pluralista en América Latina” (cf.
nn.  1206-1253), como también una “accién de la Jglesia por la persona
en la sociedad nacional e internacional” (nn. 1254-1293). Este es clara-
mente un campe en el cual las fuerzas de la Iglesia y las de la sociedad
o del Estado deben colaborar armoniosamente. Ni la Iglesia sola ni e
Estado solo jamds resolverdn un problema de esta magnitud y que es a
la vez social (objeto directo del Estado) y pastoral (objeto directo de la
Iglesia). Es evidente e inevitable que aqui surgirin cuestiones de compe-
tencias y atribuciones que originan tensiones entre la Iglesia y ¢l Estado.
Por esta misma razén serd necesario que las fuerzas disponibles de ambas
partes traten de cooperar y distribuir sus incumbencias y dividir sus
trabajos. Puebla nos recuerda en el n. 1238 esta ensefianza del Concilio,
tomada de GS 76c: “La comunidad politica y la Iglesia son independientes
y auténomas, cada una en su propio terreno. Ambas, sin embargo, aunque
por diverso titulo, estén al servicio de la vocacidn personal y social del
hombre. Este servicic lo realizardén con tanta mayor eficacia, para bien
de todos, cuanto' mejor cultiven ambas entre si una sana cooperacidn
habida cuenta de las circunstancias de lugar y tiempo”.

Lo que en muchos lugares se nota es que, en vez de cultivar aquella
deseada sana cooperacién entre Iglesia y Estado, tratan de acrecentar la
natural tensiém para transformarla en oposicién. De la unién entre Iglesia
y Estade (que era el extremo dudoso de la cristiandad) pasan a la
oposicion entre Iglesia y Estado (que serd ¢l otro extremo igualmente
discutible). El Estade, cualquiera que sea, a excepcidn del socialista, pasa
a ser considerado simplemente como enemigo y opresor de los pobres
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que son, sin mads, identificados con el “pueblo”. Simplificando todavia més
el statu quo de la situacidn social, la sociedad  como tal es globalmente
imaginada como dividida en dos clases: los ricos (que serfan los opresores)
y los pobres (que son los oprimidos). Y porque la opresién, con toda
la casta de los ricos, es una situacién de imjusticia y violencia- institucio-
nalizadas®', ya es mds que evidente que la Iglesia, en su conjunto, al
frente el Papa, los Obispos y Presbiteros, debe alienarse "incondicional-
mente al lado de los pobres cprimidos y de sus luchas liberadoras. No
hacerlo, serfa una actitud contraria al Evangelio,

El pobre pasa entonces a ser idealizado. “Los pobres, lugar teols-
gico de la eclesiologia”, proclama Jon Sobrino como subtitulo del libro
publicado en 1981, con un titulo no menos sorprendente y diciente:
“Resurreccion de la verdadera Iglesia” . Esta “verdadera” Iglesia que
ahora “resucita® seria “la Iglesia de los pobres”. Es el nuevo Evangelio.
La Iglesia debe ser exclusivamente “de los pobres”, “desde y con los
pobres”, etc. Y dado que los pobres son el pueblo, Ia Iglesia serd nece-
sariamente una Iglesia “popular”. “La {inica verdadera Iglesia es la que
estd al servicio de la liberacién de los pobres”, es la conclusién final,
repetida y proclamada por ciertos grupos en todos los rincones del
Continente. ' :

‘Para comptobarlo hasta leer las actas de sus congresos. Ejemplos:

— Encuentro Latinoamericano de Teologia, celehrado en México en agosta
de 1975. Sus actas fueron publicadas bajo el titulo Libaracion y Cawsi.
verio, un volumen de 658 piginas. _

—-Eacuentro Nacional de Teologia de Ia Liberacién, celebrado ea Colom-
bia del 16 al 19 de marzo de 1979. Véase el informe y las conclusioties
en la revista Solidaridad, Bogots, abril de 1979. ' '

- — Congreso Internacional Ecuménico de Teologia, celebrado en S. Paulo.

- Brasil, del 20 de febrero al 3 de marzo de 1980, Sus conclusiones, con

el titulo “Eclesiologia de las comunidades cristianas populares”, fueron

publicadas también en la revista Medellin 1980, pp. 282-296, con dos

comentarios: wao del P. José Idigoras, S.J., en las pp. 352-363; owo
del Pbro. Francisco Tamayo, pp. 537-543.

— Encuentro Latinoamericano de Teologia, celebrado en Managua, Nica-
ragua, del 8 al 14 de septiembre de 1980. Sus actas fueron publicadas
con el titnlo “"Apuntes para una Teologia Nicaragiiense” por el Depar-
tamento Ecuménico de Iavestigaciones, San José, Costa Rica 1981, con

198 pp. Sobre estas actas véase la revista Medellin 1982, pp. 129-135.

Este proceso de idealizacién de los pobres es méds emocional que
racional. Pable Richard informa c¢6mo “el término un poco roméntico

. 3.' El documento de Medellin sobre la Paz, n. 16, eatendia por "violencia institu-
cionalizada” wna situacin ean Iz cual “por defecto de las estructuras de la empresa
industrial ¥ agricola, de la economia nacional ¢ internacienal, de la vida cultural y poli-
tica, poblaciones enteras faltas de lo mecesario viven en una tal dependencia que les
impide todz iniciativa y responsabilidad, lo mismo que toda posibilidad de promocién
cultural y de participacién en la vida social v politica”. )
32E} libro fue publicade por la Editorial Eal Terraze, Santander (Espafia), en 1981.
Tiene 349 pp. : . - ;
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de ‘pobre’ es reemplazado por aquel otro de ‘exploiado’. La pobreza es
asi captada como fruto de unz explotacién” ¥. Esta fdcil y acritica iden-
tificacién del romdntico “‘pobre” con el duro “explotade” fue-hecha mas
por motivos tdcticos que por razones cientificas. Tenfa la ventaja de abrir
las puertas a las ‘“clases” de la terminoclogia marxista. Opeién por los
pobres se transformaba asi en opcidn por una clase y contra otra . Un
paso més y ya se estaba en plena lucha de clases. El grupo Sacerdotes
para América Latina (SAL, de Colombia) publicé un volumen de 288
péginas titulado “Documentos 1972-1978”, con el significative subtitulo:
“Un compromiso sacerdotal en la Iucha de clases”. Otro libro nacido en
el mismo ambiente ¢ hijo de idéntico espiritu, publicade en Bogotd en
1978, tiene este titulo: “Sélo los cristianos militantes pueden ser tedlogos
de la liberacién”. El conjunio es presentado en siete proposiciones: La
cuarta suena asi: “Para ser teblogo de la Iiberacién —como intelectual
orginico del proletariado y como ideblogo de los cristianos comprometidos
en la revolucién— es necesario asumir un compromiso decidido en la
liberacién, ocupar en teologia una posicién de clase proletaria y fusionarse
con las grandes masas populares. Para ello se requiere una reeducacidn
larga, dolorosa vy dificil; una Iucha §in término tanto exterior come
interior” (p. 43).

En la exaltacién del pobrs llegan a afirmaciones de este tlpo' “Sélo
los pobres tienen oidos para escuchar la palabra de Dios”; “sélo los
pobres son capaces de comprender y aceptar la Buena Nueva y la libe
racién anunciada por Cristo”; etc. Los pobres serfan:

* El tnico lugar del encuentro con Dios: “Nos encontramos con
Dios en el quehacer liberador y no fuera de é1”%.

* Los (nicos portadores del Evangelio: “Si el Reino se hace presente
cuando los hombres son evangelizados, estamos convencidos de
'que esto ocurre rnicamente en la medida en que son los pobres
mismos los portadores de la buena nueva de la liberacidn para
todos los hombres, es decir, en la medida en que ellos se apropian
el Evangelio y lo anuncian, en gestos y palabras, rechazando ala
gociedad que los explota y margina” *.

* El sujeto verdadero de la Iglesia: “En la medida en que el pueblo
(en el contexto: el pobre oprimido) legue a ser sujeto de la -
historia, el Pueblo de Dios seri el sujeto verdadero de la Iglesia™ .

NPablo Richard, Cristisnes por el Sociolisme, Sigueme 1978, p. 16. .

M4 'Optar por el pobre es optar por uba clase social y contra otra®, ensefiaba of
Pbro. Gustavo Gutiérrez en El Escorial. Cf. Fe Cristiane y Cambio Socisl, Sigueme
1973, p. 234.

3% Del documento Qué hacer, de la jornada chilena de noviembre de 1973, publi-
cado por Fierro/Mate, Cristianes por el Sociglisme, Editorial Verbo Divino, 1975, p. 422.

36 Véase el documentoe de (Québec, del Segundo Encuentro Internacional de Cristianos
por €l Sociglismo, abril de 1975, publicade en la revista Medellin 1975, pp. 144-150;
el texto aqui citado: n. 16.

3 Ihidem, n. 26.
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* Con privilegio profético: “Rompemos el esquema manipulador de
it a evangelizar al pueblo como si nosotros fuéramos duefios de
la verdad. El pueblo es evangelizado cuando él mismo comienza
a evangelizarse y nosotros lo acompafiamos en esta tarea. Los
pobres son tanto constructores de la historia, como constructores
de la Iglesia™ %,

* El finico sujeto de la teologia: como elemento fundamental para
la metodologfa teoldgica latinoamericana se exige: “Redefinicién
del agente de teclogia, que ya no es el teblogo profesional, sino
el grupo o la comunidad de cristianos; con esto se comprende que
el sujeto que hace teologfa es el sujeto colectivo. Esto significa
que el pueblo se apropia nuevamente de los medios de produccién
seméntica para la elaboracién politico-teoldgica™ *; “sélo el prole-
tario puede traducir esta lucha liberadora en términos teolGgicos

" creiblemente, y con una racionalidad cientifica y constructiva”*.

Los documentos o autores que hablan tan liricamente de los pobres
se refieren a los pobres en seniidc socioldgico (pobreza material, miseria)
y no a los pobres en sentido teolégico de lo que Medellin Hamaba
pobreza “espiritual” (Doc. Pobr. n. 4} y Puebla presenta como pobreza
“cristiana®” ¢ “evangélica” {(an. 1148-1152). Pues con relacidn a los
pobres en este dltimo sentide nadie duda que temgan un lugar absoluta-
mente privilegiade en el designio de Dios.

Si fuese verdad que sblo los pobres-explotados y opnmldos o em:
pobre-cidos tuviesen el privilegio de entender la Palabra de Dics, la
Iglesia deberia considerar como su tarea més importante ayudar a explotar,
oprimir, em-pobre-cer a todos los hombres.

Pero la verdad es que el pobre-explotado-oprimido vive en una situa-
cién contraria a la voluntad de Dios. Este pobre es, como sefiala Puebla,
una “imagen ensombrecida y aun escarnecida® de Dios (n. 1142). Esta
es la razén porque Dios toma su defensa y los ama; pero no se puede
decir que Dios se complace con esta situacién de miseria y opresién para
hacer de ella la condicién que posibilite e! entendimiento de su Palabra.
Dios no se alegra con sus creaturas irrealizadas: las quiere en la alegtia
¥y no en la tristeza, en el centro de la vida y no en Ia periferia, en 1a
salud y no en la enfermedad, en el dominic sobre la- naturaleza y no
esclavos de ella. Es sencillamente un grave error pensar oue los no-pobres
son todos ellos opresores y explotadores y por ende incapaces de ser
Iuenos cristianos que aceptan, entienden y wviven las Palabras y Tos
Misterios de Dios. Es una inaceptable simplificacién dividir la humanidad

38 Documento de la Comisidn Primera del citado Encuentre de Québec, pubhca.do
et el boletin n. 11 del grupo SAL de Medellin, n. 2.7,

3 Francisco Vanderhoff y Miguel Campos, “La Iglesia Popular”, en Ia revista
Contacto, Méxice, diciembre de 1975, p. 49.

40 Francisco Vanderhoff, “La epistemologia moderna ¥ la problem&tica teolégica
actual”, en Liberacidn v Couliverie, México 1975, p. 289. .
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en dos bandos: o pobres-explotados o ricos-explotadores, como si entre
unos y otros no hubiese lugar para lo que llamamos clase media. “La
Iglesia se alegra de ver en muchos de sus hijos, sobre todo de 1a clase
media mds modesta, la vivencia concreta de esta pobreza cristiana”,
exclama Puebla en el n. 1151. Es totalmenie ahistérico afirmar que los
que no son pobres no pueden vivir el ideal de la pobreza evangélica,
aunque sea también verdad que “por el corazén de cada cristiano pasa
la linea que divide la parte que tenemos de justos v de pecadores”, aclara
Puebla en el n. 253. Serfa una visién absolutamente irreal pemsar que
los pobres no son también pecadores que necesitan, igual que todos los
demés seres humanos, de constante conversidn. El pobre, en su casa, con
su mujer e hijos, muchas veces es tan opresar comeo el rico. “El mejor
servicio al hermano (pobre) es la evangelizacién que lo dispone a reali-
zarse como hijo de Dios, lo libera de las injusticias y lo promueve
integralmente”, sostiene Puebla en el n. 1145. La razén de ser de todo
nuestro empefio social es acabar con la pobreza-miseria para que ya no
haya pobres. Pues “condenamos como antievangélica la pobreza extrema
que afecta numerosisimos sectores de nuestro Continente” (n. 1159). Es
una situacién “contraria al plan del Creador” (n. 28). Estd en contra-
diccién con las exisencias del Evangelic (cf. n. 1257).

Siempre se habfa entendido que el antiguo “gloria Dei vivens homo”
significaba que Dios es glorificado por el hombre viviente y realizado;
peto ahora los idealizadores de los pobres pretenden gue proclamemos
“gloria Dei vivens pauper”, como si Ja existencia de pobres fuese un
himmno de glorificacidn de Dics . Como degradacién de la imagen divina
sobre la tierra ¥ disminucién de la dignidad y de fa personalidad humana,
la pobreza como carencia es un pecado social que debe ser erradicado
para acabar con los nobres. /Y entances., nué? ¢Ya no habria posibilidad
de anunciar y entender la Palabra de Dios? :

Entonces tendriamos la gran oportunidad de construir .la auténtic
“Iglesia de los Pobres”, tal como fue propuesta por el Papa Juan Pable IT
en notable discurso pronunciado el dia 2 de julio de 1980 en la Favela
Vidigal (barrio pobre) de Rio de Janeiro 2, nuestto Papa Juan Pablo 11
aclaré admirablemente el sentide de una “Iglesia de los Pobres™. Vale la
pena acompaifiar su exposicién por Io menos en forma esquerméatica:

1. Su punto de partida: “Bienaventurados los pobres de espiritu
porque de ellos es el Reino de los cielos” (Mt. 5, 3).

2. Los pobres de espiritu se caracterizan por dos aperturas:

* Abiertos a Dios y a las maravillas de Dios. Son “pobres” porque
estdn prontos a aceptar siempre el don divino; “de espiritu”, por-

41 Cf. Ton Scbrino, Resurreccion de lo Verdadera Iglesia, Editorial Sal Terrae, San-
tander 1981, p. 13; véase tembién Revista Eclesidstica Brasileira 1982, p. 0.

# Véase el texto completo en la revista Medellin 1980, pp. 558-560.
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" que tienen la conciencia de haber recibido todo de las manos de
Dios como don gratuito y viven constantemente agradecidos.

% Abjertos para los hombres. Es una derivacién de la apertura a
Dios. “Los corazones abiertos para Dios estdn, por eso mismo,
més abiertos para los hombres”. Dispuestos a ayudar desinieresa-
damente, a compartir lo que tlenen

3. El que no es pobre de espiritu estd fuera del Reino de Dios.
Por eso todos deben esforzarse para ser pobres de espirity, es decir:
ghiertos 2 Dios v a lcs demds. Esta invitacién es dirigida partmularmente a:

+ Los que viven en la miseria: ya estdn mds cercanos a Dios, pero
deben tratar de abrirse a Dios y a los hermanos. Solo asf conservan
la dignidad humana. -

* Los que viven en el bienestar: deben hace1 un esfuerzo mayor
para no cerrarse en s{ mismos. Les cuesta mds abrirse a Dios.
Deben compartir sus bienes con los demds.

* Los que viven en la abundancia: deben pensar que el valor del
hombre no se mide por Io que tiene sino por lo que es. Su peligro
mayor: cerrarse en si mismos; es la ceguera espiritual. El que tiene
mucho debe dar mucho. Cuanto méds alio estd, més debe servir,
“Son pobres de espiritu también los ricos que en proporcién de
st riqueza no dejan de darse a si mismos y de servir a los demds”.

4. La Iglesia de todo el mundo quiere ser la Iglesia de los pobres.

5. La Iglesia de los pobres se dirige a todos los hombres. “Asi,
pues, la Iglesia de los pobres habla en primer lugar y por encima de
todo al hombre. A cada hombre y, por lo tanto, a iodos los hombres.
Es la Iglesia universal. No es la Iglesia de una clase o de una sola casta.
Y habla en nombre de la propia verdad. Esa verdad es realista, Tenga-
mos en cuenta cada realidad humana, cada injusticia, cada tensién, cada
lucha. La Iglesia de los pobres no quiere servir lo que causa las tensiones
y hace estallar la lucha entre los hombres. La tnica lucha, la {inica
batalla a la que la Iglesia quiere servir es la noble lucha por la verdad
y por la justicia y la batalla por el verdaderc bien, la batalla en la cual
Ia Iglesia es solidaria con cada hombre. En ese camino, la Iglesia lucha
con la ‘espada de la palabra’, no ahorrando las voces de aliento, pero
tampoco las amonestaciones, a veces muy severas (igual que Cristo hizo).
Muchas veces, incluso amenazando v demostrando las consecuencias de
la falsedad vy del mal. En esta su lucha evangélica, la Iglesia de los
pobres no quiere servir a fines inmeédiatos politicos, a las luchas por el
poder y, al mismo tiempo, procura con gran diligencia que sus palabras
y acciones no sean usadas para tal fin, no sean instrumentalizadas”.

6. La Iglesia de los pobres se dirige también a las sociedades: “a
las sociedades en su conjunio y a las varias capas sociales, a los grupos
y profesiones diversos. Habla igualmente a los sistemas y a las estructuras
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sociales, socio-econdmicas y socio-politicas, Habla el lenguaje del Evan-
gelio, explicdndolo a la luz del progreso de la ciencia humana, pero sin
introducir elementos extrafios, heterodoxos, contrarios a su espiritu. Habla
a todos en nombre de Cristo y habla también en nombre del hombre
(especialmente a aquellos a quienes el nombre de Cristo no dice todo,
no expresa toda la verdad sobre el hombre que este nombre contiene)”.
Es evidente que las puntualizaciones de Juan Pablo IF corrigen con
valentfa una excesivamente idealizada Iglesia “desde y con los pobres”,
animada por sentimientos demasiado hostiles contra personas, clases socia-
les, sistemas y estructuras incompatibles con sus ideologizadas categorfas.

5. La Instifucicnalizacion del Gonflicto

En nuestro ambiente se divulga una ideclogia que hace del conflicto
algo estructural, considerandolo el motor de la historia y sefialando la
agudizacién de los conflictos como el tinico método adecuado para impul-
sar el progreso de la humanidad. Las tensiones, que hacen parte de la
vida, son sistemdtica y conscientemente transformadas en oposiciones, para
que enfonces surja el conflicto. Revelan una visién patolégica, maniquea
y dualista de la realidad, compuesta, segin ellos, de contrarios en lucha.
El motor de su dialéctica es la lucha de clases (cf. Puebla n. 544). Es
el meollo del anélisis marxista de la sociedad.

En 1978 informaba el Cardenal Alofsio Lorscheider, O.F.M., entonces
Presidente del CELAM y de !a Conferencia Episcopal del Brasil: “Ouo
ptoblema es la actividad de quienes tratan de ctear un clima revolucionario
viclento para llegar 2 unna sintesis. Tratan de agudizar Jos conflicros, Ias
sitnaciones conflictivas, buscan la solucién en la lacha de clases. No quie
‘ren el marxismo, pero alaban y apoyan el andlisis marxista de la sociedad.

. Seglin este andlisis, intentan crear una ‘praxis’ liberadora. Es el problema
de los cristianos para el socialismo ¢ més claramente para el marxismo.
La teologiz de Ia liberacién, para ellos tiene un sentido muy particular,
‘el instrumento principal de interpretacidn social es el andlisis marxista.
En clave marxista se lee el Evangelio; se exalta el aspecto humano de
Cristo, a quien se le ve como vn revolucionario opuesto a los sisternas
"“politicos de su tiempo; su muerte es consecnencia de su conflicto con los
poderes civiles, politicos y econdmicos de entonces. La Iglesia, dentro de
esta vision cristologica, aparece como uma organizacién o institucién al
servicio de una liberacién més bien politica. Y conceptos como ‘pobre’,

" 'Iglesia’ popular’, tienen un sentido muy preciso para ellos, pero en reali-
dad bastante ambiguo. El ‘pobre’ es el proletacio, el explotado; la ‘Iglesia
populsr’ no es propiamente la Iglesia det Pueblo de Dios, sino Ia Iglesia
de los proletarios, que toman conciencia de sus derechos y se umen pata
una liberacidén principalmente politica, Las mismas comunidades eclesiales
de base son vistas mas bien como comunidades sélo de base y no comc
comunidades eclesiales de base. La idea de comunién, de amor fraterno,
no se toma en consideraciéa, sino mas bien la idea de lucha, de lucha de
clase, de conflicto. En el fondo es la agudizacién de la dialéctica marxista
para llegar 2 uoa sintesis en que todos sean iguales, No se puede negar
que hoy en América Latina este problema doctrinal es muy serio y hay
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que decir con toda sinceridad que quizd este problema doctrinal es actual-
mente el problema de base de Américe Latina” (véase el texto y su con-
texto en el Boletin CELAM septiembre 1978, p. 18).

Desconociendo la naturaleza mistérica de la comunidad eclesial y
su caricter atipico y absolutamente singular, aplican a la Iglesia el analisis
marxista y pretenden introducir en el interior de la Iglesia la Iucha de
clases para, comoc dicen, “desbloquear ideclégicamente la conciencia de
los cristianos™, Su pretensién es cambiar la Iglesia, hacer una Iglesia
“nueva” y no solamente “renovada”. Es lo que llaman “conversién”.
“No se puede esperar que estas nuevas formas surjan del seno mismo
de la Iglesia. Es el proceso revolucionario mismo el que hace posible
una revolucién dentro de la Iglesia. Esta debe aceptar ser continuamente
cuestionada, pues de hecho aparece como un obstdculo para que muchos
cristianos hagan realidad su compromise liberador. En este momento,
més qué en otras épocas, la Iglesia debe ser recreada”*. Su concepto
fundamental es que la Iglesia oficial fue absorbida por los poderes domi-
nantes y utilizada como instrumento ideolégico para perpetuar el status
quo. De ahi la necesidad de una “vida eclesial alternativa” a partir de
Ia praxjs revolucionarta, con una opcién clasista, para constituir una
Iglesia “popular”, “donde el Evangelio sea devuelto a los pobres y donde
el Mensaje, desde éllos, recobre toda su fuerza, liberado ya de la indebida
apropiacién burguesa”™, con nuevas expresiones de la fe, nueva liturgia,
relectura de la Biblia y ministeric del pueblo. Pero quieren llevar esta
“vida eclesial aliernativa” en el seno mismo de la Iglesia institucional:
“Nosotros no vivimos adn esta realidad. La vida eclesial dominante sigue
siempre transmitiendo un Evangelio ideclogizado y una prédctica despoli-
tizadora. Nos es necesaric para servir a nuestra liberacién, ir contra esa
transmisién y esperamos hacerlo en el terreno mismo de las Iglesias, Alki
se da una exigencia de Ja lucha revolucionaria de la vida cristiana,
Nuestra fe en Jesucristo resucitado v vivo hoy dia nos impulsa a actuali-
zar su fuerza liberadora. Nuestra lucha revolucionaria nos prohibe dejar
las Iglesias. Esto seria dejar el Evangelio y el Espiritt que lo anima en
las manos de la clase dominante *

Las constantes acusaciones a la Iglesia de haber ideologizado la fe;
el trabajo de desbloqueo de las conciemcias populares con un cambip
cualitativo de la moral cristiana: Ja reinterpretacién de la fe reducida al
fin 'y al cabo a un acto politico. con negaciones o alteraciones del
contenide de la fe catdlica; Ia caprichosa relectura de Ia Biblia; las
atbitrariedades en Jo gue llaman reapropiacién popular de la Liturgia;
la opcién por el socialismo marxista con todas sus consecuencias de odio

1 Cf, Los Cristinnos v el Socialismo. Primer Encueniro Latinoameticano. Siglo Veinti-
uno, Argentina S. A. 1973, p. 238s. EI texto agui citado es tomado del aporte de la
Comisién VII del Encuentro.

* Los Cristianos por el Sociglismo v la Iglesic. Documento de 12 Comisién Segunda
del Segundo Encuentro Internacional de Cristianos por el Socialismo, Québec, abril de
1976. Reproducido en el boletin n, 6 del Grupe SAL de Medellin, pp. 3-7. Lo aqui
citado estd en €l numeral 3.2.1.
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y de lucha de clases; todo eso deberfa tener como conclusion o actitud
i6gica el abandono de la Iglesia catélica o la rupiura con ella. Sin
embargo declaran solemnemente: “Los cristianos que estamos comprome
tidos en la lucha marxista-revolucionaria proclamamos nuestra carta de
ciudadania en el seno de la Iglesia y no aceptamos ser reducidos a
posiciones marginales que nos obligan a actuar en la clandestinidad dentro
de esta misma Iglesia™*, Y. es también asf, avanzando en la accifn y
andlisis, como resolveremos todas las preguntas que rodean nuestro intento
de ser cada dia m4s cristianos y mds marxistas, de ocupar con més
derecho un puesto dentro de la Iglesia y cubrir con creciente eficacia
nuestra trincherz en el frente socialista®” %,

No es por su amor a la Iglesia ni mucho menos por su identificacion
con ella por lo que reclaman su puesio en la Iglesia: es para poder
realizar en su interior la lucha ideoldgica. “Al reclamar y ocupar up
puesto dentro de la Iglesia, al realizar en su interior nuestra lucha ideolé-
gica, creemos que no nos ha de resultar especialmente dificil ‘expresarnos’
colectivamente de forma plural” ¥.

Con este fin declarado quieren también seguir en el ejercicio de su
ministerio sacerdotal. Esta instrumentalizacién tactica del sacerdocio ya
aparecié en la cunma misma del movimiento. Uno de sus iniciadores lo
revela explicitamente: “En un comienzo nosotros buscamos imtencional:
mente formar un movimiento sacerdotal (el subrayado es del original)...
Insistimos en el cardcter sacerdotal del movimiento, pues a nivel popular
y campesino, el sacerdote era el lider espiritual e ideolégico en su propio
ambiente. También a nivel ptblico y social, el peso sociolSgico del
sacerdote era determinante” *,

Gonzalo Arroyo, S.J., al analizar la situacidn de América Latina en
los afios de 1972, constataba que para las grandes masas la voz del
Cristianismo estd centrada en la Iglesia, mds concretamente en los Obispoes
y sacerdotes. “De ahi que, desde el punio de vista sociolégico, la leccién
de ruptura con la Jglesia actual, Iglesia que muchas veces la vemos
comprometida con los privilegiados, seria indudablemente una accién poco
eficaz politicamente, en el caso general, porque reduciria nuestro campo
de accién a masas restringidas™ . El hecho de que en nuestro movi-
miento exista un ndmero grande de sacerdotes le da un valor simbélico,
una presencia simbélica mucho mayor a los cristianos que si no existiera.
Por el momenic, la presencia con cierta preponderancia de sacerdotes es

45 Documeﬁto de Avila, Espafa, enero de 1973, Publivade por Ja revista Conlasto
(México) n. 5, octubre de 1973, pp. 80-B8. El texto aqui citado estd en el n. 54 del
documento.

% Cf. Fierro/Mate, Cristianos por e Secislismo, Editorial Verbs Divine 1970,
pp. 222-236, el documento de Perpifiin, n. 48,

47 Tomado del documento de Perpifidn, n. 38.
48 Pablo Richard, Crisiianmos por el Seciglismeo, Sigueme 1976, p. 208.

4 Gonzale Arroyo, 5.J., Significade y sentido de Cristianos por el Socialismo, pu-
biicado por Fierro/Mate, Crzstzanos gor e Sociglisme, Editorial Verbo Divino 1970,
pp. 367-391. El texto aqui citado estd en Ia p. 387.
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atil para Hegar a masas cristianas afin no concientizadas,  atin. no
politizadas, - para -poder aumentar y sumar fuerzas por la causa que
buscamos, por el socialismo™ .

Los Movimientos Sacerdotales de América Latma que se confederaron
en el encuentro de Lima en febrero de 1973, tenian conciencia del valor
de esta estrategia politica: “Nuestra condicién de sacerdotes da caracte-
tisticas propias a nuestro compromise revclucionario. En un mundo comc
el latincamericano, donde la Iglesia —Ilglesia institucional— . tiene un
peso politico importante, nuestra pertenencia a ella como sacerdotes nos
sitia en la sociedad, con una representatividad propia, con posibilidades
de eficacia y tareas sspecificas que deben asumir”*. “Como movimiento
sacerdotal, es importante subrayar que su papel politico es real, en su
especificidad propia, en la medida en que ejercemos nuestro sacerdocio
en la Iglesia y en solidaridad con las clases populares. Ello supone una
accidn evangehzadora y una ubicacién sacerdotal en comunidades cnsha—
‘nas que viven su fz en el compromiso politico™ %

Esta misma estrategia es afirmada por los Sacerdotes para América
Latina (SAL, en Colombia), en su “Consenso Minimo™ *, cuando resuel-
ven: “Encontramos como opcidn fundamental, que nuestro compromiso
.cont el pueblo oprimide debe ser como sacerdotes (el subrayado es de
ellos), nos lo exige nuestra propia vocacién y el mismo pueblo. Esto
requiere, en las circunstancias actuales, un replanteamiento teoldgico”,

En una entrevista concedida a la revista panamefia, dirigida por
fesuitas, Diglogo Social, de marzc de 1982, Pablo Richard declara rotun-
damente: “Yo recorro las universidades, los colegios, etc. y les hago
discursos de marxismo, leninismo, etc. Lo que méas les pega a los
muchachos es que yo les diga: bueno, compafieros, y por lo demés, hace
diez afios hice una opcién marxista-leninista que ha supuesto para mi
una riqueza encripe de espiritualidad cristiana. jLo terrible es que te
siguen!”. Asi, pues, la vaga opcién “por el socialismo” de 1972, hoy es
una declarada y clara “opcién marxista-leninista®”. Su tesis, fuertemente
recalcada también por la revista (que sigue presentando al ex-sacerdote
como sacerdote, tedlogo v escriturista), es ésta: “Para madurar en la fe,
hay que ser ateo en el sentido marxista”. Tan paradgjica v casi paranoica
-proposicién es asi explicada: “Decir ateismo es decir prdctica politica
-de liberacion. Es exactamente lo mismo. Los cristianos tienen que asumir
esta préctica con todas sus implicaciones. La critica marxista a la religion,
somos los cristianos quienes primerc debemcs vivirla. Para madurar en
la fe, hay que ser ateo, justamente” (p. 51). Y hay méas: “El desafio
mayor para los ctistianos y su maduracién en la fe, es la Iglesia. Es

50 jdem ihidemn p. 391.

51 Cf, “Resumen de Ios spuntes del encuentro de dirigentes de movimientos sacer-
dotales de América Latina”, publicado en Contacto, diciembre de 1973, pp. 75-80. El
lexto aqui citado esti en el numeral 3.

52 Idern ibidem, n. 4.

.. S3E] texto de este “Coonsenso Minimo” se encuentra en el boletin n. 4, septiembre
de 1974, de! Grupo SAL de Medellin, p. 3.
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que la Iglesia, muchas veces, se convierte en el médximo obstdculo a la

fe. Gracias a Dios va surgiendo un rostro de Iglesia nueve, que permite
UrgH ac 1gl que p

a los cristianos superar este mayor y més dificil desafio”.

A la pregunta sobre su postura ante la Iglesia oficial, responde:
“Yo me planteo 1a lucha interna en la Iglesia; no paralela”. Su propésito
es ¢l de permanecer en la Iglesia para promover en su seno la lucha
ideolégica: “A mosotros nos inferesa recuperar esa zona de la Iglesia que
estd con el poder. Nosotros no nos vamos a ir de la Iglesia. Les haremos
la vida imposible para que se vayan ellos... Nos inferesa vivir ese
conflicto al interior de la Iglesia... El conflicto que tuvo Crisio hay
que reproducitlo, institucionalizarle, que haya gente que comprenda que
quien quiera seguir en la Iglesia tiene que convertirse, y si no que se
vaya, aunque sea un Obispo”.

Dos afirmaciones merecen ser destacadas:

—Nos interesa vivir el conflicto al interior de la Iglesia.
—Es necesario institucionalizar este conflicto.
Parece ser la tnica institucién descada por los anttinstitucionalistas.

“S6lo a través de la luche inferna es como se comsigue cambiar la
TIglesia®, aseguraba Frei Betto (Alberto Libanio Christo, O.P.) a los par-
ticipantes del Encuentro de Teologia de Managua en 1980 5.

“Los enfrentamientos que nuestros movimientos han tenido con atto-
ridades eclesidsticas han tratado de ser colocados en la perspectiva mas
amplia de nuestras responsabilidades en la lucha popular. En este campo
predomina, con escasas excepciones, la tendencia a no dejarnos aislar al
interior de las Iglesias, pero simultdneamente a no dejarnos recuperar ni
al interior ni al exterior de ellas por una orientacién procapitalista e
interclasista”™ %, _

También aqui deben ser anotadas con mucho cuidado dos consignas
que explican el comportamientc de no pocos clérigos, religiosos v religio-
sas en estos dltimos afios:

—“No dejarnos aislar”.
—“No dejarnos recuperar®.

Los que proclaman el pluralismo eclesial para sus movimientos al
interior de la Iglesia, acaban en un mondtono monolitismo, intransigents
dogmatismo y unisona uniformidad de pensamiento y de accién. Es una
grave enfermedad en el Cuerpo mistico de Cristo.

Al denunciar en 1a Exhortacién Paterna cum benevolentia, de 8-12-

54 CI. Apuntes para una Teologic Nicaragiiense, Managua - San J'osé de Costa Rica
1981, p. 79.

5 Tomado del documento de lz Comision Quinta del Segundo Encuentre Interna-
cional, Québec, abril de 1975, reproducide en el boletin n. 18 del Grupo SAL de Mede-
lin, pp. 3-15 ¥ a. 14, pp. 9-12. EI texto aqui citado estin en el n. 4 del documente.
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1974, los fermentos de infidelidad al Espiritu Sante que hoy aparecen en
la Iglesia y que por desgracia “tratan de socavarla desde dentro”, el
Papa Pablo IV observaba esie hecho, constatable también en América
Latina: “Promotores y victimas de dicho proceso pretenden permanecer
en la Iglesia, con los mismos derechos y las miismas posibilidades de
expresién y accién de los demis, para atentar conira la unidad de la
Iglesia®™ (n. 3).

V. EI Rostro Actual de la Iglesia

1. La lglesia de! Vaticano i

Para rematar lo que esquemdaticamente fue indicado en la primera
parte de este ensayc y para completar €l marco en el cual actualmente
se mueve nuestra Iglesia, sea a nivel internacicnal, sea a nivel latinoame-
ricano, sea a nivel estrictamente local, se me permita reproducir unas
péginas redactadas bajo el impacto casi inmediato del Concilio Vatica-
no II%, Pues este Concilic de nuestro tiempo y para la dificil etapa de
transicién que nos toca vivir, es y debe ser determinante para la actual con-
figuracién de nuestra Iglesia catdlica. Es y serd para el futuro prdéximo
nuestro tipo de eclesiologia. En su discursc inaugural de la Conferencia de
Puebla nos decia el Papa Juan Pablo II: “En el primer discurso de mi pon-
tificado, subrayando el propésito de fidelidad al Conecilioc Vaticano IT y la
voluntad de volcar mis mejores cuidados en el sector de la Eclesiologia,
invité a tomar de nueve en mano de la Constitucidn Dogmética Lumen
Gentium para meditar con renovado afan sobre la naturaleza y misidn
de la Iglesia. Sobre su modo de existivr y actuar. No sélo para lograr
aquella comunién de vida em Cristo de todos los que en El creen y
esperan, sino para contribuir a hacer méds amplia la unidad de toda Ia
familia humana. Repito ahora la invitacién, en este momento trascenden-
tal de la evangelizacion en América Latina: la adhesion a este doecumento
del Concilio, tal como resulta iluminado por la tradicién y que contiene
las f6rmulas dogmaticas dadas hace un siglo por el Concilio Vaticano I,
serd para nosoircs. pastores fieles, ¢! camino cierto v el estfrnule constante
en orden a caminar por las sendas de la vida y de la historia”. Dos
dias anies, en la Catedral de México, habia exclamado: “Tomad en
viestras manos los documentos conciliares, especialmente el Lumen
Gentium, estudiadlos con amorosa atencidn en espititu de oracidn, para
ver lo que el Espiritu ha queride decir sobre la Iglesia”.

Ni los sofiadores mds audaces habrian imaginado veinte afios atrds
lo que sucedié en el Vaticano II y, sobre todo, o que estd acomteciendo
en la vida eclesifstica posconciliar. Muchos viven sinceramente espanta-
dos y se interrogan con ansiedad si adn somos catblicos de verdad y se
preguntan, perplejos, sobre los rumbos que las cosas irdn a tomar. No

13 1;" Cf. mi libro Eclesiologin del Vaticans 1I, Ediciones Paulinas, Bogoti 1974, pp.
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pocos creen que la Iglesia —o al menos muchos de sus representantes
mds destacados-— ha dado un peligroso timonazo en direccidén al protes-
tantismo condenado en el siglo XVI y al modernismo rechazado a
principio de esie sigle. Los hombres que dirigen el actual movimiento
de renovacién y purificacién de la Iglesia (inequivocamente comenzado
y expresamente deseado por el Vaticano II) son, en ciertos sectores,
considerados sospechosos de oponerse a la tradicién y de rechazar las
preciosas lecciones de la historia.

Para poder entender e interpretar correctamente la situacién actual
de la Iglesia y sus movimientos més marcados, es necesario poner en su
contexto histérico lo que estd aconteciendo ahora. La Iglesia es peregrina,
situada en la historia vy, como tal, inevitable y profundamente marcada
y condicionada por los acomtecimientos. La situacién y las contingencias
histéricas del s, XVI forzaron a la lglesia, en el Concilic de Trento, a
tomar una enérgica y clara posicién contra las inmovaciones doctrinales
de los protestantes. La doctrina formulada en el Concilio de Trento
{como también en otros Concilios antetiores) era, por eso, caractetistica-
mente antihérética, antiprotestante.

Esto significaba: que era el hereje quien iba a determinar la materia
¥ el dngulo bajo el cual esta materia habria de ser tratada. Determinados
dogmas que iban a ser solemnemente definidos irfan a recibir esta singu-
lar importancia en la conciencia teolSgica de la Iglesia no precisa y
formalmente perque fueron importantes o centrales desde el punto de
vista de las exigencias intrinsecas de la Revelacidén o de la vida cristiana,
sinc simplemente porque eran contestados o puestos en duda. Cierias
pricticas religiosas (por ejemplo indulgencias, sufragic por los difuntos,
devocion a los santos) eran oficialmente protegidas o definidas por el
més alto Magisterio de la Iglesia no porque fuesen en si esenciales o
vitales para la vida cristiana, sino porque eran despreciadas o menos-
preciadas por algin influyente innovador. Estas doctrinas o pricticas,
asf tan autorizadamente protegidas, pasaban a recibir un valor vy un
acento que antes, tal vez, no tenfan, nf, quizd, mereciesen recibir, desde
el punto de vista meramente teol6gico. Era entonces sobre ese “Enchiri-
dion Symbolorum Definitionum. et Declarationum de rebus fidei et
morum” (Denzinger) sobre el cual se consirufa la Teologia. Otras verdades v
précticas, igualmente o afin més biblicas y patristicas, sélo porque jamés ha-
bian sido contestadas, no entraron en el Enchiridion v, consiguientemente, no
encontraron lugar en los manusles de Teologia y Espiritualidad. Y habia
mdis: ciertas verdades reveladas y préacticas cristianas —por otro lado
perfectamente biblicas y patristicas— por ¢l solo hecho de que eran afir-
madas y acentuadas por los innovadores, no recibian la importancia v
el valor que objetivamente merecian o deberfan tener, y aun, a veces,
no sélo no recibian esa importancia, sino gue hasta eran positivamente
calladas.

Para poner ejemplos:

Con relacidn al binomio Tradicién-Biblia, la clara posicién cat6lica
antiprotestante produjo més o menos el siguiente cuadro: el protestante
es el hombre de la Biblia y el catdlico es el hombre de la Tradicién
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(generalmente identificada con el Magisterio de la Iglesia ¢ més concre-
tamente con el Catecismo). Conira el biblicismo protestante la Iglesia
tridentina y postridentina, acentud fuertemente la palabra ““Tradicién”
las “tradiciones”. Contra ese tradicionalismo catdlico elaboraron los pro-
testanfes una caracteristica espiritualidad basada en la virtud de la Palabra
de Dios. Es absolutamente ciesto que la Iglesia no negd el valor y la
fuerza de la Palabra de Dios como alimento espiritual; pero es igualments
ciertoc que los catdlicos postridentinos no aprendieron a valorizar debida-
mente ese alimenfo espiritual. La actitud anfiprotestante produjo en la
Iglesia un cierto desequilibrio en la fensién Tradicién-Escritura, y la
balanza acusé més pesc del lado de Ia “Tradicién”.

Semejante desequilibrio se dio también en la solucién de las tensm-
nes entre la Iglesia visible y la Iglesia invisible. Como los protestantes
negaban la [glesia visible, externa, juridica, institucional y jerdrquica
para profesar una Iglesia invisible, interna, carismética, por eso los
catlicos postridentinos y antiprotestantes se afianzaron sobre todo en la
constante afirmacién de la Iglesia como sociedad jerdrguicamente organi-
zada y superiormente dirigida por el Obispo de Roma. Es absolutamente
cierto que los elementos invisibles (sobre todo la presencia constante y
actuante del Sefior Glorificado y de su Espiritu) jamds fueron negados
por la Iglesia; pero es igualmente cierto que esos elementos —por lo
deméds mucho més importanies y centrales que los visibles— ocupan un
lugar insuficiente en los manuales de la eclesiologia catélica.

Consideraciones andlogas podrian hacerse con relacién a gran nimerc
de otres binomios, coimo Ierarqma—Ca115mas, Sacerdocic ministerial-Sacer-
docio comfin, Sacramentos-Fe, Iglesia universal-Iglesia pal ticular, Santos-
Cristo tinico mediador, etc.

Todo esto habia producido una Iglesia un tanto desequilibrada en
Ja acentuacién de doctrinas y précticas. En esta Iglesia antiherética y
antiprotestante todos nosotros nacimos vy fuimos educados y formados.
Con ella nos habfamos identificado.

Surgié entonces, “por inspiracién divina” —dijo Tuan XXUI el
9-8-1959— “como una flor de inesperada primavera”, la idea vy la realiza-
cidn del XTI Concilio Ecuménico, el Vaticano II. Mas, por voluntad
expresa de su idealizador, iba a ser un Concilio diferente de los anteriores.
“En nuestro tiempo la Esvosa de Cristo prefiere usar de la medicina de
la misericordia mds que de la severidad. Piensa que hay que remediar a
los necesitados mostréndoles la validez de.su doctrina sasrada mds aue
condenéndolos. . . La Tglesia catdlica, al elevar por medio de este Concilio
Hcuménico la antorcha de la verdad religiosa, quiere mostrarse madre
amable de todos, henigna. paciente, Nena de misericordia v de bondad
nara con Ios hijos separados de ella”. Asi hablé Tuan XXHT el dia de
ta avertura del Concilio. Era un programa diferente, sin los terribles
anatemas de otros tiempos. Los Obisnos del mundo entero eran convo-
cados més mara ser maestros v pastores que iueces. No se reunian para
condenar. No serfa un Concilio” antiherético. En el Primer Mensaié a la
Humarmidad, el 20-10-1962. lues~ al principic del eran encuentro,
declaraban los Padres Conciliares: “Queremos en esta reunidén. bajo la
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direccién del Espiritu Santo, buscar el modo de renovarnos a nosotros
mismos, para que seamos hallados cada vez més fieles al Evangelio de
Cristo. Procuraremos presentar a los hombres de nuestro tiempo, integra
y pura, la verdad de Dios de tal manera que ellos la puedan comprendex
y a ella adherir espontdneamente. Puesto que somos Pastores y deseamos
saciar el hambre de todos aquellos que buscan a Dios... Consagraremos
de tal manera nuestras energias y pensamientos a la renovacién de.nosotros
mismos, Pastores, y del rebaflo a nosotros confiado, que a todos los
pueblos .que se presente amable la faz de Jesds™.

- Iban a ser, pues, un Concilio positivo y optimisia, de construccion,
no de condenacion; de comprensién, no de imposicién; de servicio, no
de dominio; de bendiciones, no de anatemas; de amor, no de temor; de
didlogo, no de mondlogo; de unién, no de separacidn; de renovacién
propia, no de correccidn de los otros; de atraccion por la- amabilidad,
no de repulsiéon por la severidad; de viva transmisién comprensible de
la verdad revelada, no de mera y complicada conservacidn de un depdsito
‘congelado; de apertura al mundo, no de encerramiento en ghetto. Para
ser signo, ejemplo, iestimonio, sal de la Herra, fermento aciuante en la
masa, bandera levantada enire las gentes, ciudad consiruida sobre el
monte, luz brillante enire los pueblos, capaz de iluminar a todos los
‘hombres con la claridad de Cristo que resplandece delante de la Iglesia,
sacramento € insirumento de'la intima unién con Dios y de la unidad
‘de todo el género humano. El Concilio habria de ser un motivo “para
conmover el cielo y la tierra”, profetizaba Juan XXIII el 17-5-1959;
Serfa “punto de partida para uma genmeral renovacién, nueva y vigorosa
irradiacion del Santo Evangelio en todo el mundo” (27-7-1960); seria
una “extraordinaria Epifania”, un “nuevo Peniecostés” (12-9-1960).

El Vaticano II no seria, pues un Concilio antiherético. Los protes-
tantes y ortodoxos (los ““herejes” y los “cisméticos™) estarian coficialmente
presentes como Convidados w Observadores. En su primer documento
oficial el Concilio proclama que quiere “promover todo lo que pueda
contribuir a la unién de cuantos creen en Jesuctisto” (SC 1). Y en otro
documento declara que “promover la restauracién de la unidad enire
todos los cristianos es uno de los fines principales que se ha propuesto
el sacrosanto Concilic Vaticano II” (UR 1a).

Con esta mentalidad y finalidad, el Vaticano II podria y debetia
tomar una actitud fundamentalmente diferente de la del Concilio de
Trento. En este nuevo clima habiia de valer como norma exponer y
formular la doctrina catélica “con una forma y un lenguaje que la haga
realmente comprensible a los hermanos separados” (UR 11b). Ahora ya
habia atmésfera y disposicién subjetiva para reconocer que también fuera
de la estructura visible de la Iglesia se encuentran elementos eclesiales
de santificacién y de verdad (c¢f. LG 8b y 15) y aun hasta elementos
numercsos ¢ importanies (cf. UR 3b) capaces de producir realmente la
vida de la gracia y aptos para abrir las puertas a la comunidn salvadora
{(UR . 3¢), “Es necesario, por otra parte, que los catdlicos reconozcan con
g0zo y aprecien los bienes verdaderamente cristianos, procedenies del
patrimonio comtin, gue se encuentran entre nuestros hermanos separados”
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(UR 4h). Aungue no estén en plena y perfecta comunidn eclesidstica
con mosotros, proclamamos que elos, “justificados en el bautismo. por la
fe, estdn incorporados a Cristo y, por tanto, con todo derecho se honran
con el nombre de ctistianos, y los hijos de la Iglesia catdlica los reco-
nocen, con razén, como hermanos en el Sedor’” (UR. .3a).

En este nuevo y saludabie clima, ciertamenie deseado y producido
por el Espiritu Santo (cf. UR 1b y 4a), no basta que los protestantes
afirmen alguna cosa para que nosoiros la neguemos o callemos. Pues “todo
lo que la gracia del Espiritu Santo obra en los hermanos separados puede
contribuir también a nuestra edificacién” (UR 4i). Estaba creado asi el
ambiente que permitiria corregir ¢l mencionado desequilibrio que se habia
producido en la Iglesia tridentina y postridentina para solucionar las
tensiones latentes en bincmios como Tradicion-Biblia, Ierarquia-Carismas,
Autoridad-Libertad, Superior-Sdbdito, Magisterio- Insp1rac16n Iglesia uni-
versal-Iglesia particular, Cristo-Santos, etc.

Para dejar claro el pensamiento, desearia escribir aqui con letras
bien grandes lo siguiente; £l Vaticano I es sobre tode ur Concilio que
se distingue mucho mds por el nuevo espiritu,” gue por las nuevas explici-
{aciones de la docirina cristiana. No faltan, es cierto, nuevas explicitaciones
{por e¢jemplo sobre la Iglesia, ¢l Episcopado, el Presbiterado, la Tradicion,
la Libertad religiosa, etc.), pero lo especificamerite nueve e importante
del XXI Concihio Ecurnénico y de la vida eclesial que de él resulta estd
en st actitud pastoral, ecuménica y misionera ante el mundo de hoy; en
su espiritu de apertura a nusvos valores; en su disposicién de dialogar y
aun de cooperar con los no catdlices, con los no cristianos y con los no
creyenies; en su clima de comprensién de los demés; en su comviccién
de ser apenas el signo, ‘el instrumento o el sacramento (mysterium) del
Sefior Glorificado; en su conocimiento del deber de disponerse a ser de
hecho el sacramento universal de salvacidn; en su afirmacidn sobre los
caminos de salvacién scbrenatural que sélo Dios conoce; en su mayor
confianza en la presencia y en la accién del Espiritu Santo; en su admi-
rable cristocenirismo; en haber descubierto de nueve la liturgia comg
principal medio de santificacién; en el énfasis con que busca una vida
cristiana mds personalista y al mismo tiempe comunitaria que se realiza
en la caridad; en el reconocimiento de la impostancia de los signos de
los tiempos como manifestacién de la voluntad de Dios; en la consecuente
valoracién de lo existencial v de las situaciones concretas; en sit nUEVO
concepio de unidad (que no es sindnimo de uniformidad) y catolicidad
(que admite y desea el pluralisme teoldgico, litirgico, disciplinar y espiri-
tual); en su sorprendente humildad en reconmocer los propios limites y
sombras; en su decidido propésito de removar y purificar la faz de lg
Iglesia; en su intencién de identificarse més con Cristo y con su
Evangelio; en st mayor comprension de la fuerza de la palabra de Dios;
en su determinacién por el servicio, scbre todo de los pobres. y humildes;
en ¢l abandono del juridicismo y del extrinsecismo; en su comportamiento
menos triunfalista; en su mayor respeto a la libertad y a los derechos
universales e inalienables del hombre y de la recta conciencia; en su
reconocimienta de la autonomia del orden temporal; en la confianza en
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¢l hombre, en su dignidida y en su sentido de responsabilidad; en su
optimismo frente a las realidades terrenas; en su deseo de ayudar en la
construccién de la ciudad temporal y en el desarrollo de los pueblos; en
su disposicidn para desligarse de los compromisos humanos; en su. renuncia
al fixismo y al legalismo; en su conciencia de ser peregrina, esencialmente
escatoldgica, siempre en marcha, inacabada, dindmica, viva, situada en
la historia del presente, en un mundo que pasa, enire creaturas que gimen
y sufren, hasta que El vuelva.. :

" Es manifiesio que todo ese conjuuto, sin cambiar en nada la doctrina
de fe anterior, le da a la Iglesia un rostro nuevoe y una configuracidn o
imagen que antes no tenia. Asi nace en verdad un nuevo tipo de eclesio-
logia, marcadamente diferente del tipo postridentino. Perc hay que conceder
también que el optimismo del Vaticanc II fue después gravemente herido
por las patologias examinadas en la cuarta parte de este ensayo.

_ El Vaticano II es sobre todo un Concilio con nuevos acentos ¥ ‘nuevas
palabras subrayadas; subrayar una palabra o frase es sin duda un acto
esenmalmgnte subjetivo, condicionado por situaciones y -circunstancias:
particulares, pasajeras ¢ intermitentes, Si pidiera a diez persomas que
leyeran el pendltimo pdrrafo con laplz en mano, tendria probablemente
diez resultados diferentes sobre el mismo texio. Cada uno subraya lo que
parece més 1til, importante, notable o interesante segiin su punto de vista
en aquel momento exacto y en aquella situacién precisa; mafiana y en
nueva circunstancia acentuard otras palabras. Lo mismo pasa también
con la Iglesia; para poder cumplir su misién, a todo momento, tiene el
deber de escrutar los signos de los tiempos (GS 4a) y actuar, hablar y
rezar segiin los aconlectmientos, las exigencias y las aspiraciones de los
diversos tiempos y lugares (GS 11a; 44b). En este sentide (notese bien:
Unicamente en este sentido) es posible y aun inevitable decir que Ia
Iglesia es necesariamente relativa y mudable, Sin esto ella no estaria en
condiciones de cumplir su misién pastoral, que es la més imporiante. Las
circunstancias del movimiento protestante del siglo XVI obligaron a la
Iglesia de entonces a subrayar palabras como Tradicién, Jerarquia, Obe-
diencia, Sujecidn, Sacramentos, Santos, Indulgencias, Purgatorio, etc. Y
ya que los acentos dan el colorido, la teologia y la espiritualidad postri-
dentina tomaron los colores de aquellos acentos. No eran ciertamente
los acentos ni de la Escoléstica, ni de Ia Patristica, ni de Ia Era Apostdlica.
En la absoluta y piadosa fidelidad a lo necesario (cf. Heh. 15, 28; UR 18)
hay muchos modos de ser auténticamente cristiancs. Y el modo de hoy,
después del Vaticano 1I, se estd alejando sensible y rdpidamente del
estilo postridentino y antiprotestante. BEste es el punio principal que los
que se dicen “tradicionalistas” (porque, a decir verdad, todos en cierto
sentido queremos'y debemos ser tradicionalistas) deberfan considerar con
atencién, simpatia’ v serenidad. Se dio en el Concilio' y se continiia dando
después de 8l,- una notable trasposicion de acenfos. Sin embargo,
cambio de acento no significa ni jmplica alteracién en la doctrina. El
acento es:accidental, pero —conviene insistir— es precisamente el .acento
el que da el colorido y el estilo. Si en un ambiente de exacerbada negacién
protestante era conveniente 'y aun necesario acentuar palabras como Tra-
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dicién, Magisterio, Obediencia, Sacramentos con efecto ex opere operato,
etc., hoy, en un sane clima de ecumenismo y- blisqueda de unidad, serd til y
aun indispensable acentuar los valores biblicos y patristicos contenidos en la
Paiabra de Dios,. en la lglesia. invisible, en el Carisma, en el Sacerdocio
comtin, ‘en la cualidad cultual del acto de evangelizar, en la fe personal
y consciente etc., sin negar, es cierto, los valores que estaban al otro lade
de la balanza. Asi volvemos a adquirir- ¢l equilibrio, Precisamente por
esto el Vaticano II es el gran Concilio del Equilibrio. Las personas
rigidamente educadas y formadas en la mentalidad preconciliar e identifi-
cadas con la Iglesia postridentina, podrdn tener la impresién de que la
Iglesia después del Vaticano Il tiene sabor y tendencia protestantes. En
realidad no es asi, pues los valores acentuados ahora son genuinamente
biblicos, evangélicos y patristicos. Por ser menos inhibida y formalista,
la Iglesia del Vaticano II se hizo mds rica y esponténea, més humana
y mds abierta. Y, lo que es sumamenie importante, por ser menos legalista
y Jundmsta (lo que evideniemente no impide la existencia de estructuras
y leyes necesarias), sobre todo ‘PO Ser menos minuciosamente ‘deter-
minada 'y organizada, puede ser més signo e instrumento vivo del Espiritu
Santo, La excesiva determinacién y organizacidn corre siempre el peligra
de no dejar suficiente lugar a las mociones del Espiritu, El hombre, aun
el cristiano, y hasta el Papa, puede extinguir el Espiritu. Todo ird bién
“si son déciles al Espiritu de Cristo, que los vivifica y guia®™ (PO 12c).
Y quiera Dios que los sintomas de enfermedad (la fobia a la Iglesia
institucional, la avérsién al poder, la oferiza a la ortodozia, la obsesién
confra la nueva cristiandad, la idealizacidn de los pobres, la instituciona:
lizacién del conflicto, la instrumentslizacién del ministerio ordenado ¥
la alianza eStrategica con el'mar}:lsmo) puedan ser superadas sin- mayorss
y dolorosas cirugias y sin poner en peligro la salud, la v:tahdad y el
espmtu de esta hermosa Iglesia del Vaiicano II.

. 2. El Rostro '.de_sde Medelliﬁ

. Esta Iglesia del Vaticano II toma en América Latina su fisonomia
especial. La Segunda Conferencia General del Episcopado Latincamericano,
reunida en Medellin, Colombia, del 26 de agosio al 7 de septiembre de
1968, tenia como tema *“la .Iglesia en la actual transformacién de América
Latina a la luz del Concilic”. En Medellin nuestra Iglesia recibié 16
documentos, agiupados en ires unidades fundamentales; promecién huma-
na, con cinco documesntos; evangelizacién y crecimiento- de la fe, con
cuatro documentos ¥ Ia Iglesia visible 'y sus estructuras, con siefe
documentos. : :

Después de Medellin la Iglesm en. Aménca Latma presenta una serie
de. caracteristicas que configuran su ‘rostro renovado. Aun con el riesgo
de generahzar y de omltlr aspeCtos 1mportantes, se presentan dlez rasgos

- 1. Medellm mgm.flcé un gran esfuerzo de renovamén, ‘de.. concrec:16n
del compromiso eclesial con la lectura de los signos. de los tiernpos -a
partic de la fe. Es fruto tempranc de la renovacidn conciliar con: las
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grandes opciones por el hombre, por nuestros pueblos, por los pobres, por la
liberacién cristiana integral. Denuncia estructuras <de opresién interna ¥
externa. Abre caminos con los nueves motivos de liberacién, e nnpulsa
a las pequeiias comunidades eclesiales.

2. Entre Medellin y Puebla ¢l Episcopado  Latincamericano ha pu-
blicado més de 500 documentes ¥. Hay en ¢llos una sencillez de expresidn,
de lenguaje recto, que conserva el sabor del ambiente del pueblo cristiano,
de cuya vida nacieron y para cuya realidad fueron redactados. Es una
reflexién accidentada y surcada por los conflictos de 13 hora eclesial y
de Ias vicisitudes de nuestros pueblos, -

3. Mucha‘s Conferencias Episcopales adoptan como primera prioridad
la formacién de pequefias comunidades eclesiales (imptropiamente Ilamadas
“de- base™). Es una. forma concreta y novedosa de articular el pueblo de
Dios. La herencia del pasade hace que grandes muchedumbres cristianas
se encuentren en la situaci6n v condicién de ovejas sin pastor, sin actua-
cién personal dentro de la Iglesia, sin vocacién de ayudar eficazmente a
la transformacién del mundo. Tal vez el 70-80% de nuestros catélicos

vwen en ‘esta auténtica situacién de abandono pastoral. Por eso:

L —resbalan fhcilinente hacia un tipo de smcretlsmo de pura rehglosr

dad, mezclada con supersticionss. y falsas creencias, pero. conservando
siempre una apariencia catdlica; ' '

—en esta drea, alcanzada sélo superficialmente por nuestra pastoral
tradicional (partoquias con 20.000 hasta 80.000 o. mis habitantes), la
accién prosélitista de numercsos grupos rehglosos auténomos (“sectas”)
encuentra su’ inexplorado campo de trabajo. - :

Se. espera que la multiplicacién de pequefias comumdades eclesiales
sea el mejor remedio para estas situaciones: pties saca al hombre del
anonimato de las grandes parroqmas e incentiva una’ mayor y més activa
participacién, ya sea en la misma liturgia, ya sea en la’ solucién de los
problemas humanos de la comunidad.

4. La extraordinaria multiplicacién de pequeiias comunidades ecle-
siales y la simultdnea escasez del clero tuvo como efecto buscar nuevos
ministerios enire los laicos y las religiosas: . - :

— Entre los laicos: ya en la época colonial los laicos contribuyeron
de modo muy efectivo en la accidn evangelizadora, en la conservacién y
transmisién de la fe: eran los catequistas' y “fiscales” de la doctrina
cristiana, los intérpretes.con los indios y negros, el personal de las co-
fradfas, los maestros de las pequefias esciielas. Actualmente han surgido
de las mismas pequefias comunidades eclesiales lideres capacitados humana

57 Cf. José Marins ¥ Equipo, Praxis de los Padres de América Latina. Los Docu-
mentos de las Conferencias Eplscopales de Medellin a Puebla {1968-1978). Ediciones
Paulinds, Bogota 1978, con 1199 paginas. Cf. José Marins, Reflexién ep:scopa] entre
Medellin ¥ Pucbla, en Medellin 1978, pp. 316-338.
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y espiritualmente, no sélo para dirigir Ia celebracién de la Palabra” sino
también con miras a promover el desarrollo integral de sus comunidades.

— Entre las religiosas: la presencia apostélica de la mu}er consagrada
en medio del pueblo es, tal vez, uno de los fenémenos mds impresionantes
en la actualidad de la Iglesia latincamericana. Muchisimas de ellas desem-
penan de hecho y de forma ordinaria funciones ministeriales’ hasta ahora
secularmente reservadas al varén ordenade. Ellas hacen todo lo que el
n. 29 de Lumen Gentium habia previsto para los D:éconos.

5. La revaloramén de la religiosidad popular es uno de los rasgos
més caracteristicos del momento actual de nuestras Iglesias, Redescubre
la cultura propia del Continente y nuesira compenetracién de la Iglesia
con el pueblo. Aunque el encuentirc de culturas y religiones haya estado
marcado por una tensa dialéctica de conguista y evangelizacién, domina-
cién y fraternidad, asuncién y avasallamiento, la primera evangelizacién
(el “siglo heroico” fe evangelizacién, que comenzé con el descubrimiento
de América, antes del Concilio de Trento® y duré hasta la mitad del
siglo XVII) tocé determinantemente el ser del pueblo, lo formé y constituyd
sus valores culturales, expresindose en sus manifestaciones religiosas vy
en sus actitudes. La “memoria cristiana” de nuestros pueblos no desaparece
ante los embates de la Ilustracidn racionalista ni del Laicismo secularizante
y oficialmente dominante en la sociedad politica. Tampoco sucumblo ante
el cuestionamiento protestante disociador.

6. Al mismo fiempo asistimos también al surgimiento de. una rica
reflexién teolégica, que ofrece rasgos propios y caracteristicos. En efecto,
es frecuente que el ejercicio del pensar teoldgico entre nosotros se sitile en
la perspectiva de una intencifn pastoral. Se trata de un modo de penmsar
que busca resolverse inmediatamente en lineas.y formas de accién que
ayuden a nuestro pueblo a profundizar y dinamizar los valores que
arraigan en la vivencia religiosa de América Latina, ajenas a problemAticas
teoldgicas surgidas en otras partes, a plantearse y resolver los problemas
reales que su misma vida cristiana enfrenta en el Continente y que tengan
en cuenta la peculiar experiencia que ha caracterizado el prcn:eso histético
de nuestras naciones.

7. Ya en los documentos de Medellin y posteriormente la Tglesia
latinoamericana se caracterizé por un amplisimo mowm:ento de _compro-
miso con los pobres vy liberacidn de los oprimidos:.. R

— Los Obispos han asumido personal y colectwarﬂente.- dentro de Ia
Tglesia y en la vida pdblica, la defensa de los derechos humanos ¥, de
Tos derechos de los pobres en situacién de opresién.

— EI Clero abrié sus parroguias y comunidades a la clase OblBIa v
marginada, particularmente también en el sector campesino.

" 538erfa un evidente error histérico afirmar que la Iglesia en América Latina nacié
bajo el signo del -Concilio de. Trento, Hemos conocido una pujante Iglesia pretndentma.
v de sus huellas todavia se alimenta gran parte -de nuestra religiosidad popular,
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— Los Religiosos y las Religiosas esidn en un proceso de acercamiento
hacia los pobres, eligiendo vivir entre ellos, orientando su servicio hacia
ellos, levantando 1a voz en nombre de ellos.

— Entre los Laicos se han articulado movimientos de defensa ¢ pro-
mocion de los derechos de los campesinos expulsados de sus tierras, de
los obreros sometidos a represién smdlcal

8. Iste movimiento de compromiso con los pobres y los oprimidos
tuvo su precio: la Iglesia conoci6é y estd conociendo persecuciones: mu-
chos movimientos seglares fueron destruidos, sus dirigentes detenidos,
exiliados o muertos; no pocos religiosos, sacerdotes y hasta ohispos tuvie-
ron que sufrir en carne propia su accibn.

9. Asi, pues, una pujante vitalidad se manifiesta en variedad de
grupos y movimientos, iniciativas y programas, en orden a responder
evangélicamente a las exigencias angustiosas. Toda esta extraordinaria
riqueza muestra la existencia. en América Latina, de una Iglesia sana,
audaz, creativa y de entrega total, a pesar de la presencia activa y
proselitista de cierios grupos radicalizados de derecha y de izquierda, con
las tensiones y patologfas descritas en péginas anteriores.

10. El futuro de nuestras Iglesias particulares estd Iatente en las
lineas o actitudes fundamentales del presente:

— Despojandose de apariencias y sentimientos triunfalistas vy de
inconsistentes seguridades, va adquiriendo el estilo de una Iglesia en
conversifn, en retorno a la fidelidad. Hay esfuerzos por suprimir o refor-
mar -estructuras sin espiritu evangélico; por abandonar privilegios que
ocultan su sacramentalidad del Sefior; por convertitse sinceramente al
pobre y entrar en comunién con todos. :

— Se percibe una especial sensibilidad profetlca para captar los
problemas, encontrar sus causas, buscar soluciones, suscitar disponibilidad
y cooperacion.

- —Hay un ansia de vivir la diversidad dentro de la comunién del
Espiritu; de integrar a la comunién la més tica variedad de funciones y
carismas; de promcver y fertalecer las relaciones personales entre Obispos,
Preshiteros, Religiosos y Laicos; de reenconirar los valores evangélicos
de 1a sencillez, la pobreza, la docitidad, la libertad de espfritu; de buscar
la participacién activa, orgdnica y total de todos los miembros de la
comunidad eclesial.

— Se nota un anhelo de servicio que busca encarnarse en la realidard
para vivir evangélicamente, tomando un rostro latincamericano, insertdn-
dose en sus muiltiples culturas, asumiendo el lenguaje de los pueblos y
su experiencia religiosa.

3. La Fisonomia a partir de Puebla

La Tercera Conferencia General del Episcopado Latinoamericano,
reunida en Puebla, Méxzico, del 27 de enero al 13 de febrero de 1979,
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tenfa como tema “la evangelizacién en el presente y en el futuro de
América Latina”. Queria ser una lectura latinoamericana de la Exhortacién
Evangelii Nuntiandi de Pablo VI, resultado del Sinodo de Obispes de
1974, Puebla continda Medellin. Lo habia indicado el Papa Juan Pablo II
en el discurso inaugural: “Deberd tomar como punto de partida las con-
clusiones de Medellin, con todo lo que tienen de positive, pero sin
ignorar las incorrectas interpretaciones a veces hechas ¥y que exigen
sereno discernimiento, oportuna critica y claras tomas de posicién”.

El' Equipo de Reflexién teolégico-pastoral del CELAM ensayd una
visién de conjunto de las tomas de posicién y opciones de Puebla®. Tal
vez sirva para ver las particularidades de la configuracién eclesial latino-
americana después de Puebla, sin olvidar los rasgos que marcan nuestra
Iglesia desde Medellin y que son también ahora sus signos de esperanza
y alegria {cf. Puebla n. 1309). De las opcmnes de Puebla senaladas por
¢! Equipo recuerdo diez:

1. Como respuesta al discurso inaugural del Papa, que a su vez
retoma los deseos de varias Conferencias Episcopales Nacionales, es
manifiesta la intencién de reafirmacién doctrinal que tuvo la Asamblea
de Puebla. Ella se concreta en la asuncién temética del tripode doctrinal
(Cristo, Iglesia, Hombre) en la segunda parte del Documento, asi como
en la funcién que éste ocupa dentro del conjunto. Su doctrina es eviden-
temente la de la Iglesia universal.

3. Otra opeién clara de Puebla, que prolonga una intencién ya
afirmada desde su participacién, fue la de elaborar un solo Documento y
no, como en Medellfn, una serie yuxtapuesta de documentos distintos.
Ello hace que el Documento de Puebla deba ser leido en unidad, como
una totalidad, y de ahi que la doctrina exp]jcita que Puebla expone acerca
de cada tema no se encuentra sélo en la seccidn especial a él dedicada,
sino también diseminada cn otras partes del mismo.

3. En la exposicin de algunos puntos importantes fue voluntad
explicita de Puebla que no se comenzara por la consideracién del misterio
de iniquidad o sélo de los aspectos negativos, sino por la realidad positiva.
Lo negative, cerrado en si mismo, es desaliento; aqui lo esenclal es la
capamdad de superar lo negative, :

4, Puebla busca un uuaszamlento latinoamericano de la considera-
cidn de sus temas. Como telon de fondo obrd el deseo de tener en cuenta
el métode pastoral de “ver, juzgar, obrar”.

5. La evangelizacién de la cultura ocupa un lugar central en la
preocupacién de Puebla, No se trata de wn merc campo méds de evangeli-
zacidn, sino de la tarea pastoral global que abraza a las otras.

59 Cf Reﬂcxzanes sobre Puebla, echc:én del Secretariado. General de! CELAM, Bo-
gotd 1979, pp. 19-23.



Medellin, vol. 8, n. 31, Septiembre de 1982 359

- 6.- Con la evidenie revalorizacién de la ensefianza social de la Iglesia,
ésta ocupa también un Jugar mediador, entre la evangelizacién de la
cultura y las tareas que luego concretizardn la misién evangelizadora del
mundo latincamericanc. De esie modo se proporciona especificidad cristiana
tanto a las opciones preferenciales como a la accién de la Iglesia con
los constructores de la sociedad pluralisia, basandolas en la comprensién
cristiana del hombre y su dignidad, a la luz de Cristo.

7. También es evidente la voluntad de Puebla acerca de las opciones
preferenciales prioritarias. En primer término, la opcién preferencial por
los pobres que, no por casuwalidad, se presenta en primer lugar, como
respuesta al gran desafio que ya apareciz desde la primera parte. Esta
opcion es capital y no meramente una enite ciras.

8. Una opcidn explicita de los Obispos fue titular la primera parig
como “visién pasforal de la realidad”, pues se trata de apreciarla y valo-
rarla, no desde un punic de vista clentltlco o técnico, sino eminentemente
pasioral.

9. En Pucbla no se quiso ni aprobar ni condenar la teologia de la
liberacién. Pero la liberacién en ia linea de la Evangelii Nuntiondi es
su temdtica permanente y ceniral. Previene fuertemente acerca del riesgo
de ideologizacién a que se expone la reflexidn teolégica, cuando se realiza
partiendo de una praxis que recurre al andlisis marxista, y senala las
graves consecuencias de una tal ideologizacién (cf, n. 545). Los criterios
claramente sefialados y extraidos de la experiencia de la Iglesia latinoame-
ricana, de la Evangelii Nuntiandi y del discurso inaugural de Juan Pablo 11
establecen nitidas reservas a algunas posturas e interpretaciones sobre la
liberacién.

10. En intime vinculo con Ia liberacidn, Puebla hace una decidida
opcién por la comunién y participacion. En Eclesiologia y Antropologia
es criterio estructurador del texto, y en Cristologia aparece como funda-
mento del texto. Luego prosigue como medio y meta de la accién eclesial
en la sociedad.

El mismo Documento de Puebla trata de describir en los nn. 1302-
1305 la fisonomfa de la Iglesia por la cual opta:

* Una lglesia-sacramento de comunién, que en una historia marcada
por los conflicios, aporta energias irreemplazables para promover
la reconciliacién y la unidad solidaria de nuestros pueblos.

Una Iglesia servidora, que prolosga a través de los tiempos al
Cristo-Siervo de Yahvé por los diversos ministerios y carismas.

¥ Una JIglesia misionera que anuncia gozosamente al hombre de hoy
que es hijo de Dics en Cristo.

* Una Iglesia que se compromete en la liberacién de todo el hombre
y de todos los hombres,

¥
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Una Iglesia que se inserta solidaria en la actividad apostdlica de
la Tglesia universal, en intima comunién con el sucesor de Pedro.

Una Iglesia en proceso permanente de evangelizacidn.

Una Iglesia evangelizada que escucha, profundiza y encarna la
Palabra.

Una Iglesia evangelizadora que testimonia, proclama y celebra
esa Palabra, el Evangelio, Jesucrisio en la vida,

Una Iglesia que ayuda a construir una nueva sociedad en total
fidelidad a Cristo y al hombre en el Espiritu Santo, denunciando
las situaciones de pecado, Uamando a la conversién y comprome-
tiendo a los creyentes en la accién transformadora del mundo.



Critica de Kant a las Pruebas de la

Existencia de Dios

Francisco Interdonato, S.J.
Profesor de Teologfa en la Pontificia Facultad de
Teologia de Lima y en la Universidad Catélica del Pert

Con ocasién del 200¢ aniversario de la Critica de la Razén Puyra,
nos proponemos analizar la critica que Kant hace en dicho libro, no de
‘todas sino sélo del argumentc ontoldgico' y del argumento que Kant
llama “cosmoldgico” ? que propiamente abarca lo que en Santo Tomds?
se conoce como la segunda y tercera via y que asi recibié la tradicién
filoséfica; ellos son el partir de los efectos y remontarse a la Causa
Primera; y del ser contingente, deducir el Ser Necesario. Kant los llama
con el nombre genérico de ‘“cosmolbgico’” porque ambos parten de un
ser del cosmos, no de un pensamiento, como ocurre con €l argumento
ontolégico.

Es harto conocida la repercusién que ha tenido esta critica kantiana
en la historia del pensamientc y cémo, sin suficiente anlisis o sin ningdn
andlisis de los presupuestos y sistema kantiano, se ha aceptado y repetido la
especie de que “Kant ha destruido la validez de las pruehas de la existencia
de Dios”. Y esto no sélo los que se pueden considerar, aunque sea indirecta-
mente, como seguidores de la filosofia de Kant, por ej., Bertrand Russell *;
sino también algunos aparentemente herederos de la filosoffa aristotélico-
tomista, o por lo menos instruidos en ella, como es Hans Kiing. Esie
conocidisimo autor, sin tomarse el trabajo de someier a critica la critica
de Kant, recibe pasmosamente su presunta conclusién: “;No han quedado
definitivamente desautorizadas las pruebas de la existencia de Dios, con
la critica metddica a que Kant somete en su ‘Critica de la Razdn Pura’”?

Aqui nos proponemos analizar esa efectivamente “critica metédica”
de Kant, y veremos que en su método, en su exposicidn sistemdtica, estd
su extraordinaria potencia introspectiva y juntamente su debilidad. Cuando
la conclusién es “sistemética’, es decir en que el “sistema” constituye
la premisa de la conclusién, es claro que ésta vale tanto como la premisa,

VE. Kant, Critica de Ia Resén Pura, Libro II, Seccion 3% cap. TV.

2Ib., cap. V.

5. Th. 1 q. 2 a. 3.

+Cf. Bertrand Russell, Por qué no soy cristiono, cap. 13, el debate con Copleston.
5Kueng, Hans, Ser Cristiano, Ed. Cristiandad, 1977, p. 76.
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Nadie podrd negar la elevacidn metafisica y la estructura arquitecténica
totalizante de este filésofo que alcanzé una cima del pensamiento que
nadie podréd dejar de mirar y tratar de escalar; pero no se sigue sin mds que
sea totalmente sélida. Vamos a presentar, con la objetividad que puede
garantizar un prolongado estudio y una sincera admiracidn, este punto
concreto de la critica a esas dos pruebas de la existencia de Dios. Natu-
ralmente los trataremos por separado, porque efectivamente son pruebas
distintas,

t. Critica de Kant al Argumento Ontoldgico

1. Presentacién del argumenio: De la critica que hace Kant —aun-
que €] no cita explicitamente las fuentes— se deduce que Kant conocia y
‘tenia en cuenta dicho argumento en la formulacién de San Anselmo y
en las variantes introducidas por autores posteriores, sobre todo Leibniz.
Nos parece, pues, conveniente, exponer con suficiente amplitud la forma
‘primera, la anselmiana, e indicar la de Descartes y la de Leibniz, para
luego poder entender Ja critica de Kant,

a) Formulacién de San Anselmo: “El insensato tiene que convenir
en que tiene en el espfritu la idea de un ser por encima del cual no se
puede imaginar mninguna otra cosa mayor, porque cuando oye enunciar
este pensamiento, lo comprende, y todo lo que se comprende. esid en la
inteligencia; y sio duda ninguna este objeto por encima del cual no se
.puede concebir nada mayor, no existe en la inteligencia solamente, porque,
si asf fuera, se podria suponer, por lo menos que existe fambién en la
realidad, nueva condicidn que harfa a un ser mayor que aquel que no
tiene existencia més que en el purc y simple pensamiento. Por consiguiente,
‘si este objeto por encima del cual no hay nada mayor estuviese solamente
en la inteligencia, seria, sin embargo, tal, que habria algo por encima de
€él, conclusién que no serfa legitima. Existe, por consiguiente, de un modo
‘cierto, un ser por encima del cual no se puede imaginar nada, ni en el
pensamiento ni en la realidad™ ®.

Enuncidndolo silogisticamente: Dios es lo miximo que se puede
pensar; es asi que lo médximo que se puede pensar, existe; luego Dios
existe. : ) _ .
S. Anselmo no ve dificultad en la proposicién mayor, y con razon,
puesto que es nccional y por lo pronio sélo se afirma que estd en el
pensamiento: “Dios es lo méximo gue se puede pemsar”’. En cambio prevé
que la proposicidn menor, “Es asi que lo méximo que se puede pensar,
existe”, suscitaria grave objecién —como efectivamente sucedid en segui-
da por parte del Monje Gaunilo, contra el cual tuvo que escribir otro
libro’— y por eso afiade una prueba de dicha proposicion menor: Si

4 San Anselmo, Preslogie, cap. IL

?San Anselmo, Libro escritv en faver de wn insensaio. Es un opisculo en que se
consigna la argumentaciér de Gaunilo en contra del argnmento ontologico de San An-
selmo, Dicho opisculo es seguide por otro titulado: Apologia de San Anselme contra
Gaunilo, en que el Santo refutz a su contradictor y reafirma la validez de su argumentso.
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“lo mdximo que se puede pensar” no existiera en la realidad, se podria
pensar otro existente en la realidad; es asi que en tal caso lo que dijimos
ser “lo mdximo” nc lo seria; luego en “Jo miximo que se puede pensar”
estd incluida la existencia real.

Este argumento suscité en todo tiempo vivas conivoversias, junto con
entusiastas adhesiones, en particular de Descartes y Leibniz, que le dleron
distinto matiz:

b) Formulacién de Descartes: Se puede resumir sucintamente asi:
“La cualidad que se encuentra en la idea clara y distinta, pertenece real-
mente a aquella idea; es asi que a la idea clara y distinta de lo infinito
pertenece la existencia real, de lc confraric no serfa infinite; luego lo
Infinito existe realmente®,

¢) Formulacién de Leibniz: “El omniperfecto existe, si es posible;
es asi que el omniperfecto es posible; luego el omniperfecto existe”.

La explicacion de Leibniz es que, siendo la existencia real uma
perfeccidn, la tiene que tener, por definicidn, el ommiperfecto. Por tantc
si Je pertenece la nota de la existencia, tiene que existir realmente, a
menos que sea imposible, es decir, absurdo pero el omniperfecto no es
absurdo, Iuego existe realmente®.

2. Primer elemento de la critica kantiana: contra el concepto ldgico
de “omnipotente”, “médximo que se puede pensar”, efc.: :

Kant no suele usar formalmente las expresiones “omniperfecto™
“méximo que se puede pensar”, eic., sinc equivalentes; perc por claridad
nosotros los llamemos con los mismos vocablos con que se enuncia el
argumento ontolégico. Lo primero, pues, que Kant Ilama al tribunal de
su critica es la hipdtesis misma ¢ el elemento nocional que sirve de
punto de partida al argumento- ontolégico, v de cuya legitimidad antes de
¢l nadie habfa dudado. Se pregunta acerca de la consistencia misma del
juicio inicial: “El omniperfecto existe, si es posible”; “Dios es lo maximo
que se puede pensar”; si estos juicios no son necesarios, si ho es claro
que puedan ser formulados, si no hay fundamento para ponérselos, si
se los puede eliminar, se habrd eliminado, cortado desde la raiz, todo
el proceso, todo el argumento.

En efecto, Kant dice que no hay necesidad alguna de poner esas
premisas, que la necesidad de ponérselos es una iusidn basada en que
{(dice éI) siempre se han aducido ejemplos como éste: “Un tridgngulo tiene
tres dngulos”™, La absoluta necesidad de este juicio es ilusoria porque:
“La proposicién no dice que son absolutamente necesarios tres angulos,
sing que a condicién de que exista un tridngulo (de que se dé) existen

8 Antes y después de Kant —como muestra el ejemplo de Gaunilo— se propusieron
dificultades contra el argumento ontolégico, indirectamente también por Santo Tomds;
pero lz critica mas demoledora, sostenida y sistemitica fue Ja de Kaant. Agui nosofros
tratamos ex profeso de ésta; con todo al firal, a modo de apéndice y para completar
la materia, se menciovari lo principal de la dificultad no-kantiana,
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también necesariamente (en &) tres 4ngulos” (pag. 251) %, Lo necesario
es que ¢l tridngulo tenga tres 4ngulos; no que exista el tridngulo; es d.,
la- necesidad le compete al predicado (temer tres dngulos), no al sujeto
(el tridngulo). De donde, no se puede suprimir el iener tres dngulos (el
predicado) si se mantiene el sujeto (el tridgngulo): “Pero —arguye Kant— si
suprimo el sujeto junto con el predicado, no se produce contradiccién alguna,
puestc que ya mo hay nada que pueda coniradecirse... Exactamente lo
mismo ocurre con el concepto de ente absolutamente necesario: 5i se
suprime su existenciz, se suprime la cosa misma con todos sus predica-
dos” (pp. 251-2).

Viene, pues, a decir Kant que de la proposicidn leibmiziana: “El
omniperfecto, existe si es posible”, yo no puedo suprimir el predicado
(“existe si es posible”) si conserve el sujeto (“el omniperfecto™), pero
puedo suprimir sujete y predicado sin contradiccién alguna. Pero el
mismo Kant se propone la dificultad que surge inmediatamente y que
sin duda le opondrian S. Anselmo, Leibniz y en realidad todos: “¢Hay
sujetos que no pueden suprimirse, que, en consecuencia, tienen que pet-
manecer?”. Kant lo niega, pues equivaldria a afirmar: “Que hay sujetos
absolutamente necesarios, postulado de cuya exactitud yo dudé y cuya
exactitud me querfais mostrar vosoiros. En efecto, yo no puedo hacerme
el menor concepto de una cosa gue de suprimirse con fodos sus predica-
dos, dejaria una contradiccidén” (p. 252). No obstante no se siente seguro
de su afirmacién. En la Nota que él pone al pie de la pag, 252-3 en
directa referencia a Ia argumentacién en que descansa la f6rmula leibziana
anota: “El concepto es posible siempre que no se contradiga a s{ mismo.
Esto es Ia nota 16gica de la posibilidad... Pero puede ser un concepto
vacio sl no se demuestra especialmente la realidad objetiva de la sintesis
mediante Ia cual se obtiene el concepto, lo cual, como hemos mostrado
va, se apoya en principios de la experiencia posible v no en principio
del anélisis (principio de coniradiccién). Es una advertencia para que de
la pasibilidad de los conceptos (I6gica) no se infiera en seguida la
posibilidad de las cosas (real)”.

En conclusion Kant no es categdrico en rechazar —ni en afirmar—
la necesidad del concepro de ser supremo, esto es, lo que constituye la
premisa mayor tanto en la formulacién de S. Anselmo como en la de
Leibniz (y de suyo también de Descartes), que el concepto de “lo méximo
que se puede pensar”, de “lo infinito”, de “lo ommiperfecto” es una idea
que yo insuprimiblemente tengo en la mente cuande la piemso por ser
un concepte coherente, posible, no contradictorio, que por consiguiente
se autosuprime. La respuesta {inal de Kant es sin embargo dudosa; con
todo, dicé, esto no es lo principal del arpumento ontoldgico. Supongamos
que dicha idea existe en la mente, pues bien: {S6lo existe y s6lo puede
existir alli! En efecto:

.83 Las citas textuales son tomadas de la wversion castellana (teniendo delante el
original), de José Rovira Armengol, Ed. Losada, 1960, tome II de la p. respectiva a
continuacién de Ia cita en el mismo texto.
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3. Segundo elemento: No hay paso del orden l6gico al orden onto-
ldgico: La afirmacién —ahora si perentoria— de Kant es: “...el concepto
gue no se contradice, dista mucho adn de demostrar la posibilidad del
objeto” (p. 252). Recuérdese que objeto en el sistema kantiano es lo
mismo que realidad, existencia ohjetiva. Como habré experimentado todo
lector de Kant, es dificil entender exactamente su pensamiento, sea porque
no es siempre uniforme su terminclogia, sea porque, desdefiando él por
principio toda retérica y aplicando este principic a su propia manera de
escribir, casi nunca desciende a aclaraciones y amplificaciones. Por tanto
este pensamiento suyo: “Nos enconiramos con el caso asombroso y
absurdo de que la conclusién de alguna existencia necesaria a base de
una existencia dada, parece ser apremiante y correcta y, no obstante,
tenemos enteramente contra nosoiros todas las condiciones del entendi-
miento para hacerse un concepto de tal necesidad” (p. 250), teniendo
en cuenta su sisterna de entenderse que dé la necesidad del concepio de
algo que existe en el entendimiento, no se puede deducir la necesidad
del concepto de algo que existe en la realidad. En otras palabras, conce-
dido que se pueda tener el concepto del ser supremo pensado no se sigue
(ni puede seguirse) que se tenga el concepto del ser supremo existente
(mucho menos, pues, de la existencia objetiva).

4. Tercer elemento: Si el argumento ontoldgico es "anglitico”, es
una tquiologia; si es “sintético” es falso: Siendo el argumento anclitico
o explicative aquel en que el predicado es de la razén del sujeto, es d.,
nada afiade a la idea del sujeto, se sigue “...gue en la posibilidad
habéis introducido ya. aunque sea con nombre oculto, el concepto de
su existencia” (p. 253). En efecto, en wvirtud del comcepto mismo
de “Juicio analfiice”, lo que aparece después estaba ya incluido
en el sujeto; por tanto en la proposicidn mayor el argumento
ontolégico estd ya contenida esa existencia que aparece en la conclusién,
No hay, pues, proceso ni punto de llegada, sélo se da el punto de partida.
Kant quiere desenmascarar esta ilusién asi: “Yo os pregunto: JEs la
proposicién fal o cual cosa (que yo os concedo como posible, sea cual
fuere) existe, esa proposicién -—digo yo— es analitica o sintética? Si es
lo primero (analitica) con la existencia de la cosa nada afiadis a vuestro
pensamiento de la cosa, pero cntonces o bien el pensamienfo que estd
en vosotros tiene que ser la cosa misma, o bien habéis supuestc una
. existencia como perteneciente a la posibilidad, y entonces habéis inferide
la existencia, seglin pretendéis, a base de la posibilidad interna, lo cual
no pasa de ser una misera tautologia. La palabra realidad, que en el
concepto de la cosa suena de otro modo que existencia en el concepto
del predicado, no resuelve nada, pueste que si MNamdis realidad a todo
poner (sin determinar lo que ponéis) habéis puesto ya la cosa con todos
sus predicados en el concepto del sujeto y la habéis aceptado como real,
y en el predicadoc os limitdis a repetirla® (p. 253).

Afirma, pues, Kant que la existencia puesta en el sujeto como pen-
sada (“El omniperfecto existe si es posible”), es la misma que se afirma
en el predicado —en nuestro caso, en la conclusién, “Luego Dios existe”
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o “Lo méximo que se puede pensar existe”— en virtud de la misma
definicién de ““juicio analitico”. De donde equivale a decir: “Dios exis-
tente, existe™,

No queda entonces otra aliernativa que reconocer el argumento
ontolégico como un juicio sintético para huir la tautologia; pero asi se
libra: d¢ Escila para- caer: en Caribdis: “Por el contrario, si confesdis,
como tendria que- confesar justamente toda persona sensata, que toda
proposicién existencial es sintética, Jcémo- pretendéis luego sostener que
el predicado de existencia nc puede suprimirse sin contradiccién?, puesto
que este privilegio sdlo conviene propiamente a las analfticas cuyo caricier
se basa precisamente en &1” (p. 233). Se recordard en efecto que el Juicio
Sintético o Extensivo es aguel en que el predicado afiade a la nocién de
sujeto otra nocién que no estaba contenida en él ni necesaria ni ldgica-
mente; de donds si se suprime no se comiete contradiccidn. Si yo digo:
“Lo méximo que se pueds pensar, existe”, “Lo mdximo que se puede
pensar”, estd en el pensamiento; “existe” se presume sitwarlo en la
realidad”, por tanto es sobreafiadide y si se quita lo que no estaba, nc
es contradiccién. De donde, es ilegitimo (falso) deducir la existencia real
de la existencia pensada, puesto que —como vimos en 3}— no hay pasc
del orden Iégico al ontolégico. .

5. Conclusion: Aplicacién de todos esfos elementos criticos kantia-
nos al caso espectfico de Dions: Se trata de aplicar a Dios este principio
general: “Cuando yo pienso una cosa por medio de cualesquiera predicados y
cualquiera sea su ndmero {aun -en la determinacién completa), no afiado lo
mds minimo a la cosa por el heche de que le afiada: esta cosa es, pues de lo
contrario no existiria lo mismo, sino més que Io por mi pensado en el con-
cepto ¥ vo no podria decir gue existe precisamente el objeto de mi concepto™
(pp. 254-255), Contra aquellc a que pretende apuntar el argumento
ontolégico; eso que Kant dice realizarse con cualquier cosa, se verifica
especialmente con Dios. Leamos primero lo que €l dice y- luego se
tratard de explicarlo: “Dios es todopoderoso; esto es un juicio necesario.
La-omnipotéencia no puede suprimirse si ponéis una divinidad, es decir, .
un ente infinito a cuyo concepto es idéntico aquél. Pero si decis: Dios
no es, no se da la omnipotencia ni ningtin otro de los predicados de él,
pues todos ellos se han suprimido junto con el sujeto, v en este pensa-
miento no hay la mencr contradiccidn® (p. 252). :

Leido en el conjunto del- sistema kantiano, significa lo siguiente enr
resumen: : '

El verbo “Ser” (o “Existit”), aplicado a Dios, puede significar: 1)
La funcidn copulativa, por €j., en la proposicién: “Dios es todopoderoso™,
que simplemente equivale a “Dios todopoderoso™; 2) un predicado Idgico,
por ej., “Dios es (o existe)”, se entiende gue existe conceptualmente. Potr
tanto predicar de “Dios” .que ‘“existe”, no affade nada al concepto de
Dios; como no afiade nada (a dicho concepto) el decir que “es todopode-
roso, infinito, eterno. ..”. Todos estos predicados sélo amplian el concepto
de Dios en cuanto Sujefo Ldgico de la oracidn. Pero, y esto es lo més
importante: 3) nunca puede ser un predicado “objetive” (extra-mental).
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Aunque se lo llame reql, por ej., **Dios existe realmente™; este es s6lo
un modo- de hablar (que usa el mismo Kant). Pero queda en pie, cual-
quiera sea la expresion que se use, que nunca puede sigonificar existencia
extra-mental, ‘‘objetiva” porque Dios jamds puede ser objeto (en el
sentido kantiano). : :

El ejemplo que pone Kant es suficientemente esclarecedor por la
comparacién con otiras cosas maieriales en que si cabe “objetivarlas”. El
¢jemplo estd expuesto en las pp. 254-256 y se puede sintetizar asi: 1)
Siempre “lo real contiene lo meramente posible”, por ej., “Cien escudos
efectivos, no pueden ser mds de cien escudos posibles (o conceptuales)”;
2) en Dios “lo real sélo contiene y sélo puede contener lo meramenie
posible (conceptual o pensado)”. El concepto de Dios no lo puedo hacer
nunca efectivo (objetive). En cambio: 3) Er les cosas materiales “lo real
~=BUNGUE NO puede exceder de lo posible— puede convertirse en real
efectivo, objetivo”. Y en este caso lo objetivo o etecnvcr serf (ontoldgica-
mente) més que lo pensado.

En efecto, “cien escudos efectivos u objeiivos™ son més que “cien
escudos puramente pensados o posibles”, pues son los cien escudos posi-
bles o pensados hechos efectivos. Pues blen,_ esto que cabe .y puede ser
comprobado con los seres materiales pensados, no cabe con el pensamiento
o idea de Dios ¥y es absolutamente imposible comprobar o probar —por
ninguna facultad cognoscitiva— que se haya dado o que se pueda dar
¢l paso de lo pensado o conceptual, a io objetive o efectivo. Asi, mientras
que afadir efecfivos a cien escudos posibles, es afiadir reclidad; afiadir
al concepto “Lo - méximo que se puede pensar’” o “El omniperfecto”
(tomados como conceptos o definiciones o ideas de Dios), afadirles existe,
equivale a afiadirles ceros; porque siempre serd uma existencia posible
{cero de realidad), siempre se tratard de una existencia pensada por
mucho'que se la Hame real.

La razén idltima, dicha en una sola expresién es: Porque de Dios
(como de lo puramente metafisico) no son pos;bies los juicios sintéticos sino
sdlo Ios analmcos

Apéndice: La Critica de Samto Tomds (y de la Escolistica)
al Argumento Onioldgico

Como hemos anotado arriba, €l argumento enunciado por San Ansel-
mo suscité controversias desde el principio. Entre los fildsofos que lo
“impugnaron descuella Santo Tomdas por su valor intrinseco y por el influjo
ejercido en autores posteriores. Serd pues 1til recordar las principales
objeciones de Santo Toméds para entender mejor —con este nuevo punto
de referencia~~ lo peculiar de la critica de Kant y también nuestra critica
a la “critica de Kant”.

El Doctor Angélico irata el argumento ontoldgico, con cierta amplitud,
en la Suma contra los Gentiles®; y lo retoma muy brevemente en la

?C. G. Libro I, caps. 10 ¥ 11,
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Suma Teoldgica'. Ni en una ni en otra menciona a San Anselmo por
su nombre; perc es indudable que se refiere a su argumento. Sin embargo
es importanfisimo nofar —porque foca al criteric fundamental en la
interpretacién de Santo Tomds— porque no se propone direciamente
refutar el argumento de San Anselmo, sino la “opinién de los que afirman
que Dios es, siendo evidente por si mismo, no puede ser demostrado™ '.
Su preocupacién es demostrar que la existencia de Dios puede ser de-
mostrada, cosa que evidentemente no niega San Anselmo. Este propone
su argumento de manera asertiva, no exclusiva. Tampoco afirma explicita-
mente que la “existencia de Dios sea de evidencia inmediata” ', por mucho
que esta conclusién se pueda deducir de la proposicién anselmiana; pero
‘no. univocamente, pues “evidencia inmediata” letius patet, dice méis y
mas cosas que el especifico pensamiento-bisagra que resuena una y ofra
vez en €l “Proslogio’: “Creemos que encima de ti no se puede. concebir
nada por el pensamiento” . Por tanto en Santo Tomds no nos hallamos
ante una neuira consideracién del argumento ontclégico sino ante una
polémica coniroversia contrse Ius que niegan que la existencia de Dios
puede ser demosirada y contra los que afirman que de Dios teneinos
evidencia inmediata (que sea “per se notum quoad nos”). Creemos que
esta doble preocupacion dominante del Angélico lastra su presunta refu-
tacién del argumento osmtolégico de San Anselmo. Lo cual no significa
que carezca de fuerza lo que opone. Vedmoslo esquemdticamente:
Aungue el texto que aparece e¢n la “Suma Teoldgica” es més breve,
pot ser la obra de més madurez, bastard recordar la sintesis alli ofrecida
¥ luego afdadir lo que nos parece significativo de la “Suma Contra los
Gentiles”. En la primera, pues, rechaza el argumento ontoldgico: 1)
Porque quizé (“forte’”) el que oye la palabra de Dios no entiende por
ella una realidad superior; 2) Supuesto que por Dios entienda “lo maximo
que se puede pensar”, no se sigue que lo asi significado existe en la
realidad; 3) A menos que previamente uno admita que en la realidad
existe algo por encima del cual no se puede pensar nada '‘. En la “Contra
los Gentiles” estd mds fundamentada esta Gltima objecion, la mds seria
en realidad, Viene a decir que el predicado no debe exceder al sujeto:
“Debe haber conformidad entre el nombre de la cosa y la cosa nom-
brada™ '°, S ' ' -
A la prueba de la proposicién menor que San Anselmo formulaba
asf: “Si lo méximo que se puede pensar no existiera en la realidad, se
podria pensar otro existente en la realidad que por tanto seria mayor
que aquel que hemos dicho ser el mdximo”, responde Santo Tomds: “El

105 Th. Tq. 2 a. 2 ad 2.

NC. G, titule del cap. 10 (citado).

12 *Utrum Deum esse sit per se notum”, titulo de la S. Th. I, q. 2 a. 1.

13 “Credimus Te esse aliquid quo nihil maius cogitari potest”, Proslogion, cap. 2.
#8. Th. I q. 2 a. 1 ad 2.

15 "Eodemn enitm modo necesse est poni rem et nominis rationem™, C. G, I. 11.
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que nosotros podamos pensar que Dios no existe, no procede de la
imperfeccién de su ser {de Dios), o por incertidumbre, ya que su ser
es absolutamente evideniisimo, sino por la debilidad de nuestro entendi-
miento, que no puede verlo en si mismo (“eum intueri”), sino sdlo por
sus efectos” '*. La razén que Santo Tomds vuelve a repetir es: “...como
no podemos ver su esencia” '/, En resumen el titulo: “35i la existencia de
Dios es de evidencia mmedlata” (“Per se notum”) Equlvale a decir que
no intuimos su esencia.

" ll. Critica de Kant al Argumenta Cosmolégico

Por lo que veremos, el argumento que Kant Hama “cosmolégico”,
heredado de Santo Tomés a través de Leibniz y los racionalistas alemanes
Wolf y Baumgarten, sintetiza lo que la Suma Teologia llama segunda y
tercera vig (I q. 2 a. 3). Vamos a recordar sucintamente su enunciado,
puesto que la critica de Kant los- alude directa o indirectamente:

La segunda via es a partir de los efectos: “Se dan efectos reales
producidos por otro, que a su vez o es producido ¢ no, hasta legar:
1) o a un ser no producido (Causa Primera); 2) se admite circulo: 3)
o se incurre en un proceso infinito; es asi que no se pueden admitir ni
el 2) ni el 3); luego se da un Ser no producido (Causa Primera)} y que
produce a todos los seres causados.

El circulo no es admisible porque algo seria producidc por otro que
a su vez fue producido por ese mismo algo.

El proceso al infinito: Aun cuando se admitiera una serie infinita
de causas; e todas maneras se requeriria de una causa externa e indepen-
diente que produjera toda la serie. Aunque se piense la serie como infinita,
el niimero no muda la especie: Un miimero infinito de causas causadas
no constituye una causa-no-causada. Si bien el ntimero infinifo no puede
atravesarse, es decir, no puedo llegar al primero de la serie, se puede
atravesar fode la serie, esto es, tengo que llegar a la Causa Primera, no
en el sentido ordinal, sino de causa no-causada.

Tercera via, a partir de los seres contingenies: “Se dan seres con-
tingentes que se fundan en oiro; esie oix0 o es contingente o no; si es
contingente, tiene su razén suficiente en otro, del cual se pregunta lo
mismo hasta llegar: 1) o a un ser Necesario; 2) o se comete circulo; 3) o
se procede en infinito; es asi que no se explica ni con el 2) ni con el
3) (por las mismas razones del primer argumento); luege hay que admitir
lo 1), esto es, el Ser necesario.

‘N.B.: Ambos argumentos se basan en el principio de causalidad,
enunciado asi: “Lo que es producido, es producido por otro y no por
si. mismo’”. En su virtud se pasa del efecto. o del contingente a la Causa
Primera o al Ser Necesario, en virtud de la conexién causal de uno a otro,

Ibrb‘ .

#7“Fius essentiam videre non possumus”, I,
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1. Enunciado del argumento cosmolégico por el propio Kant (Cri-
t:ca de la Razdn Pura, Lib. I, Seccién 3, Cap. V; ed. Losada, Tom 11,

256-267):

- %81 algo existe, tiene que existir tarnblén un ente absolutamente
necesario.
Ahora bien, por lo menos yo existo;
Por lo tanto existe un ente absclutamente necesario” (p. 257).

El propio Kant lo explica: “La premisa menor conticne una expe-
riencia: La mayor infiere de una experiencia la existencia de lo necesario”
(pp. 257-8). Proporciona (en la nota de p. 258) el enunciado del principio
de causalidad con otra férmaula, pero no menos correcta: “Lo contingente
tiene que tener una causa”. Por partir de una experiencia, le reconoce
un . principio de objetividad, y en eso mismo se funda para llamarlo
“cosmolégice’”: “Por partir de una experiencia no se lleva todo a ‘priori,
u ontolégicamente, y puesto que el objetc de toda la experiencia. posible.
se¢ llama munde, esta demostracion se denomina tamblén cosmoldgica”
(p. 258).

Primer elemento de su critica: El “proceso ad infinito” escapa a la
experiencia, Representa un- verdadero vacie que Kant no haya considerado
(y quizd ni conccide de primera mano) la exposicidn completa del
argumento como lo formula Santo Tomés. El {inico elemento que encon-
tramos es “el proceso en’ infinito” del cual se desembaraza por lo demds
muy expeditamente: “El silogismo que la imposibilidad de una serie
infinita de causas dadas y subordinadas: unas. a otras en el mundo de
los sentidos infiere una causa suprema, no estd autorizado por los prin-
cipios del uso del entendimiento mismo en la experfencia, y mucho menos
podemos extender este principio més alld de ella (hacia donde esta cadena
no puede prolongarse”) (p.. 260). Esto es, segin. el principio sistemético
de Kant el entendimiento extiende su campo cognoscitive hasia donde
alcanza el campo de la experiencia; por tanfo no a una serie infinita
de causas aunque sean experimentales, y mucho més alld de lo experi-
mentable.

Segundo elemento de la critica de Kant: El concepto de ser necesario
es sblo “regulador”. Pilar de la critica de- Kant al argumento cosmoldgico
€5 quoe el concepto mismo de “ser necesario” es insostenible. Exige que se
comience por la posibilidad misma del concepto y no saltdrselo, suponerlo
vilido, y poner todo el argumento en demostrar su existencia. Esto lo
lNama simplemente un ardid del argumento. Ninglin ser puede existir si
no es posible. La existencia del ser coatingente es la condicién de la
existencia del Ser Necesario; pero esto es subirse al plano ontolégico
sin haber registrado su pasaporte en el plano légico. Esto viene a signi-
ficar Kant en un texto no demasiado claro: ‘‘Muchas fuerzas de Ia naturaleza
que revelan su existencia mediante ciertos efectos, contindan siendo
inescrutables para nosoiros, pues mediante la observacién no podemos
seguir su rastto lo bastante lejos, El objeto trascendental que sirve
de base a los fenémenos, y con él la causa de que nuestra sensibilidad
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tenga esas condiciones en lugar de otras supremas, son y siguen siendo
para nosotros inescrutables, a pesar de que por lo demds la cosa misma
se dé, aunque sin ser comprendida. Pero un ideal de Ia razén pura no
puede denominarse inescrutable, puesto que no ha de ofrecer otra garantia
de su realidad que la necesidad de la razén de lograr por medic de
él toda la unidad sintética” (p. 263).

Este importante texto es una especie de recapitulacién del sistema
kantiano que en tres pasos sucesivos disipa cada vez més la evidencia
racional o el conocimiento de la realidad: 1) Una Fuerza de la Naturaleza
se manifiesta por sus efectos, pero no totalmente. Podriamos poner el
ejemplo del intimo ser de la luz que se manifiesta por la transmisién
ondulatoria, que se dobla al pasar cerca de una masa grande... (Es
corplisculo? ¢Es pura vibracién?... 2) Un Objefo Trascendental (o
“noumeno™) se conoce en cuanto sirve de base al fendmeno, pero fuera
de eso, permanece inescrutable; 3) Ung Idea de la Razén (como es el “Ser
Mecesario™) ni siquiera puede llamarse inescrufable, pues simplemente de
¢l misma no ofrece mds realidad que el ser necesaria para unificar jui-
cios, para reducir a un sistema total 16gico el mundo de representaciones.

. Tercer elemento de su critica: A partir del “contingente” no se puede
formar un juicio sintético. Para inferir una causa se debe partir del
mundo de los senfidos, de un elemento material que se informe.por la
categoria a priori del entendimiento; cosa que propiamente no puede
suceder con “lo contingente” puesto que es una idea, no un dato material
concreto, Asi dice Kant: “El mero concepto intelectual de lo contingente
no puede producir proposicién sintética aiguna, como la de la causalidad,
y el principio de esia dltima no tiene significacién alguna ni nota alguna
de su uso como no sea en el mundo de los sentidos” (p. 260). El concepto
.de “contingente” tiene posibilidad 16gica, pero-no posibilidad trascendental;
el pase de lo uno a lo otro, sélo es factible en el campo de lo material
concreto, o, como -dice Kant: “Se necesita un principio que haga factible
esa sintesis, pere ese principio sblo puede referitse a su .vez al campo
de expenencnas posibles” (p 261).

.Recapitulacién de su critica: (aun concedida la necesided de la
idea de “ser necesario” y “ser contfngente” no tienen relacién con las
£osas. niismas:

Lo expresa Kant en este texto concluswo “Sl para las cosas existen-
tes tengo que pensar algo necesario, aunque no esté autorizado para
pensar una cosa en si como necesaria, de ahi se sigue inevitablemente
que la necesidad y ]a contingencia no tienen que importar y afectar a
las cosas mismas, porque de lo conptrario se produciria una contradiccin;
por consiguiente, ninguno de ambos principios es objetivo, sino que en
todo caso pueden ser principios subjetivos de la razén: Por una parte,
para buscar en todo lo dade existente, algo que sea necesario, es decir
para no detenerse nunca hasta llegar a una explicacién completa a priori;
pero, por otrz parte, no esperar tampoce nunca Ilegar a esta integridad,
esto es, no' aceptar nada empirico como incondicionado. . .” (p 264). No
hace falta transcnblr todo el pensamiento de Kant, pues gira sobre el
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mismo principio fundamental: {No puedo pensar una cosa en si (real)
como necesaria! Por la misma razén antes dada, de que tendria que ser
un juicio sintético a priori, y no lo puede ser por no versar scbre algo
matetial. Por consiguiente, aunque ineludiblemente fengo que pensar algo
necesario como razén de las cosas existentes, se trata de una necesidad
pensada. De donde los conceptos abstractos de contingencia y necesidad
son heuristicos, pertenecientes a la necesidad de la investigacién y son
requisitos de la razén formal, no de la realidad onioldgica; tienen valor
regulativo, no objetivo. Sirven para representarse las cosas, no para
describirlas: “Tenéis que filosofar sobre la naturaleza como si para todo
cuanto pertenece a la existencia hubiera un primer principio necesario,
con el Gnico objetc de poner unidad sistemética en vuesiro conocimiento
siguiendo esa idea, a saber: Un principio supremo imaginario. En cambio
el otro os advierte que no debéis aceptar como tal principio supremo,
es decit, como absolutamente necesaria, ninguna determinacitn relatwa a
la existencia de las cosas” (pp. 264-3).

Kant insiste una y ofra vez en que esos principios valen en el orden
de la razén, no de la realidad; se pueden pensar, mas no conocer. Y le
atribuye tanta importancia, que con una solicitud apremiante nos precave
a no caer en la ilusién del -realismo que siempre nos acecha; es decir,
de no dar el peligroso paso de la necesidad de pemsar el mundo come
si tuviera un principio necesario, a pensarlo efectivamente asi. El peligro
estd en: “Es inevitable que, por medic de una subrepcidn irascendental,
uno se represenie como constitutivo ese principio formal, y se conciba
hipostaticamente esa unidad” (p. 266). Se puede incurtir en una ilusién
andloga a la que nos impele a darle existencia real al espacio’ —que sélo
es un principio formal de la Sensibilidad— y convertir en un principio
constitutivo lo que es s6lo regulativo. Sigue previniéndonos: “Esa subrep-
cién se pone de manifiesto en el hecho de que, cuando yo considero
como cosa en s -este ente supremo que era absolutamente (incondiciona-
damente) necesario con respecto al mundo, esta necesidad no se presta
a concepto alguno y, por lo tanto, sélo deberia hallarse en mi razén como
condicién formal del pensamiento, mas he como condicién material e
hipostdtica de la existencia” (pp. 266-7). En resumen, pues, la razén
dltima_ es siempre la misma: De la cosa en si no matenal esto es, de
los seres propiamente metafisico, como es el “ser necesario” yo no puedo
tener un concepto ob]etlvo real, existentivo, como diria el existencialismo.

Conclusién de. la critica kantiana: El. argumento “cosmoldgico” _sg
reduce al argumento “ontoldgico™:

Si el proceso de reduccién al argumento ontoiégzco es vélido, serd
vilida toda la critica hecha a este argumento. Y asi Kant por el mismo
portén habrad expulsado esta demostracién de la existencia de Dios contra
la cual -directamente nadie ha opuesto dificuliades. Y en efecto segfin
la férrea trabazén del sistema -kantiano, esa reduccién se sigue, y por
cierto en los dos estadios en que Santo. Toméds despliega la segunda ¥
tercera vias: El Efecio postula una Causa Primera .o No-Causada; el
Contingente exige un Ser Necesario. Y, conclufa Santo Tomds, a esta
“Causa No-Causada”. a este Ser Necesario”, todos lo llaman “Dios”.
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En el primer estadio, si bien Kant reccnoce que el punto de partida
del argumento cosmolégico: “Algo que existe” es distinfo del que partia
el argumento ontoldgico (el comcepio de ser necesario);. la diferencia se
acaba alli porque el punte de llegada es ¢l mismo: La existencia del Ser
Necesario (0 de la Causa No-Causada); y en ninguna hipétesis cabe hablar
de existencia rezl del Ser Necesarioc por ser —en cuanto realidad—
inasequible al entendimiento, tnica facultad que en colaboracién con los
sentidcs, puede conocer “objetivar”. Que “Algo debe existir Necesaria-
mente” es un puro concepto de la razén, y es ilusorio querer derivatio
de algo que existe materialmente. Sélo de lo captado por los sentidos se
puede hablar de teal, no de un ideal de la razén pura, de un ser
metafisico. '

El “8er Necesario™ para ser concebido como tal, debe ser plenamente
determinado; y mucho mds si se dice que coincide con el “Ser Realisimo™,
Ahora bien, esas determinaciones —lo que lo constifuye en su esencia
y existencia real—, no son fruio de la experiencia sino de la razén: “El
argumento cosmoldgico se vale de la experiencia tnicamente para dar un
solo paso, a saber: hacia Ia existencia de un ser necesarfo. El argumento
empirico no puede moestrar qué clase de propiedades tenga éste; antes
bien, la razén se despide totalmente de ese argumento y busca detrds
de puros conceptos qué clase de propiedades debe tener un ente abscluta-
mente necesario. o sea cudl entre todas las cosas posibles encierra las
condiciones requeridas (requisita). Cree entonces encontrar esos requisitos
inica v exclusivamente en el concepto de ente realisimo, y luego infiere:
éste es el ente absolutamente necesario” (np. 258-9), Entran, pues, en
juego una seric de elementos dialécticos de la razén especulativa que
se trepan en seguida después del punto de partida y que producen esa
ilusién trascendental; se disfraza de corroboracién empirica, modifica su
indumentaria v su voz para no parecer argumento ontoldgico; pero es
claro que lo es.

Concretamente: Del argumento que Kant enuncia (correctamente)
asi; “Si algo exisle, tiene que existir también un ente absolutamente
necesario; Ahora bien, por lo menos yo existo; Por lo tanto existe un
ente absolutamente necesario”, esta conclusién no hay forma de derivarla
del hecho de que “algo existe, o yo existo”; sino que, teniendo como
tenemos el concepto de ser necesario, la razén pone esa meta a la que
de' ninguna manera puede conducir la experiencia. Y luego —igual que
en el argumento oniolégico— se pasa de este concepfo de ser necesario
a “ser Realisimo” o “ser Supremo” objetivamente existente. Por tanto lo
‘que “todos llaman Dics”, el “Ser Necesario” o “Ser Supremo” en defini-
tiva se infiere del cencepte de “Ser Necesario™: “Proposicién sustentada
por el argumento ontoldgico que. en consecuencia, se acepta y toma por
fundamento en la demostracién cosmoldgica, a  pesar de que se quiso
evitar” (p. 259). Aftade Kant que esto se puede comprobar por un
“procedimiento técnico’: Si la tinica manera de concebir el “Ser Necesa-
rio” es el “Ente Realisimo” (existente); también serd cierto lo contrario,
esto es, que del “Ente Realisimo™ se puede inferir el “Ser Necesario;
por tanfo no es preciso recurrit a la experincia; es més bien una ilusién
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suponer que yo he sacado del “ser existente, del yo existo” la existencia
del “Ser Necesario™, pues ésta es una idea pura de la razdém. Concluye
asi: “Por comsiguiente, el segundo camino tomado por la rvazén especula-
tiva para demosirar la existencia del ente supremo, no sélo es tan falaz
como el primero, sino que ademds contiene algo censurable: Que comete
una ignoratioc elenchi, pues nos promete seguir una nueva senda, pero,
(ras un pequefio rodeo, vuelve a Illevarnos a la antigua” (p. 260).

111, Observacienes Criticas a la “Critica”

Seguramente que jamis filésofo alguno ha elaborado un sistemma
filoséfico con upa trabazdén arquitectdnica tan férrea como Kant, Pero
precisamente porque todo encuadra y depende del sistema, su endeblez
es paralela a su grandeza. Por eso mismo la critica particular a su famosa
“Critica” conitra las demostraciones de la existencia de Dios que nos
proponemos instituir, tiene que estar precedida de unas observaciones a
su sistema general, Fundamentalmente éste es una “teoria del conoci-
mienty”. Kant, méds que a los productos del conocimiento, amd a su
tribunal al conocimiento mismo, a Ia estructura de las facultades cognosci-
tivas. Su conclusién final fue tapiar todas las ventanas que dan a la
realidad, sobre todo a la realidad metafisica, y mds en particular a la
existencia de Dios. Veamos lo mds brevemente posible con qué fundamento.

A.  Obiervaciones Generales al “Sissemna” Kantiano

_ 1) Las facultades humanas y el conocimiento “objetivo”: El proble-
ma y el propdsito final de Kant fue el mismo que el de toda la tradicién
filoséfica: Pundameniar ¢l valor del conocimiento humano y, por ianto,
de las diferentes disciplinas y ciencias, que deben tener: 1%) Inteligibilidad
necesaria; 22} valor objetivo. : _

Para aclararlo, recordemos un punto de referencia, el de Platén.
Con esa misma finalidad, sobre los materiales pre-socriticos construyé el
primer gran sistema filoséfico. Su postulado inicial —postulado en estricto
sentido y que sin embarge lo determina todo—, fue doble: A) haber
considerado al entendimiento puramente receptivo.de la realidad; B) pre-
suponer que dicha realidad es exclusivamente sensible e informe, incapaz
por tante de fundamentar un conocimiento esencial, universal. Asi Platén,
para resolver el problema planteado, duplicé la realidad, poniendo detrds
del mundo sensible, un mundo inteligible, el de las ““Ideas”, a las cuales
atribuyd existencia real, dntica.

Kant recoge el segundo presupuesto platénico, el que el mundo
externo, sensible, es informe y que lo inteligible no estd en las cosas;
pero rechaza ese munde “Ideal”, inteligible. Asi para explicar la necesaria
inteligibilidad y valor objetivo del conocimiento y de las ciencias (que
€l da por indudable) viene a comstruir un platonismo al revés: En lugar
“de duplicar la realidad, duplica el entendimiento, postulando un entendi-
“miento trascendental, exclusivamente activo, investido de categorias inteli-
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gibles que infunde en las cosas. De igual manera procede con la
Sensibilidad y la Razdn, dotando a la primera de formas (espacio y
tiempo); y a la segunda de ideas (mundo, vo, Dios) a priori.

En tormo a este funcionamiento de las facultades cognoscitivas, Kant
estructura un potente sistema filoséfico, que afirma y usa como cierto
nb tanto porque se prueba intrinsecamente, sino més bien por la extrinseca
exclusién de los otros sisternas. En este cometido lo acompafié la tradicién
filoséfica que efectivamente consideré gratuito el mundo real de las
Ideas platénicas; tuvo por arbitrario al Racionalismo, tanto cartesiano
como leibniziano que, admitida la separacién irreparable entre el orden
del conocer y del ser, ‘esto es, la carencia de ventana de un ente (“mo-
nada’™) hacia otro, para explicar el valor universal y objetive del co-
nocimiento, reclamé un necesario parglelismo entre ambos Grdenes (Des-
cartes} o uma wurmonin preestablecide por Dics (Leibniz), Casi indig-
nada (y con razém) fue su repulsa del puro idealismo. Finalmente, con
toda evidencia descarté la solucién empirista como incapaz de fundar la
validez necesaria y universal del conocimiento.
~ Sobre los escombros de esas otras soluciones Kant cree poder erguir
la suya. Pero el argumento por exclusibn es un argumento negativo.
Mostrar la insuficiencia de otras soluciones no implica necesariamente
que valga la propia. Mas sobre todo queda el hecho capital de que la
exclusion de las ofras soluciones dista muchisimo de ser completa. Kant
se desembarazé del sistema aristotélico —que nosotros llamaremos
“aristotélico-escoldstico” porque fue completado y perfeccionado por la
Escoldstica, en particular por Santo Toméds—, considerando al gran
Estagirita como “cabeza de los empiristas” por haber atribuido al enten-
dimiento una funcién receptiva junio con la aciiva. Estando enraizadas
las pruebas de la existencia de Dios en este sistema (el aristotélicc-escolds-
tico) nosotros podemos sintetizar nuestras observaciones a la critica de
Kani mostrande que hace agua por ambos lados: 1?) Por el lado de su
sistema, porque es inirinsecamente débil; y 2°) Por el lado del sistema
aristotélico-escoldstico porque es absoluta y comparativamente muy fuerte.

2) Debilidad intrinseca del sistema kantiano: La inversién coperni-
cana de Kant, tan opuesta al dinamismo obvio de nuesiras facultades,
por el que desterré totalmente de su alcance cuanio pertenece al mundo
metaffsico y espiritual; y, parcialmente, también lo fisico y material,
puesto que ain de esto no conocemos la “cosa en si” sino su ser objetivo,
o sea, su representacién activamente elaborada; esta inversién copernicana,
decimos, hubiera requerido una fundamentacién hartc més sélida que la
de hecho puesta por Kant que fue —se hace indispensable resumitla
aqui— la siguiente, de acuerdo al ser y funcién de las faculiades propia-
mente cognitivas {no mencionaremos, pues, la facultad postulatoria, esto
es, la “razén practica™): :

@) La sensibilidad: Es la tnica facultad imiuitiva, o mejor, parcial-
menfe intuitiva porque sélo posee un aspecte receptivo, pues también

ella estd dotada de formas a priori “de la sensibilidad” (el espacio y el
tiempo) que. infunde activamente a la realidad sensible. Pero ni aun
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asi la copoce. Sus juicios, llamados “sintéticos a posteriori” son ldgicamente
informes; no objetivan coggitivamente la realidad; no dan ni pueden dar
concciimientos necesarios y universales.

b) El entendimiento: No es de ninguna manera intuitivo o receptivo.
Estd investido de “fommas inteligibles a priori”, las categorins (tantas
cuanias maneras de juicio se den), con las que informa los datos de la
experiencia sensible y constituye (no intuye) el objefo del conocimiento.
Medianie esta sintesis de las categorias a priori y de los datos de la
experiencia, se forman los “‘Juicios Sintéiicos a Priori”, con los cuales
conocemos necesaria y universalmente, no ja realidad en si, sino el objeio
que hemos constitido por esa sipergia de la experiencia externa y Ia
gstructura a priori del entendimiento.

¢) La razén: Tiene una funcidn meramente légica, en ningdn sen-
iido ontoldgica. Piensa. pero no conoce. También ela estd investida de
“principios formales”, con los que forma “Juicios Analiticos” que orga-
mizan, sistematizan, en maciro-ideas o “ideas unitarias” (del Mundo, Yo,
Dios) toda la realidad; perc la realidad concepfual; sin puente posible
conl la fisicamente existente! '
~ Desde luego Kant no deja de propomer algo que podriamos llamar
pruebas (€l las llama ‘“‘deducciones trascendentates”) para legitimar toda
esta estructura sistemdtica; pero lo hace a base de una especie de hilo-
morfismo noético que permanece asimismo & priori, seglin la expresién
que nunca nadie habia usado tanto ni usaria tampoco después. kor eso
es licito concluir que su sistema es mds bien postulado que demostrado
intrinsecamente. Queda la prueba extrinseca, es decir, por exclusién de
otras explicaciones. Aqui nos interesa la arisiotélico-escoldstica.

3) Debilidad extrinseca del sisiema kantigno: Dijimos que Kant
excluye sin mayor andlisis precisamente aquel sisiema cuya teoria del
conaciiniento hace posible formular auténticas pruebas de la existencia de
Dios y de hecho formulé las que Kant aparentemente critica. Decimos
aparentemente porque toda discusion real supone algo nmo discutido, algo
comiin entre los interlocutores. Pues bien, no lo hay enire la teoria del
conocimiento kantiana y la aristotélico-escoldstica. De ahi que en abstracto
Ia critica de Kant debié haberse detenido en el estadio previo, en la
bdsqueda infructuosa de esos supuestos gnosecidgicos comunes. Si ¢l paso
adelante fue por juzgar —optimisticamente— que su propia teoria del
conocimiento era la verdadera. Por tamfo su impugnacién a las pruebas
debe considerarse condicionada, esto es, vale a condicidn de que su teoria
del conocimiento sea verdadera y la opuesta falsa.

Si Kant no se hubiera instalado cémodamente en esa suposicidn, su
actitud pudo haber sido la de hecho tomada por su discipulo lejano pero
genuino, puesto que adopta tedos los argumentos y supuestos kantianos,
B. Russell. En Ia disputa con el P. Copleston acerca del argumento
cosmoldgico (exactamente la segunda via de Santo Toméds) comenzaron
—como era debido— por los predmbulos gnoseoldgicos:

Russell: “Todo el concepto de causa estd derivado de nuestra obser-
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vacién de cosas particulares; no vec ninguna razén para suponer que el
total tenga uma causa, cualquiera que sea” '%.
Coplesion: *...su criterio general es, entonces, Lord Russell, que
no es legitimo ni plantear la cuestidn de la causa del munde, inc es asi?”
Russell: “Si, esa es mi posicién”.
Copleston: “Si carece de significado es, claro estd, muy dificil discutitlo™.
Russell: “;Qué le parece si pasfsemos a otro problema?” %

Y asi lo hicieron con toda coherencia, ya que es simplemente impo-
sible discutir si no se parte de algo no discutido, 2 menos que se discuta
precisamente esc. Russell y Copleston lo discutieron sin éxito; y asi se
plantaron. En cambio Kant pasé adelante, convencido que habia despejado
el camino. (Lo habia despejado? ¢Demostré que el concepte de causa
no . es universal, que vale. s6lo para el mundo fenomenal y no para el
noumenal; que es una categotfa a priori del entendimiento y no una
categoria del ser? (Por qué dio por resueltc que el entendimiento no
descubre, no lee en la realidad las categorias, como sostuvo Aristbteles y
corroboré y profundizé la Escoldstica; sinc que —como él opina— el
entendimiento las posee estructuralmente?

Si Kant hubiera tenido a AtistSteles 0 a Santo Tomds de interlocutor,
creemos que habria pasade a “otro problema™, como hizo Russeli, también
a propésito de Ia otra parte del argumento cosmolégico, es decir, de Ia
tercera via de Santo Tomads:

Russell: “La dificultad de esta discusién estd en que yo no admito
la idea de un Ser Necesario, y no admito que haya ningiin sigaificado
particular en llamar contingentes a otros seres. Estas frases no tienen para
mi significado méas que dentro de una légica que yo rechazo... La pa-
labra necesario me parece palabra iniitil, excepio cuando se aplica a
proposiciones analiticas, no a cosas”?,

Copleston: “...En cuanto a la frase “circulo cuadrado existente”,
yo diria que carece absolutamente de significado”. .

Russell: “Completamente de acuerdo. Entonces yo diria lo mismo
en otro contexto con referencia a un ser mecesario”?. Y punto. Es claro
que no cabe discutir desde dos Idgicas incompatibles. 5i no hay acuerdo
acerca de. las reglas que deben normar una partida de ajedrez, simple-
mente no se puede jugar; y nadie ha rebatido a nadie, a no ser los
argumentos dados para sustentar cads uno su propia regla, es decir, su
propia légica o teoria del conocimiento.

Debe anotarse en forma explicita que lo diche vale iguahmente
respecto del argumento ontoldgico, no cbstante que también Santo Tomés

8 Lg Existencia de Dips. Un debate entre Bertrand Russell v el Padre F. C. Coples-
ton, 3.J., transmitido en 1948 por la BB.C, y reproducide en el libro de Russell, B.
Por qué no soy cristinne, Ed. Hermes, 1965, p. 178.

%1b.,, p. 182,
21k, p. 178.
211b, p. 175



378 F. Interdonato, Kant v la Existencia de Dios

y otros escolésticos le han formulado reparos. Perc de muy distinta indole.
Seria en este caso —como en muchos otros— ingenuo y completamente
equivocado considerar amige al enemigo de su enemigo. Santo Tomis
planiea dificultades al argumento oniolfgica, no a la teoria del conoci-
miento anselmiana. En esto estdn en perfecto acuerdo. Por eso su critica
—-sin que sea apodictica ni mucho menos—, es directa e intrinseca. No
impugna la légica misma, sino su uso en esfe argumentio, En cambic la
critica de Kant contra el argumento oniolégico es fundamentalmenie la
misma que contra el argumento cosmolégico. Puede reducir, y de hecho
reduce, el uno al otro porque no es cuestidn de cudl argumenio sino
simplemente de fodo argumento porque ninguno cabe en su sistema por
Ia misma razén fundamental que debe buscarse no en la estructura del
argumento sino de las facultades humanas. Por eso aunque en su debido
lugar expondremos nuestros reparos a los “reparcs” de algunos escolésti-
cos, aqui en nombre de la I6gica y la teoria del conocimiento aristotélico-
escoldstica {de cuya plena validez no dudamos) podemos seguir —y por
‘cierto con toda la Escoldstica— (y no s6lo de ella) con el problema de
la critica kantiana, precisamente en la:

4) Comparacidn del sistema kantiano con el aristotélico-escoldstico:
La primera caracteristica fundamental del sistema aristotélico-escoldstico
respecto del kantiano es que el entendimiento, aungue tiene una funcién
activa, agente (por cierto muy distinta de la kantiana), tiene también una
funcién pasiva, receptiva, intuitiva. Concibe al entendimiento humano en
conjunte como una facultad intuitivo-abstraciiva esencialmente perceptiva.
De acuerdo a su etimologia (“intelligere, intus-legere”) lee internamente
en las cosas su forma, su esencia. De lo cual se sigue —y es la segunda
caracteristica del aristotelismo-escolasticismo— que atribuye una estruec-
tura inteligible a las cosas, Admite que existe un “orden preformado”
(no “infundido” por nuestras facultades) que si bien no emigra sin més
al entendimiento, éste, empero, lo. asimila, no lo construye. Tal es el
sentido del aforismo: “Nada hay en ¢l entendimiento que previamente no
haya estado en los sentidos (“nihil est in intellectu quod prius non fuerit
in sensu”), Por los sentidos enira la imagern de las cosas, pero portando
la  forma inteligible, la esencia, la idea de- dicha cosa. El papel de la
virtud activa, espentdnea o aspecto @gente (dicho asi porque siempre estd
en acto) del entendimientc no es infundir esas formas o categorias, sino
ilupminar esa imagen sensible para que el entendimiento  “intus-lea”,
abstraiga dicha forma o idea.

Asi, pues, también el aristotelismo-escolasticismo se ve precisado
inevitablemente a atribuir al entendimiento una funcién espontdnea
(“agente”); pero no para hacer de él un legislador universal que constituye
todos los objetos; sino sélo para llenar el hiato psicolégico que necesaria-
mente eixste entre el estrato sewsible (por el que comienza el conocimiento
humano en cuanto espiritu en el mundo) y el inteligible. Este mundo
inteligible existe en si, aunque, claro estd, para que sea inteligible para mf, es
necesaric que mi entendimiento se forme concepios cientificos, los una
en raciocinios, etc., es decir, tenga su cosmovisién; perc quedando firme
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que su objetividad existe en la realidad, no la creamos nosctros. El
entendimiento conoce objetivamente en cuanto se conforma con la reali-
dad, no con su propia estructura y sus formas a priori.

Se podrfa resumir la diferencia ‘comparativa de .ambos sisiemas,
diciendo que Kant, por haber tapiado sin justificacién proporcionada la
realidad en si (el “mundo en si”, *yo en st”, “Dios en si”) o noumeno
y por haberse quedado sélo con los fendmenos, terminaz donde
el aristotelismo-escolasticismo empieza, esto es, a partir -del fenémeno o
lo que aparece a los sentidos, asciende a la esencia, a la sustancia, al
ser en si.

La tercera caracteristica diferenciadora tiene que ver con la estructura
y funcién de la Razén, Para Kant es la facultad de la metafisica, investida
de esas tres grandes ideas totalizadoras (mundo; vo o alma; Dios) a
priori, es decir —en total contraste con el aristoteiismo-escolasticismo—
que: 1) Vigen sélo para el orden légico (no para el ontoldgico); 2) Tie-
nen una funcidén meramente reguiativa (no cognoscitiva); y 3) No exhiben
lo gue se conoce (“id quod cognoscitur’) sino que pertenecen a aguello
por lo que se conoce (“id quo cognoscimus™) *.

Siendo, pues, radicalmente imposible conoccer esas tres realidades en
si, “a limine” quedan despojadas de toda viabilidad las pruebas. de la
existencia de Dios. Tode pude quedarse en mostrar los pies de barro de
las susodichas pruebas; pero el mismo Kant no debié creérselo demasiado,
puesto que armd un impresionante aparato racional para abatir lo que
ya serfa insostenible: Unas pruebas que pretenden ser ontolégicas y
metaffsicas. Pero como no se puede negar el alcance ontolbgico y meta-
fisico sin dar alcance objetive a su propia negacién de la metafisica
ontoldgica, también en este plano particular 1z endeblez de la critica
particular a las pruebas corre pareja con la grandeza de la critica kantrana
S-gamoslo pues, en esta critica particular y especffica.

B. Obrervacioner Particulares a la "Critica”

El meollo de la critica kantiana era: Si dichas pruebas son analfticas,
son tautolSgicas; si son sim#éticas, son falsas. Por lo dicho en las “obser-
vaciones generales”, especialmente porque Kant acaba por identificar el
argumento cosmoldgico con el ontoldgico, no es necesario d1fe1encxarlos
aqui; basta atenernos a la alterpativa kantiana.

1) Si las pruebas constituyen proposiciones analiticas, /son fauto-
Iégicas? Dice Kant que de una proposicién analitica, por ej., “el tridngulo
tiene tres éngulos”, yo no puedo suprimir el predicado (“tiene tres
angulos™) si mantengo el sujeto (“ol tridngulo™); pero puedo suprimir
ambos sin contradiccién. ¢Puedo realmente?

2 Recuérdese que Kant —creyente, al fin— recupera en el orden priciice aquello
que irremediablemente se ha perdide en el orden teorético, mediante la introduccidn
de una facultad especial, lJa “Razén’ Préctica”, —que tiene que postular—, como la fa-
caltad de 1o Absoluto; pero esto ya no pertenece a nuestro tema.
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Una proposicidn —y mds afin cuando es analitica— si tiene posibili-
dad intrinseca, es decir inteligibilidad interna, compatibilidad de sus notas,
es de suyo una idea o esencia metaffsica eterna e inmutable. ;Qué puede
significar, pues, que yo puedo suprimir sin contradiccién todo el concepto
“El tridgngulo tiene tres édngulos” o “Lo miximo que se puede pensar
existe” .o “El ommiperfecto existe”? (Significa que yo no quiero pensar
en ello? jPero con eso lo suprimo en mi pensamiento, no en e/ pensa-
miento ni en sf!f Kant —como vimos— acaba por aceptarlo, pero afiadiendo
que dicho en si es y permanece pura idea, concepto vacie, puro ser de
razén, porque en todo casc el concepto analitico es tautoldgico.

dPor qué tautoldgico? Con un formalismo parecide, la metafisica
eledtica rechazaba toda mutacién en el ser. Lo nuevo que surge del
cambio —argiifa Parménides— o procede del no-ser, en cuyo caso serd
nada; o del ser, ¥ entonces lo nuevo que necesariamente es ser, ya estaba
precontenide en el punto de partida, esto es —dirfa con términos kantia-
nos—, se derivé por un juicio analitico, tautocldgico: el ser, del ser.
Recordemos la respuesta de AristGteles: El ser terminal estaba incluido
en el ser inicial (en el sujeto), pero no en acfo (en cuyo caso seria
tautoldgico), sino en potencia activa. El drbol estd contenido en la semilla,
pero virtualmente, no formalmente. Cosa muy distinta.

Para que el juicio analitico sea tautolégico no basta con que el sujeto
contenga el predicado; debe verse de qué manera lo contiene. De lo
confratio todo silogismo vendria a ser tautologia, ya que la conclusidn
de alguna manera tiene que estar en Ia premisa o en las premisas. En
efecto, as{ argiifa —en plena Iégica kantiana, no obstante su empirismo—
Stuart Mill: Tomemos, decia, el silogismo “El hombre es mortal; Juan
es hombre; luego Fuan es mortal”, En la proposicién mayor “El hombre
es mortal” (sujeto), sestd incluida o no la conclusién (predicado), “Luego
tal hombre (Juan) es mortal? Si no estd incluida. no serd vroposicién
analitica, pero tampoco serd una nproposicidn verdadera que “El hombre
(todo) hombre es mcrial”. Si estd incluida, es analitica, pero enfonces
lo que afiade ya estaba en la proposicién mayor. es decir, seré taufoldgica.

La respuesta, tanto a Stuart Mill como a Kant, es que su divisién
de los juicios no es adecuada como no lo era la divisién de Parménides
entre “ser en acto” y “no ser en absoluto”. El silogismo serd tautolégico
si la conclusién (predicado) estd en la proposicién mayor (sujeto) formal
v extensivamente; no si sélo lo.estd virtual v comprensivamente, como en
efecto sucede.

En definitiva, pues, el problema no es 1égico sino ontolégico y
psicoldgico (de psicologia racional), estd situado y hay que buscarlo en
el origen del concepte o juicio, se lo llame analitico o sintético. La pre-
gunta fundamental en el ejemplo propueste es: (Cémo conozco la premisa
o sujeto? (Céme he llegado a conocer que ¢f hombre es mortal, es decir,
en virtud de qué establezco la conexién entre hombre y morial? Si fuera
por un saber empirico en el sentide en gque lo entiende S. Mill, es claro
que no puedo extender la condicién de mortal a Juan si antes no lo
experimento muerto; y si lo he conocido por categorias subjetivas,
como lo entiende Kant, es claro que no lo puedo predicar de la realidad
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¢n si y de todo hombre, aun posible; pero no si el concepto esencial de
hombre y su atributo de mortal lo he abstraido de la realidad gue basta
observarla en uno o en pocos individuos.

El argumento que més da pie a Kant a considerarlo tautoldgico es
el ontoldgico porque parece cumplir los requisitos del juicio analitico.
La Escoldstica, mucho antes de Kant, lo llamé *a simultdneo”, es decir,
una explicitacién de lo que estd implicito en el anfecedente, por ej.:
“es hombre: luego es risible”. En efecto, el poderse reir es una propie-
dad del ser “animal-racional”; pero no es una tautologia, puesto que
tengo que instituir un raciocinic para saberlo. Pero en todo caso,
repetimos, el problema se sitfia antes: ;Cémo me he formado yo el
concepto de hombre y de risible? O aplicAndolo a nuestro caso, icdmo
tengo la idea de “lo méximo que se puede pensar, existe™; “el omniperfecto
existe, si es posible”? Si bien yo no puedo formular el argumento mds
que con pensaraientes, no por ello se los puede relegar al orden de las
ideas puramente posibles. Precisamente en eso estd el valor probativo:
yo lo tengo que pensar, pero no lo puedo pensar puramente posible
porque es contradictorio decir que “lo méximo que se puede . pensar”,
“el omniperfecto”, son puramente p051bles, puestc que posible es lo
mismo que contingente; y lo “méximo”, “el omniperfecto’” no son con-
tingentes. El contingente es tal porque en si sélo tiene Ia posibilidad
intrinseca, v en ofro Ia posibilidad extrinseca; sin la Causa Primera, no
puede pasar de posible o pensado a real y existente. En cambio si yo de
verdad pienso “lo maximo”, “el ommiperfecto” inexorablemente los pienso
como existentes porque en ellos la posibilidad intrinseca ya es la p051b111dad
extrinseca.

Se dird de nueve que todo eso es pensado y que sélo existe en el
pensamiento. Pero con eso ofra vez se vuelve a. una cuestion de palabras,
La cuestién de hecho es de dénde exiraje dichas ideas, si tienen densidad
ontoldgica, si pueden dejar de tenerla. La respuesta de Kant, es que son
ideas de la Razdén Pura, y que ésta es incapaz de formarse juicios sintéti-
cos; por tanto si las enunciaciones de las pruebas de la existencia de
Dios pretenden ser proposiciones sintéticas, serin necesariamente falsas,
Veremos que la fundamentacién kantiana de esta segunda alternativa no
es mias solida que la primera.

2) Si las pruebas constituyen proposiciones sintéticas, (son necesa-
riamente falsas? Recordemos que segin Kant para que la proposicitn:
“Lo méximoe que e puede pensar; o Lo omniperfecto, existe”, sea sintética,
se requiere que la existencia (el predicado) no sea de la razén del sujeto,
cosa que sucede si la prueba pretende —como efectivamente pretende—
que se trate de existencia real, porque a un sujeto pensado no se le puéde
atribuir un predicado real. La critica de Kant descansa, pues, en un
doble presupuesto: 1) Que el sujeto sea puramente pensado, es decir, que
existe simplemente en el entendimiento; 2) Que no haya lugar para un
proceso de explicitacién realmente cognoscitivo que conduzca a la con-
clusién de que en el sujeto emunciado estaba implicita ia existencia real,

. El primer presupuesto es compartido por un cierto niimere de escoldsticos
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que deberfan, empero, dejar claramenté establecido que no es ni puede ser
por los mismos motivos sistemdticos de Kant. Para éste es necesariamente
pensado y s6lo puede ser pensado, porque la razén simplemente no es
facultad de lo real; por tanto es pensado de derecho. Para los escoldsticos
sélo lo puede ser de hecho. Mas como de todas maneras lo es, nuestras
observaciones criticas tienen en miras a ambos, 5

Contra Kant, si nos quisiéramos limitar a una critica negativa, bastaria
repetir que su afirmacidn de que la Idea de Dios es y sélo puede ser
una idea a priori de Ta Razdn, es tan débil como su sistema. Perc ya
hemos dicho que nuestras observaciones no pueden limitarse al sistema
sino descender a las pruebas concretas. Ahora bien, como respecto del
argumento ontoldgico hay coincidencias materiales con Sante Tomds vy
ciertos escoldsticos, las observaciones que vamos a hacer dlrectamente
contra éstos, valdran a fortiori de Kant.

Para el aristotelismo-escolasticismo (y no s6lo para éllos) toda idea o
concepto proviene o de un proceso abstractivo-discursivo; o de una intui-
cién del ser cuya idea tenemos, en nuestro caso de Dios. Nadie sostiene
esto tiltimo, es decir, que iengamos una “intuicién propiamente dicha
(explicita) de Dios; pues si. fuera asi, seria imposible pensarlo no existente,
como afirma el propio Santo Tomds B; y tendriamos de El, del Infinifo,
un concepto propio sacado de sus propledades percibidas por un contacto
inmediato con nuestras facultades; cosa que no es verdad, puesto. que
s6lo tenemos de €l un concepto andlogo, adquirido por un proceso dis-
cursivo y a partir de lo que inmediatamente no es El o no es percibido
en su ser fisico. En otras palabras: El concepto “Lo méiximo que se
puede pensar”, “El Omniperfecto”, en cuanto definiciones de Dios; o
simplemente el concepio de Dios no .es ni totaimente univoco, sacado de la
intuicién inirinseca del ser {por ej., “el tridngulo tiene tres 4ngulos™);
ni totalmente equivoco, como el elaborado metaféricamente, por ej,, “Tau-
r0” que se puede aplicar a un animal, a una constelacién, a un hombre,
etc.,, 5in saber exactamente gqué denota de comin en ellos; es andlogo;
chsa distinta a univoco, a equivoco y también a “analitico” y “sintético™.
51 estor es cierto se sigue, respecto de Kant, que su dilema: “O es analitico
o es sintético”, no es completo; y respecto de Santo Tomds y otros
escoldsticos que objetan ¢l argumento ontoldgico; que su objecién parece
ser inconsecuente. Con esto, que consideramos la principal observacién
a las. criticas a las pruebas, terminaremos nuestra exposicidn.

' 3) El concepto andlogo: Presume invalidar el presupuesto kantiano
de su critica al argumento ontolégico y reductivamente también al cosmo-
I6gico, esto es, que ¢l sujeto, Diecs, es puramente pensado. Como este
presupuesto es igualmente admitido por Santo Tomés y algunos escoldsticos
en contra del solo argumento ontol6gico; pero “modum unius” nuestras
observaciones valdrdn (si valen) totalmente respecto del pnmerc- b par-
cialmente . respecto de los segundos. :

B Cf. la Nota 16. : : : ' i L \



Medellin, vol. 8, n. 31, Septiembre -de 1982 . 383

- El concepto anédlogo de Dics ciertamente no me dice fodo lo que
Dios es; pero aquello que me dice, le pertenece realmente. De manera
que a la pregunta radical: “¢De dénde saqué el concepto de “Lo maxi-
mo”’; “El Omniperfecto”?, tenge que responder: De la realidad. Y no
rige Ia objecién: “De la realidad pensada”. Esto (comoquieta que suceda
con ¢l concepto de otros seres) no pucde darse con el concepto de Dios,
por la doctrina que en: principio esti en el mismo Santo Tomés, desarro-
1lada recientemente por. el “tomismo trascendental”.. El texto matriz de
Santo Tomés es: “A Dios lo conocemos, como. dice Dionisio, en cuanto
causa .y por via de eminencia y negacién”?. La expresién: “por via de
.eminencia” traduce el original “per excessum”, Como es sabido la fesis
doctoral de Rahner® versa sobre la interpretacidn de este articulo de
la Suma. All{ tradujo el “per excessum” con una de las palabras més
pletéricas y constantes de sus escritos: “Vorgriff”, vertido a su vez al
castellano por “Antficipacién” v el concepto explicativo de “Horizonte del
pensamiento”. Sostiene y demuestra alli que.en todo juicio particular, en
la aprehensién de cualquier objeto singular, se da algo co-sabido, co-
-afirmado, co-aprehendido, que e¢ el Ser Comiin y dltimamente Dijos. Todo
saber limitado, se sabe en este lorizonte ilimitado.

El pensamiento, pues, de que en todo concepto —a fortiori, por
tanto, en el concepto ‘de “Lo¢ méximo”, “El Omniperfecto”— hay tna
experiencia implicita, atemdtica, de Dios, es genuinamenie tomista, si
bien desarrolladc por Maréchal, Lonergan en el plano del puro método
‘y més explicitamente por Rahner cuyo “método trascendental” es al mismo
‘tiempo método y contenido. La idea central de este contenido podria
‘tesurmirse asi: A toda accidn categorial del entendimiento v de la voluntad
subyace una “experiencia trascendental” por la que el hombre se expetimenta
siempre remitido méds alldi de sf mismo y de tode cbjeto categorial. Lo
finito en cuanto tal sélo puede conocerse porque se da upa “anticipacidn”
(0" “precomprensién’) de lo Infinito. De donde el lenguaje sobre las
‘pruchas de su existéncia nunca concluyen en Alguien que casualmente
se capta o se anuncia desde fuera y del cual previo al raciocinio explicito
‘"—ontoldgico o cosmolégxco—— no se supmra nada. Se sabia, se conocfa
ya a Dios, a El en si, si bien de manera anénima y atemdética. El raciocinio
o prueba lo que hace es tematizar, explicitar lo que ya se posefa ‘de
‘manera implicita, no categorlal en la experiencia trascendental.

' Que esto séa aS1, lo confixma el hecho de que ni siguiera podria
existif el lenguaje sin enunciados que apunten a la realidad. El desnivel
entre lo afirmado y la afirmacién, no esti en la intuicién sino en la
finitud y ambigliedad de las expresiones que lo enuncian. Pelo'siempre
‘es la verdad del ser lo que sostiene la verdad del enunciado; no al revés.
Seria simplemente 1mp051ble un raciocinio emancipado de la intuicién.
Incluso cuando se piensa ex-profeso en un' ente estrictamente de razén,

45 Th. 1 g. 84 a. 7 ad 8.

.. % Rahner, Kaxl, Geist in Welt Kisel-Verlag, 1957. Traducide por Espiritu en el
Mundo, Herder, 1963.
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cuando se fabrica una quimera, sélo se puede fabricar a partir de intui-
ciones estrictamente reales.

El argumento ontoldgico ciertamente parte del hecho de que yo
tengo la idea de Dics; pero no dice —ni podria decir, puesto que eso
estd en  discusidn— que esa idea que estd en la razén sea una idea de la
razén, que solo exista en ella. Por supueste que cualquier idea que
actualmente estoy pensando, existe en la razén; pero para decir que
sélo existe en la razén, hay que instituir un verdaderc raciocinio que
muestre que asi sucede, Pcr tanmto Ja famosa objecién al argumento
ontoldgico condensada en este silogismo: “El predicade no puede superar
el sujeto: Es asi que el sujeto es sélo pensado; Luego ef predicado tiene
que ser asimismo pensado”, falla en la proposicién menor: “El sujeto es
solo pensado”. (Cémo podria probarse eso? No por el postulado kantiano
de que tal es 1a estructura a priori de la Razén; y menos de que las notas
de diche sujeto mo son compatibles (como en la quimera). Mds atn, el
argumento ontolégico va mds allé; po se limita a decir que el objetante
no lo prueba falso, sino que positivamente se muestra verdadero, En
consonancia con la esponténea conviccién humana, sostiene que el su]eto
es real porque la afirmacidn conceptual no se afirma a sf misma smo al
ser mentado. Si Sanio Tomds ensefia esio del acto del creyente que *
termina en el enunciado, sino en la cosa” *, ipor qué no deberia ser lo
mismo con el acte del hombre que raciocina? Esio se desprende de la
naturaleza del entendimiento (segfin el aristotelismo-escolasticismo, etc.)
que es ser “facultad de la realidad” (“ut mere rebus conformetur™) y
estd incluida en esta afitmacién de Santo Tomds por cierto en un contexto
referente a Dios: “La verdad pertenece a lo que el entendimiento dice
y no a la operacién con que lo dice”?.

Es, pues, una esquizofrenia inadmisible, el suponer un raciocinio
coherente, por 1o menos un raciocinio sobre Dios, que no esté referido
a la realidad. Con lo cual se va al encuentro tanto de la objecién escolds-
tica al argumento ontolégico, come la reduccibn a éste que Kant
hace del argumento cosmoldgico. Por eso deciamos que seria totalmente
erréneo para ese sector de la Escoldstica considerar como amigo al enemigo
de mi enemigo. La postura aqui expuesta no seria afectada en el fondo;
pero como nosoiros iratamos ex-profeso de la critica kantiana, tenemos
que afadir que el fundamento en que Kant basa dicha reduccién, esto
es, que de las verdades metafisicas, sobre todo de las que tratan acerca
de Dios, sélo son posibles juicios analiticos porque no cabe experiencia
alguna de la cosa en si, no es un fundamento sélido,

No lo es en primer lugar en virtud de ese aforismo de la Ldgica
tradicional;: “Lo que prueba demasiado, no prueba nada”. Ha sido
sensible &l que Kant se haya contentade con esta sumaria generalizacién
y que por cllo nos haya privado de conocer qué objeciones directas podia

265, Th, 22, 22e. q. 1 a. 2 ad 2.

27%Ad jllud in intellectu. veritas pertinet quod intellectus dicit, non ad ape“rahonem
qua illud dicit”: C. G, I, 5S. .
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haber planteado contra el argumento cosmoldgico que con todo. derecho
se considera intrinsecamente irrebatible. Su critica se quedd prisionera de
su propio sisterna. Hipotéticamente podemos suponer que si hubiera. tenido
un interlocutor vive habria respondide como Russell a Copleston, no
demasmdo sat1sfactonamente por cierto:

Copleston -Va a decir que Ia proposicion ‘La causa del mundo
existe* carece de c=15:,111.f1c:.':1do‘f" L

Russell: “Bien, ciertamente la pregunta: LExiste Ia causa del mundo?,
s ‘una éuestién con significado. Pero si dice:.‘Si, Dios es la causa del
mundo’, emplea a Dios como nombre proplo, luego Dios existe no serd
una aflrmamén con s;gmflcado” =

AIIf se empantané Ia discusién como es de presun:ur hubiera sucedido
con Kant por la misma razén: En su sisttma el principio de causalidad
sélo vele pata el orden fenoménico al que yo puedo aplicar la categoria
a priori de “causalidad”; no deI orden noumémco, ne experimentable
sensiblemente. -

Esta es la segunda razén por qué no es sélido el fundamento kantiano
del conocimiento ‘metafisico. El postula una experlencla de la cosa en si;
pero supone que s6lo se puede tener experiencia de la cosa en si cuando
ésta es material. Habria que aceptar, pues, todos sus postulados para
concluir: De Dios no cabe més que juicio analitice, de ninguna manera
sintético, es decir, objetivo, real. No cabe en la esiructura de su sistema;
pero {por qué el lenguaje sobre Dios, si bien andlogo, no va a ser real
y objetiva? "Aunque el predicado por-¢j., inteligente (o volente, viviente,
etc.) no lo tiecnen de la misma manera Dios y -el hombre, puesto que
Dios lo tiene en grado infihitc y no recibido; y el hombre, finiio y
recibide, la-formalidad que expresa .infeligenie {capacidad de aprehender
cognoscitivamente unr ser), designa algo real, existente, significativo, tanto
en Dics como en el hombre; y que por consiguiente es dable emitir un
conjunto de juicios vélidos realmenie de Dios.

Por dltimo parece haber una confusidn entre el conocimiento de la
esencia y el conocimiento de la existencia de un ser; se podria decir
también entre el conocimiento del Dios de la filosofia y el Dios de la
teologla o de la Revelacién. Por ésta, es evidente que sabemos mucho
mis de Dios que por el solo conocimiento filoséfico. Las pruebas conclu-
yen que Dios existe; pero nos dicen muy poce de cdmo es intrinseca y
econdmicamente (en la economia de la salvacion). Kant, al fin v al cabo
heredero y exponente del pensamiento protestante, parece suponer que
para afirmar la existencia de Dios, es necesario afirmar la totalidad de
sus determinaciones. Suposicién imposible, pues tal conocimiento no po-
demos alcanzarlo ni aun de los seres finitos sobre todo si son espirituales
y libres. De todos podemos conocer la existencia; la esencia, s6lo de
algunos, y por cierto la esencia universal, no la individual. Conozco que
dste (por ej., Juan) es hombre porque conozco le que es el hombre. El

28 Russell, B, o.., p. 176,
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concepto propio de alguien (o de algo) depende del concepto comin,
iQué poco ha objetivado el hombre acerca de su naturaleza espiritual
concretal . :

Resulta entonces evidente el que de Dios, ser individual por esencia,
y de su naturaleza infinita, no es posible conocer sus determinaciones
intrinsecas. De ahi que, supuesio que ¢l ha querido autocomunicarse en
Su ser propio, ha sido necesaria la Revelacién, el hablar sobrenatural de
Dios. Pero este hablar no ha hecho indtil, ¥ menos imposible, el discurso
y saber filoséfico. Al contrario, éste es y' serd siempre mecesario, como
decia muy bien Rahner en unc de sus primeros libros: “Si 1a teologia se
hace aufdnoma en un sentido falso, de modo que no tenga la menor
relacién con la metafisica, es decir, con el ser del hombres que en ésta
se descubre, corre gran peligro de no ser ya, por lo menos Iégicamente,
més que el no pronunciado contra el hombre” #,

Kant hace auténomo el orden prictico o razén préctica —religiosa-
mente hablando, el orden de la fe—; deja a Dios y a lo divino totalmente
desconocido: El hombre uno y total —ni aun después de la elevacidn al
orden sobrenatural, esto es, con el “existencial sobrenatural”—, no puede
saber nada de la automanifestacién de Dios. Prescindiendo de sus inten-
ciones, es un hecho que a partir de tal postulado, la filosofia kantiana
cayd en un lstargo fideista; con lo cual, lejos de salvaguardar a Dios y
las grandes verdades metafisicas de los ataques de la razén (como se
propuso) en realidad las dejé inermes contra los ataques de esa misma
razén y de la filosofia del siglo pasado y del presente. Por eso ahora ¢l
discurso sobre las pruebas de la existencia de Dios, tendiendo un puente
sobre Ja explicacion kantiana posterior, debe llamar a su tribunal al
sistema mismo de Kant, comc él hizo con los ofros sistemas.

% Rahner, Karl, Oyente de la Palobra, Herder, 1967, p. 43.
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El tema de la liberacién, en un sentido integral que desborda la
salvacién religiosa ¢ incluye las inevitables luchas politicas de los pueblos,
ha tomado un gran incremento en los Gltimos tiempos. La teologia ha
salido as{ de sus marcos estrechamente religiosos y ha tratado de abarcar
les problemas humanos en su generalidad. Tal orientacidn. nueva no podia
menos de llevar a una reflexién mdas interesada del Antigno Testamento,
donde las luchas de Israel buscan simultineamente la liberacién politica
¥ la religiosa. Alli podemos enconirarnos. con la historia de un pueblo en
sus esfuerzos politicos de liberacién, que marchan palalelamente a la
preocupacitn religiosa de salvacién. : :

Juzgamos que esa mirada reflexiva a los textos veterotestamentanos
puede enriquecer la teologia y es capaz de arrojar alguna luz sobre las
actuales situaciones dramdticas en que se agitan nuestros pueblos. También
hoy nuestros pueblos pequefios y divididos han de caminar hacia su
meta, rodeados de grandes imperios econémicos y politicos. Sin embargo,
habrd que tener siempre cuidado para no incurrir en aplicaciones demasiado
inmediatas y literales. Nunca podremos prescindir, en la consideracién
del A. Testamento, de la superacién del mesianismo nacionalisia que lo
domina y que deberd siempre abrirse hacia el universalismo predicado
por Cristo. De lo contrario, volveremos a incurrir en absolutizacicnes de
las causas particulares e interesadas, con desculdo del blen de todo el
hombre y de todos los hombres. :

Pero a ese peligro de sacralizacién de la pohtlca, se ha afiadido con
frecuencia la concentracién de la reflexién veterotestamentaria a unos
pocos textos qie han venido a ejercer una especie de monopolio en la
temética de la liberacién. En la gran mayorfa de los textos liberadores
s¢ ingiste con mondtona repeticién en el texto ejemplar del éxodo. Y no
negamos los muchos valores que se encierran en esa epopeya liberadora
en Ia que nace el pueblo de Israel y que ha sido expuesta en forma-de
epopeya arquetipica en la narracién biblica. Nos encontramos con un
drama apasionante y modélico, cuyas etapas fundamentales se repiten de
alguna manera en todo proceso liberador. Una situacién de opresién e
injusticia que va agravandose hasta lo intolerable. E! surgimiento enmtre
el pueblo de un lider que lo concientiza y dirige las batallas decisivas
contra el opresor. La gran batalla final en’'la que la esclavitud queda
rota y se abre la nueva senda que podré dirigir hacia el reino de la paz.

La brillante dramatizaciée de ese proceso que va "desde la opresién
a la libertad ha hecho que el libro del éxodo ejerza una extraordinaria
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fascinacion sobre los cristianos, ansiosos de modelos biblicos que justifi-
gquen y orienten sus ansias liberadoras. Con frecuencia se han tratado de
repetir literalmente los pasos del proceso biblico en la situacidn cottem-
porinea. Y de ordinario se han cosechado fracasos tamfo mds resonantes,
cuanio més contrastaban con la didfana claridad del ejemplar biblico. Y
es que precisamente ese fulgor destumbrante de la epopeya del éxodo es
el que lo distanciaba méds hondamente de-la cotidiana experiencia de
nuestros pueblos. Por eso generé en muchos casos una desilusién que se
equiparaba a los ardientes entusiasmos suscitados en un primer momento.
Las circunstancias y las luchas reales de nuestro tiempo se mostraban
excesivamente disparejas y. demasnado remotas del modelo orlgmano que
se habia propuesto,. -

Y es que toda epopeya suele £SCOgEr Un fragmento pm'lleglado de- la
realidad histérica, para ensalzar su cardcter crucial y convertirlo en arquetipo
para todas las acciones futuras. Por eso permanece siempre tan deslum-
brante como alejado de la cotidianidad. Sus rasgos ideales y poéticos son
capaces de enardecer los 4nimos, perc nc se pueden reproduczr de nuevo
en las acciones mediocres de cada dia. :

En el Exodo se nos habla de una liberacién dnica y: deflmtwa Pero
la histotia real no conoce ese tipc de liberaciones, sino. un proceso lento
y progresivo, mezclado de altibajos, de desilusiones y fracasos. Auncuan-
do en ese proceso se puedan reconocer momentos culminantes y décisivos,
De la misma manera nos ejemplariza el Exodo la lucha contra el ememigo
extranjero y opresor, que abusa de’su poder contra un pueblo débil y
sometido. Pero en la experiencia cotidiana de nuestros pueblos no se
pueden delimitar tan marcadamente las fronteras. No.se da una divisién
tajante enfre los que son opresores -y los.que se -cuentan éntre los oprimi-
dos, sino que abundan los que estdn en esa zona intermedia que oscurece
las confrontaciones. Y & Ja vez no se trata en muchos casos de gentes
extranjeras sino de los mismos compatriotas que. ‘comparten muchos valo-
res culturales. .La’ epopeya del Exodo se.nos presenta, ademds; con un
cardcter grandioso y originario. Es el momento culminante que da- origen
al pueblo y es, por tanto, irrepetible de alguna manera. Pero las actuales
luchas de nwestros pueblos son més bien enfrentamientos -cotidianos ¥y
privados de ese nimbo glorioso de las epopeyas fundatrices. No tienen
nada de tinico, sino que se desarrcllan entre la monotonia y el desaliznto,
sin una visién clara de -su septido; entre circunstancias vulgares v sin
brillo: De la misma manera, el éxodo concluye con una victoria deslum:
brante v definitiva. Un ‘breve petiodo de guerra culmina-en un final:feliz
que corrobora la. justicia de.la causa:: Y ‘tal conclusién no  puede -menos
de contrastar con los éxitos efimeros vy ‘las victorias pirricas de muchas
de las luchas populares que se hacen vulgares escaramuzas, insignificantes,
si no ridiculas, frentz al modelo triunfal. Més adn, ni la misma justicia
de Ia causa se peifila siempre con claridad ante la multitud dé medios
turbios y violentos a que hay que tecurrit en -momentos desésperados.
En el Exodo la historia entera parece .concenirarse en un inomento crucial
y definitivo, mientras que en las luchas ordinarias se trata de un sin fin
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de peripecias donde nunca se Hega a percibir ese sentido absoluto que
se revela en cada pédgina de la epopeya.

Por todo lo dicho, juzgamos que es importante amphar el honzonlae
veterotestamentario y no dejarse aprisionar por ese esquema didfano del
Exodo que mds puede oscurecer que aclarar el ambiente real de nuestros
pueblos. Pues el exceso de claridad ofusca. En este sentido, va desde
hace mucho tiempo se hizo un primer esfuerzo, buscando la dimensién
pueva de la cautividad que jugara su alternancia con la liberacién. Leo-
nardo Boff, ante las circunstancias reales de nuestra situacién y la dilacién
constante de la prometida liberacién, desarrolld el tema biblico de la
cautividad que rompia as{ cierta univocidad de escritos anteriores.

“Con el establecimiento de regimenes militares en nuestros paises de
América Latina y frente al totalitarismo de la ideologfa de la seguridad
nacional -—nos dice~—~ han cambiado Ias tareas de Ia teclogia de la
liberacién. Hay que vivir y pensar desde una situacién de cautiverio; hay
que elaborar una verdadera teclogia del cautiverio. Esta no es una alter-
nativa de la teologia de la liberacién; es una nueva fase de ella dentro
y desde regimenes represivos., El cautiverio constituye el horizonte mayor
al interior del cual hay que trabajar y reflexionar liberadoramente. Para
Israel el cautiverio en Egipto y en Babilonia significa tiempos de elabo-
racién de la esperanza y de los dinamismos necesarios para el momento
de Ia ruptura liberadora. Las tareas de la Iglesia son otras; otras también
las funciones de la teologfa. Es tiempo de preparar el terreno, de sembrar,
de concebir, de crecer en el vientre materno; no es todavia tiempo del
nacimiento™ !, _ ,

Creemos que de esa manera se enriquece considérablemente el esquema
veterotestamentario de Ia liberacién, Sin embargo, siempre gqueda el peli-
gro de que cautiverio vy liberacién se consideren como etapas necesariamente
seguidas, como en los ejemplos biblicos de Egipto v Babilonia, Se retrasa
quizé la hora de la liberacidn, pero se mantienen las etapas y su ordena-
miento en forma un tanto imitativa de las narraciones biblicas.

Ha sido Clodovis Boff el que ha puesto de relieve los peligros que
s¢ pueden encerrar en una exégesis que trate de establecer una especie
de correspondencia de términos, de manera que se pretenda igualar los
sujetos y circunstancias biblicas con la realidad actual. Se cotre asi el
riesgo de una fijacién de modelos biblicos que exigirian una especie de
conducta imitativa en los cristianos de hoy. Clodovis Boff critica esa
tendencia con la siguiente ecuacidn: “Asi es también como se desarrollo
el tema del Exodo: :

Exodo = (Teologfa. de. Ia) liberacidlj
Esclavitud de los hebreos' = Opresién del pueblo '

Més recientemente, la teologia de la liberacién se ha puesto a estudiar
el tema del cautiveric en relacién con la situacién actual, que parece no

'L. Boff. Teologic desde el Cautiverio. Bogotd 1975, p.’ 23. Ver del mismo autor
Teologia del Cautiveric » de la Libergcidn. Madrid 1978,
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encontrar salida en la América Latina. Esta es la ecuacién que resulia
de este esfuerzo:

Babilonia _ = (Teologia del) cautiverio

Su contexto politfico = Pueblo de¢ América Latina?

Frente a ese esquema de correspondencia de términocs, C. Boff pro-
pone otro de correspondencia de relaciones, en el que se trata de ser
fiel al modelo biblico, pero creadoramente, de manera que la situacién
presente haga hablar de alguna manera a los textos de acuerdo a las
actuales exigencias. Es decir, que el Sitz im Leben de las comunidades
actuales contribuya eficazmente a dar su sentido a los textos®.

En orden a una interpretacién més amplia y menos esclavmada a
la letra de los textos, creemos que es importante que los mismos modelos
biblicos escogidos se multipliquen y muestren en su variedad la flexible
disposicién de la Escritura, para la orientacién de la vida cristiana. Uno
de los defectos en la exégesis de las corrientes liberadoras ha sido el
centrarse con excesiva exclusividad en el modelo del Exodo para explicar
la victoria, o al destierro babilénico para describir la cautividad. Y cuando
ese modelo dmico se trata de imponer se da siempre una acusada propen-
sién a la ideologizacién. Los rasgos simbélicos se endurecen y las acciones
a realizar se estereotipan. De esa manera se ha exigide en muchos casos
una total sumisién a los dogmas ideolégicos, confirmados superficialmente
por citas- biblicas monocordes. El mensaje original ha perdido también
de esa forma mucha de su fuerza dinamizadora. Y todo ha quedado
reducido a conferir una fuerza absolutizadora a luchas que ya se habian
emprendido y a las que se querfa transmitir el halo sagrado de la epopeya
del Exodo.

Por- eso insistimos en la necesidad de presentar diferentes temas
biblicos que en su multiforme variedad iluminen nuestras actuales situa-
ciones. Temas para el cautiverio, como el desierto, la peregrinacién
némada de los patriarcas, la esclavitud de Egipto, la prosperidad burguesa
del tiempo de los profetas, el destierro de Babilonia, la didspora por
todas las naciones de la tierra, la dependencia de los asirios, los babilonios,
los sirios o los romancs. Y de la misma manera, en lo relativo a la
liberacién, superar el exclusivismo del éxodo, y hablar de la llegada de
los patriarcas a Palestina, de las progresivas salidas de Egipto, de los
jueces liberadores, de la monarquia de David vy su estado pacifico aun
entre guerras, de la vuelia del destierro, de la reconstruccién: del templo
y de las murallas, de las victorias macabeas y la nueva consagracién del
templo, del nuevo reino de los asmoneos, de las promesas escatolégicas
de los profetas, etc. Se trata de dejarse iluminar por los haces de luz de
la Escritura v no limitarse a ejemplos vreseleccionados con mivas ideols-
gicas, Siempre debe ser la Escritura la que nos interpela y nos ilumina
vy no nosotros los gque la manipulemos para nuestros fines.

2 Clodovis Boff, T'eologia de Jo Politice. Sus medigciones. Salamanca 1980, pp, 270ss.
3Lug., cit,, pp. 276ss.

3
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Et Libro de los Jueces

Como una sencilla colaboracién a ensanchar los temas liberadores,
voy a hacer algunas reflexiones sobre el Libro de los Jueces, donde la
lucha liberadora es el tema central y casi tinico. Nos encontramos en una
situacién histérica muy imprecisa y de la que apenas tenemos mds datos
que los que el mismo libro nos suministra. Y nuestro libro no es una
historia propiamente dicha, sino un conjunto de episodios locales, con-
servados en la memotia popular colmada de patriotismo y de fe en Yaveh
y puestos después por escrito, en forma fragmentaria y en diferentes
redacciones. Es probable que en época tardia haya sido un redactor de
tendencia “deuteronomista” el que haya organizado la materia en .su
forma actual, tratando de hilvanar todos los acontecimientos cen el hilo
teolégico de una tesis que juzga la historia en forma providencialista,
como una seric de castigos y liberaciones divinos.

Las narraciones aniiguas se nos presentan en forma ruda y pintoresca,
con sabor arcaico y popular que impacta la imaginacién y la cautivan.
Chocan las reflexiones moralizadoras del redactor con una sucesién de
escenas crudas y llenas de violencia, donde parece gque se prescinde de
todo escriipulo morel y sblo se canta la victoria del pueblo que se atribuye
2 Yahveh. Visién acogedora de tiempos arcaicos y andrquicos, donde sélo
Yahveh es el rey y donde la justicia se trataba de realizar en forma
espontinea y sin burocracias, por la accién del Espiritu del Sefior. Soélo
el apéndice final parece asombrarse de aquellos tiempos violentos, con
el comentario de que entonces no habia rey y hacfa cada uno lo que le
venia en gana. :

La situacién de lsrael pasaba por un estado de inestabilidad poliiica,
Carecia de jueces politicos permanenies y se hallaba rodeado de enemigos
mas poderosos y desarrollados, lo mismo cultural que militarmente. El
pueblo debia vivir casi incesantemenie con una mano en el arade y otra
en la espada. Por eso van a desfilar anie nuestros ojos sucesos bélicos
sin interrupcién, aunque en la mayoria de los casos de cardcter insignifi-
cante. Pero la narracién les va a dar muchas veces un profundo colorido
épico. En el proceso que hacia de Isracl un pueblo sedentario, tras una
larga etapa seminémada, estos héroes levantaron el entusiasmo popular.
Y hasta hoy sus figuras conservan su vigor épico y su atraccién popular *.

Nos hallamos en una etapa posterior al éxodo, cuando el pueblo
tom6 conciencia de su ser y de su destino. La vieja hazafia original que,
en ese aspecio, disia un poco de nuestros pueblos que arrasiran siglos
de historia y de cultura propias. Pero el pueblo, liberado ya, no ha
alcanzado  plenamente su madurez. Ni siquiera ha conquistado la tierra
prometida, ya que las regiones mdés feraces estdn afin en poder de los
cananeos. Camina enire luchas y sombras hacia un reino que prevé ya,
pero que al mismo tiempo teme. Se halla por tanto en situacidn intermedia

+J. Bright, La Historia de Israel. Bilbao 1968, p. 161ss. R. de Vaux, Historia
Antigna de Israel, tomo II, Madrid 1975, pp. 259ss. ;
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dentro del proceso de liberacién. El pueblo ya ha nacido y posee la
conciencia de su eleccién, pero esa conciencia no ha llegado atn a la
realidad concreta.

Ademds, juzgamos que el Libro de los Jueces nos ofrece un conjunto
de caracterfsticas que lc alejan de una fdcil absolutizacién ideolégica. Y
en ese sentido nos ofrece quizd modelos mas orientadores que los- del
Exodo. Si en la epepeya fundadora se nos presentaba uma guerra santa
conira un puehle extranjero y explotador, en la nueva circunstancia del
pueblo ya no se trata de una sola guerra o de una sola batalla. Se trata
de un proceso largo de victorias y derrotas y no solamente conira pueblos
diversos vecinos y opresores, sino también contra las tribus hermanas
por los inevitables conflicios de hegemonia o liderazgo. Por eso la fensién
opresores-cprimnidos que- se hace tan definida en el Exodo se traducia
aqui con frecuencia en situaciones en que la guerra es conira extrafios
y hermanos, pues la opresién no viene sélo desde afuera. El pecado no
es patrimonic exclusivo de los pueblos extranjeros, sino que se extiende
a los israelitas mismos y en sus diferentes. clases, de modo que la libera-
cién va a revestir formas muche mds complejas y oscuras. Més afin, a
diferencia de Moisés que nos es presentado como un héroe sin maécula,
integro en todos los aspectos y medelo igualmente en Io religioso que
en lo politico, los liberadores del pueblo en nuesiro libro son hombres
del pueblo en los que los rasgos nobles se juntan con los mezquinos o
crueles y que en ocasiones prevarican del verdadero culto a Yahveh,
seducidos por los cultos a imdgenes de aquella cultura agraria. A diferen-
cia también del Exodo, las liberaciones y las opresiones se suceden
ininterrumpidamente, haciéndonos ver que no hay njnguna liberacién
humana que sea definitiva o eterna. Més adn, en la mayorfa de Jos casos
se trata de liberaciones parciales que afectan solamente a determinadas
tribus, mientras las demds permanecen en su opresion. - _

. Resumiendo, podemos decir que nos hallamos ante un cusdre mucho
mas cercanc a la vida real de cualquier pueblo, pues las narraciones no
alcanzan el cardcter de fundatrices ni han adquirido el mismo grado de
exaltacién tipificadora. Por- eso juzgamoes que posee nuesiro libro enseiian-
zas que no sélo pueden servir para corregir los abusos absolutizadores
del esquema del éxodo, sino que ademds nos ayudan a acercarnos més &
las circunstancias reales de nusstres pueblos y a sus limitaciones politicas
¥ rehgxosas. Y no es que pretendamos excluir el valor de esa incomparable
narracién de la victoria pascual, sino que juzgamos que se ha de amphar
con otras mds humanas y menos sublimadas, en orden a una mejor
comprensién del mensaje. '

El mismo titulo de nuestre libro deberia haber llamado més la aten-
cién desde el punto de vista de la liberacién. Una traduccién propia de
ese titulo podria ser. “Libro de los liberadores”. Asi nos lo manifiesta
L. Arnaldich: “El calificativo de ‘jueces’ no corresponde proplamente a
la misién primordial de estos héroes, que consistia en salvar a Israel o a
una tribu de ja opresién de sus enemigos y restablecer el orden politico,
mas o menos comprometido. El titulo mds apropiado a ellos es el de
libertador, que corresponde a la significacién primitiva del verbo shafat,
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establecer, restablecer”® Si se le hubiera dado ese titulo, creemos que
hubiera llamado mucho m4s la atencidn, como realmente se lo merece,

Puede ser que alguno juzgue que este libro méds que alentar, pueda
desalentar al pueblo, al enfrentarle con guerras mucho més ambiguas,
con héroes més corrompidos y con resultados mucho més problemiticos.
Pero ahf es precisamente donde juzgamos ha de estar su valor correctivo
y desidealizador, de manera que se lleve al pueblo a una visién més real
de los hechos. En este sentido, puede complementar y enriquecer los
aspectos liberadores del éxodo que, por si solos, pueden arrastrar a
entusiasmos apresurados y muy alejados de la realidad de nuesiros pro-
blemas. -

El Pecado del Pueblo

Toda la trama en que se mueve nuesiro libro es la de la opresién
del pueblo de Istael en manos de sus eoemigos méas poderosos. En este
sentido la semejanza con la opresidn de Egipto tiene muchos rasgos
comunes. Pero, a diferencia de la epopeya liberadora original, en que la
maldad parecia concentrada con exclusividad en los egipcios, aqui se nos
va a poner de relieve el pecado del pueblo de Isracl. Segin la tesis
providencialista que enirelaza todas las narraciones (2, 11ss), es el pecado
del pueblo el que da origen a todas las etapas de cautiverio. Y por eso
va a ser necesaria una conversibn antes de alcanzar la liberacion de
paric de Yahveh. “En el punto de arranque para la emtrada en escena y
la actuacién histdrica del ‘juez-salvador’ de turno, aparece un esquema
de sabor teoldgico que, genéricamente énunciado en la segunda parte
de la inmtroduccidn, se councreta en cada caso a base de los siguientes
elementos: ‘pecado’ de Israel conira Yahveh (3, 7. 12; 4, 1; 6, 1; 10, 6;
13, 1); ‘célera’ de Yahveh que lo ‘entrega’ al enemigo (3, 8, 12. 14; 4,
2.3; 6, 1; 10, 7-8; 13, 1); ‘clamor’ penitente y suplicante de Isracl a
Yahveh (3, 9. 15; 4, 3; 6, 6; 10, 10); ‘liberacién’ divina por medio de
un ‘juez-salvador’ que triunfa de los enemigos (3, 9. 15; 4, 23; 8, 28;
10, 2-3)”¢, :

El punto original de la cadena de acontecimientos es siempre el
pecado del pueblo que ¢s infiel a su Sefior. Pecado que reviste diversas
formas, pero que fundamentalmente se resume en la idolatria por la que
el pueblc sigue dioses diversos que le arrssiran por sendas de perdicidn.
“Los israclitas volvieron a hacer lo que desagradaba a Yahveh. Sirvieron
a los Baales y a las Asiari€s, a los dioses de Aram y de Sidon, a los
dioses de Moab, a los de los amonitas y de los filisteos. Abandonaron a
Yahveh y ya no le servian (10, 6ss). De esa manera, la opresidén exterior,
por parte de los pueblos poderosos se nos presenta siempre vinculada

SL. Arnaldich, Biblie Comentede. TI. Libros histéricos del Ant:guo Testamento
Madrid 1963, p. 110

&F, Asensio, La Sagreds Escritura. Teato ¥ comentario. Antiguo Testamento Tomn
IT. Madrid 1968, p. 122.
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con los pecados del pueblo. Y precisamente por eso la oracion y el
arrepentimiento serdn condiciones previas para toda posible liberacidn.

El pueblo pasa por las mds terribles situaciones que se pueden com-
parar con las de la esclavitud de Egipto. A veces hasta tiene que huir
de sus campos para esconderse en las hendiduras en las pefias en las
moniafias (6, 2). Sufre la invasién de sus tierras y hasta carece de los
medios esenciales para subsistiv (6, 4; 10,9). Sélo cuando estas condicic-
nes opresoras llegan a su limite de tolerancia, surge en medio del pueblo
un clamor de plegaria y un sincero deseo de conversién, para atraerse
las bendiciones de Yahveh. “Los israelitas respondieron a Yahveh: hemos
pecado, haz con nosotros lo que te plazca, pero por favor, salvanos hoy.
Y retiraron a los dioses extranjeros y sirvieron a Yahveh” (10, 13s),

Nos enconframos aqui con un modelo biblico de liberacién que no
teme remarcar los pecados e infidelidades del pueblo. Supera de esa
manera el esquema simplificador de la epopeya que tiende a contraponer
a buenos y malos en forma antagdmica. De esa manera se ha utilizado a
veces ¢l modelo del éxedo para atribuir todas las culpabilidades de la
situacién presente a los “explotadores”, con la suposicién que todos ellos
se encuentran lejos y no escondidos muchas veces también en el interior
del pueblo mismo. Es la simplificacién ideoldgica tan facil de difundir
enfre las multitudes, pero tan propensa al engafio y a la decepcién. En
el libro de los Jueces, comc en la pedagogia del Evangelio, se parte de
la toma de conciencia del propio pecado, comc origen de la conversién
y de la liberacién.

Al mismo tiempo, se supera una vision fatalista y resignada, tan
frecuentemente atribuida a nuestro pueblo, Pues los israclitas estdn com-
vencidos que Dios estd con ellos y que, si se convierten a El, podrén
obtener la fuerza para una liberacién que va estrechamente ligada a la
conversién. La experiencia de la libertad y la conversién desticxran el
fatalismo. Y esa conversién va unida con frecuencia a una lucha empren-
dida por la liberacién que se se comprende en un sentido integral y de
la que no s¢ puede excluir la posesion de sus campos y el gozo de la
libertad nacional o tribal. '

Aun cuando los pecados del pueblo se resumen fundamentalmente
en la idolatria, sabemos que a ella iban unidas orgias y bacanales paganas
que propiciaban numerosas formas de desenfreno. En otros numerosos
pasajes nos muestra nuesiro libro formas concretas del pecado del pueblo.
Cuando un levita Ilega a . territorio de Benjamin, acompaiiado de su
concubina, “se sentd en la plaza de la ciudad, pero no hubo nadie que
le ofreciera casa donde pasar la noche” (19,15). Y no sélo se violaban
las leyes sagradas de la hospitalidad, sino que, en una escena semejante
a la de Sodoma, hombres perversos se .avalanzan sobre el forastero para
abusar de él sexualmente. La victima iba a ser la concubina que seria
meltratada hasta la muerte,

En otros casos se nos hace ver la falta de solidaridad entre los que
luchaban contra los adversarios del pueblo. Por un lado, Sansén parece
hacer sus luchas en forma apdrquica y de espaldas al interés comiin.
Por oiro, sus hermanos no femen traicionarlo, entregindolo atado a los
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filisteos (15, 13). Como comenta L. Arnaldich, “los de Jud4, acaso pot
no sentirse solidarizados con los danitas, a cuya tribu pertenecia Sansdn,
o por deseos de vivir en paz, se comprometieron con los filisteos a
entregarselo” 7. Las rivalidades entre los que Iuchan por la misma causa
estdn a la orden del. dia.

Por eso gran parie de la narracién estd ocupada, no por las luchas
contra los enemigos del pueblo, sino por luchas fratricidas en que se
desangran los hermanos. Es este un aspecto que no aparece en la epopeya
del Exodo y que tiene, sin embargo, gran interés para una reflexién
sobre nuestra realidad. La coniraposicién idealista de clases o de grupos
no pasa de ser un ideal. En la realidad nos encontramos con partidos y
facciones que se dicem luchar por la misma causa y que se combaten a
muerte. Es la triste experiencia que nos ofrecen las tribus de Israel
escondidas vy aun facciones diversas dentro de la misma iribu,

Unas veces son envidias por la supremacia entre las tvibus y las
querellas por no haber podido participar en la hora de la victoria (8, 1s8).
Otras veces, se trata de rechazo a la colaboracién pedida por un héroe
a la hora de perseguir a sus adversarios. En este caso, Gededn que
persegufa a los madianistas no recibié Ja ayuda de sus hermanos, teme-
rosos de posibles represalias. La actitud del noble y generoso guerrero
no cejé hasta que se consumé la venganza. “Tomé a los ancianos de la
ciudad y cogiendo espinas del desierto y cardos, desgarréd a los hombres
de Sukkot, Deiribé la torre de Penuel v maté a los habitantes de Ia
ciudad” (8,16). La venganza se realiza en nombre de la necesidad de
colaborar todos contra el advetsario. Pero el resultado es la muerte de
numerosos miembros del mismo pueblo.

En tiempos de Abimelec apenas nos encontramos, si no con guerras
civiles, luchas enconadas por la toma de! poder, emboscadas entre los
ejéreites del mismo pueblo al servicioc de diferentes capitanes. Y sobre
todo, el cruel asesinato de los setenta hijos de Gededn, sus hermanos,
sobre Ja misma piedra (9, 5). Y para colmar sus maldades, la destruccién
de la ciudad de Siquem, cuya poblacién maté sin compasién, arrasando los
campos y sembrandolos de sal (9,45). Y sin embargo este hombre goberné
sobre su pueblo durante varios afios y entra en Ja historia, como parte
del proceso de liberacidn.

Qtra vez, la susceptibilidad de Efrain por no haber sido llamado a
la hora de Ia victoria, organiza una nueva guerra civil que serd devasta-
dora. Jefté vencié a sus hermanos efrainitas, les coité el paso en su huida
v al ir sorprendiendo a cada uno que lo reconocian por su acento, lo
fban matando sin piedad. Con su aritmética abuitada, nos dice nuesiro
libro que “perecieron en aquella ccasién cuarenta y dos mil hombres
de Efrain” (12,6). Cifras que. por mis que las queremos disminuir,
sigien siendo equiparables a las de las grandes victorias comtra log
enemigos del pueblo.

Pero la guerra civil mas dramética es la que se nos presenta al

?Lug., cit,, p. 172.
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final del libro y en la que todas las iribus lucharon contra Benjamin,
hasta casi hacerla desaparecer. Para vengar el crimen de Guibed se
organiza una apasionada guerra con cruentas batallas que son ganadas
en un principio por Benjamin, hasta que en el encuentro definitive fueron
aplastados por las demds tribus. “El total de los benjaminitas que caye-
ron aquel dia fue de veinticinco mil hombres, armados de espada, todos
ellos. valerosos” (20, 46). Y en el saqueo v devastacién posterior se nos
cuenta: “Las tropas de Israel se volvieron conira los benjaminitas y pa-
saron a cuchillo a los varones de las ciudades, al ganado y a todo lo que
encontraron’ (20, 48). Aun estando rodeados por enemigos encatnizados,
los israelitas empleaban ingentes esfuerzos bélicos en destruirse mutua-
mente, jTrigica realidad de las luchas populares!

Se nos revela ahi una ensefianza que concuerda con el mensaje
central del Evangelic. La realidad y ceguera de los egofsmos humanos
que estdn muy lejos de lag tedricas elucubraciones de las ideologfas. No
se puede prescindir de esos conflictos fratricidas que se dan en toda
lucha por més nobles que sedn sus motivaciones. Y es ahi donde surge
la necesidad de un enfoque moral de los problemas, pues no se trata
s6lo de combatir a los adversarios, sino las mismas fuerzas destructoras e
individualistas que surgen en nosotros y manipulan las ideas y las ideolo-
gias. Un grave colvido en muchos enfoques de la liberacién ha sido la
dimensién moral de la realidad que nunca podrd ser suplida con rigida
organizacién y obediencia militar. Pues la corrupcién surge lo mismo en
las cumbres que en las bases.

El Dios -Castigador

En este ambiente donde el pecado no es sélo patrimonio de los
pueblos opresores, sino que surge también en el pueblo oprimido, la
imagen de Dios deja también de ser exclusivamente liberadora y se hace
también castigadora' y amenazadora. Una visién méis matizada que la que
nos encontramos en las péaginas del Exode, donde Dios es exclusivamente
liberador para su pueblo v exclusivamente castigador para los egipcios.
Aqui se nos presenta un Dios con numeroscs rostros, clementes y airados,
castigadores y liberadores. Y esos rosiros van cambiando juntamente con
la conducta del pueblo escogido.

Ha habido en ciertas corrienies liberadoras una tendencia a olvidar
el pecado y consigiiente a reducir la imagen de Dios, al liberador que
ha de castigar exclusivamente a los adversarios. Aqui nos vamos a en-
contrar con un Dios més de acuerdo con toda Ia tradicién biblica que
pone siempre de relieve el pecado del pueblo y los castigos de Dios. Ya
la misma narracién del Exodo empieza a incorporar la dimensién del
pecado, en cuanto se ha traspasadc la fromtera de Egipto. Y por eso
aparece alli también la imagen del Dios castigador que se afra con su
pueblo y le amenaza con dejarlo abandonado en el desierto por su dureza
de cerviz.

La accidn del! Dios castigador se pone muy de relieve. “Entonces
se encendid la ira de Yahveh contra Israel. Los puso en manos de
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salteadores que los despojaron, los dejé vendidos en manos de los enemi-
gos de alrededor v no pudicron ya hacerles frente, En todas sus campaiias,
la mano de Yahveh intervenia conira ellos para hacerles daiio, como
Yahveh se lo fenia dicho y jurado. Los puso asi en. gran aprieto” (2, 14ss).
Y no se trata sélo de la tesis deuteronomista que preside toda la narracién.
En las mismas narraciones arcaicas se nos revela una actitud profunda-
mente temerosa delante de! Dios omnipotente. Cuando Manoaj y su esposa
han tenido la aparicién del 4dngel de Yahveh, su reaccidén es de espanto:
“Seguro que vamos a morir, porque hemos visio a Dios” (13,22). La
presencia del Sefior es aterradora, para un pueblo que se sabe profunda—
mente pecador.

Y por eso Dios responde muchas veces a las siplicas de su pueblo
en forma airada y aun con rasgos de cruel ironfa. Cuando en los tiempos
de Jefté lo invocan, implorando auxilio, Yahveh lés contesta: “Cuando los
egipcios, los amorreos, los amonitas; los filisteos, los sidonics, Amalec y
Madidn os oprimian y clamasteis 2 Mi, (no os salvé de sus manos? A
pesar de eso me habéis abandonado y habéis servido a otros dioses. Por
eso no he de salvaros otra vez. Id y gritad a los dioses que habéis elegido:
que os salven ellos en el tiempo de vuestra angustia” (10, 11ss). Y esa
actitud dura y de rechazo es la que provoca en el pueblo una sincera
conversion.

De otras maneras se nos describe la actitud reaciz de Yahveh a las
stiplicas de un pueblo de dura cerviz. En la guerra civil contra los benja-
minitas, consulta el pueble los ordculos para saber cuil de las tribus
deberd ir en primer lugar a la batalla. Yahveh responde: “Judid subird
primero” (20, 18). Parece que se habia dado una aprobacion explicita
de Yahveh para ¢l combate y, sin embargo, los de Jud4 son vencidos
aplastantemente por los de Benjamin. De nuevo insiste el pueble en sus
oraciones y llantos, ¥y Yahveh les vuelve a decir que salgan al combate,
Y de nuevo sufren una ingente derrota ante la tribu rebelde (20, 23ss).
S6lo en la tercera instancia, después que todo el pueblo subié a Betel y
se reunié ante el arca, cuandoc 2xpresaron su dolor- con ligrimas, . ofre-
cieron holocaustos vy estuvo presente. ¢l mismo sumo sacerdote, reciben
por fin el ordculo explicito que les promete la victoria.

La Biblia de Jerusalén interpreta esas sorprendentes derrotas de los
israelitas, acudiendo a la hipétesis de que en un “relato primitive” se
hablaba de una mancha contraida por el ejército que lo impurificaba.
Y se remite para demostrarlo al pecado de' Acdn que ocasiond el terrible
desastre de las tropas de Josué frente a Ay (Jos 7). Pero realmente que
nos parece sorprendente una omisién de un dato tan fundamental del
texto primitivo qoe parece deiar a Yahveh expuesto a2 ser infiel a sus
promesas. Otros prefieren insisiiv en el problema teolégico que surgia
de una guerra fratricida entre las tribus de Israel . Pero de todas mane-
ras, la progresiva intensificacién de las plegarias por parte del pueblo
nos hace ver que es Dios mismo el que reclama mayores ofrendas y

8F. Asensio, lug., cit, p. 175. L. Arnmaldich, lug., cit, p. 161,
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muestras de conversién, para acceder a las stplicas. Un Dios enérgico y
exigenie que no parece temer los castigos violentos de sus propios hijos.

. Algdn otro rasgo parece confirmar esta imagen de Dios. Cuando se
nos describe la permanencia de numerosos pueblos exiranjeros en medio
de las tribus de Israel, tras la conquista, se atribuye explicitamente a la
voluntad de Dios que querfa “probar con ellos a Israel” (3, 1). Interpre-
tacién teoldgica a posteriori, pero que se apc«ya en la imagen de un Dios
castigador,

Juzgamos que, aunque el N. Testamento ha yenido a corregir muchos
de esos rasgos castigadores del Padre misericordioso, nunca llegan a des-
aparecer del todo. ElI Dios biblico v el Dios de Tesis juntan a la miseri-
cordia, el poder. Y en los misteriosos planes de su providencia siempre
aparecen sefiales de castigo con las que quiere empujar a justos y pecadores
hacia la verdadera conversién. En este sentido, podemos decir que €l
Dios de nuestro pueblo conserva con frecuencia muchos rasgos vetero-
testamentarios y se asemeja al de nuestro libro. Serd preciso ir purificando
esa imagen, pero sin incurrir en los abusos de los que pintan un Dios
complaciente y débil que parece tener més rasgos de abuelo senil que
de padre poderosc.

Los Héroes Liberadores

Es de en medio de ese puebio pecador, de donde Dios suscita
constantemente héroes catisméticos, amantes de su pueblo y valientes,
que lo liberen de sus adversarios. Pero de nueve aqui, a diferencia de
lo que hallamos en el Exodo, donde la figura imporniente de Moisés des-
fumbra por su grandeza religiosa y polftica, los jefes y liberadores del
pueblo son gente ordinaria y hasta en algunos casos, swanos, bandoleros
o usurpadores. Y sin embargo en medio de sus miserias humanas, son
escogidos por el Sefior para pelear sus-batallas, Unos lideres mucho mds
cercanos a la realidad cotidiana y a la situacién de nuestros pueblos.

La figura de Moisés, aparte de su sublime magnitud, estd idealizada
por los hagiégrafos, como la epopeya misma que él dirige. Es el hombre
siempre fiel a Yahveh y comprometido con su pueblo hasta el supremo
herofsme. Hubo sin duda notas negativas en su actuacién. El pasaje mas
sospechoso es el de las aguas de Meriba, cuando Yahveh lo condena 2
no entrar en la tierra prometida (Num: 20, 12ss): Pero la tradicién quiso
esconder en la sombra del misterio ‘1a falta poco gloriosa del liberador.
Nuestro libre, como trata de héroes mis populares y menos canonizados,
no teme presentarlos en toda la realidad de sus vidas. Y se nos manifiestan
asi a Tas clarvas sus miserias que los acercan sin duda a los hémes actuales
de Tas luchas populares.

Haremos sélo una breve mencién de algunos de estos personajes.
El mds gloriose de todos ellos es sin duda Gededn. Por doble camino
s¢ nos narran sus escenas de eleccién, donde se le aparece el 4ngel de
Yahveh y lo llama para su futura misién liberadora. En él la liberacitn
desborda claramente la dimensién politica y alcanza el plano religioso,
“La historia de Gededn no es s6lo la historia de éxitos de guerra. El
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‘valiente héroe’ ha sido ‘inspirado’ para triunfar de otre enemigo, dife-
rente, pero mucho més poderoso, instalado en el corazén mismo del pais
y entre los israelitas: Baal, Ningin hombre habria sido capaz de medirse
con ese ‘duefic y sefior’. Pero Yahveh estaba con Gedeén. Y no hay
fuerza que pueda resistir a la fuerza de Dios”®.

Tras luchar las batallas del Sefior y liberar a su pucblo de sus
enemigos, se sintié tentado por el poder. Sus compatriotas le ofrecieron
que fuera su rey. Pero €l replica: “No seré yo el que reine sobre vosotros,
ni mi hijo. Yahveh serd vuestro rey” (8,23). Vencid de¢ esa manera la
tentacién y no abusd de sus victorias para imponer su yugo al pueblo.

Y sin embargo Gededn no es un héroe sin mdcula. Ya aludimos a
sus sangricntas venganzas contra sus hermanos que no le hahian ayudado
en la guerra, Pero aun en el plano religioso se nos cuenta una prevarica-
cidén que hizo prostituirse a Israel. Como lo hiciera Aardn, con anillos
de oro del botin conquistado, hizo un efod que coloc en su ciudad de
Ofrd y que fue una trampa pata su familia y para todo Israel (8, 24ss).
Aunque algunos comentadores insisten en que el efod estaba destinado
al culto.de Yahveh, todos los detalles nos hablan de uvn idolo ante el
que los israelitas se prostituyeron con sus practicas mdgicas e idoldtricas.

La otra figura grandicsa del relato es la de Débora, mujer profetisa
que administraba justicia bajo una legendaria palmera (4, 4ss). Con su
impetu varonil organiza el ejército y promueve la batalla contra los
adversarios, miucho méds numerosos y armados de carros de combate, El
himno épico de la batalla, con rescnantes ecos arcaicos, proclama a Débora
como “madre de Israel”., Sobre el trasfondo histdrico, se desarrolla la
idea teolfgica de la victoria de una mujer sobre el més potente de los
generales, que a su- vez iba a ser victimado por Yael, otra mujer. Como
rasgo negativo, podriamos sefalar las estrofas llenas de venganza que
evocan a la madre de Sisara esperando a su hijo del combate para estallar
con el gozo de la muerte del adversario (5, 28).

Ehud nos es presentado como un valiente héroe y liberador de Israel,
aun cuando su- hazafia es un atentado traidor, simulando la entrega de
un mensaje secreto. Asi asesina al rey moabita y, aprovechando el des-
concierto, logra vencerlos. El historiador no ha reparado para nada en
la - moral, Se contenta con ensalzar la liberacién de los enemigos. Y ss
atribuye la victoria a Yahveh, a quien Ehud mvoca, al llamar a su pueblo
al combhate (3, 28).

' Més sorprendente afin es Ia figura de Abimelec, a quien podriamos
calificar de verdadero criminal, Con dinero de un templo “contraté a
hombres miserables y vagabundos que marcharon con:él. Fue entonces a
casa de su padre en Ofrd y maté a sus hermanos, los hijos de Yerubaal,
setenta hombres, sobre una misma piedra” (9, 4ss). Este malvado, consti-
tuido rey, se entrega a constantes luchas intestinas, en defensa de su
propio poder. Vence a los siquemitas y devasta su ciudad. Estando ase-

2;1(3 Auzou, Le Fuersa del Espiritu. Estudio del libro de los Toeces. Madrid 1§68,
p-



400 J. L. Idigoras, Liberacién en los Jueces

diando una torre, una mujer le lanza una piedra que lo deja moribundo
y manda a su escuderc que-lo ultime, para no morir por mano de una
mujer. La historia real nos muestra que, junio a los nobles héroes, se
dan tambiép los explotadores, aunque nacidos de la misma familia y del
mismo pueblo,

También es sc-rprendcnte la figura de )efté. Liberador y juez de su
pueblo, sobre el que vino el Espiritu. del Sefior (11,29). Vivié largo
tiempo exiliade y “se le juntdé una banda de gente miserable, que. hacia
correrfas” (11, 3). Su fuerza hace que los hombres de su pueblo lo llamen
en la hora del peligro. Y obtuvo una brillante victoria contra sus adver-
sarios -que le Hevé al culmen del poder. Pero a continuacién mno teme
ofrecer a su propia hija en sacrificio y promueve una guerra civil contra
los de Efraim a los que diezmé de la manera més cruel.

“Sans6én no tiene las mismas caracteristicas que los ofros jueces. Es
un personaje aparte y singular, un héroe de la resistencia. que antepone
sis propios negocios a Ios intereses de la nacién., No tiene talla suficiente
ni para administrar justicia ni para reclutar y ponerse al frente de un
gjéreito disciplinade. Sus genialidades divertian y.le granjeaban la estima
del pueblo, que admiraba su fuerza, ponderaba y exageraba su habilidad
v .arrojo, y sonrefa ante sus excenfricidades, aventuras amorosas y las
tretas que jugaba a sus enemigos. Por todo ello Sansén se convirtio en
el héroe popuplar por excelencia, cuyas gestas, con cierto coloride humo-
ristico. circulaban de boca en boca. De ahi que la historia de Sansén
narrada por el autor sagrado tenga un matiz popular y folklérico™ '°.
También en su historia falta toda preocupacién moral y muchas de sus
venganzas S¢ nos presentan com caracteres crueles e inhumanos.

Otros muchos jueces aparecen en nuesiro libro, pero sin rasgos sufi-
cientes como para caracterizav sus vidas. Apenas se nos da de ellos
alglin dato biogratico, ¢ 'la alusién a alguna de sus victorias. Pero hablando
ya en general, podemos decir que los jueces liberadores se nos muesiran,
como hombres de carne y hueso, de una época arcaica y violenta, que
recurren a las intrigas y estratagemas més audaces con fal de liberar a
su pueblo, Juntan la valentia con la violencia, la religiosidad yahvista
con un pairiotismo exacerbado por circunstancias peligrosas, la nobleza
de corazén con las querellas por el poder. Héroes més cercanos a nosoiros
que las figuras sublimadas de un Moisés o un Josué. En ellos se vive
la realidad de las luchas liberadoras en las que siempre se mezcla lo
sublime con lo mezquino y donde la grandeza de la causa se mancha con
la sordidez de los medios. :

Por eso.no deja de ser caracierfstico del libro de los ]ueces un cierto
sentimiento de rechazo de la politica y del poder humano. El pueblo
prefiere vivir mis espontdneamente, en un régimen de libertad, sin buro-
cracias ni tiranias. Confia mds en la intervencién prodigiosa de Yahveh
que enviard lideres carismdticos. a la hora del peligro, que en la organi-
zacién politica que siempre estd al servicio de los dominantes. En

12 Arnaldich, lng,, eit., p. 185.
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‘'diferentes -pasajes resuena el eco de los abusos de la monarquia que se
describen en 1 Sam §. Es decir, que los hombres del pueblo pasan a ser
servidores de los reyes. Por eso se. enaltece la actitud de Gedeén que
rechazd el titulo de rey para si y para sus hijos. Y ese mismo espiritu
resuena en el apdlogo de jotam, cuando el criminal Abimelec fue
nombrado rey. Los 4drboles frutales y dadores de riqueza no aceptan la
aventura politica, pues prefieren seguir colmando la tierra de bienes. Sélo
la zarza acoge entusiasmada el encargo de reinar, pues ella no produce
nada. Se nos viene a decir que son los méds ineptos los que se lanzan a
la politica para ejercer desde ella su influencia destructora.

Sélo los episodics narrados en los apéndices del libro, que respiran
:ya mis el espiritu mondrquico, se descubre la necesidad de una autoridad
gue imponga el orden en un pueblo indisciplinado. Por eso, cuando se
narran acontecimientos que ponen de relieve la desorganizacién y la lucha
civil entre los hermanos, se afiaden frases que manifiestan el asombro por
semejanie situacién: - “Por aquel tiempo no habfa rey en Israel y cada
uno hacia lo que le parecia bien™ (21, 25).

Esa misma desconfianza en la politica y la resistencia a idealizar a
ios héroes politicos, envueltos por la pasién del poder, la encontramos
en el Evangelio que ensalza més bien la actitud de servicio. Por eso se
muestra desconfianza ante los dominadores de los pueblos y ante sus
métodos de accion., Eso no significa descalificacidn de la politica. Pero
si un espiritu critico en un terrenc en que pasiones muy poderosas suelen
anteponerse al . auiéntico espiritu cristiano de entrega a los demds ¥
servicio en el poder. Y ese espiritu critico y abierto es el que hay que
despertar en nuestros pueblos que oscilan entre la masiva sumisién a
los caudillos imponentes y Ia desconhanza radical en todos los hombres
de poder.

Yahveh Defensor de los Pequedios

Llegamos asi a la tesis mds fundamental del libro, la que enfatiza
la cercanfa de Dios a la causa de los débiles y oprimidos. Aqui se pro-
longa y desarrolla la tesis del éxodc y, en cierto sentido, el espiritu del
Evangelio. Dios se nos presenta en diferentes ocasiones combatiendo con
su pueblo débil y desamparado frente a ejércitos muy poderosos. La
realidad de este auxilio se engrandece con unma manipulacién teoldgica
de las cifras que vienen a confirmar las hazafas del Sefior.

" Ya en la guerra contra los cananeos, se nos presenia a una mujer,
Débora, como organizadorz de la guerra contra pueblos mucho mds
desarrollados y pod erosos, habitantes de las fértiles llanuras. Baraq logra
Teunir hasta diez mil guerreros para combatir a un poderoso ejército del
que se nos dice que contaba con “novecientos carros de hierro” (4, 13).
‘A pesar de la desproporcidn, la victoria estuvo de. parte de Débora y de
Baraq. Sisara, el general adversario, tuvo que huir y refugiarse en la
tienda de Yael, Ia quenita.’ Ella lo arropa con una manta como a um
cobarde, v aun- antes de que lleguen sus adversarios le atraviesa la sien
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con un enotine clavo. Oira vez el enemigo cae en manos de una débil
mujer, )
No es fdcil explicar ¢émo pude darse semejante triunfo. El canto
triunfal parece aludir a una posible solucién. Los israclitas bajaban de
las montaitas contra el ejército pesado que maniobraba en la Ilanura.
Parece que una poderosa tormenta hizo anegar los carros entre mantas
de barro, impidiendo sus maniobras. “Desde los cielos lucharon las estre-
llas, desde sus Srbitas lucharon contra Sisara. El torrente Quisén barridlos,
jel torrente sagrado, el torrente Quisén!’* (5, 20s). Dios se sirvié asi- del
agua y de las mujeres para aniquilar un podercso ejército acorazado.

Pero la iesis aparece adn més claramente en la historia de Gededn.
Ya al ser llamado por Yahveh, reconoce que es algo insignificante en
medic de su pueblo. “¢Cémo voy a salvar yo a Israel? Mi clan es el
méds pobre de Manasés y yo €l iltimo de la casa de mi padre” (6,13).
Pero precisamente por eso lo ha escogido el Sefior. Pero el rasgo mas
llamativo es que, cuando se .dirige a la batalla con el ejército que ha
logrado reclutar, Yahveh le objeta de la siguiente manera: “Demasiado
nuineroso es el pueblo que te acompafia” (7,2). Yahveh le manda des-
pedir a cuantos sientan miede y dejan de hecho el ejército veintidés mil
hombres. Todavia le cuestionz Yahveh que son demasiados los hombres
tos que quedan. Y con la prueha de beber en el arroyo, reduce su ntimero
a trescientos. Con sélo ellos quiere el Sefior que venza a los madianitas.
El gjército enemigo, por contraste, era numerosisimo, “Habian caido en
el valle, numerosos como langostas y sus camellos eran innumerables
como la arena de la orilla del mar” (7, 12). La victoria de los. israclitas
se logra también con medios sencilles y sorprendentes. Ruido de cuernos
v ruptura de céntaros, unido al terror que Dios infunde en el campamento
enemigo alcanzan el friunfo, Los adversarios se agreden unos a otros y
el desorden es toial. Segin las cifras épicas de nuestro libro, cayeron
ciento veinte mil guerreros de los madianitas. Y todavia en ulteriores
combates, Gededn logra apresar a Zébaj y Salmunnd, destruyendo su
ejército de otros quince mil hombres.

También en otvos héroes se pone de manifiesto este principio de la
adhesién de Dics a los méas débiles. Sansén, hércules fuerte pero ingenuo,
lucha muchas veces confra adversarios mucho mds poderosos, arrebatado
por el espiritu de Yahveh. El solo mata treinta hombres. Luego con la
quijada de un asno destroza a mil, como ya antes Samgar, con un
instrumento semejante, habia matado a seiscientos (3, 31). o

La fuerza de los débiles no hay que entenderla sélo por la accién
providencial de Dios que les acompaiia en sus luchas. La misma confianza
en Yahveh es una fuente de energia y de valor para los israelitas. Al
saber que no estdn solos, sing que su Sefior les acompafia y hace suya
su causa, €s0s débiles se hacen fuertes y capaces de enfrentar a los més
poderosos enemigos. '

Es éste un espiritu que concuerda con el Evangelio y que es urgente
inspirar a nuesiros pueblos. Su causa serd siempre débil. Las esperanzas
ideolégicas de que su ndamero les daria sin mas la preponderancia se
‘esfuman ante las armas sofisticadas de los poderosos. Pero 1o fuerza del
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pueblo ha de ser su confianza en Dios y en la justicia de su causa que
ha de convertirlos de hombres débiles en podercsos luchadores de una
causa que no sea la mera inversibn de la actual situacién, sino la
implantacién de una mayor justicia,

La Religion Popular

Pero nuestro libro nos hace un nuevo aporte que juzgamos de mucha
actualidad. Y es la vivencia religiosa de ese pueblo israelita, en medio
de sus condiciones oprimidas v de sus luchas de liberacién. Y es que
no han sido pocos los que han querido ver una oposicién entre las
tendencias liberadoras y la religiosidad vivida por el pueblo. Aqui nos
vamos a encontrar precisamente lo conirario.

Claro estd que la religiosidad que aqui nos vamos a “encontrar es
tipicamente popular. Y en estc podemos también contrastarla con la
estricta religiosidad mosaica que se nos muestra, corregida y purificada
por sucesivas redacciones, en los libros del Pentateuco. Aqui la religiosi-
dad popular se muestra poco regulada atin y en fécil sincretismo con
otras practicas de los pueblos aborigenes. Pero aun en medio de esa
mezcla confusa, Ia confianza en Yahveh se afianza y es la clave de todas
las Iuchas del pueblo.

. Tipicas de la religién popular -son las numerosas apariciones que se
nos narran ¥y en las que los lideres politicos se sienten lamados a
emprender sus hazafias, Es a través de ellas como el pueblo se siente
en constante cercanfa con Dios. Y muchas veces se dan rasgos no com-
pletamente ortodoxos. A Gededn se le aparece Yahveh junto a2 un drbol
sagrado, tipico de las regiones paganas. Es el mismo 4rbol el que sirve
de marco a la. aparicién divina (6, 11). También el nacimiento de Sansénm,
héroe que se mostrard luego tan ambiguo, estd precedido de dos aparicio-
nes del angel de Yahveh. La pnmera anuncia a la madre que tendrd un
hijo y serd comsagrado como nazir (13,3ss). Como les quedan dudas
sobre el mensaje, vuelven a pedir a Dios que les envie de nuevo al
mensajero. Este se aparece a la mujer v ella va corriendo a avisar a su
maride para que acuda a la cita. En Ia nueva conversacién con Yahveh,
se confirman las antetiores ordenaciones (13, 8ss). También Débora parece
haber tenido un mensaje directo de Yahveh que lo comunica a Baraq
(4,6). Ya hemos viste también como Yahveh le hablaba constantemente
8 Gededn y le daba drdenes sobre la manera de conducir su ejérciio.
Y en otras ocasiones es de nuevo el dngel de Yahveh el que se manifiesta
en la casa de Dios y transmite su mensaje al pueblo (2, 1ss). De esa
maners, el pueblo no cesa de comunicarse con su Dios, por medic de
apariciones vy revelaciones. Es un Dios cercano que no teme manifestarse
sin cesar, de acuerdo az las necesidades de sus escogidos.

Junto a la presencia constante de lo sobrenatural por las apariciones,
tenemos también el contacto constante con Dios por los votos y sefiales
que se le ofrecen y se le piden. En la infancia de Sansén vemos ya su
consagtacién a Dios como nazir. Una prictica ascética y ritual que
buscaba una especial proteccién de Dios. Suponia la abstencidn total de
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bebidas embriagantes y la conservacién de la cabellera. La ofrenda final
de la cabellera en ¢! fuego del altar significaba la entrega del propio
sacrificio al Sefior'. También Jefté, cuande es llamado por su pueblo
para ocupar ¢l mando del ejército, hace un compromiso con él, invocando
a Yahveh, cuya presencia se reconoce en el santuaric popular de Mispé.
Por eso le responden los ancianos, después de escuchar sus palabras:
“Yahveh nos estd oyendo. jAy de nosotros, si no hacemos como td has
dicho!”. Y por eso Jefté hubo de leer todas las condiciones de su pacto
delante de Yahveh (11,11).

También scn abundantes las sefiales que se le piden a Dios. Gedeén
que no se sentfa seguro de su [lamada, ya le habia pedide primero una
sefial al Sefior (6,17). Pero a la hora de conducir el ejército le pide
una sefial de lo més curioso y popular. Tiende un vellén en la era y pide
a Pios que haga caer el rocio sobre él solo y no sobre Ia era. No contento
con sefial tan clara, se atreve a pedir otra v es ahora la inversa. Que
quede seco el vellén y la era cubierta de rocio. Y también se realiza
(6, 36ss). Quizd son ecos posteriores a su victoria con los que el pueblo
trataba de asegurar que de antemano estaba sellado su triunfo.

Pero el hecho més curioso, en lo relativo a los votos, es el sorpren-
dente voto de Jefté por el que ofrecié a Dios sacrificarle lo primero que
le saliera al encuentro después de su victoria. Pensé quizd que serfa uno
de sus siervos ¢ hizo el ofrecimiento de algo muy valioso, pues mucho
era también lo que esperaba del Sefior. Nos encontramos asi con esa
mentalidad popular que juzga que los votos ofrecidos al Sefior deber
cumplirse literalmente, aun por encima de prohibiciones morales. De es:
manera la gente sencilla cree expresar su total dependencia de Dios 3
su fidelidad para con El. Estamos muy Iejos de la mentalidad moralista
de los profetas. Y por eso el narrador nos ofrece esta pericopa. sin dar
ningtin juicic moral sobre ella. La acoge con la actitud positiva del
historiador que acoge la realidad de su pueblo. '

Algunos autores han tratadc de liberarse de un tema tan incémodo
con una consideracién expediliva. R. de Vaux asegura que “la historia
del voto de Jefté es una etiologia ciltica, que sélo arbifrariamente ha
sido afiadida al relato” 2. Aunque hay rasgos de uma etiologia ciltica,
nos parece que esa forma de inferpretacién resulta demasiado cOmoda.
Aparte de que no explica en manera alguna cémo es posible que un dato,
tan contraric a las prescripciones del yahvismo, pudiera introducirse y
permanecer en un texto tan revisado por Ics sucesivos redactores del librn,

‘Nos parece més honesto atenerse a esos datos incémodos de la
narracién. Jefté nos es presentade como un sincero adorador de. Yahveh.
no de Baal o de los dioses paganocs. Y su acto. de entrega de su propie
hija nos es presentado, como la accion de un hombre piadoso que, a
pesar del dolor que Ie causa, no ve otra salida que ser fiel al Sefior por

[
VI |
B

"F. L. Moriarty, Comentaric al libro de los Nameros, cap. 6, er Contenfaric
biblico San Jerdnime, tomo I, pp. 263s, Madrid 1971. . .

1ZR. de Vaux, Historiz dntigue de Isrgel, tomo II. Madrid 1974, p. 320.
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encima de todas las cosas. “A pesar de su vida azarosa, Jefté se muestra
hombre religioso, que reconoce la supremacia de Yahveh sobre todos los
otros dioses, Una vez hecho el voto, estaba completamente convencido
de que tenfa que cumplirlo” . Y es esa buena voluntad del hombre
piadoso la que pone de manifiesto el hagidgrafo, no obsesionado todavia
por los abusos de un culto inmoral. Estamos asi mds cerca de nuesiro
pueblo y de su religién que parece descuidar a veces ciertos preceptos
morales, pero que vive sus ritos con fe ardiente, pues es a través de
ellos como experimenta la seguridad de su vida y de su destino. No deja
de ser sorprendente que el autor de la carta a los hebreos cite a Tefté,
entre los hombres més destacados por su fe en la historia santa.

Pero los votos tenian también oiras veces 1a finalidad de ejercitar
la justicia. Cuando se comet6 el terrible crimen de Guibed, se congrega-
ron las muititudes del pueblo en Mispa. Allf el hombre que habfa sido
injuriado narré la trégica historia. Entonces “todo el pueblo se levantd
como un sclo hombre. diciendo: ‘ningunc de nosotros marchard a su
tienda, nadie volverd a su casa. Echaremos a suertes’” y marcharemos a
la guerra (20, 8ss). Se trata de un juramento pfiblico delante de Yahveh
y de la utilizacién de las suertes sagradas. Votos del pueblo por la
justicia, apoyados en la palabra del Sefior.

También nos movemos en nuestro libro en ambiente sobrenatural,
donde los milagros son frecuentes. Ya hemos visto cdmo Dios interviene
siempre en los momenios decisivos de las luchas de Israel y utiliza las
fuerzas naturales o los sentimientos del terror contra sus adversarios. Ya
hemos hablado de las sefiales portentosas, como la del vellocino cubierto
de rocio. Estos milagros son cosa corriente en la narracidn. Sansén una
vez que estaba a punto de sucumbir por la sed, siente que se le abre
milagrosamente una cisterna que estaba seca y alli pudo saciar su ansia
(15, 18). Gededn coniempla cémo el dngel de Yahveh extiende la punta
de su bastén v al contacto salen Hamas que consumen el sacrificio (6, 21).
También los padres de Sansén contemplan entre.las llamas del sacrificio
al 4ngel de Yahveh que ascendfa con ellas hacia el cielo (13,20). Y 1a
madre de Sansén recibe la gracia milagrosa de dar a luz, a pesar de su
esterilidad (13, 2s). Lo maravilloso aparece asi mezclado con la vida real
sin el menor de los conflictos, de la misma manera que sucede en la
mayoria de nuestros ambientes de religiosidad popular.

Seftalamos por 1ltimo la abundancia de manifestaciones exteriores de
culto a través de las cuales se expresa la piedad interior. Procesiones en
tas que una tribu ertera marcha gozosa, cargando su fdolo y demds
instrumentos del culte a su alrededor, hacia la patria que esperan con-
quistar (18, 21ss). La misma aventura de robar el santuario privado de
Mikéa y Devérselo a su tierra =5 un acto de bandclerismo religioso muy
propio del pueblo antiguo v modzmo. Eran éoocas en que “las fronteras
entre el baalismo y =l yahvismo” en aquellas repiones agricolas.y en
tiempos arcaicos, “no eran ni claras ni estables” ', Por esc hay discusién

13 Arnaldich, lug., cit., p. 162.
4G, Auzouw, lug., cit., p. 246.
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sobre el significado del efod de oro que Gedeén mandé construir y que
vino a convertirse en un templo que asentaba su influencia politica. El
mismo Mikad querfa tener en su casa una casa de Dios. Y Gededn no
dudé en levantarse por la noche con sus fieles, para derribar el 4rbol de
Baal y quemar su madera. De esa manera juzgaba luchar valientemente
por la causa de Yahveh, destruyendo los idolos paganos (6, 27).

Otros muchos detalles folkldricos que aparecen en el libro tenian
sin duda cardcter religioso popular, como el canio triunfal tras la victoria
conira Sisara, o las fiesias agricolas con que el pueblo celebraba y se
prostitufa ante la imagen que hizo Gededn. O las adivinanzas y cantares
que tan frecuentes son en la historia de Sansén. Y es que todo el mundo
de la cultura popular, entonces como ahora. estaba transido por el espiritu
de la religién,

Ahora bien, lo significativo en todas estas manifestaciones religiosas
es que forman parte de una religién liberadora y que impulsa al pueblo
a defender sus derechos y a luchar conira los que se los conculcan. Una
religiosidad tipicamente popular, pero no por eso alienante, como algunos
pretenden. Y a pesar de que se trata de una religién que despierta
constantemente en el pueblo una counciencia de culpabilidad y pecado. La
religién popular es en ¢l libro de los Jueces, alma viva de toda la vida
v de todas las Iuchas liberadoras de un pueblo que confia en Yahveh y
que se sienfe apoyado por su fuerza omnipotente.

No pretendemos canonizar esa religiosidad popular ni sus formas.
Reconocemos sus limitaciones y la necesidad de una constante critica
evangélica. Pero con tal que respete el alma del pueblo y su cultura hoy
cristiana, como nos lo ha sefialado Puebla.

El Recurso a la Violencia

- Nos queda por considerar un aspecto muy importante y conflictivo
que se da en toda reflexién cristiana sobre el Antipuo Testamento. Y es
ta utilizacién de la violencia, como camino de liberacién y de nuevas
conquistas, justificada por un mesianismo que tiende a identificar la causa
de Israel con la de Yahveh. En este sentido, no puede menos de llamar
la atencién al que lee nuestros textos a la luz de la moralidad evangélica.
Se da aqui una tensién dificil de conciliar entre la justificacién de agre-
slones, asesinatos y guerras y el espfritu de amor que se resiste por todos
los medios a la violencia. Y por eso se ha optado facilmente por uno
solo de Jos dos extremos, rechazando el otro por inmoral o por idealista,

Para juzgar de Jos hechos, no s¢ puede olvidar la situacién en que
se encontraba ¢l pueblo de Israel. Eran tribus dispersas en medio de un
territorio extranjero, amenazadas a cada instante en su propia superviven-
cia, Toda consideracién de tipo moeral parecia algo extrafic y lujoso para
csa circunstancia de vida o muerte. Ademds faltaban mediaciones de
cualguier tipo que pudieran canalizar los esfuerzos de paz. No eran
estados vropiamente consolidados, sino grupos dispersos. Los lideres eran
carismiticos que se decidian en un momento de angustia a reclutar a
sus hermanos y organjzarlos para la liberacidn o para el ataque. Pues
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en muchos casos el ataque era la tnica forma eficaz de defensa. El libro
nos describe esa situacién, con una gran preccupacidn teolégica de la
responsabilidad del pueblo ante Yahveh, pero a la vez con una gran
desaprensi6n rooral, en cuanto se refiere a la utilizacién de los medios
contra. los adversarios. En ese pumto, ni se levantan las sospechas de una
posible inmoralidad en la aplicacién de la violencia o en la muerte de
los vencidos. :

Es Dios mismo quien prescribe la destruccidn de los dioses y altares -
de los pueblos nativos, lo que significaba de suyo una agresién estimula-
dora de guerras (2,2; 6,25). En Ja guerra se da como la cosa mds natural
el pasar a cuchillo a Jas ciudades vencidas (1,25; 18,27; 4, 16; 9,45).
Algunos de los Jueces, como Eliud, se encumbra al poder por medic de
una venganza artera y dolosa (3,20). Hasta Gededn, el mas glorioso de
los Jueces, se nos describe con una gran crueldad aun contra sus hermanos
que no le han ofrecido ayuda. Torturé a los ancianos em Sukkot y pasé
pot las armas a los habitantes de Penuel (8,17). El mismo exhorta a
sus hijos, a que maten en su presencia a los jefes tomados prisioneros.
Como los muchachos eran afin muy jévenes, no se atrevian, vy el mismo
Gededn los uliima por su propia mano ante sus hijos (8, 20ss). Jefté no
teme asesinar a su propia hija en sacrificio y sus hombres asesinan a
multitud de hermanos de raza. Sansén mata y asesina, por venganza, a
cuantos caen bajo su fuerza, Y en el fondo late el deseo de aniquilar
a todos los enemigos de Isracl. “jAsi perezcan todos tus enemigos, oh
Yahveh!” (5, 31).

De todas manevas, los hechos como tales no nos pueden escandalizar.
Son itrdgica realidad, corriente en muchas. de las guerras. M4s problema-
tico es el mesianismo que tiende a hacer santas todas las guerras del
pueblo. Pues se corre siempre el peligro de satanizar a los adversarios
a la vez que se diviniza la propia causa, siempre ambigua. Por eso hay
que distinguir entre una sana concepcion religiosa que aviva la fe en el
apoyo de Dios a las justas causas del pueblo y la absolutizacién que
sacraliza lo que no pasa de ser humano e interesado. Aqui el Evangelio
con su apertura wniversalista ha de encauzar las tendencias humanas que
tienden siempre a apropiarse el apoyo de Dios para reforzar los propios
intereses.

No se trata de hacer un Dios neutro e indiferente, sino de relativizar
un poco la adhesién de Dios a nuestra causa, aun cuando la veamos
justa. De la misma manera no se puede olvidar que hoy nuestras circuns-
tancias son muy diversas y que existen siempre numerosas instancias
sociales y politicas, capaces de mediar en los conflictos sin recurrir
siempre a la violencia, como vemos en nuestro libro. Los israelitas del
tiempe de los Jueces vivian verdaderamente inseguros y asediados sin
cesar ¥ no tenian otras armas que sus espadas. El Evangelio ha aportado
también una insistencia en los caminos de la conciliacién que no puede
recusar el cristiano.
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Conclusion

En nuestro libro nos hemos enconirado con una larga etapa de la
historia en la que los estados de cautiverioc y de liberacién se suceden
incesantemente, Faltan visiones mds lejanas de la historia que interpreten
los actuales acontecimientos en un esquema de liberacién final definitiva,
o que abarque a todas las tribus, Todas las batallas de nuestro libro se
refieren a grupos aislados que pelean sin lener conciencia de la suerte de
sus otros hermanos. Eso mismo da a las batallas y luchas liberadoras un
dramatismo mayor, pues en cada upa parece jugarse la suerte del pueblo.

Nos hemos encontrado también con un pueblo que se va haciendo
y va surgiendo en medioc de esas luchas, muchas veces frairicidas, pero
gracias a las cuales se va avivando la fe en Yahveh, en su pueblo elegido
y en su misién futura. Son tiempos todavia agrestes y violentos, en que
se lucha por Ia vida y la muerie y con escaso sentido moral. Se impone
ante todo un mesianismo que aviva la fe religiosa, pero que encierra un
absolutismo que el Evangelio se esforzard por desvirtuar universalizidndolo.

Como dijimos al principic, no queremos hacer de esta narracién un
modelo que habria que imitar. Nos ha parecido més bien necesario
proponer nuevos modelos liberadores que contribuyan a dar a los textos
un genuino seniido simbélico v l2s resten la exclusividad que induce a
la ideologia. Serd por tanto necesario desarrollar nuevos textos, nuevas
dimensiones de la historia de Tsrael que fluminen de modo diverso nuestra
compleja e irrepetible situacidn. Modelos religiosos que orienten al pueblo
a la vez que lo ayuden a una vivencia moral de los acontecimientos, En
este sentido, nunca podrd quedar aisladoe el A. Testamento, sino que
deberd ser asumido y complementado con el mensaje definitivo del Nuevo.
Teniendo en cuenfa que nuesiro pueblo sigue siempre en ese trénsito
dificil del Antiguo al Nuevo, con muchas situaciones del primero, pero
con la riqueza insustituible de Tesucristo.
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La Partiéipacién en la Accion Evange]izadora
de la Iglesia en América Latina

P. Jorge Jiménez, CJM.

Director de la Seccién de Pastoral Social,
del Instituto def CELAM, Medellin

Ya desde la preparacidn de la IIl Conferencia General dei Episcopade
Latinomericano, el valor participacién fue sefialado como linea clave tanio para
hacer el diagnéstico pastoral de la realidad social y eclesial de América Latina
como para animar una accién evangelizadora capaz de tesponder a los retos
y exigencias que esz realidad hace a la Iglesia. Desde entonces; ignalmente,
el dmbito de la participacién cubria-tanto la Iglesia “en todos sus niveles y
tareas”, como la sociedad “en sus diferentes sectores” y las naciones de Arnérica
Latina “en su necesatio proceso de integracién”- (Doc. de -Consulta 35).

- ¢Cudl fue el motivo de esta insistencia? Ciertamente no Jo podemos atribuir
a un capticho o a una arbiuariedad. Es innegable ol papel decisiva que ‘ha
jugado la participacién en los diagnésticos de la realidad de América Latina,
asi como es un hecho Ia sensibilidad del hombre latinoamericano con respecto
a este valor, Y esto tanto 2 nivel de la sociedad, principalmente en aquel -amplio
sectar que ha venido tomando conciencia de la situacién de injusticia en que
vive y de los derechos fundamentales que le da el hecho de ser hombre, como
a nivel de la Iglesia; principalmeate en aquellas comunidades y grupos, didcesis
¥ parroquias, donde se ha tomado com mayor entusiasme la renovacién promo-
vida y animada por el Concilic Vaticano IL .

Sin embargo, la participacién para la Iglesia latinoamericana no es mera-
mente un dato, asi €l tenga tan relevante importancia. Es sobre todo una docirina,
que tiene su fundamento en el mismo mensaje evangélico. Si Dics mismo llama
al hombre, como hijo suyo, a ser juiato con El “agente activo”, cooperador (Pue-
bla 563) y “protagonista” (Puebla 213, 293) de la historia de la salvacidn,
unidos en Alianza (Puebla 276), nadie tienc derecho de excluir al otro de
esta obra que Dios quiere que sea comtin. Por eso la Iglesia puede aportar algo
propic a la inteleccidén y prictica de la participacidn en el mundo, y ciertaments
lo puede hacer en la linea de su misién. No obstante esta doctrina de ta parti-
cipacién es para la Iglesia un Iugar privilegiado de didlogo con las diversas
corrientes filoséficas que tratan de interprerar al hombre, con las variadas ideo-
logias que se mueven en nuestro Continente y con las ciencias humanas en sus
conclusiones sobre el hombre. De ahi la importancia de este tema en la doctrina
social de la Iglesia, claramente comprobada por la reflexidn que los Episcopa-
dos y muchas comunidades eclesiales han hecho durante esta década en América
Latina. De la confrontacién entre una realided de no-participacién y unas
exigencias' evangélicas muy claras, Puebla deduce lineas comcretas de accién en
€ste Campo que ciertamente tendrén que influir en “la eficacia de la accién
evangelizadora de América Latina y por lo tamto en la promocién de una so-
ciedad - realmente humana en nuestso Continente. SR
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{. Realidad de la Participacion en América Latina

Determinar la realidad de la participaciéu en la sociedad y en la Iglesia
latinoamericanas, es una primeta exigencia para su efectiva promocién. Inten-
taremos hacer una ptimetra aproximacién examinando bajo el lente de la
participacién a la sociedad en general como a la Iglesia en perticular.

1. En la sociedad latinoamericans. Marginacién es sinbénimo de no-parti-
cipacidn, Y hablar de matginacién hoy en América Latina es un lugat comdun.
En las mds variadas expresiones de la vida en sociedad —politica, econémica,
cultural, etc~— encontramos férreas barreras opuestas al ¢jercicio de la parti-
c:pacnﬁn en nuesira América.

No obstante ¢l consenso tan ampho que hay en la sociedad latinoameri-
cana sobre la existencia de la marginalidad, la interpretacién del fenémeno
es muy diversa, ;Por qué no se participa? Scn varias las ideologias que ofrecen
interpretacién. Puebla, sin tomar una opcidn ideoldgica, senala que cuando
analizamos mds a fondo este fenémeno descubrimos que "no es una etapa
casual, sino el producto de situaciones y estructuras econdmicas, sociales ¥ po-
liucas, aunque haya otras causas” (Puebla 30}.

-'Es por esto por lo que en los viltimos afios todos los proyectos socmles y plata-
formas politicas rencvadoras incluyen la participacién como un objetivo; sin
embargo, en raras ocasiones se precisa qué se entieade por patticipacién y con
frecuencia, cuando esa explicacion se produce, se. puede advertir que el con-
cepte de participacidn es usado con acepciones muy diversas y dentro de limi-
tes a veces demasiado estrechos. En algunos planteamientos se aprecia la inten-
cién de introducir diversas formas y niveles de patticipacién en instituciones
que han venide operando sin permititla, como si la participacién fuera una
actividad més que se pudiera agregar a cualquier institucidn sea cual fuere
su naturaleza y su forma de operar. :

. En sintesis podriamos decit que sobre el tema participacién en América
Latina podemos sefialar dos cosas importantes:

a. La realidad generalizada de la margimacién comé uwn fenémeno no
causa!, ni simple superficial en la sociedad porque se produce sistemdticamente,
se origina en diversas insticuciones sociales, su vigencia estd resguardada y re-
gida por las normas sociales y juridicas. Sus raices se hunden en la nocién
de jerarquizacién y especxalazacxon de funcmnes individnales y grupales, con
el consiguiente” desarrollo de un “stam quo” que determina las relaciones entre
los individuos y que se considera fundamento mamowbb de las estrucruras
sociales.

b. El tema de la participacion social ya no es tan solo una comsigna
politica o una mera discusién filosdfico-teSrica. A partir de criterios objetivos,
los técnicos en planificacién del desarrollo, economistas, socidlogos y antro-
pologos han llegado a la conclusién de que pueden existir programas guberna-
mentales o privados, bien elaborades técnicamente y contando con los recursos
financieros necesarios, peto que no obstante, no resulten por falta de apoyo
efectivo de la poblacidn, Bs decir, la participacién del pueblo fue elevada
2 la categoria de recurso fundamental para la aceleracién del desarrollo. Por
eso, desde la déeada del GO, entre los factores deierminantes del ritmo del
dssarrollo .de los paises hay que afiadir oo, intangible ‘e imponderable, que
es la voluntad y la capacidad individuales y colectivas de -la poblacién para
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participar activa y positivamente en los propésitos de aceleracién del desarcollo
econdmico y social.

2. En la Iglesia latimoamericana, Un andlisis de la participacién en la
Iglesia latinoamericana- tiene que partir ineludiblemente del Concilio Vaticano
IT, y en él, principalmente, de su teologia sobre la Iglesia,

"Se da una verdadera igualdad entre todos en lo referente a la igualdad
y a la accidn, cemiin a todos los fieles, para la edificacidn del Cuerpo de Cristo”
(LG 32). Esta afirmacién, dentro de un contexto de la Iglesia concebida como
Cuetpo de Cristo, pone al descubierto el problema de la participacién en la
Iglesia. La pertenencia comdn mnos exige ser parte viva y actuante de la cornu-
nidzd. Construir en comtin. “Cual piedras vivas, entrad en la edificacién de un
edificio espiritual” (1 Ped 2, 5).

Puebla comprueha cdémo “la imagen y la situacién del Obispo han cambiado
quizd ‘en est0s afios, S¢ nota un espiritu de colegialidad entre ellos y mayor
corresponsabilidad con el clero, los religiosos, las religiosas y los laicos, espe
cialmente a nivel de la Iglesia particular” (Puebla 113 y cf. 664 a 672).
Es un hecho, que Iz Iglesia posconciliar ha visto € nacimiento d¢ numerosos
organismos de participacién en las didcesis, en Ias patroguias, en las Iglesias
nacionales y atin en la Iglesia universal. Medellin le dio un fuerte impulso a la
participacién de los laicos a través de la promocién de las comunidades de
base que dan posibilidad real de que cada hombre sea agente activo de cambio
y construccién de la Iglesia y de Iz historia ' - '

“8in embargo, reconocemos que afn estamos lejos de vivir todo lo que
predicamos” (Mensaje a los pueblos de América Latina 2), Lz Iglesia latino-
americana Teconoce (ué tiene que revisarse continuamente (estructuras, oIga-
nizacién, normas, conducta) a la luz del Evangelio, en una ténica de humilde
servicio (Doc. de Consulta 39). Los mecanismos' de participacién no son to-
davia suficientes, ranto a nivel del presbiterio como de la relacién laico-sacer-
dote tanto a nivel de las parroquias como de las dibcesis. Dentro de los orga-
nismos ya existentes, por falta de revisién continua, se detecta poca funciona-
lidad en mmuchos casos. “Es lamentable que ne siempre se tiene en cuenta fa
necesariz. coordinacidn regional y nacional” (Puebla 113). El “juridicismo
sigue siendo un obstéculo importante que imposibilita una participacién efec-
tiva a parcir de Ia comunidn interior. En resumen, la asimilacién de la Iglesia
como Pueblo de Dios, no es todavia una realidad en la Iglesia latinoamericana
a nivel de las exigencias de la participacidn. - :

Finalmente, es dato imprescindible dentro de esta aproximacién a la reali-
dad de participacion, sefialar cémo el Concilio Vaticano II, Medellin y Puebla
son animadores incansables de la misma en la Iglesia latinoamericana, pues
profesan gue la evangelizacién deberd realizarse en un proceso de participacién
en todos los niveles de las comunidades y personas interesadas (Puebla 1307).

2. Fundamentacién Docirinal de la Participacion

Sin duda, el hombte contemporinec es particularmente sensible ante el
valor patricipacién. También es cierto que su fundamentacibn teolégica es
bastante ignorada en el empleo que de este valor se hace en la sociedad actual.
Pareciera que su origen, por lo menos en el acento que hoy en dia se ke da
a esta palabra, es méas del orden de las ciencias sociales y en parte de la filoso-
fia social. Sin embargo, el asunto es mucho mis complejo y rico.
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1. En la tradicidn del pemsamiento cristieno, Fundamentar en toda -su
profundidad el concepto de participacién exige recurrir a la experiencia griega
y biblico cristiana de la realidad. Platdn fue el primero que puso la parcicipa-
cién en el centro de su pensamiento, de forma que. esta idea quedé siempre
ligada a su nombre. La importancia de este paso sélo puede comprenderse
reniendo en cuenta el cambio en la experienciz e inteligencia de la "unidad
y diferencia de toda realidad” que se produjo desde los presocriricos hasta
Plaién. Resonante serd la infiuencia de estta doctrina en la eradicién postpla-
tonica, particularmente en Plotino y en Proclo.

Para explicar la recepcién cristiana de la idea de participacién se acos-
wumbran resaltar ciertos pensamientos de la Sagrada Escritura, tanto en Antiguo
como Nuevo Testamento. Sin duda que hay aqui todo un pensamiento original
que no puede desvirtuarse atribuyéndolo a la filosofia religiosa helenistica,
reelaborada por Ios autores neotestamentarios. Los conceptos de comunién y de
filiacién divina en las férmulas “en Cristo” y “con Cristo”, “permanecer en”,
“estar”; “tener”, expresamente en Heb 3, 14 y en Ped 1, 4 tienen un origea
que es netamente biblico cristiano, : :

En Santo Tomds, de manera extraordinaria se da €l eacuentro de estas
dos experiencias e inteligencias fundamentalmente diversas del ser, encuentro
que podrfamos decir que todavia hoy determina nuestro pensamiento. Para
Santo Tomds la idea recibida de participacién vino a ser e} esquema ideal que
los sostiene y lo domine tedo. Como el pensamiento dntico tomista se basa
en la idea de parcicipacién aparece en-las dos tesis cencrales: Dios es “esse per
essentiam”, la criatura es “esse per participationem”. '

.En el pensamiento modetno no escolastico se emplea poce la expresidn
patticipacién, aunque esto no signifique que no se piense en lo que ella con-
tiene. En “todo caso la emplean peasadores como L.- Lavelle (er “la presencia
total”) para explicar la relacién entre la conciencia y el ser, y Martin Buber
(en “Yo-Tu”) - para interpretar Ia correlacién’ intetrpersonal de yo y tu.

" Fs importante reconocer que €n toda la tradicién anteriormente sefialada
hay siempre una tensidn explicita hacia lo concreto que hoy particularmente
tiene' importancia respecto de las totalidades “particulares” de nuestra realidad,
que se presentan en forma variada y graduada: la persona y obra de Cristo,
la historia de la salvacién, la humznidad, la Iglesia, la sociedad, el Estado, etc.
Dondequiéra v enla medida en que aparezcan totalidades, deben entenderse
como ‘unidades pacticipativas, es decir, como unidades cuyo seatido y esencia
solo se cumple por Ia configuracidn y la liberacin de las “partes™ (diferencias,
individuzos) para su propia realidad. Si las totalidades no s¢ entienden parti-
cipativamente, se quedan abstractas y no dicen nada (como serfa una Iglesia
clericalizada que se encervara en si misma), o se.convierten en totalitarismos,
en cuaneo las individualidades no se insercan en e! todo respectivo de manera
auténtica, es decir, patticipativa sino por coacciée y opresidn (como serfa una
Iglesia que tratara de “convertit” bajo la amenaza de las armas, o por la coac-
cién sicoldgica y social ).

2. Ewn e Documenio de Puebla, Podtiamos hablar de dos Hneas diferen-
tes; aunque complementarias, que fundamentan doctrinalmente Ia participacién.
Una - explicitamente teoldgica que se encuentra principalmente en €l capitlo
de cristologia y en el capitulo de eclesiclogie, y otra que es mis bien de orden
antropolégico cristiano, inserta denero de la doctrina social de la Iglesia.

La fundamentacién mds explicitamente teoldgica de la participacién en
Puebla va intimamente unida al valor comunién, del cual aparece siempre
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-en el documento como “polo complementatio”. Asi pues de hecho la comunién
es una forma de participacidn: del amor y la vida intima de Dios. Asi desctibe
la vocacién del hombre tanto Puebla (cf. 182, 326) como el Concilio Vaticano
Il (cf. LG 2; DV 2). Por lo tanto participacidn es un concepto filoséfico y
teol6gico més amplio, que puede aplicarse en seatido propio tanto 2 los mis-
terios de la fe como a los problemas sociales. Comuniés, en cambio, no admite
igual extensién. Ademds, parcicipacién pucde entenderse tanto en forma ontc-
!6gica (participacién- de una naturaleza o manera de ser) como dindmica
(participar en una accién). Comunién posee una sigoificacion claramente
oncoldgica: es un estado o forma estable de vida, que funda un determinado
modo de ser. . :

.- Dentro de estz dindmica de complementacién entre comunién y partici-
pacién Puebla da un fundamento teolégico a la participacién

Los textos mds explicitos son 292 y 293, que en el capitulo sobre la
Ig'esia se refieren a la relacién de Cristo y Maria. El primero muesira a la
Virgen intimamente unidz y referida a la persona de Cristo, afirmando que
"su existencia es una plens comunién con su Hijo”. El segundo la llama
"colaboradora estrecha” en la obra de Cristo, y describe tal relacién como
“méxima - participacién con Cristo”, Por lo ranto, comunién apatece como u1a
forma de unién constante basada en relaciones personales estables (Madre-
Hijo), de caricter més bien ontol6gico, y participacién como unién en la ac-
cién, en la obra comin. . - _

- A la misma conclusién nos conducen los nidimeros 563 a 5063, textos estos
que prerenden resumir, a modo de inttoduccién de la tercera parte, la manera
como 'a Iglesia de América Latina vive la comunién y la participacién. Asf,
el némerg 563- nos da una buena sintesis de. la fundamentacién teoldgica de la
participacién: “Dios- nos llama en América Latina-a una vida en Cristo Jests.
Urge anunciagla a todos los. hermanos. La Iglesia evangelizadora tiene esta
misién: predicar la conversion, liberar al hombre e impulsarlo hacia €l misterio
de comunidn con la Trinidad y de comunidn con todos los hermanos, trans-
ferméndolos en agentes y cooperadotes del designio de Dios”. La participacitn
es pues una cooperacién activa en la obra de Dios, en lz historia de la salva-
cién, ‘en-la cual todos tenemos €l derecho de colaborar. Pero la participacion
es para la comunién con la Trinidad y para la comunién con todos los herma-
nos a' través de acciones de liberacidn. - :

La docurina social de la Iglesia preferentemente fundamenta la participa-
cién en la visién integral del hombre que ella tiene como propia y: original
(PP:13). Es interesante, en este sentido, ver cdmo las miltiples reflexiones
que se hacen en el pensamiento social de la Iglesia sobre la participacién cor-
vergen en !a concepci6n de! hombre come protagonista o artifice de su propic
destino, expresi6n clisica en Mater et Magestra, en el Concilio, en Populoran:
Progreisio, etc. “El hombte no es verdaderament= hombre mis que en la me-
dida en que, duefio de sus acciones, y juez de su valor, se hace él mismo autor
de su progreso” (PP 34). Puebla recurria con frecuencia a esta expresidn
pata sefialar; por ejemplo, cémo una evange'izacidn que no logre “tramsforma:
2l hombre en sujetc de su propio desarrollo individual y comunitario” (483)
es uaa evangelizacién mutilada o cémo la promocién humana encuentra en
este valerse por si mismo (por lo tanto en esta posibilidad rea! de participar)
el primerc de sus objetivos (cf. Puebla 477).

Sin embargo la raiz que da unidad a la visién cristiana del bombre, y que
pecmite en ella la inregracién de fas demds visiones en cuanto tienen de autén-
tico, es la vocacién a Ia vida divina, maxima participacion de Dios al hom-
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bre, - hecho sobrenatural, pero gque ‘tiene ' aspectos - naturalmente cognoscibles
por los hombres sinceros (319, cf. 320). Sin lugar a duda aqui se emcuentra
el fundamentc mds profundo de partlc;pa(:lén y la fuente mds :rnportante
de su promocidn.

Vale la pena sefialar, ignalmente, que la comprenslon del valor partici-
pacién en una visién cristiana del hombre no es independiente. del valor liber-
tad ‘—<como lo hace explicitamente Puebla en ¢! capitlo de la verdad sobre
el hombre (Puebla 321 2 329)— ni tampoco del vzlor igualdad —como lo
hace Octogesima Adveniens (no. 22 y 24)—. Y esto urgido por la misma
realidad de los hombres hasta tal grado que no es extrafio hoy dia encontrac
en muchos sectores de la poblacién latinoamericana Ia conciencia de que bien
valen la pena ciertas reducciones de la hbertad asi se pueda tener uma mayor
participacién en lo minimo vital.

3. En las ciencias mcmle: El andlisis de la realidad social - latipoameri-
cana en sus divetsas dimensiones ha Hevado 2 los cientistas sociales al estudic
obligatorio del tema -de la' participacién del pueblo en los planes de desarrolle
econdmico y social y aie de uea manera mucho mds importante, ‘al estudio
de Ja- gestién que los individuos y los grupos deben desarrollar en la vida
de la nacién, Hay aportes ciertamente nuevos e -importantes. Deeris de ellas
se mueven ‘varias ideologfas y teorizs, que exigen discernimientos cuidadoscs.
Sin embargo, hoy en dia no se puede prescindir de estos aportes. Es tarea
de la doctrina social .de la Iglesia, hacer los discernimientos necesarios ¥y pro-
mover €505 valores para que contribuyan eficazmente a la participacién real
que ‘exige Ja dignidad del hombre, integralmente considerado. . -

Solo como ejemplo se pueden sefialar aportes en el campo econémlco
como €l paso de'la heterogestién a la autogestién productiva, o en el camt®
politico en l2 promocién de la organizacién como medio efectivo de participacién.

3. Proyecciones Pasforales

Lejos de ser un mero . ejetcicio e5peallat1vo el que lmpulsa 2 Puebla a pro-
fundizar en jo que es la partn:lpacton su 51gn1f1cac1on v su realidad, lo que se
busca en definitiva es que comuni6n y participacion sean parémctms de. accién
para “wabajar por la justicia, por la verdad. por el amor y por la libertad”
(Mensaje a los Pueblos de América Latina 8).

El ejercicio de la patticipacién ticne repercusloues tanto al interior dc la
Iglesia como en su accidn hacia el mundo. Podemos sefalar las sngulentﬂa
lineas que encontramos en eI Documento de Puebla. .

1. En el imerior de la Iglem ‘La accién evangehzadora de la Igles1a .ert
América Latina hoy exige Ia participacién de.todos los miembros del Pueble
de Dios. pues “la misién evangelizadora es de todo el Pueblo de-Dios” (348).
:Cémo lograrlo? Sin duda es este un campo donde la “creatividad y la audacia”
{Pucbla 476) juegan un papel importante. Y donde las iniciativas meramente
personales no funcionan. La comunidad eclesial, en todos sus niveles, es el lugar
donde deben concretarse. Afin més, Puebla anima a cada comunidad eclesial
a “ensayat formas de orgamzacxon y estructuras de -participacion, capaces de
abtir - camino hacia un tipo mas humano de sociedad” (273). -

Particular importancia da Puebla a la planeacién pastoral como meca-
nismo  eficaz de la: participacién . al - interior:de la Iglesia. En ella, cuando ¢
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realiza no de manera discriminante sino plenamente pasticipante, ta comunidad
cristiana ‘toda encuentra su Jugar propio: en la construccién- del Pueblo de- Dios.
“La accibn pastoral planificada es la respuesta especifica, consciente e inten:
cional, "a las necesidades de l» evangelizacidn, Deberd realizarse en-un proceso
de participacién en todos los niveles de las comunidades y personas -intetesa-
das, educindolas en }2 me:odologia de analisis de la realidad, para la.reflexiés
sobre dicha realidad a partir del Evangelio; la opcidn por los objetivos y los
medios mds aptos y su tiso racional para la accién evangelizadora” (1307).
Sin duda este camino de la planeacién. pastoral serd de muy .importante reco-
rrido en:la aplicacién de la- Conferencia de Puebls. No basta participar, no
basta evangelizar: la Iglesia latinoamericana quiere que su =2ccién evangeliza-
dora sea “consciente e intencional” y por eso exige que sea “planificada”; dentro
de una “pastora] de conjunto”, “de manera orgénica”. '

La accién planificada desemboca necesariamente en acciones organizadas.
Esto estd previsto por Puebla. Lo sefiala ptincipalmente a propésitc de Ia ac
cibn evangeiizadora de los laicos (Puebla 806 a 808).

Las comunidades de base eclesiales son estrucruras nuevas que posibilitao
una participacién efectiva en toda la vida de la Iglesia (Puebla 629).

2. En la accidn de la Iglevia en el mundo. La profundizacién que la Doc
trina social de la Iglesia ha hecho del valor participacién la ha llevado a con-
vertitlo en el valor clave que ella promueve desde el Evangelio con miras a la
construccién de una sociédad auténtica y realmente humana (cf. Puebla 1162
y 1220). ' '

Es interesante en este sentido anotar como el Documento de Puebla, que
en las tres primeras partes habla sistemdticamente de “comunién y participa-
cién”, al llegar a la cuafta parte que comprende principalmente su accidn ad
extra en la sociedad latinoamericana, sélo habla de participacion. Ea realidad,
una sociedad participativa viviria mds plenamente el mensaje evangélico (Pue-
bla 279). Puebla en este campo reafirma una linea que jugé papel predomi-
ninte en el mensaje de Medellin {Documento de Justicia). La participacién
para que sea eficaz ep la construccién de una nmeva sociedad debe concrerirse
en la organizacién. Es Cierfo que la comstruccidén y puesta en, marchi de un
nueve proyecto histdrico cortesponde al pueblo; sin embargo ‘esto no pasard
de ser una pura afirmacién vacid si fio se apoya ld organizacién del mismo.
“El pueblo en su dimensién total y en su forma pareicular a través de sus orga-
nizaciones propias consuruye la sociedad pluralista” (Puebla 1220). Importante
fue la insistencia de Juan Pablo II en sus discursos en México sobre €l derecho
de los obreros y. de los campesinos {discursos en Oaxaca y en Monterrey) a ot-
ganizarse, y la-tarea de la Iglesia en’ anifmar y promover dichas organizaciones.
Puebla lo recoge repetidamente en su docurnento: 477, 1163, 1244, e insiste
en ‘que esta organizacidn debe ser global {cf. 133, 136, 492, 503). Sobre ests
patticular va siendo cada dia més abundante la reflexién por parte de la Iglesia
latinoamericana; Pero, de -nueve es importante recordatlo, este es un campo que
requiere “creatividad y audacia”, que requicte “ensayos”; este es ua campo en
el cual estin muy directamente comprometidas las comunidades cristianag a tra-
bajar. a' la luz de Octogesima Adveniens en el ntunero 4. Los mecapismos apto-
piados de. participacién,” dificilmente vienen de fuera de las comunidades, ellas
tienen gue crearlos. - - . ‘L : :

3 Enla opciéﬂ;g}reféf;e;mhf por los pobrs:.l No po.demos olvidar en Ias
proyecciones pastorales de la participacién, que Puebla hizo una opcidén pre-
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ferencial por los- pobres. No se trata solamente de que ellos sean objeto de
nuestra atencién, Hay una veta de pensamiento, importante de profundizar a
partir de Puebla, sobre el papel protagdnico de los pobres en la transformacitn
de América Latina, pues "ellos tienen un potencial evangelizador” (1147),
“ellos realizan en su vida los valotes evangélicos de solidaridad, servicio, senci-
liez .y disponibilidad” para acoger el don de Dios” - (1147), ellos, “con fuerza
privilegiada, intuyen una calidad de vida més humana” (132), son los miem-
bros preferentes de nuestras actuales comunidades de base (643), de ahi "la
necesidad de escucharlos, acoger lo més profundo de sus aspiraciones, valorizus,
discernir, alentar, . (974) En verdad, el puesto que deben ocupar los pobres
en la Iglesia y en Iz sociedad de América Latma, a la luz de los textos anteriores,
est;u Pifllg.( recorrerse, para hacer efectivo el espirim de participaci6n que anima
a Pue

El Minjéterio segiin E. Schillebeeckx

Fr.-Boaventura Kloppenburg, OFM.
Obispo Auxiliar de Salvador, Bahia, Brasil

En un articulo sobre “La Comunidad Cristiana y sus Ministros”, para el
n. 153 (1980) de la revista Concilium (posteriormente algo mds desarrcllado
en el libro Le Mimistere dans L'Eglire, CERF, Paris 1981}, el Prof. Edward
Schillebeecksz, O.P. {=ES) distingus fundamentalmente entre la -concepcion
del ministerio vigente en el primer milenio, sobre la base de criterios teolégicos,
y del segundo milenio, sobre la base de factores extrateologicos (cf. pp. 396-
397, 421, 424-425; estas citas se refieren a la edicién espafiola de [a mea-
cionada tewsta)

Después de presentar lo que afirma ser “el espiritu con que el Nuevo
Testamengo hebla del ministerio en la Iglesia” (pp. 398-402), ES informa
en la p. 402: .

“Bsta concepcién neotestamentaria del ministerio recibié —tras. afios
de formas diferenciadas, pero todavia bastante uniformes en las diversas
‘comunidades— una sancién canénica oficial, el afio 541, en el: canon 6
del gran Concilio de Calcedonia. En forma juridica, este canon repite
claramente la concepcién del ministerio eclesidstico vigenre en el Nuevo
Testamento y en la Iglesia antigua. Es una concepcién qué aparece rambién
en la reologia patristica y en las liturgias antiguas. Dicho canon no .solo
condena tode forma de ‘ordenacién absoluta), sino que la declara -invilida:
Nadie puede ser ordenadc de manera absoluta (apolelyménos), ni sacer-
dote ni didcono... 8i no se le ha arfgnado claramente una . comunidad
local, en Jz ciudad o en el campo, en un martyrism o en un monasterium,
el Sacrosanto Concilio decide que su ordinatio (cheirotomia} es nula e
invilida... ¥ que, por tanto, en ninguna ocasién pueden: ejercer funcidn
alguna’”. ' : S : R
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Antes de ver las conclusiones que ES saca del canon 6 de. Calcedonia, con-
viene hacer uns breve consideracién critica sobte este mismo canon, que, segia
ES, es fundamental para su. concepio sobre el ministerio eclesidstico,

Primero sobre €l mismo texto del canon 6 del Concilio de 451 (y no 341,
como ‘escribe ES). Segiin Conciliorum Oecumenicorum Decreta (Herder 1962)
la versién latina de] texto es esta: o

VI Ut nullum absolute licear ardinari: Nullum absolute ordinari de-
bere presbyrerum aut diaconum nec quem'ibet in gradu ecclesiastico, nisi
specialiter ecclesiae civitatis auc possessionis aut martyrii aut monastetil
qui ordinandus est pronuntietur. Qui vero absolute ordinantur, decrevit
sancta synodus, irritam esse huiusce modi manus impositionem, et nus-
quam posse ministzare, ad ordinantis iniuriam,

En espafiol setia: _

. VL Que nadie sea ordenado de modo absoluto: Nadie debe ser orde-
nado de modo absoluto, ni preshitero, ni didcono ni en cualquier otro
grado eclesidstico, si no es especialmente asignado a una iglesia de ciudad
o de aldea, 2 una capilla de miértir o a un monasterio. Para los que son
ordenados de modo absoluto el santo sinodo decreté que tal imposicién
de manos sea sin efecto y que en ninguna parte puedan ejercer su minis-
terio, para confusién del que los ordend. o

Histéricamente, el canon 6 de Calcedonia es una clara reaccidén coatra ua
gbuso anterior y que entonces era preocupante: los clérigos vagantes, que iban
de una ciudad a otra. Ya en 314 el Concilio de Arles habia determinado en su
canon 21 que los presbiteros y didconos que abandonan la iglesia para la cual
fueron ordenados se ordenara su deposicién. El canon 5 de Calcedonia se dirigs
contra “los obispos y clérigos que se pasan de una ciudad a owa” y declata
que las determinaciones de los concilios anteriores conwua los clérigos vagantes
todavia tienen fuerza de ley. Es en este contexto de cierta indisciplina cletical
en el que aparece €l canon 6. :

Es, pues, evidentemente ua canon disciplinar y no docteinario o dogmético
(por eso tampoco estd en el Enchiridion Symbolornm de Denzinger), indicando
una comdicién para la vilida ordenacin, asi como el ‘canon 2 de Calcedonia
declara nula la ordepacidén recibida por simonia. Pertenéce al poder de coaduc-
¢ién de la Iglesia establecer condiciones para la vilida administracién de un
Sacramento, como lo hizo con la Penitencia y el Marrimonio. “Perpetuamence
ruvo la Iglesia poder para estatuir o mudar en la administracién de los Sacra-
mentos, salva la sustancia de ellos, aquello que segin la variedad de las cic-
cunstancias, tiempos y Iugares, juzgara que convenia mis a la utilidad de los
que reciben o a la veneracién de los mismos Sacramentos”, declaré el Concilio
de Trento (Dz 931). En virtud de este mismo poder de conduccién ¢l Con-
cilio de Trento, con un tono mis solemne que el de Calcedonia, declara: “En-
sefia el santo Concilic que en la ordenacidn de los Obispos, de los Sacerdotes
y demis drdenes no se requiere el consentimiento, vocacién o autoridad ni del
pueblo ni de potestad y magistratura secular alguna, de suerte que sin ella
la ordenacidn sea invélida; antes bien decrera que aquellos que ascienden a
gjercer estos ministerios llamados e instituidos solamente por el pueblo o por
la potestad o magistratura secular y los que por su propia temeridad se lcs
arrogan, rodos ellos deben ser tenidos mo por ministros de la lglesia, sino por
ladrones y salteadores que no han entrado por la puerea (Ja 10, 1)” (Dz 960).

Pero ES ni siquiera parece sospechar que con el canon 6 de Calcedoniz
estamos simplemente ante una reglamencacién disciplinar de clérigos vagantes.
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ES supone un solemne canon dogmdrico, del cual es capaz de sacar :una im-
presicnante serie de conclusiones: :

1. “S6lo quien sea llamado por una comunidad determinada para ser su
presidente y guia puede recibir la ordimatio” (p. 402). Corolario: Una orde
nacién absoluta “sin que el candidato fuera invitado por upa determivada co-
munidad a presidirla (o fuera aceptado por ella en atencién a la actividad que
hubiese realizado) era nula e invalida™ (p. 403). Esta es, segin ES, la razén
del aspecto “eclesial” de la ordenacién. -

2. “La ordepacién no implica sélo imposicibn de manos por parte de
un obispo junto con Ja invocacién o epiclesis del Espiritu Santo, sino también,
como condicién de validez, la llamada, designacién o acepiacién por parte
de una determinada comunidad cristiana” (p. 403). A esta “llameada, designa-
ciba o aceptacidn por parte de la comunidad” ES llama cheirotonta y la con-
sidera como un clemento eremcial o incluso “la esencia” de la ordepacién (cf.
pp. 403, 417; pero en vano Ja buscamos en el texto del canon 6).

3. “La communidad llama; ahi reside la ‘vocacién sacerdotal’” (p. 403).
Y dado que esta comunidad es “comunidad de Jests”, la designacién hecha por
ella se entiende como un “don del Espiritu Santo”, por consiguierite un “hecho
buesrmaroligice”, : :

4, Por todo eso “el ministeric es una realidad esencialmente eclesial,
poeumatoldgica, y no una cualificacién ontolégica” (p. 403). “La condicién
sacerdotal no ‘afecta al cristiano individual, sino a la comunidad cristiana como
colectividad” (p. 414). o

3. "Un ministro que, por cualquier motivo, dejara de presidi.t una comu-
nidad volvia #pwo facto a ser ‘laico’ en el pleno sentido de Ia pelabra (p. 404).

6. "No por el simple hecho de tener ‘potestad de ordepacién’ se puede
presidir una comunidad y, en consecuencia, la eucaristia; antes bien el dirigente
designado o aceptado por la comunidad. recibe, mediante esta incorporacién
2 una determinada comunidad, todas las facultades necesarias para dirigir una
comunidad cristiana” (p. 404). Es, pues, "Ia’ incorporacién a una comunidad”
¢l medio de conferir todo lo necesario para dirigir una comunidad, incluida la
presidencia de la eucaristia, : .

7. “El presidente de la comunidad riene, en virtud del derecho de la co-
munidad a la eucaristia, el dereche de presidir la misma eucaristia. Dado que
la cornunidad es una comunidad eucarfstica, sin eucaristia no puede vivir evan-
gélicamente. 8i no hay presidente, elige de entre sus filas un candidato apro-
piade” (p. 405). o . L i

8. “Quien tiene la competencia para dirigir la comunidad es spso facio
también presidente de la eucaristia {en este sentido, la presidencia de la euca-
ristfa’ o necesita una competencia aparse, distinta de la direccibn)” (p: 411).
Por eso el hecho aceual de cristiancs que “presiden” sus comunidades pero no
pueden celebrar la eucaristia, debe ser considerado' como una “anomaliz -ecle-
siolégica” (p. 428). : e S I

9. "El sujeto -activo de la- eucaristia era la comunidad... El pueblo
-celebra, y el sacerdote se limita a presidiz con espiritu de servicio” (p. 413).
Esta habria sido, en sus grandes lineas; la concepcion mis o menos general
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del primer milenio, con vna “sancidn candpica oficial” en el canon 6 del gran
Concilio de Calcedonia {p. 402},

En el segundo milenio, siempre segin ES, se olvidé del aspecto eclesial
y poeumatolégico y se hizo una iaterpretacidn “directamente cristolégica” con
la “privatizacién” del ministetio (p. 415, titulo). : '

Hubo, pues, siempre segin ES, un cambio esencial en la misma docrtina
oficial sobre el ministerio. Este cambio se debe a Jos Concilios (“decidida-.
mente latinos”) de Letrdn: el tercero en 1179 y el cuarto en 12135, que, de
hecho, rompieron con la concepcién de Calcedonia, que tenfa en el “ titulus
ecclesiae” el “anico titulo de ordenacién” (p. 416). El titnlo nuevo, predo-
minante en este segundo milenio, setfa el "beneficium”.

Con la determinacion, por el IV Concilio de Letrin, segin la cual 1z euca-
ristia puede ser realizada tnpicamente “por ue sacerdote vilida y licitaments
ordenado”, se hizo, segiin ES, “una versibn restrictiva: desaparece algo gque
antes era esencial: el nexo con la eleccién por parte de la comunidad; y la di-
?eniién) eclesial de la eucaristfa queda reducida al ‘sacerdote celebrante’™

p- 417).
Tan fundamental cambio se hizo por motivos extrateolégicos (p. 417).
.Y el motivo principal estarfa en el renacimiento del derecho romano,
mas precisamente en el principio de la “plenitudo potestatis™ !a autoridad como
valor en si, separado de Iz comunidad (pp. 419-420).

Con eso vino la fprivavizacion del sacerdocio: “El sacerdocio fue conside-
rado més como un ‘estado de vida personal’ que como un servicio ministerial
2 fa comunidad” (p. 421).

"Ese es €l punto fundamental en que se distingue el segundo mileaio
del primero” (p. 421).

La relacién ahora ya no es entre ecclesia v ministerium sino entre potesias
y emcharistiz {p. 421). “La ordenacién se transforma en la colacién de una
potestas particular, la de realizar la comsagracién euvcaristica” (p. 422).

Asf "nacié upa teologia del ministerio carente de eclesiologia” (p. 424).
(‘)scux":ecxdo “el significado eclesial-carismético y paeumatolégico del ministerio”,
éste "queda progresivamente inserto en un marco juridico, separado del ‘sacra-
mento de la Iglesia’™” ( p. 424). :

Y el Concilic Vaticano II, “aunque ha recogido conscientemente en nume-
rosos puntos las inmuiciones teoldgicas ‘de la Iglesia antigua, se ha quedado
indudablemente en un .comgpromiso entre los dos grandes bloques tradicionales
en la Iglesia” {p. 425), pues sigue hablando de la “potestas sacra” (ib.).

" Tratando de evaluar algunas actuales formas y praxis “alternativas” de mi-
nisterio (pp. 429-438), ES informa que “surgen casi exclusivamente’ gracias
a la mediacién de o que, de momento, debe llamarse ‘ilegalidad’™: "péro a! mis-
mo tiempo gafantiza que en Ja Iglesia “sierapre ha sido asi” (p. 431). Por eso
“existe Ia posibilidad de que los cristfanos de base desarrollen desde abajo un:z
praxis eclesial que, si bien al principio choca con Ja praxis oficial vigente, puede
llegar a ser, en su oposicién cristiana, la praxis dominante de la Iglesia” (p
431). Pero es necesario atender a un criterio fundamental: esta nmeva praxis
alternativa “debe estar habitada por el Mgosr cristiano, es decir, por lo que
lamamos ‘apostolicidad’ de la comunidad” (p. 432). La praxis alternativa secd
reconocida en Ia medida en que “habite en ella un Zdgor cristiano, una verda-
dera . apostolicidad, es decir, en la medida en que constituya una posibilidad
de vida cristiana dotada de sentido” (p. 434). :

*Légos cristiano”="apostolicidad”="vida cristiana dotada de sentido™
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. Este es el criterio. : _
Basado en este “l6gos cristiano”, ES proclama:

1. “El derecho de la comumdad cristiana de hacer por si misma todo lo
P
‘que’ se requiere para que sea una auténtica ‘comunidad de Jesds

(p. 432).
2. "El derecho de In comunidad a la cucaristta” (p. 432).
3. “El derecho apostélico de la comunidad a tener dirigentes” (p. 432).
4. La "fnica causa” de la actual “aporia sacramental” es "la falta de unx
sacredote célibe de sexo masculino, dos conceptos no teolégicos” (p. 433).
Son razones suficientes que autorizan nuevas praxis altenativas de minis-
terio, como invitar a sacerdotes casados reducidos a! estado laical o mcluso
a mujeres a presidir la eucariscia. Por las indicadas razones del “16gos cristianc”
semejantes nuevas praxis altenativas son:
¥ dogmitica y apostdlicamente posibles (p. 435)
* se hacen praeter ordinem, no contra {(p. 435);
¥ no presentan problemas desde el punto de vista érico (p. 435).
Mis: "Hablar de ‘herejes’ o de petsonas que ‘estdn fuera de la Iglesia’ a

causa de ta! praxis me parece absurdo desde ¢l punto de vista eclesial” (p- 435)
Asi ensefia el Profesor Dr., Edward Schillebeeckx, Q.P., sobre el ministerio

ef1 ‘a Iglesia.

La Comunicacién Social en el

Pensamiento de [a Iglestaen A. L.

25 Afios de Reflexion

P. Benito D. Spoletini, SSP. Bogotd

El pensamiento de la Iglesia Latincamericana sobre la Comunicacién Social
estd consignado en mailtiples documentos, producides desde Ja fundacién del
CELAM hasta 1980, y que constituyen un valiosisimo “corpus” doctrinal que
no tiene igual en las Iglesias de otros Continentes'. La presente investigacidon
se concentra exclusivamente en los documentos que tocan los medios de comu-
nicacién en semtido global, dejando de lado los sectoriales dedicados a la pren-
sa, al cine, a la radic y 2 la televisién. Haré alguna refetencia a las Asambleas
ordinarias del CELAM, que se han interesado a este problema.

Los documentos que utilizo estin recopilados er B.D. Spoletini, Comunicacisn
Socia! ¢ Iglesic (Documentos de Ia Iglesia Latinoamericana 1859- 1976) Ed. Paulinas,
Bogota 1977, Estos documentos los cito con el Jimero de la péagina; en DECOS/
CELAM, Evangelisocion y Comumicacion Social en dmérica Laling (problemas ¥ pers-
pectwas), Ed. Paulinas, Bogoti 1979. Este volumen contiene los documentes de 1977-
1978, Los cito con nhmero de pérrafo; idem el Documento de Medellin ¥ el de Puebla.



Medellin, vol. 8 n. 31, Septiembre de 1982 421

Desde su. nacimiento, este méximo organismo de la Iglesia en AL se vcupd
de . jos modernos "medios especiales de propaganda”. En las Conclusiones de
‘a I Conferencia General del Episcopade (Rio de Janeiro, 25 de julic a 4 de
agosto de 1955), le dedicé todo el Timlo VI (an. 61-63). Las sugerencios
y los votos, naturalmente. reflejan Ja mentalidad de la época, preocupada de la
“propaganda”, perc no faltan indicaciones permanentes: se reconoce la “cte-
ciente importancia” de estos medios; se sugiere !a utilizacidn de lz “técmica
moderna” para hacer mis atractivo el mensaje; se pide la promocién de las
escuelas de perjodismo y lz realizacién de la “Confederacién latinoamericana
de diarios”, etc. Tal vez lo més novedoso de todo, es la creacién de upa sub-
comisidn de prensa, cine, radio y televisién. como parte del Sub-Secretariado
de la Preservacién y Propagacién de la Fe Cat6lica del CELAM?Z.

No estd demds recordar aqui que nuestra Iglesia continental ruvo siempre
una particular sensibilidad al problema de los medios de comunicacién social
En los afios 50, en el Continente;, pululaban diarios y revistas de renombre.
Mencionamos de paso: El Puebls de Buenos Aires, El Bien Piblico de Mon-
tevideo, La Religién de Catracas, El Catobicismo de Bogotd, La Ver de Santiago
de Chile, sin nombrar los de Brasil y otras naciones. No habfa didcesis, e in-
cluso parroquias, que no ruviesen estaciones de Radio o programas. La Accifn
Catdlica’ fomentS los cineclubs, las revistas de informacidn cinematogréfica
¥y, gracias 2 ese movimiento, se pudieron ver algunas de las grandes peliculas
de la época. .

Los documentos aqui estudiados, fueron elaborados en seminarios, encuen-
tros ¥ congresos de alcance continental y propiciados por ¢l DECOS (Departa-
mento de Comuanicacién Social del CELAM), gozan por lo tanto de un carisma
de autoridad. Y para que adquieran su sentido pleno, he tratado de encuadrar
los, sintécicamente, en el contexto socio-cultural en el cual nacieron, sin la
pretensién de ser exhaustivo, A partit de ellos, intento recomstruir el acciden-
tado y fecundo itinerario de Ja Iglesia continental en este sector.

- Tres etapas fundamentales y catacterizantes he detectade en mi investigacidn:

Primera Etapa 1966-1970: La Comunicacién anie el Cambio
1. El Contexto Socio-cultural

La década del 60 al 70 se caracteriza en el Continente por un acelerado
proceso de cambio que interesa a todos los sectotes: social, politico, cultural,
econdmico, demogrifico y eclesial. Polo de referencia es el modelo capitalista
nortezmericano que se concreta en uma palabra mdgica: ¢l “desarrollo”. Se ha
generalizado la conviccibn que ese es el camino mis expedito para salir del
sub-desarrollo sobre todo econdmico: la aynda del “gran vecino del Norte™,
la politica de la “nueva frontera” y las recnologfas, cada vez mas avanzadas,
pueden hacet el milagro.

También la Iglesia, dinamizada por el Concilio, interviene en dicha pro-
ceso, proponiendo un modelo humanistico del desarrollo, inspirado en la visién
del socidlogo y economistz francés, el P. Lebret. Este encuadra rambién los
problemas econdmicos dentro de un plan de crecimieate humane global 3.

Z Counclusiones. Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, Poliglotta Va-
ticana, 1956;: pp. 38-40 y 58.

3Cf la voz: “Sviluppo™, en Dizionaric de Sociolegic, Ed. Paoline, Roma 1976,
pp. 1297-1299. :
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‘Pavlo VI, con su enciclica Populorsim Progressio, invita a las maciones
del Tercer Mundo a liberarse de la miseria, a encontrar mejores condiciones
de vida, de salud, de trabajo y de participacién; incita a todos a superar las
situaciones de opresién indignas del hombre; y a procurar un mejor acceso
2 la instruccién, En fin a “tener mds para ser més” (<f. PP, n. 6).

La teologia latinoamericana mira con esperanza y optimismo este procesc,
tratando de indicar correcciones de rata a las desviaciones que se iban mani-
festando.

Esta actitud optimista se prolonga hasta Medellin (1968) e incluso mds
alli. Se comienza por cntonces a tomar conciencia de que el “desarrollo”, segin
el modelo actuado por los gobiernos, siendo de tipo capitalista, reproduce todos
los vicios del sistema y beneficia més bien a los detentores del poder econémico
¥ politico -~z los ricos, en una palabra— y poce o nada a las clases pobres
v marginadas. Por ese mismo tiempo, Hugo Asmann adviette que ese tipo de
desarrollo mo es més que un modo “para ser mantenidos en el subdesarrollo”.
Una. nueva manera de dependencia .

Con la II Conferencia del Episcopado Latinoameticano, celebrada en Me-
dellin en 1968, se produce un viraje ante el fracaso del cambio, centrado sobre
el desarrollo, salta a primer plano la “liberacién”, en todos sus aspectos, pasti-
cularmente en Io politico, econémico y cultural, para romper las cadenas de
una dominacién que mantiene en un estido de injusticia, de pobreza y mat-
ginalidad a las masas populares.

No hay que olvidar el influjo de 1z triunfante revolucidn cubana en este
cambio de éptiea, : :

2. Los Primeros Documentos

En este contexto nacen los primeros 6 documentes que expresan el sentit
de Ia Iglesia sobre la comunicacién social con relacién al cambio y al desarrollo.
* 1 Seminario de Responsables de MCS, Santa Inés (Lima), 1966

* Ttes Seminarios Regionales: Montevideo, Lima, San José (Costa Rica},

1968.

* Documento ntimeto 16 de Medellin sobre MCS, 1968

* Sesidn de Reflexion del CELAM, Melgar (Colombia), 1970.

Es evidente en este perfodo el influjo del decreto Imter Mirifica (1963),
del Concilio en genera! y, por Io que se refiere a la cienciz de la comunicacién,
de Marshall McLuhan.

El documento de Santa Inés presenta en cinco capftulos una pequeiia
“summa” de ' la communicacién social. Es el primer documento que dedica un
capiiulo entero al “comunicader” (Cap. I, “El que transmite”), indicando
las lineas a seguir para una formacién “‘profesional”: integral, cientifica, me-
tédica, con contenidos precisos, planes, centtos, becas y cursos diversificados.
A pesar de heredar una tradicion rica de realizaciones en el campo de la
comunicacién masiva, asume la distincién de la UNESCO entre medios ma-
sivos {(para “la transformacién de las conductas socio-culturales™) y los no
masivos (para "la formacién cristiana de profundidad”) (p. 43). Esta dis-
tincidn, afios més tarde, tendrd mucha importancia en el nacimiento de los

#Ibid.,, p. 1298,
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MCG (medios de comunicacién grupa'}. No faltaton las criticas, aun cuando
un poce académicas, a los medios en relacidn con el desarrollo. Los medios,
se dice, por “despertar aspiraciones que no pueden ser satisfechas”, pueden
desatar una “revolucién distribucionista 'y destructora”, Para evitarlo es pe-
cesario “cambiar el curso de este proceso, favoreciendo la revolucién crea-
dora: desatrollo contra subdesarrollo e incorporacién contra margmamon
{a. 3, p. 47). Otwos puntos notables son: la importancia que da a la “investi-
gacién” cientifica, la referencia. a los valores éticos y -a la necesidad de que
los responsables de los medios, para una mayor eficacia del mensaje, se idenci-
fiquen "con la comunidad a la chal sirven y viven su problemitica y sus
aspiraciones” (o. 7, p. 41).

En los “wes seminarios” sigunientes se profundiza el rema, con base a
Santa Inés, pero adaptado a la situacidn local. Los medios son vistos come
“instrumentos aptos para promover el cambio social”; pata “mostrar a los sec-
tores marginados las exigencias cristianas del desartollo v la forma de promo-
verlo” (ib, p. 56). Se sigue inmsistiendo én la formacién “sistemitica” del co-
municador y de los receptores; en la necesidad de promover vocaciones pata
este sector emtre los sacerdotes, religiosos, seminatistas y se pide la formula-
cidn de una “ética comuniraria”. Sefialan también las limitaciones y las pre-
siones que condicionan la labor de los comunicadores e impiden asi el cambic
del statms existemte. Se recuerda que la misma Iglesia ha contribuide, a veces,
a consolidar “las estructuras vigentes”. Se insiste en la necesidad del didlogo
con los responsables de los MCS; se pide “adecuar el lenguaje al auditorio. .
teniendo en cuenea la realidad cultural” de los receptores. Se critican fuerte-
mente no pocos medios de 1a Iglesia o vinculados 2 ells, por su “grado de ine-
ficacia” que los convierte “en un contrasigno escandaloso” (p. 57).

El documento ntmero 16 de Medellin sobre “Medios de Comunicacién
Social” consta de 24 articulos; en contraste con la carga critica y profética de
los otros, es mis bien modesto y excesivamente optimista, No hace ninguna
referencia al pensamicnto de la Iglesia como se habia expresade en los docu-
mentos latinoamericanos sobre li comunicacién. Todas las notas pertenecen
a los documentos de la Iglesia unpiversal. Los MCS los considera “como esen-
ciales para sensibilizar la opinidn piblica en el proceso de cambio” (o. 5);
son una “ayuda providencial” para la promocién humana y cristiana del Con-
tinente” (n. 4), cuandc se ponen al servicio de “uma auténtica educacién
integral” (n. 6). Recomienda el estudio sistemético para la formacién del co-
municador; las vocaciones especificas; la profundizacién del “fendmeno de la
comunicacién” y la elaboracién de “la teologia de la comunicacién” (m. 17).
Reconoce que en Ameérica Latina han sido factores de concientizacién “de
grandes masas sobre sus condiciones de vida, suscitando aspiraciones y exiges-
cias de transformaciones radicales” (n. 2). Peto se indica también que “muchos
de estos medios estdn vinculados a grupos econdmicos y politicos naciopales
y extranjeros, interesados en mantener €l “satu quo social” (ibid.).

Con la "sesidn de reflexién” del CELAM, celebrada en Meigar (1970),
se produce el mejor aporie pare un pIaneamxento critico del problema. A pesar
de estudiar ampliamentc la “novedad” de la cultura que nace de iz comuni-
cacién, hace criticas de fondo. Pone de relicve los aspectos “clandestinos” de esa
comunicacién: el consumismo y Ja masificacién que a la postre impiden
el verdadero desarzollo (cf. n. 3, p. 78). Se apela explicitamente a Ja "kibera-
cién” nacida de Medellin para contestar el mal uso que se hace de esos medios,
en particalar el “monopolio de la informacién” que repite todos los vicios
del capitalismo (n. 2, p. 77). Se pone al descubierto Ia posicién engefiosamente
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optimista de los ambientes eclesidsticos, denunciando la “falta de conocimiento
de la Jerarquiz en matetia” (n. 2, p. 81). Y si 0o ha habido “claras indica-
ciones y eficientes iniciativas”, esto ha sido originado por la insuficiente men-
talizacién de numerosos cbispos, sacerdotes, religiosos y dirigentes laicos “para
entender, a fondo, €l cambio radicel que estin produciendo los MCS en los
valores y vivencias del pueblo, sobre todo en sus actuales tendencias a masificar,
despersonahzar transmitir me‘nsa)es clandestinos de signo negativo” (n. 2,
P 82). La “respuesta cristiana” para ser eficaz debe ApuDtar & CUAro Caracte-
risticas: personalizacién, liberaciém, -accibn creadors, evangelizacién. Todo esto
sin descuidar Ja formacidén de personal, a diversos niveles, y las exigencias téc-
nicas y organizativas (cf. pp. 86-87).

Termina as{ una erapa de “bonanzz” en Ia cual todavia se cree en la efica-
cia de los MCS para la promocién, el cambio, !a evangelizacién. McLuhan,
con sus tesis sobre Ios medios, habia hecho olvidar los “contenidos” y Ia situa-
cidn real de pobreza, marginalidad y subdesarsollo en que vive la mayoria de
nuestra gente® Pero, con Melgar, algo comienza a cambiar.

Segunda Etapa 1971-1974: La Gomunicacién ante la Liberacién
1. El Comtexto Socio-Cultural

La problemitica en la cual se desarrolla esta segunda etapa, sigue siendo,
en gran parte la misma ya resefiada; perc van emergiendo aspectos por emtonces
latentes e inadvertidos, Los socidlogos cuestionan mis radicalmente el modelo
desarrollista y en forma més generalizada. Lz misma tecnologia se descubre
como un medio poderoso de dependencia. Se acentia el nacionalismo y se ale-
ja mas y mds el suefio de [a integraci6n latinoamericana.

* Asistimos a la gradual desaparicién de las frigiles democtacias y a la im-
plantacién de las dictaduras civico-militares o simplemente militares, con sus
secuelas de desaparecidos, exiliados, torturas y la violacién de los derechos hu-
manos, Se recrudece la gnerrilla urbana y tural, y el avance de la ideologia
marxista, especialmente entre ios estudiantes y Ia clase obrera, Bl gobierno de
“Unidad Popular” de Salvador Allende y su tigico final marcan profunda-
‘mente este perfodo. _

En el campo cultural es decisivo el influjo del pedagogo brasilefio Paulo
Freire, exiliado por el gobierno de su pais después del golpe militar de 1964.
En_la comunicacién social aparecen figuras de primer plano: Antopio Pasquali
de Venezuela, el boliviano Luis Ramiro Belurdn, el belga Armand Mattelart
en Chils, y e} argentino Eliseo Verén. Un grupe particularmente creative y que
aporta experiencias decisivas, sobte todo en el campo de fa educacitn es el del
“Lenguaje Total”, que aparece en ese mismo tiempo. En la comunicacién,
comienza una etapa fuertemente critica. Se cuestiona ef modelo tradicional de
H. D. Lasswell: se rechazan los mediocs de comunicacién masiva, como si por
si s6lo fuesen factores de cambio. Se ha descubierto, tras muchas investiga-
‘ciones, que en América Latina no sélo no bastan para realizar un verdadero
desarrolio sino que a veces lo impiden. Se multiplican los esrudws gue poaen

SCf., en particular, }a ponencia de J. L. Segundo, Visién Cristiana: educacion,
comunicacign sociol y Hberacidn, publicada en trad. Italiana, IDOC Internazionale n. 17,
1991, Ci. también la del Dr. Luis Ramiro Beltrdn. Comunicacion vy Damingcitn: & caso
de América Latine, en Bibliografia del Autor.

£Cf. Luis Ramiro Beliran, la investigacién en comunicacién en Latinoamérica
iIndagacién con anteojeras?, en rev. Orbiie, n. 21 {197%), pp. 5-56, Caracas.
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al descubierto los “vicios capitalistas” de los MCS: la manipulacidn, €l consu-
mismo, le masificacién, ¢l monopolic de las “agéncias informativas”, todo lo
cual origina. un neo-colonialismo y una situacidn de dependencia.

Se buscan modelos: alternativos —una especie de “tercera comunicacién™—
que revalorice los pequefics medios, las técnicas autdctonas: desde la terrulia,
la danza, el teatro, Ias hojas volantes, los audiovisuales de poco costo... todo
en funcidn de una concientizacién humanizada, de.una comunicacién honesta,
apta para el crecimiento del hombre latincamericano y respetuosa -de su culmuea
y de su ritmo. S : - r

El objetivo, muy ambicioso por cierto, apunta a Ja creacién de una meto-
dologia y estrategias propias para detecter mejor la problemética ambiental
y desde ella echar a andar una “comunicacién participativa y liberadora”

En €l campo eclesial van tenidos en cuenta algunos factores: la instruccitn
pastoral Communio et Progressio y la carta Octogésima Advensens (sobre cues-
tibn social), ambas de 1971. En América Latina hace su aparicién Ia “teologia
de !a liberacién”, cuyo -influjo sobte la pastoral de Ila Iglesia y en la ‘praxis
politica de los grupos cristiamos seri enorme’. ’

2. Lor Documentor de Comfmicécién 1971-1974 .

*

Seminario sobte comunicacidn v- educacidn, México 1971
* Evangelizacién en los Medios de C.S, México 1972.
Tres Semiparios Regionales de Pastoral de la Comumicacién: Antigus
(Guatemala), San Miguel (Argeatina), Cumbayi (Ecuador) '1972.
Perspectivas del Comunicador Social, en preparacién al Sinodo sobte
Evangelizacién 1974, : S
. Bstos documentos reflejan la problemdtica del tiempo, mejor que los de la
primera etapa: lo que evidencia, por una paree, el influjo de la Conferencia
de ,Medellil_:t (el aspecio liberaciomista); por otra, parte, indica en el campo
cat6lico, y. en particular en los comunicadores, una mayor “encarnacién” en la
problemética del Continente, :
- Hay punios de relieve comunes a casi todos: la .critica, a veces virulenta,
a los aspectos negativos: la estructura discriminatoria que deja al margen estra-
tos mayotitarios de poblacién; concentracién de los medios en pocas ‘mancs
("minorias econbmico-politicas, nacionales y extranjeras”); sistema de wvalores
en funcién del “statu quo”; una comunicacién, en fin, que va ubicada “en tér-
minos de dependencia econdémica, politica e ideolégica™ (cf. Sem,"de México,
oo, 4-13, p. 233), _ . _ :
Por lo que se refiere a la Iglesia, la critica es més bien dura. Se denuncia
Ia falta de "un edecuado criterio intcrpretativo y valotaiivo” de los MCS (n. .12,
p. 224); la falte de una verdadera “opinién piblica” e su interior, la inca-
pacidad “informativa”, erc, S o ' _
Se pide a la Iglesia que esté presente en el “fendmeno global” de la co-
- municacién (n. 30, p. 228),-con una. presencia “proférica” para denunciar las
estructuras de dominacién y el mal uso de los MCS (Ibid, o. 31). Debe ser,
pot fidelidad a su misién, la “voz de los sin voz” en la sociedad (m, 32},

*

7 Precisamente en ese afio se publica el ensayo de G. Gutiérrez, Hacia wna teologia
‘de-la liberacién, Indoamerican Press, Bogota 1071, - . S : RO
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y ayndar asi a cambiar desde adentro: esos medios "en instrumentos de una
educacién liberadora” (n. 33). :

Emergen aqui, por vez primera, con rigor cientifico, indicaciones valiosas
para la formacién de los comunicadores: la investigacidn de las estrucruras
semiolégicas y seménticas de los MCS, en vista de "una comunicacién auténtica-
mente humana” (n. 52); la evaluacién con un “equipo orginico, interdiscipli-
nario e independiente” (n. 48); el estudio de sistemas bidireccionales, para
hacer posible "una auténtica rewroalimentacién {feedback)... el didlogo, la
refutacién critica y la respuesta” (n. 56),

Se. pide al DECOS/CELAM que estudie la futura comunicacién “via sa-
télite” en el Continente (n. 46). '

En el seminatio sobre “Evangelizacién en los Medios de Comunicacién
Social”, los pastoralistas apuntan al estudio de nn “lenguaje global”, en vista de
una evangelizacion acorde al hombre sumergido en eswos medios; a promover
una comunicacién participada (p. 208); y piden que los MCS se utilicen “com
un mayor. sentido de premocién humana y de Evangelizacién auténeica” (p. 209).

En los "tres semimarios regionales”, las criticas se hacen mis profundas
y bien constructivas. E! iema ceneral es la “opinién pdblica” Se analiza su
carencia en el interior de la Iglesia; se reprocha la falta de abundante, tempes-
tiva y veraz informacidn a los dérganos de opinidn. Se indican también solucio-
nes como el esfuerzo para pasar de una comunicacién “vertical” a una comu-
nicacidn participada; el paso de los aspectos tecnolégicos a los contenidos (n. 9.
p- 178); la utilizacién de los MCS en funcién de liberacién, promocién hu-
mana y evangelizacion.

.Se insiste en encontrar Ja manera de provocar el “fendémeno de retorno”
so pena que nc haya comunicacién (n. 3, p. 177); como también en ayudar
al perceptor a superar la simple “reaccidn defensiva” por upa “activa politica
de participacién” (n. 8, p. 177). A la Iglesia, en su misién evangelizadora,
sz le indican algunos derroteros a séguir: que tome de veras conciencia del
fenémeno de la comunicacién (n. 10, p 175 y n. 18, p. 179, etc.); que tenga
el valor de denunciar los vicios de la comunicacién como se estd dando en los
grandes medios, a costa de aparecer “como subversiva dentro del sistema poli-
tico” (n. 4, p. 173); que supete el miedo a la denuncia (n. 7, p. 191); se
critica' el empleo purzmente utilitarista y mecanicista “para la evangelizacién
y la catequesis. Esta tendencia no llevari nunca a un verdadero compromiso”
{(n. 9, p. 191), se vuelve a recordar que ella debe ser en los MCS —suyos y aje-
nos— la “voz de los sin voz” (a. 5, p. 187). Una acentuacién muy repetida
es la de que se inserte Ja Comunicacién Social en la “pastoral de conjunto”
(0. 6, p. 173; 0. 10, p. 173; n. 1, p. 195). ' _

Una nota comlin a estos tres seminarios es la gran consideracidn por el
piblico, considerade hasta ahora “mds como objeto que como sujeto activo”.
por los responsables de MCS (n. 3, p. 190). De allf la insistencia 2l didlogo,
2 la comunicacién dialogica participada y la necesidad de relaciones con los
detentotes de los medios masivos para que estén al servicio del pueblo y mo
contra €L 7

Con ‘“perspectivas del comunicador” de 1974, se alcanza el climax de
las criticas 2 los MCS masivos y Ia valoracién de los medios no-masivos, los
1inicos aptos para una auténtica evangelizacibn y carequesis, segin los exten-
sores del documento.

El texto se debié a un grupo interdisciplinar y presenta una estructura
perfecta. A los medios masivos se les contesta la “unidireccionalidad”, el des-
conocimiento de la situacion concreta del seceptor; el hecho de consolidar visic-
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nes del munde ya existenres y su incapacidad de muodificarlas. Esto no hace
més que repetir las criticas ya conocidas. Lo nuevo, en cambio, apunta al con-
cepto mismo de evangelizacién: cue es “la comunicacidn sistemdtica y expli-
cita de las verdades y valores esenciales de la fe cristiana, con rodas las exigen-
cias, que ella comporta. Esta corunicacidén se hace en orden a una conversion,
esto €s, a formar cristianos de conviccién personal” {n. II, p. 236).

Ahora bien, los MCS masivos no estin en grade, por todo lo que se ha
dicho anteriormente, de vehicular, “en forma sistemitica y explicita”, las ver-
dades y valores de la fe y sus exigencias; no pueden suscitar “unz opcién per-
sonal, libre y consciente” que lleve a una conversidn; no pueden tener €n cuenita
la sitwacién personal de cada evangelizando, ni respetar su ritmo, dejindolo
libre para que vaya madurando (cf. nn. Iss,. p. 241). La conclusién cae pot
su peso: “Es preferible que se haga (esa evangelizacién) en forma grupal
comunitaria y no individual™ (a. 9, p. 241).

De alli que este documento privilegie jos micre-media que, aparte otras
ventajas, favorecen los grupos populares, rurales, cuentan con experiencias
valiosas y son bidireccionales. Aseguran, ademds, “la participacién activa y la
reflexién personal de los destinatarios del mensaje...” A su vez, éstos “ao
reciben el mensaje en forma individual, sino que son  puestos en situacito
grupal y comunitaria” (n. 3, p. 239). Co

Con este docamento, muy grabade en su formulacién, pero sumamente
critico en el fondo, sz ciema Ia segunda etapa, caracterizada por el impulso libe-
racionista y patticipativo. Las criticas al documento no se dejaron esperar® De
todos modos, hay que reconocer que sit texto fue providencial, pues planted
el problema en forma cruda y radical, acelerando asi la clarificacién y abriendo
el camino grande a los Medios Grupales como vehiculos “alternativos” para
la evangelizacién y la catequesis.

Tarcera Etapa 1975-1980: La Comunlcaclén Sacial ante las
Nuevas Situaciones

1. Bl Contexto Socio-Culiural

Este periodo ve la radicalizacién de las situaciones anteriores. La explosiéa
demogréfica, el fenémeno de la industrializacién desordenada, el éxodo del campo
a la cindad (urbanismo) agtavan de ral manera dichas situaciones que la po-
breza, la marginacién, la migracién masiva hacia fuentes de trabajo menos
precarias llegan a ser un hecho normal. _

En lo socio-politico hay que sefalar la consolidacién de las dictaduras, el
difundirse a escala continental de la “doctrina de la seguridad nacional” (la
nueva ideologia de los estados militares). Las masas populares toman concien-
cia, en forma dramética, de la situacién de dependencia tanto naciomal (los
grupos de poder), como extranjera (las multinacionales)., '

En relacién a nuestro tema, se destacap algunos hechos .de importancia:
la reunién de San José de Costa Rica (1976), patrocinada por la UNESCO,
donde se plantean varios problemas capitales para el Tercer Mundo, como las

8Cf. E. Baragli, Comunicasione ¢ pastoraie, SRCS, Roma 1974: pp. 184-187;
Trad. 235paﬁola: Comunicacion Secial v Comunion, Ed. Paulinas, Bogotd 1979, pp.
116-120. )
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“politicas de comunicacién social”, la impelente necesidad de un "Nuevo Orden
Joformativo’ Internacional”, Ia' urgencia de tener agencias noticiosas propias
para equilibrar el inmenso poder de las agencias extranjeras (especialmente
norteamericanas), las cuales no' transmiten una imagen certera del- acontecer
latincamericano, ..,

Sigue el mﬂu]o del tebrico de la comunicacién Armand Mattelart quien,
con base en ka wrigica experiencia chilena y, en general del Cono Sur, propicia
una “teoria critica de la comunicaciéa”.

Para Ia Iglesia es un momente dramético que, con frecuencia, desemboca
€n .ataques, exilio, circeles y hasta el mismo martirio®.

El radicalizasse de Ia tepresién en muchos paises la impnlsa a batirse
en .defensa de los derechos humanos, con valor profético; pero en ottos, pre-
valece. la prudencia, so pretexto de la sobrevivencia. Hay quienes vaticinan
que la carga liberacionista de Medellin, sobre todo con las nuevas dlrectwas
del CELAM, se ird apagando. . . ante las nuevas situaciones.

Hay un hecho cierto: en los documentos de este periodo sobre la comu.
nicacién, ‘el discurso se hace méas cauto, mas realista y parece tomar distancia
del radicalismo critico que caracterizé los afios 1971- 1974

Tal vez el hecho mis positivo se” manifiesta 'en la intensa preparacién a
Puebla, preparacién .ea Ja cval la comunicicién juega un rol de primer plano.
Con esto va sefialado el manifestarse vigoroso de los Medios de Comunicacién
Grupales (MCG):. Y mientras los documentos “oficiales” los saludan con ale-
gtia; a nivel de praxis, se desata una “falsz’ polemlca" 1o, entre los fautores
de los MCS masivos v los nuevos legados. -

“ Bir-este ¢lima cobra’ gran interés la exhortacién apostohca Emmgelu Nun.
iundi (1975), que, desde su aparicién, se convierte en la “magna-carta” de la
evangelizacién en €l mundo actuel, y en punto obligado de referencia de toda
accion pastoral.

W

2. Los Docuinentos de ese Periodo

En este periodo se producen .G documentos, con sello de “oficialidad” y
con diverso grado de interés. Es evidente en ellos el influjo de las corrientes
que acabamos de sefiular. En orden de apanc:on son:

"~ ' # Encuentro de las Conferencias Episcopales, Bogot4 1975
* Encuentrode “Audjovisuales ¥ Evangehzaaén Lima 1977.

* Dos Encuentros Regionales del DECOS en Buenos Anes y.en San Tosé
(Costa Rica) 1977.

* Documento de Consulta del DECOS/CELAM sob:e C.5.,, en prepara-
cién a Puebla 1978. . :
* Documento de Puebl:_a sobre CS, (na. 1063-1095) 1979.

* Documento SIAL (Setvicio Informative Latincamericano) Bogotd 1980.

*AA. VV., Praxis del martirio ayer ¥ hoy, Cepla Ed.,, Bogotd 1977.
18:Cf, Evengelizacion v Comunicacion Social en Aménca. Latina Ed. Paulinas, Bo-
gotd 1979 (en el prélogo de Washington Uranga), pp. 14-15.
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“El primer documento es fruto de la reunién de las.Conferencias Episco-
pales de 17 paises, tiene por lo tanto un cardcter de “oficialidad”. Es un docu-
mento sereno, ponderado y valiente a la vez: marca la posicidn de la Iglesia
ante la nueva sitvacién continental; domina en. él la reflexidn realista pero
también la decisién operativa.-Ia encuesta de la cual parte, sefiala la tendencia
marcada a “utilizar los micromedia”, pero como preparacién a los maximedios-
(n. 1, p. 211). Se pone de relieve ‘al vacio ante €] teatro y el cine (o 3).
Reconoce que la situacién (para que la Iglesia tenga medios propios) es cada
diz mas precaria (n. 4); se urge la incorporacién y preparacion de los laicos
para la comunicacidn (n. 7); se insta al DECOS a que vea [a manera de formar
“una gran agencia noticiosa” (n. 6). Bl “conformismo impuesto por Ia ideolo-
gia-de los regimenes autoritarios que han proliferado en el reciente quinque-.
nio” ha hecho empeotar la- presencia evangelizadora de la Iglesia en los MCS.
“Los medios pobres, los folletos, papeles sueltos mimeografiados son los vehicu-
los que quedan para su comunicacién internz. No sin un dejo de angustia
se pregunta: “;Estin entrando en el silencio las Iglesias de América Latina?
(ibid.}. Importantes los principios que se enuncian sobre el fenémeno de la
comuaicacidn y la histotia de la salvacién (el aporte que ella da al “crecimieato
comunitario”), La relacién de la Iglesia con esos medios “no-es teper los mejo-
res, sino dar sentido a4 la comunicacién humana e impregnatla de la comuni-
cacién divina” (p. 215). Se reafitman los logros de Medellin y se denuncia
“la opresién y la injusticia que rompe la comunién” (ibid.). Los contenidos
de 'la evangelizacidn a ‘través de los medios, han de ser; la paz, la justicia
en el mundo, Ia opcibn por los .pobres, los derechos humanos, (personales,
laborales,: politicos), el didlogo, el pluralismo en la Iglesia v en la sociedad:
Para ‘que ‘sea auténtica la opcién por los pobres, Iz Iglesia. debe evitar medios.
costcsos que pueden “comprometer el estilo de evangelizacidén que -buscamos”
(p. 216). Una verdadera novedad la- constituye la “metodologia pastoral de la
comunicacién en regimenes de manipulacién” (cf. pp. 216-218). Al final
se recomienda la inclusién de la Comunicacidn Social en el "pensum” de los
seminatios, etc. {p. 219). , . . .

F! encuentro -de Lima sobre “Audiovisuales y Evangelizacién” (AV-EV),
de 1977, elabora: un documento que comstituye -el primer intento -de. sistema-
tizacién de las mltiples y -valiosas experiencias, realizadas en casi todes los
pafses del Continente con los MCG. En cinco partes se-analizan los obsticulos
2. la evangelizacién, la justificacién de los MCG (mejor conocimiento y adap-
tacién del mensaje, didlogo v personalizacién, toma de conciencia de la realidad
para cambiarla), estudios de las diferentes experiencias en medios diversifi-
cados, la problemitica. social, las prioridades (formacién,. coordinacitn, produc-
cién, trabajo de grupos, etc.).-Se trata de una opcidn muy acorde al momento
y a las necesidades populares, y “una ayuda a la-actualizacién constante de la
misién evangelizadora de la Iglesia en el Continente™ (Doc. n. 6).

Los dos “encuentros tregionales” de -Buenos Aires y San José de Costa
Rica, se orgamizan en vista de Puebla. -‘Tratan mds bien los aspectos internos
de la Communicacién Social en la Iglesia: evangelizacién, pastoral de conjuato,
provecto de un sistema -inforfmativo propio y otros aspectos organizativos, Se
vuelve a insistit sobre la formacién ya del comunicador como del perceptor.
No hay referencia a la situacién socio-politica .

ILCE, los textos en Evangelizacion y Comumicacion del DECOS;/CELAM, pp. 81-88.
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En Julio de 1978, la Comisién especial del CELAM, aprueba el documeato
sobre Comunicacién Social, preparado por el DECOS, para la Conferencia
de Puebla, Su elaboracién cuenta con los aportes de expertos y pastoralistas
de 18 paises. Con Santa Inés 1966 y Melgar 1970, constituye la mas completa
y otginica sintesis eclesial sobre el argumento. Un relieve formal: es el primer
documento que engloba lo medular de los documentos latinoamericancs del
pasado, citdndolos debidamente y, a partit de ellos, abriéndose a las- nuevas

petspectivas.

Se articula en tres partes. En la primera (n. 1- 58) analiza los aspectos
positivos y negativos de los MCS, en puestra situacién concreta, A diferencia
del pasado, lo hace en forma serena, objetiva, igualmente distante de la an-
tigua ingenuidad y del apocaliptismo reciente. Sefiala lealmente que al interior
de la Iglesia, a pesar de los esfuerzos, falta uaa clara conciencia del fenémeno
global de la comunicacién social, y esto dificulta una accién coherente y eficaz.,
La segunda parte (n. 59-90), presenta una seria reflexidn teoldgico-pastoral
sobre la comunicacién y sus implicaciones en la actividad evangelizadora de
la Iglesiz, dentro del actual contexto socio-cultural: situacion de iajusticia,
de dominacién, de extrema pobreza de ‘nuestros pueblos (n. 66). De alli que
la Comunicacién debe ponetse al servicio del cambio social (ibid.}). En la
tercera parte (91-120), se indican las “propuestas pastorales”: la formacién
(tomada muy en setio en sus diversos niveles), la insercién en los medios
masivos propios y ajenos, los recursos humanos, técnicos v econdmicos, etc.
Ia “perspectiva final” (on. 121.125) es una - declaracién de esperanza sobre
el rol de la comunicacién: ella puede y debe “canalizar el ansia de liberaci6n
del pueblo latinocamericano” (n. 124). Constitzye también un acto de fe en
la obra de Ia Iglesia que, de estar presente en este sector, “contribuird ‘desde
allf a la lberacién del Continente y a la construccién de su futuro, iluminands
esta tarea ccn su visibn evangélica de Iz historia” (n. 1253).

El Documento de Puebla. dedica 32 largos pderafos (nn. 1063-1093) a la
Comunicacidn Social y se ocupa del tema también en otros aparces. Del docu-
mento preparatorio elaborado por el DECOS, recoge el andlisis de la “situacién”
en el Continente en general y al interior de la Iglesia (nn. 1065.1079). como
ramblen las “propuestas pastorales” (nn. 1083-1095). Se trata de un documento
mis bien modesto que hace suyas algunas de las criticas sobte los aspectos posi-
tivos y negativos de los MCS, debido principalmente al uso que de ellos
se hace, a favor o en contra del hombre. Se reconoce que en la Iglesiz no
hay suficiente percepcién de la comunicacién como hecho global (n. 1074):
se lamenta 12 pocz preocupaaén para formar al pucblo recepror. capacitindolo
“para contrarrestar €l impacto de sus mensajes (de los MCS) alienantes, ideolégi-
cns. culturales y publlatanos (n. 1077). También se sefiala la escasa y espo-
ridica comunicacién al interior de la-‘Iglesia, causa ‘de la falta de opmlon
pitblica en la mlsma (cf. n. 1079). A pesar de las evidentes carencias, vg.:
la omisién de los’ “criterios doctrinales”, presentes en todas las demds sec-
ciones ‘del ‘Documento de Puebla,” emerge aqui un elemento nuevo que ciet-
tamente influird mucho en la . praxis pastoral. Me - refiero a la “comunica-
cién” entendida como “categorfa omnicomprensiva™?; es decir, la comuni-

2Cf Puebla v la Camtmscactéu Secial, B.D, Spoletml, en la re.wsta M’edeﬂm, 20
(1879}, pp. 527-529
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cibén’ “como acto ‘vital” propio del hombre,. antes y mis alld de los instru-
mentos tecnoldgicos que la potencian 2 dimensiones planetarias (cf. nn.
1063-1065). ‘Interesantes . también el énfasis sobre la formacidén de comunica.
dores y agentes pastorales de la evangelizacidn, y la insistencia sobre la nece-
sidad de insertar la “Pastoral de Comunicacién” en la “Pastoral Orgénica”.
como un servicio a “las actividades de todas las 4reas pastorales” (an. 1083-1085).
~ Puebla va leido dentro del contexto en que nidce; y los parrafos sobre
la Comunicacién Social van leidos en el conjunto del acontecimiento Puebla
y de todo el documento. Se derectan entonces aspectos susceptibles de hacer
madurar més el discurso; vg.: la apasionada defensa del “derecho social 2 la
informacién”, dentro de los marcos éeicos (n. 1095); la necesidad de “cansa-
les propios de informacion” (n. 1092}: Ia urgencia para la Iglesia de ser,
al intetior de sus canales de comunicacién, “cada dia més la voz de los des-
poseidos”, debido a la situacién de pobreza, marginalidad y violacidén de los
derechos humanos en todo el Continente (n. 1094); etc.

El Servicio Informativo de la Iglesia de AL (SIAL) nace justamente un
afio después de la celebracién de Puebla. En el Documento de Puebia se dice
que la Iglesia “debe preocuparse por tener canmales propios de informacién
¥ noticias” y poder asi “fluminar por el Evangelio el acontecer cotidiano” del
hombre latinoamericano (n, 1092}. Para hacer realidad este voto, el CELAM
reunié a los Secretarios de las Conferencias Episcopales, a periodistas y expertos,
con la directiva del DECOS y la participacién de la Presidencia y la Secretaria
General del mismo CELAM (Bogoti, 4-14 de febrero de 1980), En el docu-
mento (Reglamenio) alli elaborado se dice que el SIAL, ademds de la inter-
comunicacién Conferencias Episcopales-CELAM, se propone ‘“ofrecer a los
MCS informacién sobre Ia vida y el pensamiento de la Iglesia y de este modo,
presentar una imagen auténtica de la misma, contribuyendo asi a su misién
evangelizadora” (n. 2.2). El Reglamento prevé evaluaciones periédicas "para
comprobar su eficacia” (n. 10.1). En esa ccasién escribfamos que en el SIAL
“daremos prueba de nuestra capacidad de estar presentes eficazmente en el
mundo movedizo de las noticias. Se necesitard profesionalidad, clarividencia, li-
bertad y lealrad en asumir fos riesgos que estos sexvicios conllevan. Pero, hoy,
la evangelizacién pasa también por aqui” “. -

El CELAM, de todos modos, no se ha interesado al problema sélo a tra-
vés de su deparramento especifico (DECOS), sino también en todas sus asam
bleas. De las dieciocho celebradas hasta 1981, nada menos que diez y seis
han tratado aspecios relacionados con los “medios”: su aplicacién pastoral,
su coordinacién continental, la opinién piblica, la formacién de los comunica-
dores, su inttoduccién en todas las ramas de la “pastoral de conjunte”, etc. Los
datos recogidos en el archivo del CELAM, por gentileza de la Sectetaria Gene-
ral Adjunta, dan para otro estudio. '

El itineratio recorrido en este andlisis manifiesta que el pensamiento ecle-
sial en este sector, ha ido experimentando un lento pero efectivo proceso de
maduracién, Desde la aceptacién entusiasta y casi acritica de los “medios”,
como indispensables factores del cambio, se pasa por una etapa de critica
radical y rechazo, para alcanzar finalmente una posicién mas realista, ante
las nnevas sitmaciones. También la ciencia de la comunicacién ha conocido

13 Cf Catequesis Latinoemericana, Bogoth, 43 (1980), pp. 35-39; se reproduce
el texto de documento-reglamento del SIAL.
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estas vacilaciones, pues a pesar del uso masivo que de todo esto se hace, es 1a
terreno relativamente nuevo y en continne movimiento:

Esta maduracién se ha ido liberando gradualmente de influencias for's.-
neas; ha definido .mejor sus principios y caracteristicas (tipo de comunicacién,
sitnacién, contenidos, formaciones de comunicadores y perceptores...), y. ha
actuado con mayor adhesién al contexto socio-cultural en el coal los comunica.
dores de la Igesia deben actuar para la promocién, la liberacién y salvacion
de nuestro pueblo (cf. Puebla n. 1094).



